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Apresentacdo

Este livro nasceu entre inquietacdes e conversas que provavelmente sao parti-
lhadas pelos pesquisadores “especializados” em temas tradicionais da antro-
pologia, como rituais, religides e praticas curativas. A despeito das inimeras
abordagens antropolégicas adotadas nas pesquisas atuais, o conceito de efica-
cia simbdlica comparece na grande maioria dos trabalhos como uma espécie
de “denominador comum” para compreensao das transformacdes relatadas
nesses contextos. Pode-se mesmo sugerir que esse conceito ultrapassou as
fronteiras do discurso savant, “popularizando-se” no ambito do senso comum,
transformando-o em panaceia explicativa — algo semelhante ao que Geertz re-
gistra ter ocorrido com o conceito de cultura.

Para além da antiguidade e relevancia do debate em torno da eficacia simbo-
lica, mais recentemente a descricao etnografica vem enfrentando uma proble-
matizacao de modelos explicativos grandiosos e ancorados em “esséncias”, ten-
do que se haver com uma surpreendente pluralidade de discursos e experiéncias
mobilizados pelos diferentes agentes. Desafiam-se, assim, as pretensoes de se
encontrar sentidos preestabelecidos ou totalizadores que expressariam o “espiri-
to” de contextos rituais de acao.

Do ponto de vista fenomenoldgico e cognitivo, novas abordagens sao mo-
bilizadas na compreensao da eficacia de rituais religiosos direcionados a cura,
notadamente o paradigma da corporeidade de Thomas Csordas. Ja a perspec-
tiva pragmatica tem interesse crescente pelas transformacdes operadas em
contextos performativos, mostrando como o regime de signos nao comparece
como uma consequéncia das relagdes, mas intervém nestas. Explorando ou-
tro “filao” da pragmatica, a énfase na abordagem ator-rede, de Bruno Latour,
vem ganhando importancia. Abordagens de “revigoramento” da perspectiva
simbédlica, inspiradas no trabalho seminal de Roy Wagner, também compdem

um importante espaco no debate atual. Enfim, ficando apenas nesses poucos
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exemplos vé-se que a pluralidade de abordagens tem evidenciado a densidade
do problema.

A pergunta que nos inspirou na tarefa de reunir trabalhos com diferentes
perspectivas pode ser expressa da seguinte forma: como é possivel descrever
através de categorias adequadas as experiéncias rituais, religiosas e/ou tera-
péuticas que mobilizam “agenciamentos eficazes”, ou seja, que ndo envolvem
representacdes sobre coisas, mas transformacdes corporais importantes? Nes-
sa perspectiva, pode-se sugerir que a eficacia do dominio religioso (rituais e
formas do cuidar) seria tributaria de um conjunto de agenciamentos capazes
de fazer experimentar, em contextos especiais de acao, um simbolismo ad hoc
que, longe da ideia de um cédigo, permitiria a objetivacao, isto é, a autorrevela-
cdo, e, portanto, uma naturalizacao dos agenciamentos ai implicados.

Em consonancia com estes questionamentos e em busca de possiveis
caminhos para os problemas que sao colocados, esta coletanea tem como
proposta disponibilizar para discussao, segundo abordagens tedrico-meto-
dolégicas e dados empiricos variados, diversos paradigmas da eficacia em
ambito ritual, religioso e terapéutico que contribuam para a problematizacao
de totalidades ou dualismos convencionalizados como representacao e acao,
simbolos e praticas, individuo e contexto.

O livro encontra-se dividido em trés partes. A primeira parte, intitulada
Revisitando conceitos, reine trabalhos voltados a apresentacao de diferentes
abordagens teérico-metodoldgicas. Inicia-se com um capitulo das organiza-
doras, em que sao apresentadas algumas questoes consideradas relevantes
para situar o debate contemporaneo sobre o conceito de “eficacia simbélica”.
No capitulo seguinte, o objetivo do artigo de Sénia Weidner Maluf é repensar
a nocao de eficacia simbdlica, considerando os dispositivos que operam nas
situacdes de cura ritual, assim como os percursos da nocao de eficacia (magi-
ca, ritual e simbélica) no campo da antropologia. A autora sublinha a urgéncia
de se buscar nos elementos residuais ou periféricos da nocao os avancos para
uma discussao contemporanea sobre o conceito de transformacao operado
por agenciamentos individuais e coletivos.

Em seguida temos o trabalho de Michael Houseman que, se inscrevendo
contra aproximacgoes sugestivas, mas frequentemente muito imprecisas, entre a

psicoterapia e o ritual, propde um certo nimero de perspectivas antropologicas
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sobre a pratica terapéutica. A analise busca mostrar como a psicoterapia (mais
precisamente a terapia sistémica) é mais complexa do que habitualmente se
entende por “ritual”, “jogo”, “espetaculo” ou “interacdo comum”; é a composicao
especifica dessas diferentes modalidades de interacao que lhe dao uma forma e
uma logica distintas.

Ja Francois Laplantine nos convida a pensar uma teoria do corpo segundo
o horizonte deleuziano do miltiplo, que consiste em formar, deformar, trans-
formar, remetendo mais ao ritmo e a intensidade que ao espaco. Segundo um
modelo que o autor qualifica de coreografico (por oposicao ao modelo topogra-
fico), a antropologia do corpo deve envolver um pensamento da temporalida-
de atenta as modulacdes do sensivel. Recusando o paradigma que privilegia a
discontinuidade e a estabilidade do signo, Laplantine dedica, assim, atencao
primaria ao ritmo.

Encerrando a primeira parte do livro, Octavio Bonet enfatiza que a eficacia
simbdlica pode ser produzida somente quando as diferentes dimensdes da pes-
soa podem se comportar como “contexto” para as outras e, lembrando como a
ideia de “espaco entre” permite pensar a tensao criativa dos diferentes saberes,
descreve sua pesquisa de campo sobre terapia espiritual em um Centro de Sau-
de. O autor argumenta que 0s casos etnograficos por ele citados nao mostram o
poder dos simbolos de fazer coisas no mundo, mas o poder das relacées: o poder
do mundo interconectado.

A segunda parte, Ritual e transformacdo eficaz, que enfoca experiéncias et-
nograficas em religiao e ritual, inicia-se com o artigo de Arnaud Halloy. Este
retoma a importante questdao da eficacia transformativa do ritual, abordando
desde as perspectivas cognitivas e pragmaticas a producao de formas singula-
res de experiéncia no concreto das agoes e interacoes rituais. Apresentando a
possessao no culto Xang6 de Recife, o autor define a experiéncia transformati-
va da “incorporacao” considerando o desvio de certas operacdes cognitivas in-
tuitivas, o acoplamento entre sensorialidade e simbolizacao e a condensacao
paradoxal de relacoes comumente percebidas como mutuamente exclusivas.

Em seguinda, Bertrand Hell propde, a partir da observacao etnografica so-
bre a iniciacao em Mayotte ao culto dos tromba, um estudo centrado no sentido
vivido da possessao. O autor considera a relevancia da relacao entre o trabalho

dainiciacao e o processo de ancoragem que permite a inducao hipnética. Nesta
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perspectiva, a antropologia da possessao pode considerar com mais pertinéncia
os mecanismos dos estimulos, a variabilidade das formas da possessao e o ajus-
te afetivo que caracteriza o circulo dos iniciados.

Numa espécie de texto composito, Carlos Caroso retoma trechos da etno-
grafia produzida por Carlo Castaldi sobre trés terapeutas religiosos na ilha de
Itaparica. Debrucando-se sobre a trajetoria de um deles, o texto apresenta as
nuances e controvérsias decorrentes do poder da cura milagrosa do taumaturgo.

Estudando como no contexto do candomblé restricoes comportamentais
chamadas quizilas (alimentares, cromaticas, situacionais, etc.), acompanham
os iniciados no cotidiano, Francesca Bassi apresenta um estudo do papel di-
ferenciador destas interdicoes a partir da consideracao de que elas decorrem
da insercao do filho-de-santo nos diversos dominios dos orixas e dos odu — os
signos do destino. A autora aborda a habilidosa atencao do filho de santo em
considerar alergias alimentares e acontecimentos negativos como eficacias
das quizilas, para além de simbolos miticos rotulados.

Em seguida, Marcelo Ayres Camurca argumenta em seu artigo como a no-
cao de eficacia simboélica foi utilizada num contexto alargado, nao se referindo
unicamente a sugestao simbdlica envolvendo o doente, curador e comunida-
de, mas deslocando o fendémeno singular das curas no sistema social, cultu-
ral, econdmico ou psicolégico. O autor enfatiza a crise deste paradigma, assim
como a sua banalizacdao, em contraste com os desafios interpretativos langa-
dos pelo fendmeno.

Em trabalho que problematiza a etnomusicologia, Xavier Vatin argumenta
que a disciplina tem uma certa dificuldade em apreender a complexidade das
relacdes da musica e da possessao, oscilando, aquém ou além, em torno do
conceito de eficacia simbélica. Estudando como os fendmenos de possessiao
nas varias nacdes de candomblé siao mais ou menos desencadeados, acompa-
nhados e regidos pela musica, o autor esclarece que as relacoes entre musica e
possessao sao, a0 mesmo tempo, intrinsecas e extrinsecas, naturais e culturais,
fisioldgicas e simbdlicas.

O artigo de Fatima Tavares, que encerra a segunda parte do livro, apresenta
as experiéncias do candomblé e da umbanda partir de uma perspectiva nao es-
sencialista. A autora apresenta a potencialidade de dois conceitos. O primeiro,

de “acontecimento” implica em considerar modos de individuacdo nao subje-
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tivados; ja no segundo, de “agenciamento”, explora a ideia de que as experién-
cias religiosas que emergem dos “acontecimentos” nao compdem um nucleo
duro a condensar pertencimentos e delinear fronteiras de convic¢des doutri-
narias ou cosmolégicas.

Voltando-se mais estritamente para a dimensao terapéutica das trasfor-
macoes dos sujeitos, a Gltima sessdo, Terapéuticas em contexto, inicia-se com
o trabalho de Claudia Barcellos Rezende. Abordando uma gramatica emotiva
que opera no contexto dos grupos de apoio as gestantes, a autora mostra como
os sentimentos de ansiedade e medo sao normalizados, permitindo, assim, a
vivéncia de uma boa gravidez. Ressalta ainda que, segundo um carater moral
implicito, o foco dado a estas emocodes parece se relacionar a vivéncia de uma
experiéncia corporal desconhecida e, com isso, a dificuldade de nao ter con-
trole sobre o corpo, em uma sociedade na qual a maternidade deixou de ser

“natural” e tornou-se uma escolha a ser vivenciada como sujeito equilibrado.

O artigo de Annette Leibing é o resultado de uma pesquisa sobre como o0s
enfermeiros comunitarios que trabalham com idosos, pacientes de saide men-
tal em Quebec, se referem a adesdo ao tratamento médico. A autora afirma que

o conceito de “adesao” precisa ser radicalmente repensado segundo a questao

do envolvimento em termos latourianos. Para entender melhor a adesao, a con
fianca e o cuidado no contexto do sistema de satde de Quebec, os pesquisado-
res devem evitar tanto o “desmerecimento” quanto a idealizacao dos conceitos.

No capitulo seguinte temos o trabalho de Rachel Aisengart Menezes sobre
as decisOes em torno do final da vida, onde a autora mostra que os modelos
de construcao da “boa morte” surgem tanto a partir de negociacoes em torno
dos distintos sentidos atribuidos pelos sujeitos quanto no ambito das relacoes
entre os atores sociais envolvidos (equipe de satde, rede de sociabilidade). As
novas proposicoes de gestao do morrer, como leis, normas, resolugoes, entre
outras, também devem ser levadas em conta.

Finalizando o livro, temos o trabalho de Monica Franch e Artur Perrusi, que
aborda algumas das transformacoes que vém ocorrendo no tratamento médico
da AIDS, enfatizando a questdo da sorodiscordancia. A pesquisa, realizada em
Joao Pessoa, desvenda a l6gica que caracteriza a acao dos servicos de saude e as
adaptacoes, as resisténcias e as reinterpretacdes a norma terapéutica preventi-

va dos casais sorodiscordantes.
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Revisitando conceitos






Efeitos, simbolos e crencas
Consideracdes para um comeco de conversa

Fatima Tavares
Francesca Bassi

Tanto no Esboco de uma teoria geral da magia, sobre os efeitos fisicos negativos
no individuo, induzidos pelas representacoes coletivas de tipo magico religio-
so (depressao, estados de atonia fatal decorrente da sugestdo relativa aos ata-
ques de feiticaria ou a quebra involuntaria de tabus, relatados em areas etno-
graficas polinésias e australianas), quanto em seu ensaio sobre as técnicas do
corpo, Mauss (2003b) situa a sociologia nos auspicios de um dialogo frutifero
com a psicologia e a biologia (fisiologia). A questao da influéncia dos simbo-
los coletivos na psicologia do individuo toma novos contornos no debate que
Lévi-Strauss entretém, vinte anos depois, com a psicanalise, sobre os efeitos
fisiologicos e terapéuticos originados por representac0es miticas. Trata-se da
denominada “eficacia simbdlica”, topico que iria ganhar uma atencao particu-
lar na antropologia estruturalista.

Nessa abordagem, o conceito de eficacia simbdlica se referia as modifi-
cacoes psicoldgicas e fisiologicas, tributarias da explicitacdo, em contextos
terapéuticos tradicionais, de contetidos miticos. Baseando-se numa cura xa-
manica dos Cuna do Panama, Lévi-Strauss (1996) ilustra como a identificacao
do doente (no caso, uma parturiente) com os simbolos miticos de um canto
ritual leva a uma resposta semelhante a ab-reacao, isto é, uma descarga emo-
cional com funcoes catarticas. A solucao do estado patolégico seguiria, assim,
um caminho que iria do mito coletivo ao mental e ao fisiol6gico. Tanto na pra-
tica psicanalitica como na terapia xamanica citada, ha, segundo Lévi-Strauss,
atribuicao de eficacia terapéutica a uma funcao simboélica universal que se
explicita no papel ordenador da significacao através da reconstrucao de repre-
sentacdes adequadas. A narracao, seja ela ligada a eventos biograficos esque-

cidos ou a fatos miticos, produz uma identificacao de tipo metaférico entre as
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representacoes e as amarras traumaticas do paciente. O canto do xama, anali-
sado enquanto narracao de uma viagem e como uma guerra bem sucedida, e
apresentado como metafora do trabalho de parto com efeito benéfico sobre os
orgaos implicados, constitui, portanto, uma “manipulacao psicolégica” do or-
gao doente operada simbolicamente, encontrando-se num meio-termo entre
a cura organica e a psicologica.

Nao se trata de entrar no mérito da definicao da eficacia simbdlica elabo-
rada por Lévi-Strauss, mas de considerar aquelas posicoes te6rico-metodold-
gicas da antropologia que consentem pensar na eficacia dos rituais para além
da dimensao ordenadora das representacdes. Diferentes autores manifestam
hoje certa perplexidade sobre a utilidade de critérios semanticos nos estudos
dos rituais, cujo simbolismo pode ser compreendido de maneira variavel, se-
gundo as posicoes sociais dos participantes. Mas, em geral, a ideia de que sim-
bolos presentes no ritual constituam um acervo consensual, a-historico, pare-
ce sempre menos defensavel e a finalidade transformativa do ritual a partir de
uma funcdo simbodlica ordenadora mal se acomoda com a atuacao no ritual de
relacOes especiais que apresentam uma natureza polissémica, paradoxal, ou
uma condensacao de papéis contraditérios. (HOUSEMAN, 2006)

Mas os conceitos — e o de eficacia simbdlica certamente ndo constitui uma
excecao — nem sempre foram problematizados na tradicao antropolégica. Lon-
ge de apresentar um balanco da trajetoria do conceito de eficacia simbdlica

- tarefa brilhantemente realizada por S6nia Maluf em trabalho que faz parte
desta coletanea —, nossa intencao é deliberadamente assistematica: queremos
sugerir pistas, propor caminhos, situar questoes.

Sem a pretensao de localizar a origem do problema, pode-se sugerir um
ponto de inflexao produzido por Malinowski, que foi o de relativizar as fron-
teiras entre religiao e magia, estabelecendo uma linha de continuidade a partir
da distincao operada entre atos rituais e técnicos. Recusando a ideia de que
magia e religidao sao frutos de processos especulativos, o argumento recai so-
bre as diferentes respostas as angustias geradas nas situacoes da vida cotidia-
na. A magia comparece como um recurso auxiliar na resolucao de problemas
especificos, remetendo a uma esfera pratica; a religiao, por sua vez, agudiza
a dimensao ritual que lhe é intrinseca, na medida em que reside nela sua fi-

nalidade ultima, que é a de propiciar a integracao do social. (DURHAM, 1986)
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EFEITOS, SIMBOLOS E CRENGAS: CONSIDERAGCOES PARA UM COMEGO DE CONVERSA

Atravessando intimeros autores e “escolas”, a distincao entre eficacia técnica e
simbélica sempre acompanhou o debate, constituindo-se como “tipos de acao”
ou “dimensoes da acao”, essa Ultima caracterizacdo explicitada no trabalho de

Leach (1976) sobre os Kachim.!

Armadilhas para o pensamento: agindo nos paradoxos

O debate sobre as definicOes de diferentes campos de acao eficaz, decorrente
dos recortes categoéricos culturalmente determinados (magia, religido, técni-
cas etc.), conflui para a necessidade de reconsiderar a eficacia simbolica desses
tipos de atos chamados “ritos”, que sao inscritos na vida social e contribuem
para definir contextos variados. Como indicou Pierre Smith (1979; 1991), atos
marcados por sequéncias predefinidas e pela manipulacao de objetos de uma
forma que extrapola o uso ordindrio, os rituais parecem menos dirigidos a
compreensao de simbolos e mais a fascinacao dos espiritos: “Armadilhas para
0 pensamento, suportes de simulacoes e portadores de ilusdes, atraentes por
recorrer as magias da arte, os ritos cativam e capturam o espirito para fazé-lo
conforme ao que a experiéncia tradicional espera e que se encontra, a0 mesmo
tempo, a origem deles”. (SMITH, 1991, p. 631, traducdo nossa)

Se, como sugere este tedrico do rito, a eficacia transformativa em pauta é
mais paradoxal que significativa, os estudos dos atos eficazes devem se diri-
gir para além de orientacOes de tipo semantico, abdicando da analise das pro-
priedades transformativas que se fazem em acao. Portanto, a mobilizacao de
simbolos nas sequéncias dos atos rituais, envolvendo menos a significacao e
mais a adesao, permite, tanto nas finalidades da vida associada quanto na ne-
cessidade geralmente humana, de conjugar afeccao e pensamento. Em tltima
analise, a nocao da eficacia ritual, considerada por este autor como “armadilha
do pensamento” (piége pour la pensée), nos remete a algo muito préximo a no-

cao de afetacao de Jeanne Favret-Saada (1990).

1 Redirecionando a compreensao do ritual, o autor considera tratar-se de um aspecto especifico de toda acdo
social. Distintas em suas finalidades, as dimensées técnica e simbdlica encontram-se articuladas no @mbito de
um Mesmo processo.
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Faz quase um decénio que os estudos sobre rituais foram renovados a partir
da analise das sequéncias dos atos que os constituem, provocando disposicoes
intencionais especificas. (HUMPHREY; LAINDLAW, 1994) Se os participantes
de um ritual nao sao intérpretes uniformes da significacao do texto, muitas
vezes pouco compreensivel ou obscuro, e se 0s contextos rituais comunicam
realidades relacionais especiais, acolhidas pelos participantes para além das
escassas propriedades semanticas dos enunciados, muitas vezes laconicos,?
quais sao entao os aspectos contextuais que podem ser levados em conta para
entender o fendmeno da eficacia transformativa do ritual?

Houseman e Severi (1994) contribuem, segundo uma otica relacional ins-
pirada em Bateson, para definir a natureza extraordinaria da comunicacao ri-
tual que, por meio de interagoes particulares, estabelece, entre outras coisas,
a identidade paradoxal dos participantes marcada por conotacoes contradité-
rias. Nesta perspectiva coloca-se também o estudo de Severi (2002), do famoso
canto Mu Igala, dos Cuna — o mesmo tratado por Lévi-Strauss no ensaio sobre
a eficacia simbdlica —, analisado, desta vez, em relacao a reflexividade que o
processo de enunciacao do xama proporciona ao destinatario sobre a sua iden-
tidade paradoxal. O canto xamanico “atua” em realidades extraordinarias e diz
ao respeito a crenca, pois, argumenta Severi (2002, p.26), o poder do xama é
sempre questionado nestes contextos rituais (notoriamente competitiva é a
relacdo entre os mesmos xamas), e € justamente na tensdao com a davida que
a crenca é “atuada”. Olhando como, no canto citado, o xama vai se autodefi-
nindo outro e ele mesmo simultaneamente, ativando, assim, no destinatario,
duvidas sobre o paradoxo enunciado, o autor aborda a reflexividade como um
elemento ainda inexplorado do contexto de comunicacao especial do ritual,
escolhendo-o como um ponto de analise privilegiado da atuacdo da crenca.

Tentando resumir o texto de Severi para nossa discussao sobre a eficacia
ritual, o que chama atencao é a definicio do enunciador que vai se propon-
do como uma identidade dupla. A reflexividade interna (o xama definindo ele
mesmo) tem como efeito a criacao de um mundo paralelo e a transformacgao do
proprio enunciador em uma presenca sobrenatural. (SEVERI, 2002, p.32) Ilus-
trando esta transformacao, Severi relata como, por meio de enunciados que se

2 Basta pensar em férmulas mégicas, encantamentos, rezas etc.
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referem a sua pessoa, o xama descreve, na introducao do canto, os gestos e 0s
preparativos necessarios ao ritual terapéutico: ele se autorrepresenta na ter-
ceira pessoa e no tempo presente, embora esses gestos e tarefas preliminares
ja tenham sido executados, provocando, assim, um curto-circuito temporal e
obtendo como efeito um reflexo infinito dele mesmo.? E antes da descricao da
viagem xamanica que o resultado de uma efetiva duplicacao da imagem do

enunciador e um desdobramento do espaco sao obtidos:

[...] a partir do momento que o cantor faz meng¢ao de um cantor que vai co-
mecar o seu canto, do ponto de vista da definicao do enunciador (antes da
narracdo da viagem xamanica), uma nova situacdo se estabelece: os enun-
ciadores se tornaram dois, um sendo o ‘paralelo’ do outro. Tem aquele que é
dito estar ld (no campo descrito pelo canto, se preparando na viagem na terra
subterranea), e tem aquele dizendo que esta aqui (perto da rede]...]), cantan-
do. (SEVERI, 2002, p. 32-33, grifos do autor)

Em outros cantos Cuna estudados por Severi (2002, p.35-36), 0 xama se
descreve engajado em uma luta com diversos animais provocadores de doen-
¢as (notadamente a loucura) e, paradoxalmente, a sua voz 0s encarna imitan-
do os versos. A performance vocal do xama, que permite tornar presente tanto
0 animal quanto o adversario terapeuta (0o xama mesmo), é antes convocada
a determinar a sua identidade multipla que a introduzir elementos semanti-
cos novos. A técnica de enunciacao usada no canto, a0 mesmo tempo em que
permite ao xama definir as identidades acumuladas (as vozes, neste exem-
plo), quebra a linearidade do texto narrativo comunicando realidades contra-
ditorias, isto é, agéncias paralelas ritualmente construidas. Surgem, assim,
questoes relativas a autenticidade da enunciacao: ela é correta, verdadeira?
Em outras palavras, a assimilacdao da identidade ordinaria do xama a um ser
sobrenatural, a construcao do mundo paralelo transformador (lugar de cura,
antes de tudo), sao obtidas com uma comunicacao linguistica cujo carater es-
pecial gera as condigdes para provocar um questionamento implicito sobre a

crenca e, portanto, a sua efetivacao.

3 Trata-se de uma forma de regressus ad infinitum, como indica Severi (2002. p. 31), isto é, ‘'um xama sentado ao
lado do braseiro, aos pés da rede, onde deita a mulher dando a luz, descrevendo um xama sentado perto do
braseiro[...].
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Assim, se bem seguimos Severi (2002, p. 38-39), podemos concluir que a
crenca na transformacao do mundo que o xama Cuna propoe, implicitamente
desafiada e testada no andamento do canto ritual, diz respeito ao efeito per-
locutério do ato linguistico do xama, isto é, do resultado de um processo in-
terativo centrado no destinatario. Diz também respeito a construcao daquele
contexto especial que costumamos chamar de ritual, cuja eficacia operativa
repousa em transformacoes que, antes de depender de uma funcao simbdlica
universal estruturada nas leis do inconsciente, depende de atuacdes linguisti-
cas e gestuais particulares. Pode-se afirmar, assim, que a eficacia simbdlica ndao
se liga automaticamente a recepcao de representacdes coletivas ou simbolos
em contextos neutros, pois as representacoes podem ser transmitidas somente
quando os enunciados sao bem feitos, isto é, quando as condicdes da pratica
ritual sao respeitadas, quando ela tem efeitos sobre o destinatario.

Os enunciados cujos efeitos pragmaticos (perlocutoérios) sao chamados a
gerar a crenca constituem um elemento entre os outros tipico da comunica-
cao paradoxal dos rituais. Objetos manipulados e frases pronunciadas no ritual
podem nao apresentar significados claros, mas podem ser considerados par-
ticularmente “reais” quando se estruturam como experiéncias e sao devolvi-
das, cognitivamente, no final da performance, como causalidades de relacoes
ja existentes. Nesse ponto, Michael Houseman trata a questdao de um ritual de

iniciacao masculina por ele inventado e experimentado:

O Vermelho e o Negro, como os rituais em geral, ndo criam nada ex nihilo:
relacdes desiguais entre homens e mulheres na cultura ocidental moderna
sdo tanto uma premissa quanto um resultado de sua performance. Todavia, o
que esse ritual faz é conferir nova vida a discriminacao sexual, expressando-
-a no idioma da experiéncia, amplamente irrefutavel ainda que dificil de de-
finir, propiciada pela performance. (HOUSEMAN, 2003, p. 96)

Segundo Houseman (2003, p. 80-81),

a eficacia distintiva do rito deriva, antes de tudo, nao de seu simbolismo
substantivo, nem de suas consequéncias pragmaticas, nem, enfim, de suas
qualidades performativas, mas da prépria atuacao das relacoes especiais que

Sua execucao envolve.

22



EFEITOS, SIMBOLOS E CRENGAS: CONSIDERAGCOES PARA UM COMEGO DE CONVERSA

A nocao de eficacia (a factualidade, o acontecimento real) ndo remete a uma
cosmologia, nem a visdes do mundo ou a sistemas prévios de representacdes,
mas a atuacoes de relacoes (enactement), conhecidas no momento da performan-
ce segundo um uso ad hoc dos simbolos. O acontecimento real da performance
ritual é a criacao de uma certa verdade, pois um novo tipo de interagcao confere as
relacdes preexistentes um idioma “irrefutavel” que é gerador de eficacia: “o antes
e o depois do ritual ndo sio o mesmo”, diz Houseman (2003, p. 80).

Voltando a questao da eficacia simbodlica, é dificil saber se, no caso ilustra-
do por Lévi-Strauss, no momento da cura xamanica, o paciente (a parturiente,
neste caso) chega a escutar as palavras e a compreender as metaforas do can-
to, cuja enunciacao e compreensao sao apanagio de especialista. Portanto, se,
por um lado, a afetacdo através da enunciacao dos simbolos miticos do canto
permanece aberta a questionamentos, a0 ponto que podemos supor que Zzonas
de sombra da significacao sao preenchidas pelos afetos do paciente; por outro,
os estudos citados sobre o ritual duvidam de que os efeitos possam depender
de uma funcao simbdlica universal, capaz, por ela mesma, de eficacia, para
investigar maneiras especiais (eficazes) de atuar nas relacoes através de uma

mobilizagao particular dos simbolos.

Pessoas e simbolos nas armadilhas da mediacdo: invencées e inatismos

Essa suspeita em torno da universalidade das propriedades representativas
dos simbolos foi tenazmente questionada por Wagner (2010) em trabalho, hoje
classico, intitulado A invenc¢do da cultura. Logo no inicio do livro, o autor adver-
te que ndo intenta uma abordagem dos simbolos “mais realista do que o rei”,
mais completa do que “os simbolos falando sobre si mesmos”. Essa seria uma

tarefa fadada a incompletude, ja que:

[...] simbolos e pessoas existem em uma relacao de mediagao mutua — eles
sao demonios que nos assediam assim como somos os que assediam a eles

-, € a questao de saber se ‘coletivizar’ ou ‘diferenciar’ sao afinal disposicoes
simbdlicas ou humanas se vé irremediavelmente enredada nas armadilhas
da mediacao. (WAGNER, 2010, p. 23)
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Deixamos para tras uma percepcao de “Teoria” (no sentido forte) da sim-
bolizacao para uma abordagem relacional dos estilos de simbolizacao cons-
truidos nas relacdes entre contextos, “nas maneiras pelas quais criamos e
experienciamos contextos”. (WAGNER, 2010, p. 77) Apresentando, contrasti-
vamente, a dialética entre os modos de simbolizacao coletivizante e diferen-
ciador, onde um inevitavelmente precipita o seu inverso, Wagner ressalta que
toda a diferenca reside em considerar qual das formas se apresenta como apro-
priada a acdo humana e ao reino do que é inato.

Simbolizacoes convencionais e diferenciantes, embora se encontrem dia-
leticamente entrelacadas, produzem efeitos muito diversos dependendo da
atencao deliberada daquele que executa (como diz Wagner, o contexto de con-
trole). Nés, ocidentais, “escolhemos” deliberadamente a simbolizagao coletivi-
zante, designando por “cultura” o conjunto dos efeitos dessa simbolizacao. No

entanto, outros povos, outros estilos de criatividade:

Mas o que dizer daqueles povos que convencionalmente ‘fazem’ o particular
e o incidental, cujas vidas parecem ser uma espécie de improvisacao conti-
nua? Podemos entendé-los em termos de algo que nos ‘fazemos’ e que eles
nao se esforcam deliberadamente para realizar? Ao tornar a invencao, e por-
tanto o tempo, o crescimento e a mudanca uma parte do seu ‘fazer’ delibera-
do, eles precipitam algo analogo a nossa Cultura, mas ndo o concebem e ndo
podem concebé-lo como Cultura. Esse algo ndo é artificio, e sim o universo. O
que para noés é visto como “normas a ser observadas”, para eles é o dado, o
inato, e ndo pode ser objeto de aprendizado (como é para nés), mas de per-
cepcao e revelacdao. (WAGNER, 2010. P. 143, grifo nosso)

Quando a convencao cultural orienta-se deliberadamente no sentido da
simbolizacao diferenciante, os efeitos das acoes nao sao percebidos da mesma
forma que nas tradi¢oes coletivizantes. Assim, categorias usualmente utiliza-
das para compreender a “eficacia simbélica”, tais como “cédigos” (a serem exe-
cutados ou metaforizados) ou “desempenho”, sao inadequadas, uma vez que

remetem a uma teoria da acao especificamente ocidental:
A eficdcia das acdes, nesse caso, ndo ¢ compreendida como consequéncia

das acdes. Dai a necessidade de ndo as considerarmos de forma literal, mas
indiretamente. As propriedades inatas das coisas sao ludibriadas, compeli-
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das, aduladas, elicitadas [...] pela acdo humana, mas nao geradas por essa
acdo. (WAGNER, 2010, p. 146)

Ao problematizar as relacoes entre causa e efeito, Strathern (2006) nos ad-
verte dessa armadilha de relegar ao dominio da “eficacia simbélica” apenas as
expressoes representativas (inertes quanto a sua capacidade criadora). De fato,
argumenta a autora, o proprio conceito de acao sofre um importante desloca-
mento: “Em lugar, entdo, do que poderiamos supor ser uma teoria da constru-
cao simbdlica, encontramos uma teoria da acao social. A acao também pode
ser entendida como um efeito, como uma performance ou apresentacao, uma
estimativa mutua de valor.” (STRATHERN, 2006, p. 264, grifo da autora)

As diferencas no contexto de controle da simbolizacio (coletivizante ou di-
ferenciadora) seguem-se diferencas no conceito de acao-relacao desencadeado
pelos participantes, humanos e nao humanos. O conceito de acdo ritual adquire
novas possibilidades heuristicas, brilhantemente descritas e sistematizadas no
ja citado trabalho de Strathern. Para isso, ela mesmo destaca a originalidade da
formulacao de Wagner nas diferengas de simbolizacao, mobilizando suas pos-

sibilidades contrastivas para captar formacdes distintas das nossas:

Na verdade, a de Wagner é a melhor formulacao dessa posicao teorica, pois
envolve simultaneamente as tendéncias ocidental e melanésia, com a idéia
de que um simbolo é tanto uma expressao convencional, artificial, de algo ja
(inventado) existente por si proprio, como o desejo inventivo de extrair das
relacdes e das pessoas as capacidades inatas (convencionadas) que nelas se
encontram. Enquanto uma se apdia numa nocao articuladora de arbitrarie-
dade (cultura), a outra se ap6ia numa nocao de incerteza (e, por isso, poder),
na nocao de uma situacao que nao se caracteiza por um sentido fixo. (STRA-
THERN, 2006, p. 265, grifo da autora)

A guisa de conclusio: desfazendo dicotomias, fazendo simetrias

A importancia dessas contribuicoes vem destronando uma série de dualismos
que foram erguidos - tais como magia e ciéncia, crencas e fatos -, estabelecen-
do clivagens poderosas de cunho epistemolégico e ontoldgico entre nés e os
outros. Contrastivamente a “eficacia instrumental”, o senso comum antropol6-

gico durante muito tempo mobilizou significados que relegaram num mesmo
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contexto nocoes como “eficacia simbdlica” e “eficacia ritual” fazendo, com isso,
alusdao a uma “classe especial” de efeitos da acao, subjetiva ou intersubjetiva-
mente compreedidos e partilhados pelos participantes.

Vimos como, segundo os citados teéricos do rito, a eficacia ritual vai para
além da eficacia simboélica, submetendo a atuacao de relacdes (enactement) no
momento da performance segundo um uso geralmente paradoxal e ambiguo
de objetos, e segundo técnicas linguisticas e gestuais que cativam a atencao
e produzem disposicOes mentais determinadas. Trata-se de uma atuacao que
pode ter efeitos quando critérios pragmaticos sao respeitados, e cuja adesao,
comumente chamada de “crenca”, nao concorda com o invélucro semantico da
palavra na tradicao crista, pois nao alude a coexisténcia do seu oposto. (POU-
ILLON, 1979) A eventual assercdo dubitativa na eficacia do ritual é relativa ao
objetivo andamento do mesmo, a sua habilitacio em produzir fatos segundo
meticulosos procedimentos, de forma que nao cabe na rotulada dicotomia en-
tre o objetivo, factual e fisico e o subjetivo, especulativo e metafisico.

A crenca — designacao possivel para essa forma peculiar de eficicia — como
ato de fé absoluta (creio ou nao creio) é o que Latour (2002) chama de “crenca
ingénua” e que contém os pressupostos universalistas das religides “éticas”. As
condicdes ritualistas de atuacao da crenca sao ligadas a construcoes de efica-
cias: objetos eficazes chamados de “fetiches”, como ressalta este autor.

O conceito de crenca (ingénua) é de pouca valia para a compreensao da efi-
cacia da heterogeneidade dos contextos de acao ao aborda-los nos termos du-
alistas das causas (subjetivas e/ou intersubjetivas) e efeitos (objetivos). Como
sugere Latour no mesmo trabalho, na nossa concepc¢ao moderna (oficial), fatos
e crencas devem ser distinguidos sob pena de nos envolvermos no seguinte pa-
radoxo: se as crencas remetem a visoes de mundo ancoradas nas configuragcoes
da cultura, como podem produzir efeitos “reais” (na “natureza” dos corpos)?
Na antropologia, o conceito de eficacia simbolica é tradicionalmente utilizado
como uma possibilidade alternativa a esse dilema, sem, no entanto, dirimi-lo.
Somente aos fatos (da natureza ou da sociedade) é que normalmente concede-
mos realidade ontoldgica. Para aqueles que confundem fatos e crencas (nature-
za e sociedade), reservamos a possibilidade de compreendé-los no ambito do

seu “contexto social”, onde, absolvidos da acusacao de irracionalidade, podem
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ser reabilitados em sua ingénua percepcao do real: sao representacoes, dizemos.
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002)

Tratar como crenca (ingénua) as praticas “ndo instrumentais” ndo é co-
nhecé-las, mas, ainda como enfatiza Latour (2002), apenas indica um modo
polémico de se relacionar com elas. Mesmo quando adotamos uma atitude
respeitosa e compreensiva em relacao as crencas dos “outros”, como é possivel
leva-las a sério, ja que sao apenas crencas? O potencial acusatorio envolvido
nessa pergunta nao nos oferece uma descricao adequada de como as coisas se
passam com oS outros e nem com nés mesmos. O que a critica moderna nao
considera, obcecada pelo exercicio da suspeicao entre o que é real (os fatos) e o
construido (o simbolico), é o carater surpreendente da acao, onde nao existem,
de um lado, sujeitos que fazem, nem, de outro lado, “coisas” que sao feitas.
Todos nés, antropdlogos ou nao, assim como os artefatos (ja “feitos” e os ainda
em construcao), estamos conjuntamente implicados.

Concluindo, sugerimos simplesmente que se atribuicdes de diversas in-
tencionalidades (objetivas ou subjetivas) ou de diversos poderes (simbodlicos
ou reais) variam em diferentes contextos (rituais, terapéuticos, técnicos etc.),
segundo particulares construtos historico-culturais, é com olhar simétrico
que podemos apreciar como as “tradicdes” (a técnico-cientifica incluida) ope-
ram um ocultamento dos proprios procedimentos internos. Nao podemos,
portanto, deixar de evocar a metafora de um campo de pesquisa que por sua

propria natureza é semeado de fascinantes armadilhas, chaves e pistas.
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Eficacia simbdlica
Dilemas tedricos e desafios etnograficos

Sénia Weidner Maluf

A nocao de eficacia simbdlica, desenvolvida por Lévi-Strauss em dois artigos
sobre 0 xamanismo, ganhou uma amplitude e uma extensao para além das pra-
ticas xamanicas, constituindo um verdadeiro percurso préprio nos campos da
cura ritual, das articulacdes entre satude e religidao, das terapias nao convencio-
nais e externas a biomedicina, mas também da feiticaria e da bruxaria, benze-
cao e desembruxamento. De modo geral, a nocao de eficacia simbolica passou a
caracterizar e a descrever toda forma de acao, e em especial de acao voltada para
a cura, que escaparia a causalidade mecanica ou organica da légica biomédica
e cientifica. Se a eficacia da cura e dos tratamentos no campo da biomedicina é
medida pelo sucesso da relagcdo entre causa e efeito, acdo mecanica, organica,
quimica etc, a eficacia simbdlica remeteria a outra dimensao dos efeitos de um
determinado tipo de acao e de experiéncia. Questdes como a dicotomia entre a
ordem objetiva e a subjetiva, entre o fisico e 0 moral, entre matéria e simbolo,
entre representacionismo e pragmatismo estao em jogo nessa diferenca entre
as duas dimensoes da cura, diferenca que de certo modo reinstaura a dicotomia
entre magia e ciéncia e/ou entre religido e ciéncia. Ou entre rito e técnica.

Na eficacia simbélica, sdo os simbolos que agem como objetos ou sao 0s
objetos que agem como simbolos? O objetivo deste artigo é de repensar essa
nocao, seus limites e potencialidades para a compreensao de certas praticas
e representacoes sociais ligadas a cura ritual, aos processos de adoecimento
e cura e aos varios recursos terapéuticos utilizados, a construcao e transfor-
macao ritual de pessoa e corporalidade, entre outros temas. O foco, a partir de
minha propria experiéncia de pesquisa, sera a questao da cura ritual e dos pro-
cedimentos terapéuticos na relacao entre cura e religiosidade ou espiritualida-

de. A reflexdo sera desenvolvida em torno de trés abordagens complementares:
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1) os desafios etnograficos colocados a nocao de eficacia simbélica, buscando en-
tender os dispositivos que operam numa situacao de cura ritual;

2) os percursos da nocao de eficacia no campo da antropologia e das ciéncias so-
ciais, através de um retorno aos textos e autores que inicialmente lancaram e
buscaram definir a nocao de eficacia (magica, ritual e simbolica), feito a partir
de uma leitura a contrapelo, nao apenas focada no argumento central desses
autores, mas buscando alguns elementos residuais ou periféricos que possam
ter algum rendimento para uma discussdo contemporanea sobre o conceito e

3) os desafios tedricos atuais em torno da nocao e seu rendimento para a pesquisa
antropolégica, a partir de suas apropriacoes pelos estudos de antropologia da
saude e estudos de ritual, e as abordagens da cura ritual, conforme os paradig-
mas da pragmatica da linguagem e das teorias da performance.

Finalmente, serao discutidos alguns elementos para uma abordagem para

além das dicotomias descritas acima.

Desafios etnograficos sobre a eficacia simbolica

Em um trabalho anterior (MALUF, 1996, 2005) discuti o conceito de eficacia
simbolica buscando compreender de forma mais ampla os mecanismos, dispo-
sitivos, técnicas e procedimentos que operam no momento de uma cura ritual
no universo das chamadas culturas da “nova era” no Brasil. Minha discussao
objetivava, de um lado, mostrar as relacOes estreitas entre as dimensoes tera-
péuticas e espirituais, ou terapéuticas e rituais das praticas e representacoes
dos sujeitos envolvidos nessas experiéncias, o sentido terapéutico das prati-
cas rituais e as dimensoes espirituais ou religiosas das praticas terapéuticas,
evidenciando que definir uma determinada forma de acao como “terapéutica”
ou “religiosa” nao depende da acao em si, mas dos sentidos dados a estas num
contexto social particular. De outro, buscava descrever e compreender como
funcionam, como operam os mecanismos e a légica da cura ou do alivio do
sofrimento e da aflicao numa situacao terapéutica e/ou ritual nesse universo.
Um conceito central que apareceu em campo e que se mostrou fundamental
para compreender esses mecanismos foi o de trabalho, utilizado para designar
as diversas atividades rituais e terapéuticas e as duas dimensoes dos agencia-
mentos individuais e coletivos: os ligados a situacao terapéutica e ritual pro-

priamente dita, os procedimentos, técnicas e acoes realizadas pelos partici-
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pantes, ndo apenas das pessoas envolvidas, mas também dos demais “agentes”
envolvidos no processo de cura ritual, entidades espirituais, forcas e energias,
objetos e substancias que fazem parte do evento ou que por ele circulam. Essa
definicao do trabalho terapéutico e dos agenciamentos que envolve se estende
para outros universos espirituais e religiosos, como o das religidoes afrobrasi-
leiras, onde trabalho se refere tanto ao ritual com os orixas e as demais enti-
dades, quanto as obrigacdes do fiel em relacao a religiao e a essas entidades e
orixas. No Santo Daime, trabalho refere-se também ao ritual. Um outro univer-
so no qual, na linguagem comum de adeptos e praticantes, a nogao de trabalho
era bastante usada, principalmente no decorrer dos anos 1970 e 1980, no Brasil,
é o da psicanalise e das culturas psicanaliticas, designando, sobretudo, a ex-
periéncia do individuo envolvido em andlise ou em autoanalise. A presenca
da psicanalise aqui tem um sentido especial, porque é justamente a esta que
Lévi-Strauss ira comparar e contrapor o xamanismo para discutir seu conceito
de eficacia simbodlica.

Para ir além das praticas rituais ou terapéuticas, 0 outro campo semantico
ao qual a nocao de trabalho responde, e que é complementar ao descrito aci-
ma, refere-se a um projeto ou estilo de vida em que um esforco é investido no
sentido da vivéncia do sofrimento e de sua superacao ou transcendéncia na
direcao de uma reinvencao de si. A eficacia simbdlica esta ligada aqui a ideia
de transformacao de si, metamorfoses do self, emergéncia do sujeito. Eficacia
como cura, de um lado, e eficicia como modo de subjetivacao, de outro.

Operam nesses dois sentidos do trabalho ritual e terapéutico duas dimen-
soes complementares: a ideia de transformag¢do (de um conjunto de afeccoes a
outro, do sofrimento a cura ou ao alivio, de si, etc.); e a ideia de agéncia, acao,
pratica ou praxis individual ou coletiva, dimensdo apenas residual ou sendao
ausente nas diferentes formulacdes e usos do conceito de eficacia simbdlica
na analise antropolégica. Seria a dimensao da agéncia e da praxis (individual
ou coletiva) um dos limites, o que nao estaria contido nas diferentes formula-
¢oes do conceito? Essa é uma primeira questao que pretendo formular de for-
ma mais detalhada adiante. O “trabalho ritual ou terapéutico” opera uma trans-
formacao, e é esta que baliza toda a questdo da eficacia resultante do esforco
investido. A nocao de eficacia como transformacao esta presente ja nas for-

mulacoes de Lévi-Strauss e compde uma de suas perguntas nao respondidas:
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a de como transformacoes simbélicas produzem ou induzem transformacoes
organicas ou fisiolégicas. Na discussao do autor, o conceito de analogia (entre
diferentes planos estruturais) se sobrepde e eventualmente exclui o de agéncia.
Além disso, conforme discuto nos textos mencionados (MALUF, 1989, 1993,
1996), o trabalho terapéutico e ritual refere-se também a uma dimensao cosmo-
logica, de valores. Ele € um operador simbolico de valores e modos comuns de
existéncia, a0 mesmo tempo em que contém uma teoria da terapia, uma teoria
dos processos de adoecimento e cura.! A0 mesmo tempo, essa transformacao
que descrevo nas curas rituais ndo se reduz a uma série de analogias estruturais
que dariam sentido umas as outras ou que induziriam umas as outras, mas tra-
ta-se de uma transformacao que envolve um conjunto de praticas, acoes e agen-
ciamentos, e, consequentemente, de sujeitos. Nao apenas porque no decorrer
do processo terapéutico é o sujeito que emerge, mas porque esse processo en-
volve questoes como criatividade, imaginacao e acao, questdes que uma abor-
dagem performatica da cura ritual tém também colocado. (LANGDON, 2007)
Nos trabalhos citados, descrevo detalhadamente diversas praticas rituais
e terapéuticas, abordando questdes como espaco e tempo rituais, gestos, téc-
nicas e procedimentos corporais, linguagem ritual, valores e codigos compar-
tilhados, relacao ritual e terapéutica, mecanismos terapéuticos e mediadores
simbélicos, pensando o ritual de cura como uma forma de relacao, e mesmo de
comunicacdo, em diversos niveis. E na discussdo especifica sobre a dimensdo
narrativa do trabalho ritual e terapéutico que busco um didlogo mais efetivo
com a nocao de eficacia simbolica e com o texto de Lévi-Strauss que traz esse
titulo. Minha intencao, conforme descrevo, é problematizar o aspecto narrati-
vo do mito, e ndo sua dimensao formal e estrutural, ou sua decodificacao gra-
matical. Meu argumento é de que a “cura” no universo das culturas da nova
era encontra-se no caminho do meio, ou na fusao, das duas dinamicas descri-

tas por Lévi-Strauss, entre a cura xamanica e a psicanalitica,> pois opera com

1 Confira Favret-Saada (2009a, p. 51), para uma teoria do ‘desenfeiticamento’.

2 Aanalogia com a psicandlise provocou diversos comentarios, desdobramentos e criticas ao autor. Me parece
que a escolha da psicanalise se dd justamente pela auséncia nesta de um tipo de causalidade mecanica tipica
da biomedicina, por exemplo, aproximando aquela das formas de cura ritual, especificamente do xamanismo.
Sobre a reducdo do argumento de Lévi-Strauss ao aspecto verbal do ritual, vou tentar mostrar adiante, em
uma leitura mais detalhada do texto, que outros aspectos também tém uma importancia em sua definicdo da
eficacia.
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as duas dimensdes narrativas, a do mito coletivo (representado pelos diferen-
tes simbolos e mediadores utilizados no processo de cura: os simbolos astro-
lo6gicos, as cartas do tarot, os hexagramas do I-Ching, os hinarios do Daime,
as esséncias florais), que é utilizado como operador simbdlico para a recons-
trucao de uma narrativa pessoal, sendo esta a sua segunda dimensao. Discuto
0 processo nao linear de transformacgao narrativa, na passagem e traducao de
uma linguagem a outra, nao apenas através de analogias estruturais (nucleo
do argumento de Lévi-Strauss), mas através de transformacoes operadas a par-
tir do proprio momento do trabalho ritual e terapéutico, em que um tipo de
esforco intelectual, corporal e afetivo é realizado, visando provocar uma de-
terminada experiéncia. A ideia de experiéncia ndo esta ausente do argumento
de Lévi-Strauss, apenas nao recebeu a devida énfase, como nesta passagem em

que compara a cura Xxamanica com a psicanalitica:

[...] as duas visam provocar uma experiéncia; e as duas o fazem reconstituin-

do um mito que o doente deve viver ou reviver. Mas, em um caso, € um mito

individual que o doente constrdi, com a ajuda de elementos tirados de seu

passado; em outro, é um mito social que o doente recebe do exterior [...]. (LEVI-
-STRAUSS, 1990Db, p. 220, grifo nosso)

A pergunta que vou buscar formular de forma mais consistente neste artigo
é se o didlogo com a nocao de eficacia simbolica poderia contemplar aspectos
como trabalho, esforco, agéncia e, sobretudo, sujeito, que emerge dessa experi-
éncia de reinvencao de si e do mundo, como dimensodes centrais dos mecanis-
mos e dispositivos que operam numa situacao de cura ritual. Para isso, é neces-
sario voltar aos textos que inicialmente buscaram definir o conceito e pensar
um pouco a trajetéria deste.

O percurso antropolégico da eficacia simbalica:
uma leitura a contrapelo

Mesmo tendo sido formulada de maneira mais explicita por Lévi-Strauss nos
artigos A eficdcia simbdlica e O feiticeiro e sua magia, a nogao de eficacia simbo-
lica teve sua carreira em dois campos nos quais a influéncia da analise estru-

tural é bem menor do que as analises interpretativistas e fenomenologicas: 0s
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campos da antropologia da satde e da doenca e dos estudos antropologicos
de ritual e religido. Por sua vez, talvez por se tratarem de dois dos textos que
poderiamos definir como dos mais fenomenolégicos de Lévi-Strauss,? eles aca-
baram nao tendo a importancia de outros de seus trabalhos na formacao de
um pensamento estruturalista na antropologia, sendo mesmo relegados como
textos menores, desacreditados pela propria insuficiéncia e eventual equivoco
dos dados etnograficos com que o autor trabalha.*

Apesar de sua pouca repercussao no campo da analise estrutural, a efica-
cia simbdlica fez um trajeto que se inicia bem antes dos dois artigos de Lé-
vi-Strauss e se prolonga para depois destes, tendo algumas de suas raizes na
chamada Escola Sociolégica Francesa, principalmente nos trabalhos de Marcel
Mauss e tendo seus desdobramentos contemporaneos nos estudos de ritual
e cura. Antes de fazer a leitura do trabalho de Lévi-Strauss sobre o tema, seria
interessante recuperar como o conceito de eficacia aparece dos trabalhos da

Escola Francesa.

De Mauss a Lévi-Strauss

Duas questdes que envolvem inicialmente a discussao da eficacia simboélica é
a dos chamados atos magicos e a dos efeitos do rito. Durkheim discute os con-
ceitos de eficacia e de eficacia fisica no livro Il de As formas elementares da vida
religiosa, quando descreve o ritual.

E particularmente em Esboco de uma teoria geral da magia que Mauss e Hu-
bert desenvolvem de forma mais explicita o conceito de eficacia, no caso efica-
cia magica ou ritual, buscando discutir o que denominam de “explicacdes ide-
ologicas da eficacia dos ritos”. Para os autores, essa explicacao estaria em um
residuo que as explicacdes dadas a magia a partir de suas diferentes manifesta-

3 Essa questdo sera desenvolvida mais adiante, em torno do que se evidencia nos dois textos em questdes como
os aspectos praticos e vivenciais da eficacia simbdlica, que funcionam em situagées cujo principio de cura é o
de ‘provocar uma experiéncia’.

4 Mais recentemente, foram trazidos a tona dados sobre a lingua na qual a reza do xama Cuna é feita, ndo sendo
esta uma linguagem conhecida pela parturiente, mas uma lingua secreta ou arcaica, no caso de A eficdcia
simbdlica. No caso de O feiticeiro e sua magia, textos etnograficos mais recentes, informam que Quesalid, ao
contrario de ser o ‘'xama tipico’, era alguém com um status especial, sendo mestico com branco, tendo sido es-
colarizado e letrado no conhecimento ocidental moderno, sendo esse o contexto de sua descrenca nos efeitos
do xamanismo, e ndo a expressdo de uma ddvida comum a qualquer xama, tal como argumenta Lévi-Strauss.

34



EFICACIA SIMBOLICA: DILEMAS TEORICOS E DESAFIOS ETNOGRAFICOS

coes (as férmulas simpaticas, a propriedade magica das coisas e dos elementos
da magia e a teoria dos “demonios”, ou seja, a crenca em espiritos) nao dao con-
ta.’> Essas explicacdes, alids, devem muito mais a légica cientifico-racionalista,
e ao que Mauss denomina de “nosso entendimento adulto europeu”.(MAUSS;
HUBERT, 1997, p. 100) Minha leitura do Esbocos... é um tanto transversal aqui,
na medida em que, menos do que a magia em si e as definigoes que o0s autores
buscam construir no texto, me interessa entender de que maneira sua eficacia
¢ discutida. E justamente sobre aquele residuo nio explicado pelas diferentes
classificacoes da magia que os autores buscam construir, em uma das partes
do Esboco..., uma teoria sobre a crenca na eficacia dos ritos magicos a partir da
“ideia composita de forca e de meio”, no¢des que escapariam do racionalismo
individualista ocidental e seriam perfeitamente apreensiveis por uma concep-
cao nao intelectualista e coletivista, conforme os autores. Coletividade parece
ter aqui um significado ligeiramente distinto daquele de substancia ou enti-
dade acima ou fora da experiéncia e das singularidades, tal como uma ortodoxia
durkheimniana poderia supor. Essa forca ou “potencialidade magica” é a causa
mesmo dos efeitos magicos: “doenca e morte, felicidade e satde”. (MAUSS; HU-
BERT, 1997, p. 100) E comparavel a forca mecanica, na sua relacio de causa e
efeito, mas separa-se desta na medida em que o meio em que atua, e com 0
qual faz um, é outro, permitindo, entre outras coisas, o contato na distancia.
Para melhor descrever e definir esse composito eles usam o conceito nativo de
mana - palavra comum as linguas melanésias, designando, além de forca, acao,

qualidade e estado. Mas designa, sobretudo, algo que confunde e retine os varios

5 Eventualmente o texto acaba servindo para reificar a distincdo que perdura em certas andlises no campo das
ciéncias sociais, entre magia e religido, mesmo essa sendo apenas uma das partes do longo artigo de Mauss e
Hubert, cuja intengdo era muito mais a de constituir os fendmenos descritos como objeto das ciéncias sociais
e definir uma especificidade para a pratica da magia para além dos outros grandes campos ja instituidos da
andlise social, como a religido. A distincdo entre magia e religido, cujo fundamento tem raizes mais teolégicas
do que socioldgicas, perdura tanto nas analises sécio-antropoldgicas quanto nos discursos internos as pro-
prias organizacdes religiosas, que buscam construir diferencas e distincdes em suas fronteiras fluidas com
outras crencas e praticas. Um exemplo desse uso ‘distintivo’ da diferenca no universo religioso brasileiro sdo
os ataques das igrejas neopentecostais as religides afrobrasileiras, tachando-as como magia, feiticaria, e ndo
religido. Ou a recusa da Igreja Catdlica em aceitar certas praticas populares de cura, como as benzeduras e
curas rituais, como sendo de ordem externa a religido, como crendices e ndo crencas. Ndo é por acaso que a
nogao de eficacia simbdlica acabou sendo prioritariamente utilizada para descrever e explicar préticas rituais
e de cura exteriores a modernidade ocidental ou as formas terapéuticas da biomedicina. O que de certa forma
reproduz a velha divisdo entre magia, ciéncia e religido. Ndo obstante, alguns autores buscaram estender o
conceito para as religides insituidas e hegemonicas na modernidade ocidental, como é o caso do estudo de
Francois Isambert sobre os ritos cristdos e sobre a liturgia dos sacramentos. (ISAMBERT, 1979)
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elementos que, na légica ocidental, permaneceriam separados, como o agente,
orito e as coisas e objetos. Essa é uma questao importante de reter por enquanto,
levando em conta duas coisas: primeiro, que os textos centrais da Escola Soci-
ologica Francesa consideram que a analise sociolégica e antropolégica deve se
debrucar sobre aquilo que define o mundo social, ou seja, suas formas de clas-
sificacdo, diferenciacao e separacao; segundo, que a critica mais importante de
Lévi-Strauss a Mauss, esbocada na célebre Introducdo a obra de Marcel Mauss,
é sobre a utilizacao de uma nocao como mana como categoria de explicacao
antropologica, o que seria, em resumo, um deslize irracionalista de Mauss, ao
buscar as origens do mana numa “ordem de realidade que nao as relacdes que
ela ajuda a construir”, jogando a analise para o que seriam “epifendmenos ou
mistérios”, “em todo caso, objetos extrinsecos ao campo de investigacao”. (LEVI-
STRAUSS, 1989, p. 45)

Na tentativa de pensar os atos magicos e a magia em sua especificidade,
como um sistema possuindo uma unidade, a ideia de eficacia ritual ou simbo-
lica emerge como forma dessa especificidade dentro de um inventario enorme
de principio, técnicas, procedimentos, representacoes, efeitos, do que seriam
esses atos. A especificidade da magia, do ato magico, da cura ritual, do ataque
ritual ou simbélico, seria o de funcionar num campo de eficacia simbdlica.

E interessante reter os qualificativos utilizados pelos autores para defini-
rem o mana: além de preencher um residuo, trata-se de uma nocao “obscura e
vaga”, mesmo tendo um “emprego determinado”, “abstrata e geral” e, a0 mesmo
tempo, “plena de concreto”. (LEVI-STRAUSS, 1989, p. 102) Fundamentalmente,
mana é o que da valor a coisas, fatos, acdes, agentes etc. Ele é a forca das coisas
(do feiticeiro, do rito, dos objetos): “o mana é a forca por exceléncia, a eficacia
verdadeira das coisas, que corrobora sua agao mecanica sem a aniquilar” (1989,
p. 104) (assim, é o mana que garante que a canoa fique estavel no mar,® que a
casa permaneca solida etc.). Nao h4, assim, contradicao entre o mana e a fun-
cao ou acao mecanica dos objetos, das coisas. Os autores vao além: o mana nao

pode ser objeto de experiéncia, porque ele, na verdade, absorve a experiéncia,

6 Tal como também constatei em minha pesquisa sobre narrativas de bruxas na Lagoa da Conceicdo, Floriané-
polis. E o benzimento da canoa que permite que esta ndo naufrague ou no seja objeto de ataques de bruxas
durante a pesca. (MALUF, 1989, 1993)
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o queinvalida qualquer tentativa de compreender sua acao na légica cientifica
experimental. Ou, tal como eles explicam, uma das caracteristicas da magia é
que ela é tributaria de uma crenca a priori, independente da experimentac¢ao.’
Finalmente, Mauss conclui essa parte do texto explicando que essa forca nao
é uma qualidade intrinseca as coisas e as pessoas, mas sao atribuicoes sociais
(LEVI-STRAUSS, 1989, p. 114), resultantes dos diferentes e relativos lugares so-
ciais ocupados por essas coisas, pessoas e contextos. E dessa diferenca que
emergeria 0 mana, ou qualquer que seja a no¢ao empregada para designar essa
forc¢a potencial.?

O projeto de Mauss e Hubert nesse texto é menos o de discutir os mecanis-
mos que operam no ato magico e em sua eficacia do que em definir sua unida-
de e especificidade, tanto em relacdo a religido quanto em relacao a técnica. E é
uma lastima que mesmo as leituras contemporaneas desse texto se debrucem
mais sobre as questdes de definicao da magia, suas diferencas com a religiao,
seja na sua critica ou na reproducao anacronica dessa diferenca, do que sobre
a potencialidade dessa tentativa embrionaria de tentar discutir a eficacia do
ato magico a partir de sua légica intrinseca. Também é interessante a fronteira
ténue, segundo os autores, entre a magia e as diferentes técnicas ocidentais,
como a medicina, por exemplo, apesar do acento que colocam sobre a neces-
sidade de distinguir nas praticas de cura o que seriam os atos magicos (rezas,
evocacao de espiritos, queima de ervas) dos atos que a ciéncia ocidental reco-
nheceria como de causalidade mecanica. Ora, os procedimentos terapéuticos e
de cura rituais formam um todo indissociavel do ponto de vista nativo, sendo
que a propria concepcao de causalidade mecanica pode mudar conforme as
concepcoes cientificas ocidentais mudem - o que permanece é o principio ex-
perimental, mas essa experiéncia pode levar justamente ao abandono da ideia

de causalidade mecanica para definir uma pratica que no momento anterior

7 Essa crenca a priori sera relativizada no mesmo texto, quando os autores descrevem o magico ou feiticeiro,
sendo uma de suas caracteristicas a simulacdo e uma certa descrenca no que fazem. ‘A simulag¢do do magico
s6 é possivel com a crenca publica’. (MAUSS; HUBERT, 1997, p.89) Posteriormente esse serd o argumento cen-
tral de Lévi-Strauss ao descrever e analisar a trajetéria de Quesalid, o xama ‘descrente’, mesmo nao fazendo
referéncia a discussdo de Mauss e Hubert.

8 Ao discutir o que seriam atributos ontolégicos dos agentes da feiticaria, Favret-Saada (2009a) evidencia a no-
¢ao de ‘for¢a’ como um desses atributos, e um dos elementos centrais também de uma teoria do desenfeitiga-
mento.
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era reconhecida a partir de tal principio. Vou discutir mais adiante o quanto
a dicotomia mecanico x simbolico, que tornou-se fundamental para definir a
eficacia simbolica e encontrar nela alguma especificidade, acaba tendo suas
fronteiras esmaecidas quando interrogamos, com Latour (2006), sobre o sen-
tido construido, fabricado (feito), tanto do simbolo quanto do objeto técnico.

Nessas poucas paginas em que buscam elaborar uma explicacao da magia
e de sua eficacia, questdes interessantes sao colocadas para um futuro desen-
volvimento. Questdes como os aspectos residuais do ato magico e da comple-
mentaridade entre acdo mecanica e acao “magica” (a primeira potencializada
pela tltima), a critica as explicacOes racionalistas e extrinsecas a magia, a ideia
de “potencialidade ou forca magica” (mana), a complementaridade entre si-
mulacao e crenga, a definicao dos atos rituais como essencialmente criadores
e eficazes, que efetuam mudancas e transformacdes, sdo elementos a serem
retomados em uma discussao sobre os limites e potencialidades do conceito
de eficacia simbodlica. Mauss e Hubert (1997), para descreverem as diferentes
nocoes culturais que se referem a eficacia, falam de uma verdadeira “metemp-
sicose” de nocodes ao se referirem ao caso indiano, mas que pode ser generali-
zado a outras nocoes de uso e de significado semelhantes ao mana. Uma no¢ao
de “eficacia pura”, ao mesmo tempo material e localizavel que seja espiritual e
que aja a distancia.

A dimensdo coletiva da eficacia aparece no argumento dos autores como a
dimensao compartilhada da experiéncia, mesmo que as intencdes, os desejos
e os significados dados a essa sejam distintos. E também, segundo Mauss e
Hubert (1997, p. 119), a constatacao do efeito por uma coletividade o que pro-
duz ou reconhece o meio como apto a produzir o efeito, estabelecendo assim
uma sintese entre causa e efeito. Levando adiante o argumento dos autores,
num didlogo com discussdes contemporaneas, poderiamos inferir que o que
opera aqui ¢ a ideia da afeccao, do deixar-se afetar, um tipo de agenciamento
em geral involuntario, ndo porque inconsciente apenas, mas porque corporifi-
cado e afetivo. Mais do que uma crenga (experiéncia intelectual), trata-se aqui
da afeccao (experiéncia corporificada e afetiva). A ideia de fusdo entre causa e
efeito faz lembrar uma outra discussao de Bruno Latour (2004), sobre a edu-
cacgao olfativa dos analistas de perfumes e a relacao entre o nariz e o aroma:

se por um lado a diferenca entre os aromas de perfumes fabrica um nariz de
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especialista, que consegue identificar os diferentes tons e notas olfativas, por
outro, esses diferentes tons e notas olfativas s6 existem quando cheirados, ou

seja, quando sao fabricados por esse nariz especializado: o aroma fabrica o na-
riz, mas o nariz, por sua, vez também fabrica os aromas e suas distincdes. De-
formando um outro exemplo de Latour, também distante do tema da satde e

da religido: é porque os objetos explodem no laboratério que se reconhece uma

determinada técnica como apta a produzir um efeito. Inverte-se a relacao cau-
sa e efeito: ndo é a técnica que produz a explosao dos objetos, mas € a explosao

dos objetos (sua agéncia, para Latour) que produz a técnica como tendo algum

efeito. No ato de cura ritual, na fusao entre causa e efeito, os gestos, 0s objetos,
as substancias, etc, produzem uma afeccao corporificada, assim como o corpo

afetado constitui, engendra, esses objetos e gestos de eficicia.

Mauss e Hubert nao estavam tao distantes ao formular a nocao de eficacia
em torno da ideia de fusao entre causa e efeito, apesar de nao terem ido adiante.
Durkheim, certamente influenciado pelas reflexdes de Mauss, ira discutir a

eficacia do rito em As formas elementares da vida religiosa (1912), distinguindo o

que seria uma eficacia moral do rito (construir ou engendrar o sentimento de

sociedade) e sua eficacia fisica, uma consequéncia ou efeito contingente da pri-
meira. A eficicia moral é o efeito do rito em criar e recriar esse “ser moral” que

¢é a sociedade, e do qual dependemos. A eficacia fisica seria um derivado ima-

ginario ou contingente da eficacia moral, que para ele é a eficacia real do rito:

O que em primeiro lugar esta implicado na nogao de relacao causal é a ideia
de eficacia, de poder produtor, de forca ativa. Entende-se comumente por
causa o que é capaz de produzir uma mudanca determinada. A causa é a forca
antes que tenha manifestado o poder que esta nela; o efeito é o mesmo poder,
mas atualizado. (DURKHEIM, 2003, P. 394)

Para Durkheim, a origem dessa “forca” e desse “poder” é a sociedade. Em
outra ocasiao, a discussao de Durkheim sobre a eficicia moral e a fisica me-
receria um tratamento mais detalhado, o que nao é possivel fazer no escopo
deste artigo.

Nos dois artigos em que discute a eficacia simbolica, Lévi-Strauss busca
responder a questao da eficacia da magia e da cura xamanica, e de como certos

fend6menos podem se expressar ou ter efeitos sobre o plano fisiolégico. A seguir
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vou trilhar de maneira mais detalhada e demorada esse caminho, ndao apenas
buscando as linhas centrais do argumento do autor, mas vou percorrer também
0s pequenos “desvios” e os meandros de sua reflexao. No caso de O feiticeiro e
sua magia, a pergunta é formulada em torno da morte fisica provocada pelo que
se poderia chamar de morte social, ou seja, a dissolucao da personalidade social
do sujeito, assunto ja trabalhado anteriormente por Mauss. Nesse texto Lévi-
-Strauss discute diversos exemplos em que questdes como manipulacao e des-
crenca na feiticaria por parte do xama e o posterior convencimento de sua vali-
dade, crenca ou desconfianca por parte da audiéncia sao tematizadas. No fundo
de seu argumento, ha uma relativizacao da ideia de crenca, na medida em que
essa é retirada do plano do a priori, quando o autor descreve a transformacao
do xama que, inicialmente descrente de suas habilidades ao teatralizar de for-
ma consciente essas habilidades, vai ele préprio se tornando efetivamente um
feiticeiro. A analise do autor de uma dessas situacoes, a do adolescente Zuni,
acusado de feiticaria depois que uma menina teve uma crise nervosa quando
este pegou sua mao, revela uma verdadeira pragmatica da linguagem: “Até que
ponto o jovem nao se tornou refém de seu personagem, ou melhor: até que
ponto ele nao se tornou efetivamente um feiticeiro. ‘Mais o jovem falava’, dizia-
-se de sua confissdo final, ‘mais profundamente ele se absorvia em seu tema”.
(LEVI-STRAUSS, 1989, p. 192) Mesmo que seu argumento central para justificar
a retirada da acusacao tenha sido o fato de que, ao desfiar todo um discurso
(inventado) sobre sua maneira de proceder na feiticaria, o acusado teria pro-
piciado a comunidade um sistema para traduzir seu sentimento difuso e suas
representacdes mal formuladas em torno da feiticaria. De “ameaca a seguranca
fisica de seu grupo”, o jovem se torna “garantia de sua coeréncia mental”. (LEVI-
-STRAUSS, 1989, p. 191) A dimensdo moral (social) de Durkheim se traduz ou se
transubstancia aqui em dimensao mental (simbodlico-estrutural).

Dos exemplos discutidos pelo autor nesse artigo, o mais conhecido e citado
por seus comentadores é o de Quesalid, que conta em sua autobiografia (reco-
lhida por Boas) que, nao acreditando no poder dos xamas, decidiu fazer o apren-
dizado junto a eles com o objetivo de os desmascarar. Seu aprendizado apenas
confirmou o que ele presumia: ensaios de pantomima e teatralizacao, aprendi-
zado das mais diversas técnicas de manipulacdo e ilusionismo. Mas antes que

pudesse efetuar sua denuncia, Quesalid ja havia se tornado conhecido como
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aprendiz de xama e foi convocado para fazer uma cura. Apesar de sua descrenca,
o tratamento foi um sucesso, o que nao modificou sua visao cética em relacao a
cura xamanica. Confrontado por outros xamas e suas diferentes técnicas, Que-
salid vai aos poucos nuancando sua descrenca inicial em todos os xamas: al-
guns seriam auténticos. Sobre sua crenca em seu proprio poder xamanico, nada
fica definido, a nao ser que ele continua exercendo seu métier e defendendo sua
técnica de cura. Em sua analise, Lévi-Strauss busca compreender o que seria o
complexo xamanico, organizado em torno de dois polos: o0 consenso coletivo e
a experiéncia intima do xama. Mas, além disso, alguns elementos centrais do
xamanismo discutidos pelo autor acabaram se tornando uma referéncia nos
estudos sobre a eficacia simbélica, xamanismo e cura: um doente curado por
um xama tem grande potencial de se tornar ele proprio um xama; nao é porque
Quesalid curava que ele se tornou um grande feiticeiro, mas porque ele era um
grande feiticeiro é que ele curava os doentes. O xama oferece um espetaculo
ao seu publico, mas ndo no sentido da representacao teatral meramente, ele
efetivamente revive nesse espetaculo os fatos e acontecimentos em sua origi-
nalidade, vivacidade e violéncia. A esse ultimo aspecto, Lévi-Strauss nomeia ab-
-reacdo, nocao psicanalitica que significa a revivéncia intensa de uma situacao
que estaria na origem da perturbacao, conceito também discutido em A eficdcia
simbdlica para explicar os efeitos provocados pela reza do xama sobre sua pa-
ciente. O ritual provocaria uma experiéncia.

Buscando destrinchar um pouco mais 0os mecanismos que operam numa
cura xamanica, o autor discute a relacao ente o xama e seu grupo, e entre pen-
samento normal e patologico, que, numa perspectiva nao cientifica, nao se
oporiam, mas, ao contrario, se complementariam. Para o pensamento normal,
ha falta, demanda, déficit de significado; para o pensamento patolégico, ex-
cesso . Na cura xamanica operaria uma mediacao entre essas duas situacoes
complementares, entre a demanda e a oferta, entre o coletivo e o individu-
al (0o xama), em que continuamente “se elabora e se modifica uma estrutura”.
(1990Db, p. 200) Lévi-Strauss estabelece aqui uma diferenca entre a experimen-
tacao cientifica (verificavel e controlavel) a essa “experiéncia vivida de um
universo de efusdes simbdlicas” em que pode se vislumbrar “as iluminacoes”.
E essa experiéncia que define a adesio ao xamanismo. A explicacio cientifi-

ca, que busca causas, contrapode-se esta outra experiéncia, que busca articular
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as coisas em uma totalidade, opondo o doente (passividade, alienacao de si)
ao xama (atividade, transbordamento de si). Uma passagem esclarece como o
autor define a cura nesse caso: “A cura coloca em relacao esse polos opostos,
assegura a passagem de um a outro, e manifesta, em uma experiéncia total,
a coeréncia do universo psiquico, ele proprio projecio do universo social”.
(LEVI-STRAUSS, 19903, p. 20I)

Psicanalise, evidentemente, mas também a linguistica sao evocadas com-
parativamente para explicar esses mecanismos da “cura magica”, que teria sua
natureza profunda muito mais no intelecto do que nas manifestacoes afetivas

- mais uma vez aqui a oposicao entre significado e significante (e nao entre
causa e efeito, como seria o0 caso de uma cura no campo biomédico) aparece
como o objeto central a ser resolvido tanto pela funcdao simbdlica quanto pelo
pensamento magico. O sofrimento é fundamentalmente o conflito entre dois
sistemas contraditorios, e s6 pode ser ultrapassado através de uma linguagem
que possa traduzi-lo e transforma-lo.

No outro artigo, A eficdcia simbdélica, publicado no mesmo ano do anterior,
Lévi-Strauss detém-se em um exemplo e busca descrever detalhadamente
como opera o processo de cura xamanica a partir de seu efeito concreto sobre o
corpo do doente, no caso uma mulher com dificuldades no parto. Nesse artigo
a nocao de eficacia é mais explicitamente utilizada, mesmo que em alguns mo-
mentos seu sentido fique ainda obscuro, sobretudo quando se refere aos ele-
mentos ndo verbais do ritual de cura xamanica, como as imagens esculpidas
pelo xama que ganham sua eficacia no tipo de madeira utilizada, ou a fumaca
de cacau, que fortalece e encoraja 0 xama para o enfrentamento ritual. Lévi-

-Strauss descreve o ritual e analisa o longo canto proferido pelo xama, quando
chamado a tratar uma parturiente que encontra dificuldades no parto. Todo o
procedimento é analisado como um ritual de cura xamanica, e definido como
método ou técnica terapéutica. O autor menciona trés tipos de cura xamani-
ca: a extirpacdo da causa da doenca através da succao de um objeto do corpo
do doente; a simulacao de um combate espiritual; e o enunciado de rezas ou
encantamentos seguidos de alguns procedimentos prescritos ao doente, “fre-
quentemente eficazes”, mas cujo método terapéutico seria, segundo o autor,
de dificil operacdo. E a este Gltimo tipo que corresponde o ritual analisado, no

qual ha uma longa reza, cujo contetdo retoma de forma repetitiva e detalhada
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o trajeto da doente, o recurso ao xama e cada uma das forcas que representam
ou agem sobre 0s 0rgaos internos, Utero e vagina, e que impedem o parto. Mas,
mais do que representar, para 0 pensamento indigena, estas sao imagens li-
terais, elas sdo a vagina e o Utero. Tal como Mauss havia descrito a eficacia da
magia e 0 mana, nao ha separacao entre simbolo e objeto. Talvez resida ai uma
das dificuldades em se compreender os dispositivos que operam nesse tipo de
cura: se para os protagonistas nao se trata de representacao, mas da propria re-
alidade, o corpo mesmo, como interpretar esse processo com os instrumentos
da logica representacionista?

Lévi-Strauss desenvolve seu argumento comparando a cura xamanica com
a psicanalitica, um outro tipo de cura nao cientifica, segundo o autor, e tam-
bém fundamentada na existéncia ou na construcao de um mito, em um caso,
um mito coletivo, noutro, um mito individual. Mas ele se arrisca a prever um
futuro em que a analogia entre as estruturas e a acao de uma estrutura sobre a
outra (a da narrativa mitica sobre a do corpo ou a fisiologia da parturiente) po-
derao ser explicadas bioquimicamente. Alguns comentaristas de Lévi-Strauss
veem nessa previsao uma reducao essencialista ou biologicista do autor, no
entanto é possivel interpreta-la como uma expansao do uso da nocao de estru-
tura para outras esferas da existéncia, do mito a fisiologia, num momento em
que o projeto da analise estrutural comecava a se constituir dentro do campo
antropologico.

Em sua comparacao com a psicanalise, Lévi-Strauss usa igualmente o
conceito psicanalitico de ab-reacao, que se refere a organizacao dos eventos
anteriormente cadticos na experiéncia subjetiva do sujeito. Nesse sentido, a
cura xamanica seria o espelho invertido da cura psicanalitica: em uma, é uma
mitologia coletiva que ajuda a reconstruir uma experiéncia, em outra, € uma
mitologia (narrativa) individual; em uma, é o xama que fala, em outra, é o psi-
canalista que escuta. Mas em ambos, é importante lembrar, e agora sabemos
que isso vale também para a reza Cuna, o texto esta em uma “outra lingua”: a
lingua secreta na cura xamanica, a linguagem do inconsciente (livre associa-
¢ao) na cura psicanalitica.

O xama forneceria, assim, uma lingua que torna pensavel uma situacao
dada inicialmente em termos afetivos. Nao apenas a doente cré no mito, como

este faz parte da concepcao indigena de mundo.
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Nesse sentido, concordo com as ponderacdes de Richard Rechtman (2000).
De acordo com o autor, as revelacdes mais recentes® de que, na verdade, o can-
to ndo teria sido enunciado em lingua Cuna, mas em uma lingua arcaica ou
secreta desconhecida pela mulher, nao invalidam o argumento central de Lévi-
-Strauss. Essa primeira “correcao etnografica” feita em relacao ao material em-
pirico utilizado por Lévi-Strauss diz respeito a lingua em que a reza xamanica
é proferida, sendo esta nao a lingua Cuna, conforme havia escrito Lévi-Strauss,
mas uma lingua arcaica ou sagrada, desconhecida pela parturiente. O que sig-
nifica que a leitura literal que esta poderia ter feito dos elementos presentes
na reza (muitos deles referindo-se metaforicamente as partes de sua fisiologia
interna, Gtero, vagina etc), induziu-a a uma reacao corporal a reza inexiste. Ora,
quando fala do mito, Lévi-Strauss esta falando de uma linguagem social que se
utiliza dos simbolos e valores socialmente compartilhados. A cura xamanica
retne diferentes elementos que em sua totalidade formam um sistema. Re-
chtman, por outro lado, reduz seu argumento a ideia sintética de que trata-se
de uma analogia entre estruturas inconscientes — nao conhecer a lingua nao
invalidaria a reflexao de Lévi-Strauss justamente porque todo 0 processo nao
se da no plano do conhecimento consciente. Sem discordar inteiramente do
autor, é preciso levar também em consideracdao o que Lévi-Strauss nomeia das
dimensoes sociais dessa experiéncia: 0 mito e seus personagens fazem parte
da concepcio de mundo nativa (LEVI-STRAUSS, 1990b , p. 218), € 0 xama, mes-
mo proferindo uma lingua estranha, nao é ele proprio estranho a esse mundo
social. Ou seja, se 0 xama fornece uma linguagem a doente, essa linguagem
ndo se resume ao canto e seu aspecto verbal ou linguistico. Trata-se de uma
linguagem fundamentalmente social e afetiva, no sentido das afeccoes e expe-
riéncias que provocam na doente.

A outra “correcao etnografica” feita recentemente é em relacao ao O feiti-
ceiro e sua magia e ao fato de Quesalid nao ser exatemente o Xxama tipico, tal
como argumenta Lévi-Strauss, mas um mestico, alfabetizado e iniciado na cul-
tura ocidental. Para este, o descrédito e a descrenca (expressos por Quesalid)
fazem parte da trajetéria de formacao de qualquer xama. No entanto, os dados
etnograficos trazidos a tona mais recentemente revelam que ele nao é qualquer

9 Como as discutidas por Michel Perrin (1995).
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Xama, mas um mestico, meio indigena meio branco, escolarizado e iniciado na
cultura ocidental.” Lévi-Strauss ndo menciona, mas como foi exposto acima,
Mauss, ao discutir sobre as figuras do magico e do feiticeiro, descreve a des-
crenca deles e a simulacao (consciente ou inconsciente) como a contrapartida
da crenca publica. Independente de quem é o “verdadeiro Quesalid”, outros
relatos etnograficos, entre eles aqueles explorados e discutidos por Mauss, por
exemplo, de certa forma reforcam a ideia desse ceticismo do xama ou do feiti-
ceiro sobre a eficacia de sua pratica. Ou seja, a revelacao da posicao social am-
bigua de Quesalid ndo invalida em si o argumento que tem como um de seus
méritos colocar em cheque a nocao de que para haver eficacia é preciso haver
crenca, conceito que, se faz sentido num discurso teoldgico, encontra dificul-
dades para alcancar uma definicdo mais clara nas ciéncias sociais. Rechtman
(2000, p. 515) sintetiza a critica de Lévi-Strauss a nocao de crenca: “Nao basta
crer para que funcione, ndo basta nao crer para que nao funcione”.

No caso de outras situacOes etnograficas em que a crenga aparece COmo
um conceito nativo, é necessario perguntar o que eles querem dizer quando
dizem “crenca” ou “fé” - talvez o significado ndo seja exatamente o mesmo da
nocao letrada que considera como crenca o compartilhamento intelectual de
um conjunto de valores, doutrina, cosmologia etc.” Talvez eles estejam se re-
ferindo a realizacao de um certo tipo de acao, a “crenca” sendo a adesao pratica
(independente do que possa estar ocorrendo “internamente”) aos procedimen-
tos rituais apropriados. E possivel que fé designe muito mais uma adesio ao
gesto do que a uma “experiéncia interior” do sujeito. A fé catélica em muitas
situacoes é depositada sobre esse gesto: fazer o sinal da cruz ao entrar na Igreja,
ou nao fazé-lo, como um gesto de falta de fé. Aqui “crenca” tem um significado

bem distante de seu sentido teoldgico.

10 Segundo Rechtman (2000), é David Brumble, em seu trabalho sobre as autobiografias dos indios da América,
quetrazodado de que Quesalid ndo é umindio tipico, mas filho de uma mae indigena e um pai escocés, letrado,
e informante privilegiado de Boas. O préprio Lévi-Strauss teria essa informacao, pois faz uma homenagem
a Quesalid (através de seu nome ‘branco’) e a seu trabalho, quando comenta os trabalhos do Escritério de
Etnologia Americana e seu estimulo para que os indios se tornassem seus proéprios linguistas, filélogos e
historiadores (RECHTMAN, 2000). Mas isso no ano de 1965, ou seja, quase 15 anos ap6s a publicagdo de O
feiticeiro e sua magia.

11 Sobre a invencdo da crenca (e da idolatria e da religido) nos ‘outros’, ver Bernad e Grudzinski (1988) e Latour
(2009, p.19): ‘A crenga ndo é um estado mental, mas um efeito das relagdes entre os povos, o sabemos desde
Montaigne'.
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Além da crenca, a outra “tentacao” a qual Lévi-Strauss escapa, mesmo dia-
logando diretamente com a psicanalise e comparando o Xxamanismo a esta, é
a do reducionismo psicologista, ou seja, a de reduzir a eficacia a ideia de “su-
gestao”, nocao cara as explicacdes racionalistas da eficacia, lado a lado com a
do “efeito placebo” de certas praticas de cura. A “capacidade indutora”, a qual
o autor se refere ao definir a eficacia simbélica, é a capacidade de induzir uma
transformacdo, ou uma reorganizacao estrutural, neste caso, no plano organi-
co, através da vivéncia intensa do mito.

H4 ainda a segunda parte da cura, em geral pouco mencionada pelos co-
mentadores do texto, em que o xama parte com os moradores da comunidade
para coletar plantas medicinais, que serao por sua vez introduzidas na vagina
da doente (e parece ndo ficar claro se isso ocorre realmente ou é parte do can-
to). Mas, para o autor, poderia se pensar em duas taticas complementares: uma,
através de uma “mitologia psico-fisiolégica”, e outra por uma “mitologia psi-
cossocial”, esta tltima aparecendo ainda de forma esbogada no relato analisado.

Fundamentalmente, a eficacia simbélica é definida e descrita por Lévi-

-Strauss a partir da ideia da producao de uma experiéncia especifica. Um de-
terminado procedimento, método ou técnica de cura sao eficazes no momento
em que produzem essa experiéncia. Através do canto, 0 xama manipula o 6r-
gao doente, fazendo com que gradativamente se esvaneca a distincao entre o
mito e a fisiologia. Através do canto, a doente revive “de modo intenso e preci-
so uma situacdo inicial”. (LEVI-STRAUSS, 1990b, p. 213)

No entanto, como foi dito, ndo é nem através do conceito teoldgico de cren-
¢a, de um lado, nem pelo conceito psicologico de sugestdo, que Lévi-Strauss
explica esse processo.

E através da analogia entre diferentes planos ou niveis estruturais que a
cura opera: a estrutura do canto Cuna enunciado pelo xama provoca um reor-
denamento estrutural da situacao vivida pela parturiente, o que tera consequ-
éncias sobre seu corpo (recolocando as partes em seu lugar e restabelecendo a
relacdo necessaria para que o parto aconteca). Mais do que analogia, é de um
processo de transformacao que se trata. Mas o que garante essa analogia e, con-
sequentemente, essa transformacao, que mecanismos possibilitam essa trans-
posicdo dos e entre os planos estruturais? Para o autor, “é a eficaicia simbdlica

que garante a harmonia do paralelismo entre mito e operacdes” (LEVI-STRAUSS,
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1990Db, p. 222), ou seja, a eficacia simbdlica nao é somente a transposicao entre
os diferentes planos estruturais, mas ela € a propria possibilidade de que isso
ocorra. Estamos entdo além da representacao? O que nos jogaria novamente
naquela zona que Mauss denominou de “aspectos residuais da magia e sua efi-
cacia”. Mas de quais operacgoes se tratam? No caso do xamanismo, é o xama que
fornece o mito e a doente quem efetua as operacdées no plano organico e fisio-
l6gico (uma dimensao ndo explicita de agenciamento aparece aqui, questao
que vou retomar mais adiante). No caso da psicanalise, Lévi-Strauss descreve
um exemplo ndo exatamente psicanalitico no sentido convencional, mas cuja
protagonista se reivindica da psicanalise para definir seu método. Trata-se do
tratamento de um caso de esquizofrenia, em que a terapeuta decide ultrapassar
a linguagem simbdlica e atingir o “complexo” da doente através de atos — nao
sua reproducao fiel e literalmente correspondente, mas “em golpes de atos
discontinuos, cada um simbolizando um elemento fundamental da situacao”
(LEVI-STRAUSS, 1990b, p. 221) Assim, a face da doente é colocada em contato
com o seio da psicanalista. E a carga simbdlica do ato que o torna uma lingua-
gem através da qual a psicanalista dialoga com seu sujeito, “ndo pela palavra,
mas por operacoes concretas”. Os gestos da psicanalista, nesse exemplo, cor-
respondem as representacoes evocadas pelo xama. Num caso, os gestos levam
a uma reconstrucao do mito da paciente esquizofrénica; em outro, o mito leva

as operacoes (gestos) de ordem fisiologica efetuadas pela doente. Aqui, Lévi-

Strauss (1990b, p. 221) considera necessario alargar a nocao de manipulacao,
pois sendo esta tanto uma manipulacao de ideias quanto de 61gaos, a condicao
comum é que ela se faca por meio de simbolos — 0s equivalentes significativos
do significante, mas de uma outra ordem de realidade: gestos que afetam o es-
pirito da paciente com esquizofrenia; representacoes que modificam as funcoes

organicas da parturiente.

A eficacia simbolica consistiria precisamente nessa ‘propriedade indutora’
que possuiriam, umas em relacao as outras, estruturas formalmente homo-
logas que se edificam com materiais diferentes, nas diferentes etapas do vi-
vente: processos organicos, psiquismo, inconsciente, pensamento reflexivo.
A metafora poética fornece um exemplo familiar desse procedimento indu-
tor [...]. NOs constatamos assim o valor da intuicao de Rimbaud dizendo que
ela pode também servir para mudar o mundo. (LEVI-STRAUSS, 1990Db, p. 223)
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A centralidade da dimensao simbdlica para Lévi-Strauss vai além da cura,
mas esta na propria causa do adoecimento. Ele questiona a importancia que
poderia ser dada ao carater real ou nao das situacdes rememoradas pelo pa-
ciente da cura psicanalitica. Para ele, o valor terapéutico da cura esta menos no
sentido real das situacoes rememoradas, sendo que o poder traumatizante des-
sas situacOes estd menos em seu carater intrinseco, do que no fato de que, no
momento em que essas situacoes se apresentam, o sujeito as experimenta sob
a forma de um mito vivido e a capacidade de certos acontecimentos de, num
contexto psicolégico, histérico e social apropriado, induzirem uma “cristaliza-
cdo afetiva que se faz no molde de uma estrutura preexistente”. (LEVI-STRAUSS,
1990b, p. 224)

Na parte final do texto, em que sintetiza sua reflexao, o argumento mais
puramente estruturalista é mais evidente. Ou seja, questdes como contexto
social, histérico e psicolégico, afeccoes, experiéncia, assim como aquilo que
podemos definir como os varios agenciamentos descritos pelo autor, que apa-
recem de forma nao tao tangencial no decorrer do texto, sao sintetizadas a par-
tir da nocao do insconsciente e sua estrutura. Todos esses outros elementos
s6 passam a fazer sentido capturados ou reduzidos a essas estruturas incons-
cientes. Alguns principios gerais da analise estrutural estao presentes na des-
cricao e na analise do autor, a primeira delas sendo a centralidade do simbolo
para a discussao sobre estrutura, por um lado, e a centralidade da estrutura na
compreensao do simbolo. A segunda é a universalidade da estrutura, sobre di-
versas e diferentes dimensoes da existéncia. Mesmo que a estrutura ndo esteja
nas coisas, mas nos modos de entendé-las e representa-las, as coisas podem
ser reorganizadas e transformadas pela estrutura.

Ao mesmo tempo, ndo é negligenciavel a importancia que é dada a esses
outros elementos conformados pela estrutura, como a experiéncia, os viven-
tes e suas operacoes, as imagens, o vocabulario etc. O que pode ser percebido
também nas passagens iniciais de A Eficdcia..., em que o autor descreve os ele-
mentos nao verbais do ritual, como as imagens esculpidas, a fumaca de cacau
e a eficacia destas. Esses aspectos serao retomados mais adiante como impor-

tantes para se repensar a nocao de eficacia.
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A carreira fenomenologica da eficacia:
pragmatica da linguagem e teorias da performance

Para além da leitura do simbdlico (e seu poder), a partir da ideia de representa-
¢do social, a eficacia simbolica fez uma carreira, de um lado, para além do xa-
manismo (apesar de ter seguido um caminho neste também, além dos textos
de Lévi-Strauss) e, de outro, para além do estruturalismo e da Escola Francesa
e suas representacdes coletivas. Os estudos de ritual e de eficacia ritual repre-
sentam uma vertente enorme de trabalhos etnograficos e discussoes sobre a
dimensao simbdlica da relacao entre acao e seus efeitos na cura e na fabricacao
de pessoas e transformacdo de sujeitos e de identidades sociais, passagem de
status etc.?

A inspiracdo para uma leitura fenomenologica e de uma pragmatica da
linguagem se da tanto pela identidade tematica com os dois textos de Lé-
vi-Strauss, Xxamanismo e cura, quanto pelas brechas que sua reflexao abre
em torno de nocdes como experiéncia, sentimentos, transformacao, forca
indutora. Um dos desdobramentos mais interessantes dessa discussao é o
enfoque performatico do ritual e a relacao entre cura, ritual e performance.
Para Jean Langdon, “a eficacia terapéutica deve ser atribuida sobretudo aos
aspectos performativos do ritual” (2007, p. 5). A autora traca a trajetoria das
diversas abordagens da magia, do xamanismo e da cura ritual na antropolo-
gia, enfatizando o quanto em muitas dessas abordagens os dois Gltimos sao
reduzidos a uma certa concep¢ao de magia — conceito em geral utilizado de
forma redutora, em oposicao a nocao de religiao, e apreendido a partir de um
viés em geral evolucionista, presente, por exemplo, na previsao de que esse
tipo de pratica desapareceria diante da expansao da modernidade. (LANG-
DON, 2007, p. 9) A partir do que considera os limites da abordagem estrutu-
ral do ritual, e na perspectiva de uma antropologia da performance, a autora
considera que a eficacia do ritual estaria ndo nos seus aspectos l6gicos ou

semanticos (aqui a critica dirige-se ndo somente a Lévi-Strauss, mas também

12 Nao hd espaco neste artigo para passar de forma mais detida por essa rica discussao sobre ritual e eficacia.
Confira Gennep (1978) e Turner (2005, 2009), que em sua discussao sobre ritual e drama social vao além
das analogias estruturais de Lévi-Strauss, para as afetaces mutuas entre dramas sociais, dramas estéticos,
narrativos etc.
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a Turner), mas na sua dimensdo de experiéncia corporificada (em didlogo
com Thomas Csordas), especificada em torno de quatro principios gerais:
intensificacdo da experiéncia; sentido multisensorial e, a0 mesmo tempo,
unificado desta; expectativa coletiva na participacao (e de como dessa par-
ticipagao coletiva emergem experiéncia e sentido); engajamento corporal,
emocional e sensorial (centralidade da nocao de embodiment).” O conceito de
performance reintroduz questdes como acao, criatividade, expressao poética,
que nas formulacoes iniciais do conceito de eficacia simbodlica apareciam de
forma tangencial e secundaria, colocando-os no centro da reflexdo. O ritual
deixa de ser definido pelas regras e pelo seu ordenamento formal, mas como
um evento pleno de acido, em que imaginacao e criatividade, além de expres-
sdo poética, emergem como aspectos centrais. Sem abandonar o conceito de
eficacia simbodlica em sua totalidade, mas colocando-se em uma posicao de
critica aos principios de sua formulacdo, a analogia com a psicanalise e ao
peso dado aos aspectos verbais e estruturais do ritual, a perspectiva da per-
formance pensa o ritual como evento performatico que dramatiza e produz
nos sujeitos uma experiéncia corporificada e afetiva. O quanto estamos lon-
ge de um dos argumentos de Lévi-Strauss, apesar de seu proprio argumento
estruturalista, o da producao de uma experiéncia determinada, é uma per-

gunta para futuros debates.

Dos desafios etnograficos aos desafios tedricos
da eficacia simbolica

Sinteticamente, pode-se definir duas vertentes de leitura e apropriacao des-
ses trabalhos de Lévi-Strauss. Uma vertente que, fazendo uma leitura de re-
ducao dos textos as suas linhas centrais, define a eficacia como uma rela-
cao puramente estrutural de analogia entre estruturas homologas, ou entre
significantes — fundamentalmente uma relacao metaforica e, sobretudo, in-
consciente. E outra leitura que buscaria potencializar a dimensao descritiva
e etnografica da eficacia simbélica como o mecanismo por exceléncia que

opera em situagdes de cura ritual ou de trabalhos terapéuticos nio formula-

13 Ver Langdon, 2007.
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dos em termos de uma loégica de causalidade mecanica ou organica. Na pri-
meira, o principal desafio é de ordem etnografica, ou seja, o reducionismo
através do qual opera a analise estrutural, em busca de regras, leis e siste-
mas, acaba, de um lado, esbarrando nos diferentes materiais etnograficos de
pesquisas sobre cura e ritual, e, de outro, esbarra na propria complexidade e
nos meandros da reflexao de Lévi-Strauss, mas também de Mauss, que uma
“leitura a contrapelo”, como procurei fazer, no sentido de buscar as “partes
menores” de seus argumentos, revela. Na segunda vertente, o desafio é o
de romper com uma naturalizacao do conceito de eficacia, associada a um
empirismo, que confundiria eficacia simbodlica e eficacia empirica (RECHT-
MAN, 2000, p. 514), que se abstém de formular de maneira mais consistente
o conceito de eficicia simbodlica e mesmo de tentar esmiucar seus modos de
operar. Em ambas, aquele residuo nao explicado do qual falava Mauss insiste
em permanecer.

A partir da critica a dicotomia entre representacdo e experiéncia que se ex-
pressa em diferentes perspectivas analiticas, desenvolvo abaixo alguns outros

aspectos dessa discussao.

Eficacia como transformacéo

A eficacia simbdlica trata, sobretudo, de uma transformacao (seja na situacao de
cura mais especificamente, seja na situacao ritual de modo geral).** Um dos limi-
tes da leitura estritamente estruturalista da eficacia simbdlica é justamente o de
explicar essa transformacao ou de fornecer os instrumentos para compreendé-la.
Lévi-Strauss admite que se desconhecem as leis que fazem passar de um
sistema a outro, de um sistema simbolico a um anatémico, por exemplo. Ele
descreve a transforma¢do como analogia entre transformacgoes de sistemas

homoélogos, e nao do simbolo agindo sobre a coisa: 0 canto sobre o utero da

14 ParaJulia Kristeva, a génese do conceito de estrutura esta ligada ao entendimento das transformagées em
uma totalidade, questdo que esta presente do matemdtico Galois a Freud. Este altimo definira o aparelho
psiquico como uma ‘totalidade submetida a leis de transformagao’. (KRISTEVA, 2000, p. 471) Nao ha espaco
para aprofundar essa discussdo aqui, até porque o objetivo é justamente o de pensar que, sendo o foco do
argumento de Lévi-Strauss pensar a analogia e a forca indutora da estrutura, e sua capacidade reorganizadora
e transformadora, o autor reconhece a dificuldade em entender como opera esse processo. Dificuldade que,
do meu ponto de vista, esta colocada no préprio pressuposto do autor de pensar a transformagdo a partir do
espaco circunscrito da analise estrutural.
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mulher. Os simbolos e as técnicas sdo contingentes, o que importa é como “fa-
zem sistema”. (RECHTMAN, 2000) Como na relacao totémica, o que se tem sao
sistemas homologos, que jamais se misturam. Ele admite, no entanto, que se
desconhecem as leis dessa transformacao.

Essa ndo é uma dificuldade especifica da discussao sobre a eficacia simbo-
lica e cura ritual, mas é um dos limites da reducao estruturalista e do préprio
modelo da relacao totémica que acaba vigorando em toda analise estritamente
estrutural, em que diferentes sistemas s6 podem ser aproximados a partir de
analogias ou homologias. Além disso, a ideia de lei tomada de forma mecanica,
e como o elemento ao qual qualquer situacao se reduz, descarta toda possibili-
dade de agenciamento, individual ou coletivo.

A nocao de regra no estruturalismo pode ser feita a partir do exemplo de
Saussure do jogo de xadrez para discutir o conceito de estrutura e da relacao
entre regra, pecas e sistema: nesse jogo, o que conta sao as regras de movimen-
to e de posicao de cada uma das pecas, e nao cada uma em si. Mas, podemos
objetar que, se para se jogar, é preciso as regras, elas em si nao sao o jogo, 0 jogo
de xadrez é o movimento das pecas. Do mesmo modo, estendendo o argumen-
to para a questao mais geral discutida por Saussure, se a fala é a reproducao
inconsciente das leis da linguagem, da lingua, a lingua sé ganha existéncia
social na fala, ou seja, no evento que a reproduz e a modifica. Retornando ao
argumento de Lévi-Strauss, se o que define a eficacia simbolica é a forma como
os diferentes elementos (sujeitos, técnicas, mito) “fazem sistema” de forma
coerente, ao ponto de permitir as correspondéncias e analogias, sao as opera-
¢Oes concretas, as praticas, agenciamentos e relacdes engendradas entre e por
esses sujeitos que constituem o ato mesmo que pode produzir alguma eficacia.
O jogo ndo é um conjunto de regras, mas o movimento das pecas e as relacoes
entre elas.

Lévi-Strauss escreve esses dois textos em um momento de afirmacao do
projeto estruturalista, o que poderia explicar alguns dos reducionismos biolo-
gicistas do autor, sobretudo nas suas conclusoes . Essa mesma visao “positiva”
da eficacia vai aparecer também na critica que o autor faz a psicanalise, em O
feiticeiro e sua magia, por sua rentncia a demarche cientifica. No entanto, ques-
tdes como experiéncia, operacoes, técnicas e acdes, o efeito das imagens, dos

objetos e de outros elementos nao verbais no ritual, a ideia de mito vivido e de
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fusdo entre simbolo e objeto sao elementos ndo negligenciaveis de seu argu-
mento e que vao bem além de um “relicario interpretativista”.’s

Entao de que transformacao se trata, quem efetua essa transformacao,
quem efetua os agenciamentos que levam a transformacao? Se, como foi co-
locado acima, a nocao de estrutura, em sua génese, trata de uma transforma-
cdo, a eficacia simbdlica trata de uma transformacao nos sujeitos e em suas
relacdes. Nesse sentido, minha leitura de Lévi-Strauss, mais do que acentuar
a 6bvia teoria das analogias estruturais (relacao metaforica), prefere extrair do
argumento do autor os aspectos em que questdes COmMo acao e agenciamento,
sujeito, invencao de si e do mundo, contexto e contingéncia emergem nas fres-
tas de seu argumento. Repensar a nocao de “forca indutora” nao no sentido da
relacdo de causa e efeito (também descartada pelo autor), mas no sentido de
uma afetacao sobre, o que por sua vez descarta o principio de que s6 uma abor-
dagem estruturalista stricto sensu pode desvendar o sentido e 0s mecanismos
da eficacia simbdlica.

Assim, se de um lado o mito aparece como a dimensao simbdlica, opera-
dor central para interpretar o real da doenca (TARDITS, 2008), 0 que poderia
implicar em uma reducao de toda a dimensao ritual, de sua praxis e vivéncia, a
dimensao simbdlica do mito, de outro, o mito é vivido: através da abolicao, na
doente, da distincdo entre os temas miticos e os fisiologicos (LEVI-STRAUSS,
1990Db, p. 213), ou seja, os elementos do mito ndao sao representacao, eles sao o
corpo mesmo da parturiente; através da ideia de que o xama efetivamente ma-
nipula o 6rgao doente; através da experiéncia provocada pelo ritual. Mas essa

“anatomia mitica” corresponde menos “a estrutura real dos 6érgaos genitais que
a uma espécie de geografia afetiva”. (1990b, p. 215)

Em minha analise sobre os mecanismos que operam num processo de cura

ritual no universo da nova era, estendo esse operador a outros elementos do ritu-

al: objetos, cartas etc. O que significa que estou lendo o mito como um elemento

15  Expressao utilizada por Rechtman (2000, p. 529) quando se refere as oscilagdes e hesitagdes tedricas de Lévi-
Strauss nesses dois textos. Talvez sejam essas ‘hesitacdes’ que tenham feito essa dupla fortuna dos artigos:
entre os estruturalistas, com textos menores e ainda iniciais do que viria a ser a grande teoria do autor, entre
os ndo estruturalistas e adeptos de uma escola fenomenolégica ou interpretativista, a descoberta de um
conceito-chave para a analise de materiais etnograficos que conceitos tradicionais, como crenca, mentalidade
e magia, ndo conseguiam explicar.

16 Tese defendida por Rechtman (2000).
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do ritual, mas, por outro lado, que estou também tomando diferentes elemen-
tos do ritual em sua dimensao mitica. Esses operadores rituais sdo trabalhados
também como mediadores, ou seja, eles estabelecem relagcdes entre diferentes
planos, inicialmente sdo operadores da propria “relacao terapéutica” ou ritual,
mas também sao mediadores entre os mitos coletivos e as narrativas pessoais,

entre uma experiéncia coletiva e publica, e uma afeccao individual e privada etc.

Os agenciamentos “eficazes”ou: quem mexe os pauzinhos?

A eficdcia simbdlica traduz varias maneiras de designar praticas e situacoes ca-
pazes de produzir resultados que ndo se reduzem a uma explicagao mecanica de
causa e efeito. Atos magicos, praticas rituais, cura ritual, praticas terapéuticas
nao cientificas, xamanismo, feiticaria, desembruxamento, terapias alternativas
ou nao convencionais... e seus efeitos. A nocao de eficdcia introduz uma dimen-
sdo pragmatica ao fendmeno, um ato eficaz é um ato que funciona, seja qual
for seu resultado. O que significa dizer “seja qual for seu resultado”? Significa
que trata-se de um efeito que ndo pode ser verificado através da l6gica cientifica
da causa e do efeito ou do método experimental. A eficacia, nesse caso, estaria
muito mais ligada a producao de um sentido compartilhado no interior de um
contexto cultural e social especifico, ou, ainda mais especificamente, tal como
descreveu Lévi-Strauss, a producao de uma experiéncia especifica. Nesse sen-
tido, poderiamos dizer que trata-se de um tipo de agenciamento que pode pro-
duzir efeitos organicos e/ou mecanicos, mas cuja légica interna, cujo modo de
operar nao se fundamenta na relacao de causa e efeito e de causalidade mecani-
ca. Isso ndo significa que muitas vezes nao se tente explicar a eficacia de certos
procedimentos rituais ou de cura a partir da l6gica mecanica ou cientifica. Um
exemplo é o de alguns centros espiritas no Brasil que produzem provas ou evi-
déncias (cientificas) das curas realizadas, através da exposicao de exames mé-
dicos tirados antes e depois de uma cura ou cirurgia espiritual. Mas dentro do
universo espirita brasileiro temos também exemplos inversos. Em seu trabalho
sobre o Centro de Apoio ao Paciente com Cancer (CAPC), hospital de linha espi-
rita em Florianopolis, Waleska Aureliano descreve como para esse centro espi-
rita a cura fisica (o desaparecimento de um tumor, por exemplo) nao significa o

fim da doenca, ou seja, 0 exame provaria apenas uma parte do processo de cura,
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mas nao a sua integralidade, a cura espiritual, esta ndao podendo ser compro-
vada por evidéncias cientificas, como radiografias ou ressonancias magnéticas.

Mas quem ou 0 qué age? A reza, o tabaco, a danca, o espirito, a carta do tarot,
0 Xama ou o terapeuta? Todos eles “artefatos” (incluindo a figura do xama ou
do terapeuta, também fabricado socialmente, como ja discutiu Lévi-Strauss)
criados para produzir algum efeito quando utilizados em certas condicoes e
em determinado contexto. Em sua discussao sobre os fetiches (e sua inven-
¢ao) e sobre a relacao entre eficacia e instauragao, Bruno Latour (2006, 2009)
introduz uma questao interessante para nossa reflexao: a do “fazer fazer”. Colo-
cando em questao o conceito de eficacia, em seu sentido religioso-terapéutico,
mas também estético (os sacramentos, a hipnose como técnica terapéutica, a
psicoterapia, mas também as marionetes ou 0s atores que encarnam persona-
gens, a estatudria), ele retoma a trajetéria do “fetiche”” como algo que, antes
de poder fazer, é feito. A eficacia estaria justamente nesse desdobramento, de
um lado, do ato de fazer e fabricar (o fetiche), e, de outro, no poder auténomo
deste. (LATOUR, 2006, p. 49) Seria preciso, assim, dar um passo atras, fazer um
movimento de recuo, para aquém da eficacia, e pensar a producao ou fabrica-
cao daquilo cujo ato sera “eficaz”.®® Aqui, o objeto produzido é ao mesmo tempo
aquilo sobre o qual se age (em sua fabricacdo) e aquilo que age (2006, p. 49),
abolindo assim a diferenca tao cara a técnica: a diferenca entre o que age (o
artesdo, o engenheiro) do que “é agido” (“o objeto, a maquina, o programa”),
relacao definida como “acao eficaz sobre a matéria”, o que traria, a principio,
uma outra concepcao de eficacia, mas que logo sera desestabilizada, se pen-
sarmos na relacao que passamos a ter com os artefatos fabricados, passando
a toma-los também como providos de acao autdnoma. Discutindo a “eficacia”
do sacramento, Latour se propoe a estender essa definicao a outros campos,
como a arte e a técnica, a partir do conceito de instauragao, que ultrapassaria
a “escolha impossivel entre duas substancias da mesma ordem, o simbdlico e
o material, o subjetivo e o objetivo, em direcao a outra eficacia, a outra ligacao,

a outra ontologia, a outra substancia, a da instauracao”. (LATOUR, 2006, p. 56)

17  Palavra que, como bem lembra Latour, provoca mal-estar nos antropélogos.

18 Movimento que poderia ser analogo ao que Latour, a partir do conceito de Etienne Souriau, descreve como
‘restauracao’.
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A nocao de eficacia simbélica tem sido utilizada para descrever e anali-
sar fendmenos outros que nao a cura médica convencional (biomedicina) e
a acdo mecanica de causa e efeito, em geral explicaveis pelas ciéncias exatas
ou bioldgicas. A eficacia da ciéncia e da racionalidade modernas teriam como
fonte a separacao entre sujeito e objeto, criador e criatura, agente e “agido”, ao
contrario da eficacia simbolica, fundamentada na aboli¢ao dessas diferencas.
No entanto, em pelo menos duas dimensoes é possivel relativizar essa dicoto-
mia entre essas duas concepcoes de eficacia, entre objetivismo e subjetivismo,
entre ritual e técnica. A primeira delas diz respeito ao proprio tema da cura
e da eficacia terapéutica, em que podemos observar, no campo da biomedi-
cina, dimensdes da eficacia como resultado nao de um agir sobre, mas onde
um fazer fazer (faire faire) toma a dianteira. Vamos pensar em um exemplo:
o do uso contemporaneo de medicamentos antidepressivos por mulheres de
meia-idade. (MALUF, 2010) Independente da acao bioquimica da molécula que
compde o medicamento sobre a quimica cerebral, o significado do ato de to-
mar o medicamento produz um conjunto de afeccbes que vao muito além da
bioquimica cerebral, jogando o especialista num dilema préximo ao do xama:
para além de cura ou ndo cura, de produzir beneficio ou maleficio, a tecnologia
médica inspira a questao de quanto produz um individuo autbnomo e autosu-
ficiente ou um individuo formatado pela substancia.” Por eficicia aqui estou
me referindo aos efeitos (positivos ou negativos, se é que se pode dizer dessa
maneira) de um objeto, de uma acao, de um ritual ou mesmo de um contexto.
Uma dimensdo que ndo se opde a operacao mecanica da molécula, mas que
ou a potencializa ou reduz seus efeitos, ou introduz outros resultados, efeitos,
ndo previstos explicitamente, mas presentes. Um outro “agenciamento” do
medicamento se produz aqui, além de sua acao bioquimica, entendendo aqui

“agenciamento” como o ato, voluntario ou involuntario, de produzir efeitos em

outrem ou em outra coisa.

19 Em Facture/fractures..., Latour (2000) usa como anedota uma tira da Mafalda, do Quino, em que esta,
observando o pai fumando e indagada por este sobre por que estava olhando, responde: ‘Nao, é que num
determinado momento fiquei em divida se era vocé que estava fumando o cigarro, ou o cigarro que estava
te fumando’. A pergunta ‘somos nds, pacientes potenciais, que tomamos o medicamento, ou o medicamento
que nos toma’ aproxima esse artefato técnico da discussdo sobre o fetiche feita por Latour.
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A outra dimensao em que se pode relativizar a imunidade da racionalida-
de moderno-ocidental em relacdo as questoes evocadas pela nocao de eficacia
simbélica pode ser discutida através de uma situacao analisada por Jeanne Fa-
vret-Saada (2009b), a proposito de um processo judicial aberto pelo presiden-
te da Franga, Nicolas Sarkozy, contra a representa¢ao de sua imagem em uma
boneca vodu, vendida em um kit juntamente com um conjunto de alfinetes e
um manual de uso. As bonecas vodu e seus respectivos manuais de uso dos
dois principais candidatos a presidéncia francesa foram publicados por uma
editora francesa pequena em 2008. A editora comprou a ideia de outra empresa
estadunidense, que ja havia colocado no comércio diversas versdes de bonecas
vodu, em 2007, de George W. Bush e Hillary Clinton, naquele momento ainda
pré-candidatos as eleicdes. Mas nos EUA as bonecas nao tiveram grande reper-
cussdo. Esse nao foi o caso da versao francesa, de Royale e Sarkozy, que rapida-
mente esgotaram os vinte mil exemplares da primeira edicao. O interessante
do desenrolar do processo impetrado por Sarkozy contra a editora foi que, para
que este tivesse acolhida, foram se produzindo argumentos, tanto pelo advo-
gado de Sarkozy quanto pelos magistrados, que acabaram gradativamente se
deslocando do direito a imagem para a realidade da agressao magica produzida
pelo ato de alfinetar a boneca do presidente, autentificando uma verdadeira “fé
na magia”, segundo Favret-Saada. Isso na “Republica mais laica do planeta”. No
primeiro processo, o argumento do advogado de Sarkozy, de direito a imagem,
nao foi considerado pelo juiz, que avaliou que tanto a boneca quanto os alfi-
netes eram parte do livro-manual de utilizacao da boneca, protegido pela lei
francesa que garante o direito de expressao, a caricatura e a manifestacao hu-
moristica. Em seu recurso, o advogado de Sarkozy acrescenta ao primeiro ar-
gumento de defesa de imagem um segundo conjunto de argumentos, fundado
na ideia de “dignidade da pessoa e do corpo humano” (FAVRET-SAADA, 2009,
p. 19) e na ideia do ataque a pessoa e ao corpo de Sarkozy que a boneca, como
um verdadeiro instrumento de tortura, representaria. Em resumo, a distancia
e a diferenca entre a imagem do presidente (representada pela boneca vodu)
e a pessoa e o corpo do presidente se apagam (num verdadeiro “deslocamen-
to do registro do corpo ao registro do fetiche” (2009b, p. 23), numa confusao
entre o simbolo e a coisa: alfinetar a boneca é a mesma coisa que alfinetar o

corpo do presidente, um atentado a pessoa humana. Reconhecendo em parte
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o argumento do advogado, a corte de apelacdo da ganho de causa a Sarkozy, no
entanto ndo atende a sua demanda central que seria retirar a boneca de circu-
lacao. Ela impode que todas as caixas contendo o kit boneca, manual e alfine-
tes devam portar uma tarja vermelha alertando sobre “a incitacao do leitor a
alfinetar a boneca...”, 0 que subentende uma acao que provoca um “mal fisico,
mesmo que simbolico, constitui um atentado a dignidade da pessoa de N. Sa-
rkozy”, mensagem que, para Favret-Saada (2009b, p. 23), constitui a publicacao
em larga escala da crenca do tribunal na magia. E, poderiamos completar, em

sua eficacia.
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Para um modelo antropolégico da pratica
psicoterapéutica’

Michael Houseman

Introducao

Para muitos praticantes, existiria uma proximidade entre a pratica psicote-
rapéutica e a atividade ritual. Nao somente observam-se afinidades formais
entre essa pratica e certos eventos rituais — a preocupacao com uma participa-
¢ao ampliada, o estabelecimento de um quadro espago- temporal inabitual, a
evocacao de agentes ausentes ou invisiveis, etc. -, mas também, na terapia, um
recurso a “rituais” na forma de prescricdes mais ou menos elaboradas. (HART,
1983; SELVINI-PALAZZOLI et al., 1980; WHITING, 1988) Assim, a terapia sistémi-
ca foi considerada como um processo ritual, notadamente em referéncia a pro-
gressao tripartida dos ritos de passagem introduzida por van Gennep (1909):
separacao — liminaridade — agregacao. (KOBAK; WATERS, 1985; WHITE, 1986;
ROBERTS, 1988) Igualmente muito influente nesta direcao foi o percurso de
Gregory Bateson que, através do paradigma cibernético teria passado, de modo
continuo, do estudo de um rito de travestimento dos Iatmul da Papua-Nova
Guiné para seus trabalhos seminais sobre o double-bind e a esquizofrenia.

No entanto, eu tenho a impressao de que, em regra geral, as aproximagoes
feitas entre psicoterapia e ritual sio muito faceis. Sobretudo se elas sio, antes
de tudo, de ordem metaforica e, por esta razdo, essencialmente enganosas: se
elas permitem justaposicOes sugestivas, elas representam, a0 mesmo tempo,

um entrave a apreciacao seja de um, seja de outro desses fendmenos enquanto

1 Texto original: Vers un modeéle anthropologique de la pratique psychothérapeutique. Thérapie familiale, v.
24,n.3, p. 289-312, 2003. Traducdo de Léa Freitas Perez. Revisdo técnica de Francesca Bassi.
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modalidades de interacdes particulares. Para o antropélogo que sou, haveria
pelo menos duas direcdes possiveis para encarar de modo mais rigoroso a re-
lacdo entre o ritual e a pratica psicoterapéutica. A primeira, que eu persigo ha
muitos anos (HOUSEMAN; SEVERI, 1998; HOUSEMAN, 1998, 1999, 2000, 2001),
consiste em considerar as acdes rituais de um ponto de vista sistematico, isto
é, centrando a analise na ldgica interativa que, no curso desses eventos, preside
o estabelecimento de relacées especificas. A outra direcao consiste em abordar
a psicoterapia como objeto de estudo antropoldgico a fim de ressaltar sua com-
plexidade propria. E essa segunda via que me proponho explorar aqui. Abordar
a pratica psicoterapéutica desta maneira coloca implicitamente a questao de
seu estatuto enquanto modalidade distinta de interacao. De um ponto de vista
antropoldégico, o interesse de um tal questionamento reside, antes de tudo, nas
aberturas comparativas que ele pode suscitar: articulacao, em novas bases, nao
somente dos modelos terapéuticos divergentes, no Ocidente e alhures, mas
igualmente uma articulacao da terapia com outros fatos sociais de ordem ceri-
monial, lUdica, teatral ou cotidiana.

Antes de comecar, uma precaucao: eu ndo sou terapeuta. As ideias aqui ex-
postas nao procedem nem de uma familiaridade pratica com a psicoterapia
(salvo como cliente), nem mesmo de seu estudo sistematico, mas da frequen-
tacdo, frequéncia mais ou menos regular de um certo numero desses prati-

cantes.? Contudo, minha intencdo nao é a de propor uma analise acabada da

2 Senao é mais totalmente o caso de que existe entre os etnélogos, como afirmou, ndo faz muito tempo, E. Leach
(1968, p. 526), ‘um desacordo maximo quanto ao que se deve entender pela palavra ritual’, os etnélogos estdo
longe de se entenderem quanto a uma definicdo clara e precisa desse fenénemo. Da minha parte,considero o
ritual (e sua versao processual, a ritualizagdo) como um modo particular de participagdo, cujas propriedades
permanecem, em grande parte a descobrir. Tomadas essas precaugdes, eu me permito oferecer a seguin-
te conceptualizacdo: por meio de formas de comportamento estipuladas através das quais sdo atualizadas
relagdes a0 mesmo tempo altamente sugestivas (relacionadas a uma multiplicidade de dominios) e funda-
mentalmente ambiguas (pois implicam uma condensacdo de modos relacionais nominalmente antitéticos),
os atos rituais oferecem aos participantes experiéncias excepcionais, altamente integradoras, sustentadas por
um grau de autorreferéncia (tradicionalismo) e pela introducao de agentes e de idomas especificos (simbolis-
mo); assim, eles fornecem aos participantes contextos irrefutaveis que permitem uma reavaliacao das relagées
coordenadads que constituem seu universo social. Para uma versdo (ligeiramente) mais densa e argumentada
desta definicao, confira Houseman (2003); para um sobrevoo (til das abordagens antropoldgicas do ritual,
confira Bell (1977); para as discussoes recentes deste problema a partir de estudos de caso, confira, por exem-
plo, Humphrey e Laidlow (1994), e Houseman e Severi (1998).

3 Sdo notadamente terapeutas ‘sistematicos’ que reivindicam, na maior parte, o modelo da terapia breve
centrada em solugdes (solution-focused brief therapy): Marie-Christine Cabié, Yvonne Dolan, Carole Gam-
mer, Luc Isebaert, Insoo Kim Berg, Marika Moisseeff e Steve de Shazer. Assinalo igualmente que a maioria
das ideias aqui apresentadas foram elaboradas nos quadros de discussées ocorridas no grupo de reflexao
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terapia, mas de lancar sobre ela um “olhar distanciado” (LEVI-STRAUSS, 1983) e
assim sublinhar certos aspectos desse fendmeno que, muito frequentemente,
nao dizem nada para os proprios terapeutas.

A pratica psicoterapéutica serd aqui considerada como uma imbricacao de
trés contextos relacionais. Me explico. O que podemos chamar de “trabalho de
terapia” sera considerado como uma maneira particular (longe de ser a tinica)
de fazer emergir as condicoes da mudanca relacional, em outros termos, como
um contexto que permite a atualizacio de tais mudancas. (CABIE; ISEBAERT,
1977, 2000) Contudo, as interacoes entre o cliente e o0 terapeuta, que compoem
esse contexto de mudanca, realizam-se em um contexto mais amplo que lhes
fornece suas condicoes de realizacao.* Trata-se do que é convencionado cha-
mar de “relacdo terapéutica” que se estabelece entre o cliente e o terapeuta
quando de seu encontro. Ora, este contexto englobante que é a relacao tera-
péutica se realiza, por sua vez, em um contexto ainda mais inclusivo, o “con-
texto social”, se assim quisermos, que é constituido pelas redes de relacdes das
quais participam, por caminhos diferentes, o cliente e o terapeuta. Assim, os
termos “relacao” e “contexto’referem-se a uma mesma realidade — uma con-
figuracao relacional —, mas considerada de duas maneiras diferentes: o que
aparece como um “contexto”, no que diz respeito as relacoes para as quais ele
representa as condigoes de atualizacao, é, a0 mesmo tempo, uma relacao ou
um sistema de rela¢oes cujas condicoes de atualizacao sao dadas por um con-
texto mais amplo, ele mesmo constituido por um conjunto de relacdes. Partin-
do, entdo, de uma hipotese de que a pratica terapéutica envolve varios niveis
contextuais, eu vou interrogar-me sobre certos aspectos desses trés contextos.

De “alto” a “baixo” sao:

Antropologia clinica (Marie-Christine Cabié, Giordana Charuty, Luc Isebaert, Michael Houseman, Marika
Moisseeff e Anne-Christine Taylor). Os mais acabados dos argumentos sdo os nossos; os menos bem suce-
didos, os meus. Certas partes da argumentacao foram apresentadas no 6° coléquio da Sociedade Francesa
de Terapia Familiar (27 de janeiro de 2001, Paris) e nos quadros da equipe As razdes da prdtica: invariantes,
universais, diversidade do Laboratério de Antropologia Social (EHESS/CNRS/Collége de France). Enfim, uma
primeira versdo deste texto beneficiou-se de observacoes de Michel Carthy, Arnaud Halloy, Jacques Mier-
mont, Véronique Regamey, Carlo Severi, Eduardo Viveiros de Castro e dos membros do atelier Manuscritos
em curso do laboratério de pensamento na Africa negra (EPHE/CNRS). Agradeco a todos.

4 Seguindo umatendéncia atual, ndo utilizarei o termo ‘paciente’, mas o de ‘cliente’, entendendo, assim, ‘o cliente
e seu ‘sistema’ (familiar ou outro); por comodidade, ‘cliente’ e ‘terapeuta’ estardo sempre no masculino.
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1. asredessociais nas quais participam o cliente e o terapeuta e que representam
o contexto de seu encontro;

2. a estrutura relacional que preside esse encontro e que da o contexto do traba-
lho de terapiae;

3. os procedimentos interativos que intervém no curso desse trabalho terapéuti-
co para criar um contexto de mudanca relacional.

As redes sociais: o contexto do encontro entre cliente e terapeuta

O que predispoe o cliente e o terapeuta a estabelecer uma relacao terapéutica?
O que eles trazem, um e outro, para a consulta que lhes permite se engajar com
tanto de “natural” na via terapéutica? Tentar responder a essas questdoes nos
obriga a ampliar o campo de observacao para além da interacao cliente/terapeu-
ta. Assim, nos debrucaremos sobre a maneira pela qual a participacao do cliente
e do terapeuta em suas respectivas redes sociais pode preparar o campo para o

elo muito particular que vai se estabelecer entre eles quando de seu encontro.

Do lado do cliente

Estimo que em mim as coisas (Cuja natureza exata nao é pertinente aqui) nao
vao bem. Desejo, pelo menos em parte, que isso mude. Falo sobre isso a minha
volta, com meus proximos, parentes ou amigos, e eventualmente, aconselhado
por eles, com outras pessoas, mais distantes, mas que supostamente tiveram
uma certa experiéncia parecida com os problemas com o0s quais encontro-me
confrontado (o tio de um amigo, um professor, um representante religioso etc.).
Progressivamente, se a situacao persiste, considero ir a um terapeuta. Acon-
selho-me, ouco recomendacdes, me informo sobre tal ou qual individuo ou
servico, sobre tal ou qual tipo de terapia, etc. Finalmente, decido marcar uma
consulta. Ligo para o servico ou para a pessoa em questao, explico o meu dese-
jo e acordamos uma data. Espero. O dia e a hora chegam e me dirijo aquele ou
aquela que me espera para uma consulta.

No curso desse longo processo, o individuo concernido é tudo, menos pas-
sivo. Suas interrogacoes e as entrevistas que ele pode ter participam de um tra-
balho constante de reflexao, nao somente sobre ele mesmo, seu comportamento,

seus limites, suas aspiracoes, sua familia, suas amizades, seu trabalho, etc., mas
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igualmente sobre a natureza da relacao entre cliente e terapeuta. O que é “ir a

terapia”? O que quer dizer “tornar-se cliente”? Surgem uma série de imagens, de

avaliacdes e de hipoteses pelas quais o cliente, imaginando, tanto as reacoes do

terapeuta quanto as suas, elabora uma representacao interior da relacao terapéu-
tica.s Para melhor cercar esse trabalho preparatorio, consideremos as mudancas

de atitude que distinguiriam, para o cliente, o fato de discutir seus problemas

com seus proximos da escolha de consultar um terapeuta.

Essa mudanca de atitude consiste, sumariamente, em duas coisas que di-
zem respeito a visao que o cliente tem do terapeuta enquanto profissional. Em
primeiro lugar, quando me entrevisto com um amigo ou amiga, a pressuposi-
¢do tacita é nao somente que posso mudar, mas que posso me mudar: espero
dele ou dela indica¢des que me permitirao ver minha situacao de maneira di-
ferente (de seu ponto de vista) e agir em consequéncia. Porém, quando decido
consultar um terapeuta, minha atitude diante dele nao é a mesma: persisto em
pensar que posso mudar, mas diante da aparente incapacidade de fazé-lo eu
mesmo, espero do terapeuta que ele “faca alguma coisa” para que eu mude. Ora,
se eu atribuo a interacdo com o terapeuta um tal poder de provocar em mim
uma mudanca (sem que a natureza dessa operacao seja necessariamente bem
definida), é que estimo que o terapeuta se diferencia de meus proximos em um
ponto essencial. Meus proximos, reagindo a meus propositos, agem, antes de
tudo, por eles mesmos: suas palavras e atitudes em relacao a mim sao suben-
tendidas por suas proprias emocdes e intencoes, estando em primeiro lugar
o fato que eles me querem bem. Em contrapartida, o terapeuta, mobilizando
uma habilidade especifica, da qual ele tem o dominio, é suposto a intervir, an-
tes de tudo, para mim, e ndo para ele mesmo; seus proprios sentimentos e mo-

tivacao nio estdo envolvidos. E por isso que o pagamos: é seu trabalho. Assim,

5 O retrato falado do cliente aqui apresentado é evidentemente redutor. Muitas pessoas chegam a terapia nos
quadros de recomendag&es profissionais (emanadas de servicos hospitalares, de instancias juridicas, da poli-
cia) ou constrangidos por seus conjuges ou membros da familia. Contudo, procuro com este esbogo simplista
sublinhar o fato de que o cliente raramente comeca uma pratica terapéutica ‘a frio’. Essa prética é inevitavel-
mente acompanhada de uma reflexdo do cliente sobre ele mesmo e de uma demarcacdo do terapeuta vis a
vis de outros interlocutores de seu circulo, operagdes que organizam e orientam as expectativas que o cliente
tem em relacdo ao terapeuta. Essa medida deve ser considerada como um aspecto constitutivo do processo
terapéutico na medida em que ela é pressuposta pelo estabelecimento de uma relagdo cliente/terapeuta ca-
paz de fornecer o contexto para o trabalho terapéutico propriamente dito. Nessa perspectiva, ndo havendo
‘demanda, é impossivel haver terapia.
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o terapeuta ocuparia vis a vis de mim uma posicao ao mesmo tempo de grande
proximidade (enquanto alter ego que faria comigo o que nao consigo a fazer
por mim mesmo) e de distanciamento (enquanto estrangeiro com quem nao
tenho relacdes comuns). E porque os membros de meu circulo s3o proximos e,
por este fato, tém suas proprias perspectivas sobre mim (perspectivas que eu
considero) que eles nao podem fazer o que eu posso esperar de um profissional
desinteressado: que ele se coloque no meu lugar.

Eis, portanto, as proposicoes que animam a espera do cliente: de um lado,
cabe ao terapeuta desencadear nele uma mudanca , pois ele nao pode mudar
a si proprio e, de outro lado, o terapeuta agira, assim, de maneira impessoal,
em nome do cliente, e ndo em nome proprio. Convém sublinhar que isto ndao
quer dizer que o cliente simplesmente busca se fazer manipular sem que sua
propria vontade intervenha, nem que ele nao experimente sentimentos ambi-
valentes vis a vis da terapia e do terapeuta, nem, enfim, que ele nao reconheca
que o terapeuta, enquanto individuo, possa ter atitudes pessoais em relagao a
ele. Simplesmente, face a um sofrimento cada vez menos suportavel, abatido
pelo sentimento de que suas escolhas diminuem e que ele “nao pode fazer de
outro modo”, essas consideracdes sao como uma colocacao em parénteses em
beneficio de uma atitude mais simples, plana ou unidimensional: a busca por
um alguém que, de maneira desapegada, garantira que ele mude. Como essa

visao das coisas se articula com a que pode ter o terapeuta?

Do lado do terapeuta

O terapeuta participa, ele também, de uma rede social onde figuram nao so-
mente amigos e membros de sua familia, mas, sobretudo, no que nos concerne
aqui, outros terapeutas. Refiro-me aqui aos numerosos encontros entre cole-
gas, notadamente durante coléquios, estagios, grupos, supervisoes, etc., no
curso dos quais partilham suas experiéncias e compartilham as dificuldades
com as quais se confrontam.® Nos quadros dessas reunioes, nas quais muitos

terapeutas fundam a legitimidade de seu estatuto enquanto profissionais, eles

6 Agradeco a Marika Moisseeff por ter me chamado atencdo para a importéncia desses encontros profissionais
para a compreensdo da prética terapéutica.
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conduzem uma reflexao semelhante aquela que persegue, de maneira mais so-
litaria, aquele que esta prestes a se tornar cliente: sobre eles mesmos, sobre
seus medos, sobre suas ambicoes etc., mas também sobre a natureza e os obje-
tivos da relacdo terapéutica e sobre seu papel no seio dessa relacao. Tentemos
imaginar como esse trabalho de autorrepresentacao, constantemente reiterado,
pode orientar a atitude do terapeuta diante de seu cliente.

Quando de tais reunides profissionais, aqueles que as assistem nao se
comportam nem como terapeutas diante de clientes, nem como clientes
diante de terapeutas, mas de uma maneira que, sem que as relacoes hierar-
quicas sejam excluidas, relembra as relacdes que o cliente tem com seus
proximos: os participantes esperam uns dos outros que exprimam, por suas
palavras e atos, seus préprios valores e experiéncias, que eles intervenham,
certamente, em nome de seus interlocutores, mas, igualmente, para si mes-
mos. E somente tal situacio, grandemente personalizada, as vezes conflitual,
mas onde, idealmente, 0os sentimentos e as emo¢oes de cada um sao, a0 mes-
mo tempo, encorajados e respeitados, que as interrogacdes, as inquietacoes
e as especulacOes dos participantes podem ser expostas para tornarem-se ob-
jetos de uma reflexao comum. Ora, essa reflexao se organiza, para muitos, em
torno de dois desafios recorrentes que reencontramos expressos no conjunto
das tradicoes terapéuticas, sejam ocidentais ou nao: o da ética e o da técnica.

No coracao do “desafio ético” se encontra a seguinte preocupacao: como
posso fazer o bem, posso igualmente fazer o mal (ainda que apenas por omis-
sao ou incompeténcia). Nos quadros da psicoterapia, e talvez mais ainda no da
terapia sistematica, esse dilema se coloca sob a forma de uma injuncao: o tera-
peuta deve buscar ndo mudar o cliente, mas permitir a ele se mudar a si mesmo.
Com efeito, o grande perigo para o terapeuta seria fazer alguma coisa no lugar
do cliente, ndo somente porque isso nao seria exitoso (pois é o terapeuta que o
quer, e ndo o cliente), mas, sobretudo, porque sao as vontades e as escolhas do
cliente, e ndo as do terapeuta, que devem ser respeitadas a todo custo. Encon-
tramos aqui o eco do que representa para muitos os dois principios fundadores
da pratica ericksoniana (HALEY, 1973): o cliente é capaz de saber o que é bom
para ele e tem em si 0s recursos para fazé-lo. Essa situacao paradoxal na qual
se coloca o terapeuta ndo é sempre facil de gerir. Nao nos surpreendamos, pois,

de constatar que um grande namero de respostas dadas quando de encontros
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profissionais a proposito de tal ou qual dificuldade relatada por um participan-
te consistem em tranquiliza-lo quanto aos limites do que ele é capaz de fazer
enquanto terapeuta. Esta seria uma primeira atitude do terapeuta que resulta
de sua participacao em sua rede profissional: ele nio deve esquecer que ele
nao é todo poderoso; as mudancas que sua intervencao pode ocasionar em seu
cliente sao limitadas e, muito frequentemente, incertas; elas dependem, em
ultima instancia, nao do terapeuta, mas do proprio cliente.

Quanto ao “desafio técnico”, ele se resume na seguinte interrogacao: em
que medida a eficacia da terapia deriva de um conjunto de procedimentos
técnicos ou das qualidades préprias dos praticantes? A resposta que traz a re-
flexao coletiva dos pares a esta questao — a saber que os dois contam — nao
é simples. De um lado, a quantidade de esforcos e de energia consagrados a
transformacao de procedimentos protocolares e aos raciocinios que lhe sao
subjacentes atesta claramente a importancia explicitamente reconhecida
da dimensao técnica da terapia (dimensao que, em acréscimo, permite dis-
criminar diferentes modelos terapéuticos). Mas, a0 mesmo tempo, 0 qua-
dro grandemente personalizado, mesmo intimo, no qual a exposicao dessas
consideracoes técnicas tem lugar, serve de testemunha, geralmente de modo
implicito, do grande valor acordado as qualidades dos terapeutas enquanto
individuos. Assim, a questdao da participacao da pessoa numa atividade que
se define através de uma habilidade técnica permanece em suspenso, pois 0s
termos do dilema, ndo se situando no mesmo plano, nao sao jamais verda-
deiramente confrontados. Ora, isso nao impede que entre os psicoterapeutas
essa interrogacao encontre sua resolucao privada na conviccao que cada um
tem de que, se ele pratica a terapia, nao é tanto porque ele a escolheu, mas por-
que em razao de suas experiéncias de vida, dos acasos de sua formacao, dos
encontros com outros, etc., ele foi chamado a sé-lo.” E supor, em suma, que é
a terapia que escolhe seus terapeutas, e ndo o inverso. Se, como afirma volun-
tariamente um grande namero de terapeutas, “ndo nos tornamos terapeutas
por acaso” (proposicao frequentemente avancada por praticantes de outras
tradicOes terapéuticas, no Ocidente e alhures), é porque se é pessoalmente
predisposto a sé-lo. Encontramos aqui uma segunda atitude do terapeuta que

7 Apropésito de tais ‘fatores nao especificos’ em terapia, confira Lazarus (1981) e Norcross (1986).

68



PARA UM MODELO ANTROPOLOGICO DA PRATICA PSICOTERAPEUTICA

é confortada por sua participacao em encontros com colegas: a habilidade téc-
nica é primordial, mas ndo é tudo. Existe nele um outro nivel de competéncia
que é da al¢cada de sua histéria particular e de sua sensibilidade pessoal.
Desta maneira, as atitudes do cliente e do paciente que derivam de sua par-
ticipacao em suas respectivas redes sociais, atitudes que eles trazem consigo
para a consulta, sao quase o inverso uma da outra: enquanto o cliente espera
que o terapeuta mude-o, o terapeuta se resguarda de fazé-lo. Enquanto o clien-
te espera que o terapeuta aja de maneira impessoal, é enquanto personalidade
particular que o terapeuta deve agir. Como se realiza a articulacao entre essas
duas perspectivas divergentes? A fim de reconciliar as ideias que ele faz de sua
pratica e as expectativas em parte contraditérias do cliente, o terapeuta, ape-
lando a sua habilidade técnica, tendera a adotar uma atitude cuja ambivalén-
cia testemunha que ela faz intervir, de maneira simultanea, em dois planos
diferentes: agindo impessoalmente, mas a sua maneira pessoal, ele buscara,
de algum modo, mudar o cliente a fim de que ele possa escolher se mudar.®
Querendo fazer o que antecipa o cliente, mas nao do modo como o cliente o
espera, o terapeuta se desdobra: o papel que ele assumira vis a vis do cliente
se beneficia de uma dimensio suplementar. E o inverso do cliente que, sob a
pressado, de alguma forma, de seu sofrimento tera tendéncia a se situar em um
plano tnico, a saber: aquele de sua urgente necessidade de um intermediario
separado que possa fazé-lo evoluir. E esse desdobramento virtual do terapeuta
(a0 mesmo tempo impessoal e pessoal, buscando, ao mesmo tempo, mudar e
nao mudar) face a atitude plana do cliente (em busca de uma fonte impessoal
de mudanca) que, se tudo correr bem, servira de ponto de partida para o esta-

belecimento da relacdo terapéutica.

Principios de pragmatica intuitiva: uma caixa de ferramentas

A fim de identificar a l6gica interativa que preside a consulta terapéutica e, as-
sim, tracar os contornos da relacao que se estabelece, vou fazer recurso a um

fundo de hipéteses que permitem identificar e relacionar diferentes principios

8 A posicdo delicada do terapeuta é sucintamente resumida em um cartaz publicitirio de Bob Patterson,
America’s number three self-help guru (ajude-me a vos ajudar a me ajudar).
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de pragmatica intuitiva que operam nas atividades sociais. O modelo que pro-
ponho, que sera aqui apenas esbocado, se distingue entre quatro orientacdes
pragmaticas, associadas, de modo aproximativo, com os seguintes vocabulos:
INTERACAO COMUM, RITUAL, JOGO e ESPETACULO. A divergéncia entre es-
sas orientacdes nao se funde em critérios “objetivos”, diretamente observaveis,
mas em consideragoes de ordem “subjetiva”, isto é, proprias a experiéncia dos
proprios participantes. Mais precisamente, ela se relaciona as suposicoes que
os participantes partilham quanto a natureza da relacao entre eles: de um lado,
0s comportamentos perceptiveis (podendo incluir tanto palavras quanto atos),
e, de outro, as disposicdes afetivas e intencionais daqueles que as realizam.
Em suma, parto da ideia de que o elo entre acdes e disposicoes nao € vivido da

mesma maneira no caso do rito, do jogo, do espetaculo ou da interacao comum.

A interacéio cotidiana

Ela é fundada na premissa de que existe, em principio, ndo somente um grau de
coeréncia entre as disposigoes e 0os atos, mas, ainda mais, uma certa orientacao
entre esses dois registros: espera-se que os atos exprimam ou notifiquem as
emocoes e as intencoes (disposicoes — acdes). Minha maneira de agir refletiria
meus estados internos: se eu ficar irritado é porque estou com raiva. Encontra-
mos, nesse principio de “notificacao”, o que Searle (1972), em referéncia aos atos
de linguagem, nomeia de “condicdo de sinceridade” e que Grice (1979), antes
dele, sob 0 nome de “maxima de qualidade”, considera entre as condi¢oes de
conversagao, cujo interesse principal ndo é tanto que estas devam ser respei-
tadas pelos interlocutores, mas pressupostas por eles, de modo que eles pos-
sam explora-las, por exemplo, nas figuras de retorica. Pois, ja que ninguém tem
acesso direto as motivacdes e aos sentimentos de um outro, a equac¢ao Disposi-
coes — Acoes é frequentemente incerta: a relacao entre estados privados e com-
portamentos perceptiveis pode ser expressamente modificada ou dissimulada.
Segue-se que a interacao cotidiana comporta inevitavelmente uma parte im-
portante de negociacao no curso da qual as posicoes dos participantes estao
continuamente em ajuste. Dependendo se minha raiva gere no outro um ato
agressivo ou uma atitude de aquiescéncia, meus sentimentos serao modifica-

dos e eu agirei em consequéncia. Deste ponto de vista, enquanto as disposicoes
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forem bem definidas, os comportamentos aparecem como contingentes. Em
suma, sobre as bases de uma experiéncia de suas emocoes e intengdes, assim
como sobre a base de inferéncias relativas as emocoes e intencdes dos outros
(inferéncias estabelecidas a partir de uma observacao de seus comportamen-
tos), os participantes de uma interacao comum engajam-se na construcao de

uma realidade social mutuamente acomodante.

Orritual
No caso dos eventos rituais, a situacao é diferente. A estruturacao do compor-
tamento, se ela pode integrar uma parte de negociacao ou de improvisacao,
permanece grandemente constrangida. Sao formas de conduta bem definidas,
convencionais ou estipuladas — “atos arquétipos”, aos quais nao se aplicam as
condicoes comuns de intencionalidade (HUMPHREY; LAIDLAW, 1994) — que
supostamente fornecem aos participantes as bases tangiveis para a elaboracao
de seus sentimentos individuais. A eficicia de uma acao ritual, isto é, a ade-
sao dos participantes as realidades que essa acao coloca em cena, exige que
eles tenham delas uma experiéncia pessoal. Mas essa experiéncia, investida de
emocoes e de intencdes que sdo proprias a cada um dos participantes, compor-
ta inevitavelmente uma parte de idiossincrasia. Ainda mais levando em conta
que as acoes rituais sao muito frequentemente ambiguas, polissémicas, mes-
mo paradoxais. Elas incorporam elementos tirados de uma variedade de domi-
nios, e, na maior parte do tempo, implicam a condensacao de modalidades de
relacdo nominalmente antitéticas (HOUSEMAN; SEVERI, 1998): uma agressao
violenta é, a0 mesmo tempo, um ato de maternagem protetora; uma exibicao
de autoridade é, simultaneamente, uma demonstracao de subordinacao; um
segredo revelado é, ao mesmo tempo, uma dissimulacao, etc. Em consequén-
cia, as emocdes e motivacdes que seriam apropriadas a essas acdes sdo dificeis
de determinar: as disposicoes afetivas e intencionais dos participantes perma-
necem, em grande medida, variaveis de um individuo a outro; o resultado de
uma negociacao permanece, de algum modo, dependendo da relagao de cada
um consigo mesmo.

Tomemos um rapido exemplo. Nao é porque as mulheres estejam tristes e

com raiva que elas gritam e choram vendo os garotos da aldeia partirem para o
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acampamento de iniciacdo, onde, dizem, eles serao devorado por um monstro.
Algumas dessas mulheres podem estar mais ou menos tristes ou com raiva, ou-
tras estardo orgulhosas ou ansiosas, ou ainda divertindo-se. Ha boas chances
de que elas experimentem uma mistura de sentimentos contraditérios, ainda
mais que um grande nimero esta consciente de que a realidade do monstro
em questdo é tudo, menos certa, contrariamente ao que podem imaginar os ga-
rotos, que ouvem seus gritos e choros de desespero. Em contrapartida, a acao
de gritar e de chorar prescrita nos quadros do rito impoe a essas mulheres uma
ancoragem comum que modela seu vivido individual desse epis6dio emocio-
nante. Aqui, a pressuposicao que rege a adequacao entre os atos, de um lado,
e as disposi¢cOes emocionais e intencionais, de outro, sao, portanto, o inverso
daquela que preside a interagao cotidiana: nao se trata de um comportamento
socialmente negociado que notificaria as disposicoes afetivas e intencionais
dos participantes, mas de um comportamento imposto, no interior do qual
cada uma delas elabora sues estados interiores. Sao acoes que introduzem para
os participantes suas disposi¢coes (Disposicoes «— Acdes). Designar-se-a essa
pressuposicao pragmatica, segundo a qual os atos rituais, a despeito de seu
carater prescrito, ndo sao realmente menos sentidas, quando se falar de uma
condicdo ndao mais de “notificacao”, mas de “instrucao”.

Para resumir em grandes tracos o contraste entre “interacao comum” e “ri-
tual”, enquanto procedentes de postulados pragmaticos diferentes, poder-se-
-ia dizer que enquanto na interacdao comum a questao dominante é: “dado o
que eu sinto (e que posso inferir do sentir dos outros), como devo agir?”; no
ritual, é antes: “dada minha maneira de agir (e 0 que posso perceber das acoes
dos outros), o que devo sentir?”. Os dois casos supdem, portanto, uma con-
tinuidade ou congruéncia entre disposicoes pessoais, de um lado, e atos, de

outro, mas orientadas em sentidos opostos.

O jogo
O que importa em uma partida de damas ou de poker, por exemplo, nao é que os
atos dos jogadores expressem suas emocoes e intencoes, mas, antes, que esses
atos se conformem a um conjunto de regras ou de convencoes que existem inde-

pendentemente dos afetos e das motivacdes dos participantes e cuja observacao
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é constitutiva de sua interacao enquanto jogadores.® Esta pressuposicao pragma-
tica que rege a atividade ludica, segundo a qual existiria uma ruptura entre as
disposi¢des pessoais dos participantes e sua interacdo comum, é facilmente en-
contrada na expressao “é apenas um jogo”. De modo similar, um participante que
se deixasse invadir por suas emocoes quando, por exemplo, tivesse perdido, se
veria tratado como “mau jogador”. O jogo aparece, assim, a primeira vista, como
o contrario da interacao comum: o jogo se distinguiria da interacdo comum nao
como o ritual, em razao de uma inversao de orientacao do elo entre disposicoes
e acoes, mas em virtude de uma ruptura desse elo. Dir-se-ia, assim, do jogo que
ele é regido por uma condi¢ao pragmatica de “conformidade” (Disposicoes —|—
Acoes). Sejamos claros. Isso nao quer dizer que nao deva haver emocdes no jogo,
mas somente que as emogoes, que autorizam uma situacao de jogo, assim como
a expressao dessas emocdes, ndo sao, por si sOs, constitutivas da interacao es-
pecifica na qual estao engajados seus participantes. Ha ainda aqui um problema
sobre o qual quero retornar: um jogo que nao comportasse nenhuma experiéncia
afetiva seria tedioso e haveria poucas razdes para ser prosseguido. Em resumo:
seria um mau jogo (tanto para os jogadores quanto para os eventuais expectado-
res). Assim, a situacao pragmatica que subtende o jogo revela-se mais complexa.
Mais precisamente, ela favorece um certo desdobramento nos participantes que
devem agir fazendo intervir suas emocoes e intencdes, mas fazendo com que
elas nao entravem o desenvolvimento de seus atos, 0s quais sao regidos nao so-
mente por suas disposicdes pessoais, mas também por uma outra coisa, a saber:
as regras ou convencoes do jogo em questao. Um jogo revela-se, de fato, tanto
mais interessante se existe essa tensao entre as disposi¢coes emocionais e inten-
cionais dos jogadores e o imperativo de subordinar suas acoes a preceitos exter-
nos. Seria, portanto, mais exato caracterizar a condi¢ao de “conformidade” que
preside uma situacao de jogo como um elo orientado de disposicdes para agoes,

mas que integra um grau de descontinuidade ou de ndo congruéncia.

9 Seanocdo de jogo’ é aqui introduzida, sobretudo no senso do inglés game, no qual as regras do jogo podem,
em principio, ser claramente explicitadas, e ndo no senso de play, onde essa explicagdo é mais problematica,
é porque busco acentuar o que esses dois tipos de jogo teriam em comum (e que é mais sensivel no caso do
game), a saber: uma interagdo modulada pela subordinagdo das disposi¢des espontaneas a suposicao de pre-
ceitos ou de convengdes que lhes sdo exteriores.
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O espetdculo

Enfim, completamos nosso quadro nos debrucando sobre o caso do espetaculo,
tomando como exemplo a apresentacao teatral. A orientacao do elo entre dispo-
si¢cdes e acdes no teatro seria semelhante aquela que encontramos no rito: sao os
atos do espetaculo que supostamente provocam naqueles que dele participam
estados emocionais. Ao mesmo tempo, o espetaculo apresenta uma diferenca
essencial em relagao ao ritual na medida em que, assim como o jogo, ele pressu-
poe um grau de nao congruéncia entre o comportamento do ator e as emocdes e
intencoes que podem induzir esse comportamento.” De fato, o proprio do espe-
taculo é que nado sao os atores, eles mesmos, que devem ser emocionados pelos
procedimentos das personagens, mas os espectadores, e que a inibicao do afeti-
VO nos atores se impoe como condicdo para promover o sentimento nos especta-
dores. O conjunto das diferentes escolas de teatro, mesmo aquelas de inspiragao
stanislavskiana (STANISLAVSKI, 1937), que atribuem uma primazia ao sentimen-
to do ator, concordam sobre este ponto: é imperativo que o ator distancie relati-
vamente as emocoes e as intencdes da personagem que ele exibe no palco. Assim,
enquanto um estado de raiva comporta comumente uma tensao muscular, para
que um ator possa representar de maneira convincente alguém com raiva, ele
deve, ao contrario, permanecer tao descontraido quanto possivel; idealmente, é
no expectador que a crispacao dos musculos se fara sentir. A condicao pragma-
tica que preside a uma situacao de espetaculo, que se pode caracterizar como
uma condicao de “exibi¢ao”, seria, portanto, aquela de uma interrupcao do elo
orientado dos atos para as disposicoes (Disposicdes «—|— Acdes).

Mas, igualmente como o jogo, a situacao do espetaculo é, de fato, mais
complexa. Um ator que se limita a imitacao, isto é, a reproduzir com tanta ve-
rossimilhanca quanto possivel os gestos, o modo, a voz, etc., de uma pessoa
com raiva, por exemplo, é, de modo geral, um mau ator. Longe de despertar
emocoes nos que o assistem, ele sera tanto enfadonho (e enfadado) quanto um
jogador que, indiferente a conclusao do jogo, aja somente segundo suas regras.
Toda a arte do ator consiste precisamente em animar seu papel com emocoes

e com intengoes oriundas de seu vivido pessoal, mas sem que elas se confun-

10 Para uma andlise diferente das condicdes pragmaticas que regem uma situacdo de enunciagdo ritual, em
contraste com aquelas que operam na apresentacao teatral, confira. Severi (2002).
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dam com as motivacdes e com os estados afetivos atribuiveis a personagem
que ele representa. O ator inflectird os comportamentos expressivos que sao o
ponto de partida de seu trabalho - estilo de elocugao, atitudes faciais e corpo-
rais, etc. — de elementos tirados de sua propria experiéncia (de ator, mas tam-
bém de sua vida cotidiana), a fim de restituir essa representacao, a0 mesmo
tempo, publica e personalizada por meio da experiéncia cénica que responde
a exigéncias especificas (um texto a pronunciar, a escuta e o olhar dos expecta-
dores, as ideias do diretor, etc.). E através desse processo, que é o fruto de uma
longa aprendizagem técnica e que, quando é plenamente dominada, torna-se
uma segunda natureza, que o ator triunfa em apresentar uma personagem ca-
paz de comover, isto é, dotada, a vista dos espectadores, de sentimentos e de
intencdes, mas que nao sao aqueles do ator. Deste ponto de vista, a eficacia
do desempenho do ator relaciona-se ao fato de que ele age em cena enquanto
sujeito virtualmente desdobrado: ator (singularizado pelo seu proprio vivido
afetivo e intencional) e papel (representacao distanciada de um modelo da
experiéncia) se impdem como distintos, mas necessariamente ligados entre
si. E a tensdo que produz essa co presenca e a latitude do movimento que ela
sugere que induzem no espectador o esbo¢o de um desdobramento similar: no
tempo do espetaculo e, as vezes, para além, o expectador se vé, a0 mesmo tem-
po, como qualquer um que assiste a uma producao ficticia e, diferentemente,
como intensamente afetado pelo agir das personagens. Ele é, a0 mesmo tempo,

presente no teatro e transportado “alhures”.

As quatro modalidades de interacdo e de representacéo

Apresentadas abaixo, elas sao definidas, de um lado, pela orientacao do elo en-
tre disposicoes e agoes e, de outro lado, pela injun¢do positiva ou negativa que

esse elo comporta.

Figura1

INTERACAO ORDINARIA
<<Notificagdao>>
Disposicoes —> Acdes

RITUAL
<<Instrucao>>
Disposicoes «— Acgdes

JOGO
<<Conformidade>>
Disposicoes —> Acdes

ESPETACULO
<<Exibicao>>
Disposicoes «— Acdes
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Antes de nos interrogarmos sobre o processo terapéutico a luz dessa grade,
convém sublinhar que os principios de “notificacao”, de “conformidade”, de
“instrucao” e de “exibicao” nao constituem descricoes desses diferentes tipos
de atividades. Eles correspondem a pressupostos pragmdticos que, de modo im-
plicito e sem que sejam sistematicamente respeitados nos fatos, orientam a
participacao e, por esta razao, o reconhecimento de diferentes géneros se da
a ver. O que ja designei como INTERSCAO COMUM, RITUAL, JOGO e ESPETA-
CULO nao representam, portanto, categorias fenomenoldgicas estanques, mas
polos organizadores que infletiriam a participagao coordenada dos atores em
sentidos particulares. Assim, a grade aqui proposta nao deve ser confundida
com um modelo taxiondmico que permitiria dizer: isto é um rito, aquilo é um
jogo, etc. Ela se quer, antes de tudo, como uma caixa de ferramentas para a
analise de fendmenos (qualquer que seja o nome que lhe seja dado) nos quais
intervenha a articulacao de uma pluralidade de interacdes diferentes, como é
0 caso, por exemplo, ndo somente de muitos jogos, espetaculos e rituais, mas

também da pratica terapéutica.

A relacdo terapéutica: o contexto do trabalho de terapia

A fim de identificar o contexto relacional que preside a consulta terapéutica
sistémica, vou tomar como ponto de partida o que me parece constituir a in-
teracao elementar caracteristica da relacao terapéutica que se instaura entre
o terapeuta e seu cliente. Trata-se, bem evidentemente, de uma caricatura, de
inspiracao rogeriana (ROGERS, 1951), mas que teria o mérito de ressaltar certas
propriedades distintivas dessa situacao que todo mundo reconhece como mui-
to mais complexa e sutil.

A troca que precipita e resume a passagem dos participantes na relacao te-

rapéutica seria, grosso modo, a seguinte:

O cliente: Eu nao sei ... Nao estou bem ... Estou triste...
O terapeuta: Vocé se sente triste...

Por razdes que nao sio evidentes, a resposta do terapeuta que, no entanto,

nao faz senao repetir o que lhe comunica o cliente, sob uma forma ligeiramen-
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te diferente, tem efeitos para além do que se poderia normalmente esperar. De
modo geral, ela impulsiona o cliente a dizer outras palavras para o terapeuta,
ndo somente mais abastecidas, como também mais detalhadas e mais concre-
tas que as precedentes, marcando o verdadeiro comeco de seu trabalho tera-
péutico em comum. Essa troca totalmente minima, reiterada diversas vezes de
diversos modos no curso das sessdes que se seguirao, a0 mesmo tempo engata
e recapitula a relacao particular que fornece as condicdes necessarias para ope-
rar o conjunto de técnicas de que dispoe o terapeuta. Térln, desse ponto de vista,
uma importancia primordial. Ensaiemos, entdo, uma forma de disseca-la a luz
da Figura 1, centrando a atencao nao nos enunciados doI cliente e do terapeuta
(chegariamos rapidamente ao fim), mas nos pressupostos pragmaticos que su-

bentendem sua enunciacao.

Notificacéo
Na medida em que o terapeuta nao tem acesso direto aos estados emocionais e
intencionais de seu cliente, suas respectivas palavras nao se situam num mes-
mo plano. Essa distancia é tanto mais destacada, para um e para outro, na me-
dida em que o contetdo proposicional de seus enunciados é o mesmo (o cliente
se sente triste). No que diz respeito ao cliente, a situacao parece ser suficiente-
mente clara. Seus propositos pressupostamente (tanto para ele quanto para o
terapeuta) exprimem algo de seu estado emocional e intencional: ele se sente
triste (ou com raiva, ou frustado, ou descontente, ou, ainda, outra coisa) e o
explicita. Sua tomada de palavra é, logo, subentendida por uma pressuposicao
de “notificacdo” tal qual foi definida acima (Disposicdes —Acdes). E totalmente

diferente para o enunciado do terapeuta.

Exibicéo
O terapeuta, por seu lado, encontra-se numa situacao semelhante, a primeira
vista, aquela de um ator no curso de um espetaculo: suas palavras nao buscam
explicitar seus proprios estados emocionais e intencionais. Alias, o fato de que
seus propésitos digam respeito ao que ele mesmo nao pode sentir (0 que sente
o cliente), atesta, claramente, para os dois participantes, que sua intervencao

nao visa de todo exprimir sentimentos. Por suas palavras, o terapeuta busca
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muito mais provocar estados emocionais e intencionais no outro, o cliente.
Desse ponto de vista, suas palavras sao animadas pelo que chamo de uma pres-
suposicao de “exibicao” (Disposicoes «—|-Ac¢des). O contetido exato das emocdes
e intencdes que as palavras do terapeuta induzirao no cliente permanece gran-
demente indeterminado na medida em que isso dependera em grande parte do
vivido particular da pessoa em questdo. Entretanto, o importante nao se situa
aqui, mas alhures, no mecanismo dessa inducao, que nos obriga a considerar
de mais perto a complexidade encerrada na premissa de “exibicao”, que carac-
teriza a intervencao do terapeuta.

Continuemos a analogia com o teatro. Um bom ator ndao deve confundir
seus proprios afetos e motivacdes com os estados emocionais e intencionais
associados a personagem que ele incarna. Mas ndo deve igualmente se limitar
a reproduzir em cena as atitudes e os gestos que corresponderiam a esses esta-
dos. O ator consegue evitar essas duas armadilhas trazendo aos espectadores
uma representacao personalizada de seu papel, na qual sua habilidade técnica
e sua propria experiéncia (teatral e cotidiana) estao estreitamente conjugadas.
E a mesma coisa com o terapeuta, contudo com uma uma torcio significativa
que corresponde a diferenca que separa o contexto interativo da consulta te-
rapéutica daquele do espetaculo. Enquanto que no caso do espetaculo o com-
portamento do ator e do espectador supostamente respondem a uma condicao
pragmatica de “exibicdao”; na consulta terapéutica, somente o comportamento
do terapeuta responderia ao principio de “exibicao”, o cliente agiria segundo o
da “notificacao”.

Assim como o ator, o terapeuta deve guardar suas distancias relativamente
as atitudes espontaneas que possa ter em relacao ao cliente e aos propositos
deste, distinguindo entre suas reacdes pessoais e 0 personagem que ele assu-
me diante do cliente enquanto profissional. Um terapeuta que se comportasse
simplesmente, ou mesmo principalmente, em funcao do que sentisse neste
momento seria (no melhor) um amigo, e nao um terapeuta. Ao mesmo tempo,
o terapeuta deve animar suas palavras e suas atitudes de um sentir verdadeiro,
sem o qual deixa de ser um interlocutor credivel para o cliente, que por seu
turno esta perfeitamente consciente de que o terapeuta é dotado de uma sensi-
bilidade que lhe é propria. Como o terapeuta responde a esta dupla exigéncia?

Partindo de elementos dispares que lhe fornece o cliente (“nao estou bem...”,
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“estou triste”), ele se faz uma representacao, forcosamente muito parcial, da
situacao emocional e intencional do cliente (que esta triste e estima que esse
estado de coisas é insatisfatorio). E essa representacdo da situacio do cliente
que o terapeuta restitui entao ao cliente, apelando, em primeiro lugar, a uma
habilidade técnica vinda, quase que automaticamente, de sua formacao e de
sua pratica, mas também personalizando essa restituicao, isto é, modulando-a
em funcao de sua propria experiéncia (em terapia e na vida cotidiana), a qual é
forcosamente diferente da de seu cliente. Ora, essa representacao que propoe
o terapeuta ao cliente se distingue, em varios pontos, da que apresenta o ator
aos espectadores. Em primeiro lugar, ela tem como objeto nado a situacao do
terapeuta, mas a do proprio cliente. Em segundo lugar, de modo correlativo,
ela é apresentada sob a forma de uma potencialidade, de um estado de fato
em poténcia, isto é, ndo por meio de uma série de acdes, como faz o ator, mas
através de um conjunto organizado de expectativas. O “vocé se sente triste” do
terapeuta, enunciado a meio caminho entre o assertivo e o interrogativo, se-
ria um exemplo: retornando ao cliente seu préprio propésito e aportando-lhe
uma ligeira decalagem - pelo tom, pelo ritmo, pela reformulacao (o cliente nao
é mais triste, mas se sente triste), (SHAZER; MILLER, 2000) ou simplesmente
pelo fato de que o enunciador ndo é mais o mesmo —, o terapeuta apresenta
ao cliente, sob o modo da expectativa, uma matriz experiencial original, ao
mesmo tempo em consonancia com o vivido do cliente e animada pelas dispo-
sicoes pessoais do proprio terapeuta.

Pode-se dizer do ator que, por meio de agoes que constituem uma apresen-
tacdo de sua personagem, ele tenta impor aos espectadores sua representacao
pessoal do papel que ele encena. Em contrapartida, o terapeuta, por meio de re-
acoes que compdem uma apresentacao “em oco” de sua representacao pessoal
do cliente , busca solicitar ao cliente uma nova ac¢ao (outras palavras dirigidas
ao terapeuta, por exemplo). Nesta perspectiva, a eficacia do espetaculo, que co-
mumente é glossada como uma “identificacdo do espectador com o persona-
gem”, consistiria na emergéncia, no espectador, de uma experiéncia “em oco”,
que apela as suas proprias emocoes e intencoes, que responde a representacao
personalizada “em cheio” que lhe comunica o ator. De maneira similar, mas
orientada de modo diferente, a eficacia do processo de empatia ou de “afilia-

¢cao” (MINUCHIN, 1974) na interacao terapéutica residiria no aparecimento, no
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cliente, de uma experiéncia “ em cheio”, que responde a representacao perso-
nalizada “em oco” dele mesmo que lhe traz o terapeuta.

A eficacia da apresentacido espetacular como a da consulta terapéutica
repousa, em grande parte, em um processo de desdobramento virtual. O ator,
vimos, é, a0 mesmo tempo, ator e papel, e é uma exibicao “em cheio” dessa co-

-presenca que induz no espectador, sob a forma de desdobramento correspon-
dente, mas “em oco”, um novo vivido afetivo. De modo analogo, o desdobra-
mento “em 0co” que apresenta o terapeuta (ele é, ao mesmo tempo, individuo
e terapeuta; pessoal e impessoal; quer, a0 mesmo tempo, mudar e nao mudar
o cliente) apela, por parte do cliente, um desdobramento complementar. Mais
precisamente, o terapeuta incita o cliente a assumir “em cheio”, isto é, por atos,
uma nova perspectiva sobre si mesmo. Essa analogia ressalta que ha entre o
teatro e a terapia uma diferenca suplementar. No caso do espetaculo, o carater
duplo do ator é abertamente confessado (assim se apreciara, por exemplo, o
modo de um desempenhar um tal papel), enquanto que o desdobramento do
espectador é mantido em siléncio. Em compensacao, na consulta terapéutica
é o inverso: o desdobramento do terapeuta é calado e é o desdobramento do
cliente que é objeto de uma atencao explicita. De fato, o objetivo principal da
intervencao terapéutica é levar o cliente, utilizando como marco a representa-
¢ao “em vazio” de si mesmo que lhe comunica o terapeuta, a se ver como um
outro, isto é, a admitir a possibilidade de varios pontos de vista de si mesmo e,
assim, a se apreciar como potencialmente plural. Em outros termos, é através
de uma delegacao que o cliente faz ao terapeuta de sua propria reflexibilidade
que a visao, até entao plana ou transparente, que o cliente tem de si mesmo e
de sua situacdo pode comecar a adquirir espessura. E somente nessa condicio

—apossibilidade que ele poderia ter de ser diferente, mas mantendo-se fiel a si
mesmo — que o cliente pode aceitar a eventualidade de uma mudanca, razao
de sua ida a consulta.

O trabalho de terapia consiste em explorar, através de diversos dispositivos,
0s potenciais de escolha e de movimento que introduz essa dupla perspectiva
que instaura a relacdo terapéutica. O estabelecimento dessa relacao foi prepa-
rado, vimos, pela participacao do cliente e do terapeuta em suas respectivas
redes sociais. O cliente “notifica” ao terapeuta a visao comprida e unidimen-

sional que ele tem de si mesmo e sobre o terapeuta. O terapeuta, por meio de
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uma “exibicao” que faz intervir em sua prépria posicao desdobrada (cultivada
no curso de encontros profissionais), toma apoio sobre essa visao do cliente
para abrir-lhe a possibilidade de uma multiplicidade virtual.

Esse contexto interativo que o cliente e o terapeuta partilham (“notifica-
cao” de um, “exibicao” do outro) ndo se limita a psicoterapia. Ele se encontra
igualmente, com as inflexdes e 0s graus de elaboracao diferentes, em muitas
situacoes que podemos qualificar como “consulta terapéutica”: a visita a um
médico ou uma consulta com um curandeiro tradicional ou uma vidente, por
exemplo. Desse ponto de vista, as particularidades da pratica psicoterapéutica
deveriam ser buscadas, antes de tudo, na forma do trabalho terapéutico que se

processa no seio desse contexto. Consideremos, agora, esse trabalho.

O trabalho terapéutico: criar as condicées da mudanca relacional

O trabalho psicoterapéutico consiste, em grande parte (mas evidentemente
nao exclusivamente), na exploracao de duas outras modalidades de intera-
cao identificadas na Figura 1, mas que nao sao mobilizadas na construcao da
relacdo terapéutica: o EU, regido por um principio de “conformidade” (Dispo-
sicoes —|— Acdes), e o RITUAL, subentendido por uma condicdo de “instru-
¢ao” (Disposicoes «— Acoes). Refiro-me aqui ao que parece constituir os dois
dispositivos maiores da pratica psicoterapéutica: de um lado, o jogo de ficcao,

e, de outro, a ritualizacao da sessao.

Conformidade

Entendo por “jogo de ficcao” ndo somente as técnicas associadas ao psicodra-
ma e ao sociodrama (MORENO, 1987), mas ao conjunto de procedimentos nos
quais o cliente é expressamente convidado pelo terapeuta a “fazer como se”: a
se identificar a tal pessoa, a incarnar tal objeto, a se imaginar em tal situacao,
etc." No quadro desses procedimentos, o cliente, adotando modos de dizer, de

11 Na perspectiva aqui avancada, entre as numerosas técnicas utilizadas na psicoterapia, aquelas que
pertencem, de perto ou de longe, aos ‘jogos de ficcdo’ sdo: a colocacdo em atos (MINUCHIN; FISHAM, 1981);
a‘esculturagao’ (DUHL; KANTOR; DUHL, 1973); a questdo do milagre e a utilizagdo de escalas (BERG; MILLER,
1992); a busca de excegdes (DE SHAZER, 1991); o questionamento circular (SELVINI-PALAZZOLI et al., 1980);
a prescricdo de tarefas terapéuticas (ANDOLFI, 1982); diversos procedimentos que se apoiam na hipnose
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agir e de pensar, que contrastam com aqueles de sua experiéncia habitual, en-
contra-se virtualmente desdobrado. Ele introduz, inevitavelmente, um grau de
ndo congruéncia entre os atos que realiza no curso do jogo de ficcao e suas
disposicdes intencionais e afetivas espontaneas. Mesmo quando se trata de
desempenhar o seu préprio personagem, o cliente, prestando-se ao que é ex-
plicitamente posto como uma simulacao, toma uma distancia vis a vis de seus
sentimentos e motivacoes imediatas: ele se esforca para agir como se fosse ele
mesmo. E verdade que as regras de tais jogos de ficcdo ndo sio nada evidentes
para definir. Mas pouco importa, pois, de fato, conta, antes de tudo, a condicao
pragmatica que preside os jogos, a da “conformidade” (Disposicoes —|— A¢des):
o comportamento do cliente ndo é vivido por ele mesmo nem pelo terapeuta
como puramente a expressao dos estados emocionais e intencionais que po-
dem haver nesse momento, mas como uma resposta igual a um principio que
lhe é exterior, a saber, o de ser um outro ele mesmo.

Desse ponto de vista, o jogo de ficcao aparenta-se ao jogo estrito senso, tal
qual foi descrito anteriormente: as acdes e os dizeres dos participantes, ainda
que animados por seus estados afetivos privados, devem obedecer, a0 mesmo
tempo, as convengoes que impde o trabalho terapéutico. O que ndo vale dizer
que o vivido afetivo e intencional do cliente ndo tenha lugar no jogo de ficcao.
Ao contrario: como no caso dos jogos nao terapéuticos, é a tensao que anima
a diferenca entre, de um lado, o que faz e diz o cliente jogador, respeitando as
convencoes inerentes ao procedimento terapéutico, e, de outro lado, seu sentir
pessoal nao menos presente, que torna o jogo interessante, isto é, que lhe da
sua for¢a de evocacao e sua capacidade de emocionar. De resto, em regra geral,
é essa tensao que faz eclodir o jogo de ficcao: sao as emocoes e as intencoes
do cliente (ou dos clientes), inflectidas em um senso original por uma condi-
¢do pragmatica excepcional (a de fazer como se), que terminam por assumir a
dianteira. De fato, o resultado esperado do jogo é que a simulacdo termine por
se dissolver, de algum modo, sob a pressao dos afetos e inten¢oes sentidas pelo

cliente, dissolucdo que se realiza sob a forma de uma subita revelagdo, de uma

eriksoniana (ERIKSON; ROSSI; ROSSI, 1976), a escritura de cartas a si mesmo e consultas entre diferentes
componentes da pessoa (DOLAN, 1991); a construcdo de narrativas alternativas (WHITE; EPSTON, 1990); a
utilizaco da ‘cadeira vazia’' (PERLS; HEFFERLINE; GOODMAN, 1951); e muitos outros, ainda.
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explosao de raiva, de um colapso, de um inesperado sentimento de felicida-
de, etc. O jogo de ficcao é interrompido pois as acoes do cliente ndo sao mais
regidas pelo principio de “conformidade”, mas pelo da “notificacao”: o cliente
retorna, por assim dizer, ao ponto de partida, a ele mesmo, mas modificado
pela nova experiéncia fornecida pelo jogo de ficcao.

Assim, para que um jogo de ficcao seja bem sucedido, é preciso que fracasse
enquanto jogo: o que comeca como uma simulacao deve cair na vida cotidiana.
Em suma, o dispositivo do jogo de ficcao consiste em, de algum modo, fazer
com que o cliente, a partir das condi¢des de JOGO (Disposicdes —|— Acoes) se
encontre, por si proprio, em condicdes renovadas de INTERACAO ORDINARIA
(Disposicoes — Acoes).

Desse ponto de vista, o jogo de ficcao considerado nesse amplo senso se
opoe utilmente ao “jogo sem fim” imaginado por Watzlawick, Beavin e Jackson
(1972, p. 236-239) como paradigma dos impasses de comunicacao frequente-
mente encontrados no curso de interacdes comuns. A regra do jogo sem fim
consiste em substituir sistematicamente uma negacao a uma afirmacao e vice-

-versa, de modo que nenhuma mensagem nao possa se situar fora do jogo. Em
uma situacao semelhante, dizem os autores, é logicamente impossivel de emi-
tir uma mensagem que permitiria sair do jogo, por isso a necessidade de uma
intervencao exterior (do terapeuta): “Paremos o jogo” sera entendido como

“Continuemos o jogo”, e “Continuemos o jogo” sera percebido ndo como uma
meta mensagem (relativa ao jogo), mas como “ruido” ou como uma maneira
suplementar de continuar a jogar. Por outro lado, no jogo de ficcao, que tem
lugar no contexto de “notificacao”/"conformidade” que caracteriza a consulta
terapéutica e que, por isso, integra uma relacao com um exterior que é o tera-
peuta ele mesmo, a regra (“suponhamos que”) é, ao contrario, destinada a ser
infringida do interior, ndo em virtude de um raciocinio 16gico, mas em razao
do surgimento de emocodes e/ou de intencdes novas que esse jogo ocasiona. No
primeiro caso, os participantes, ante a ilusao de uma escolha possivel, estao
sujeitos a uma impossibilidade arrazoada de mudanca; no segundo, é a experi-
éncia de afetos e de intencoes inesperados que, nela mesma, fornece ao cliente

a prova da mudanca e, logo, de sua capacidade de escolher.
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Instrucéo

O segundo dispositivo essencial da pratica psicoterapéutica, que engloba, de
algum modo, o primeiro, é a ritualizacdao da sessdo. Por ritualizacao da sessao
entendo o conjunto de constrangimentos a agao que instaura o terapeuta e que
preside as conversas entre ele e seu cliente: a periodicidade, a duracao e o lugar
da consulta, as tarefas a realizar, etc. De fato, como observa com propriedade
Miermont (1987, p. 453), “O quadro mesmo (sic) de uma psicoterapia ou de uma
terapia de familia ja é um ritual completo”. Ora, me parece que um dos aspec-
tos fundamentais dos fenémenos de identificacao (em amplo sentido) que se
estabelecem entre o cliente e o terapeuta no curso da terapia consiste precisa-
mente em uma evolucao de atitude vis a vis desses elementos de ritualizacao.
Quando das primeiras sessoes, esses componentes do “quadro” terapéutico
sao vividos pelo cliente como imposicoes, estipulagoes formais um pouco ar-
tificiais, mas que nao deixam de induzir nele um conjunto de emocdes e de
especulagoes cuja natureza exata dependera, em parte, de seu proprio vivido
pessoal. O cliente encontra-se, assim, em uma situacao semelhante aquela do
rito, na medida em que, como no rito, nao sao os atos que procedem das suas
disposicoes privadas, mas, antes, as disposicoes privadas é que emergem em
funcao dos atos que sua participacao na terapia impoe realizar. Em outros ter-
mos, as interacdes do cliente com o terapeuta relativamente aos protocolos da
consulta serao subentendidos pelo que designei como uma condicao de “ins-
trucao” (Disposicdes «— Acdes). Contudo, a medida que as sessoes se sucedem,
essa atitude é como que duplicada por uma outra: os elementos previamente
vividos como restricdes quase arbitrarias, impostos do exterior, tomarao, de
mais em mais, o ar de arranjos cujo acionamento em conjunto com o terapeuta
seria a justa medida da interacao que o cliente estabelece com o terapeuta. As-
sim, endurecendo um pouco o ato, a remuneracao parecera ao cliente menos
como um pagamento exigido por um servico prestado do que como um meio
de gerir sua relacao com o terapeuta, de guardar suas distancias ou de se ligar
a ele, ou ainda como uma maneira de organizar suas despesas. As restrigoes
espaciais e temporais da terapia tornar-se-ao de mais em mais marcas Uteis
em uma ordenacao de um lugar que o cliente pode reconhecer como aquele que
lhe convém. As tarefas que se espera que ele realize serdo vividas menos como

obrigacgoes artificiais do que como oportunidades para explorar e melhor com-
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preender sua situacao pessoal. Ora, apropriando-se deste modo dos protocolos
terapéuticos, o cliente testemunha em si mesmo, tanto quanto no terapeuta,
sua aptidao para alterar sua perspectiva e experimentar experiéncias originais.
Esta evolucao torna-se particularmente evidente quando o cliente, sem neces-
sariamente fazé-lo expressamente, age de encontro aos protocolos: quando fal-
taa consulta, quando senta-se na cadeira ocupada habitualmente pelo analista,
quando se esquece de pagar, quando nao realiza a tarefa que lhe foi atribuida
ou a substitui por outra, etc. Semelhante as modificacdes no comportamento
do cliente que surgem fora das sessoes, todos esses “atos falhos” serao inter-
pretados, tanto pelo cliente quanto pelo terapeuta, como indicios de mudancas
reais que intervém nos estados emocionais e intencionais que alimentam o
cliente, ndo somente em relacao ao terapeuta e ao trabalho terapéutico, mas
também vis a vis das pessoas e das circunstancias de sua vida cotidiana.

Deste modo, a medida que a terapia avanca, os atos do cliente em relacao
as instrucdes protocolares, que elas se distanciem ou nao, serao apreciadas
tanto por ele como pelo terapeuta, de menos em menos como prescricoes
que lhe foram impostas de modo indiferente e de mais em mais como a ex-
pressao de suas proprias motivacoes e disposi¢oes afetivas. Em outros termos,
passa-se da ritualizacao a banalizacdao: o que comeca como um ritual assume
progressivamente as qualidades de uma interacdo comum. O principio de
“instrucao”(Disposicoes «— A¢oes) cede lugar ao da “notificacao” (Disposicoes —
Acdes). Com esse malogro progressivo da ritualizacao da sessao enquanto tal, o
cliente se encontra, assim, ainda uma vez, por seu proprio feito, remetido ao
seu ponto de partida, mas com uma diferenca essencial: ele ndo é mais total-
mente 0 mesmo.

Na perspectiva aqui esbocada, o trabalho terapéutico cria as condi¢oes da
mudanca relacional por meio de uma dupla inversao. A primeira, realizada,
notadamente, através dos jogos de ficcao que falham enquanto jogo, corres-
ponde a uma mudanca de valéncia do elo entre acOes perceptiveis e disposi-
¢Oes emocionais e intencionais: a passagem de uma injuncao negativa que
cobre esse elo a uma injunc¢ao positiva (de Disposicoes —|— Ac¢des a Disposi-
c0es — Acoes). A segunda inversao, mediada pelos protocolos de consulta que,
na visao do cliente, perdem mais e mais seu carater ritualizado, equivale a

uma inversdo de orientacdo do elo entre acdes e disposicoes (de Disposicoes

85



MICHAEL HOUSEMAN

«— Acdes a Disposicoes — Acdes). Deste modo, novas condicoes de interacao
comum sdo recompostas a partir da derrocada, pelo préprio cliente, dos pres-
supostos pragmaticos que regem as duas outras modalidades de interacao e
de representacao, que sdo o jogo e o ritual. O trabalho do terapeuta forneceu
ao cliente as condi¢oes que lhe permitem operar essa dupla inversao. Ora,
esse trabalho, e a atitude do cliente que esse trabalho pressupode, a saber, a de
bem querer engajar-se temporariamente em atividade lddicas e ritualizadas
voltadas ao fracasso enquanto tais, ndo é possivel senao em razao do acordo
que existe entre o cliente e o terapeuta relativo a natureza muito particular
do contexto que preside o seu encontro: o comportamento de um, guiado por
um pressuposto de “notificacao”, participaria da interacao comum, enquanto
que o comportamento do outro, comandado por um principio de “exibicao”,
pertenceria ao espetaculo. Esses diversos elementos da pratica terapéutica es-
tao representados na Figura 2: o eixo “modificacao”/’exibicao”, que preside a
instauracao da relacao terapéutica e os deslocamentos mediados pelo (a) jogo

de ficcao e pela (b) ritualizacao da sessao.

Figura 2 — Em cinza: o eixo modificacdo/exibicao

INTERACAO

ORDINARIA JOGO

ESPETACULO
RITUAL

Conclusao

Inscrevendo-me de encontro as aproximagoes sugestivas, mas frequentemente

pouco aproximativas, entre a psicoterapia e o ritual, tentei propor um certo nd-
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mero de perspectivas antropologicas sobre a pratica psicoterapéutica, que foi
considerada como capaz de intervir em trés contextos relacionais:
1. 0 enquadramento que representa a participacao do cliente e do terapeuta em
suas respectivas redes sociais;
2. arelacao terapéutica que se estabelece entre o cliente e o terapeuta quando de
seu encontro; e

3. os dispositivos acionados no curso do trabalho terapéutico que fornecem ao
cliente as condicdes da mudanca relacional.

Esses trés contextos sao imbricados uns nos outros. De um lado, os dis-
positivos protocolares do “jogo de ficcao” e de “ritualizacao da sessao”, assim
como a recomposicao das condicoes de interacao comum, a qual eles podem
alcancar, supdem a prévia instauracao de uma condicao pragmatica especifica,
a relacdo terapéutica, aqui descrita como uma articulacao entre os principios
de “notificacao” e de “exibicao”. De outro lado, o estabelecimento dessa relacao
terapéutica é, ela mesma, preparada, de um lado, pelas interacoes anteriores
do cliente com seus proximos, interacoes que favorecem um certo achatamen-
to das expectativas do cliente em relacao ao terapeuta e, de outro, pela partici-
pacao do terapeuta em reunides com colegas, participagao que favorece uma
atitude virtualmente desdobrada do terapeuta vis a vis de seus eventuais clien-
tes. Considerando esses trés niveis contextuais, tentei mostrar em que medida
a pratica terapéutica é bem mais complexa do que se pode entender por “ritual”,

“jogo”, “espetaculo” ou “interacao comum”: é uma articulacdo particular dessas
diferentes modalidades de interacdo que lhe dio uma forma e uma légica distin-
tas.

Deve ser evidente que certos aspectos dessa analise se aplicam igualmente,
com mais ou menos felicidade, a diversos tipos de terapia. Desse ponto de vis-
ta, seria pela consideracgao de variagoes deste esquema de base que seria conve-
niente situar os modelos terapéuticos divergentes uns em relacao aos outros:
as diferentes modalidades pelas quais eles acionariam os jogos de ficcao e a
ritualizacao da sessao; as diversas formas que tomam a articulacao entre os
pressupostos pragmaticos de “notificacao” (do lado do cliente) e de “exibicao”
(do lado do terapeuta) no curso da consulta; as propriedades institucionais e
socioldgicas que, em um e no outro caso, caracterizam as redes sociais nas

quais participam clientes e terapeutas. Contudo, um tal trabalho comparativo
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exige que seja reconhecida a interacao terapéutica um certo nimero de qua-
lidades especificas. A ambicao deste estudo foi a de dar um primeiro passo

antropologico nesse sentido.
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O modelo coreografico

Francois Laplantine

Nao se pode dizer do corpo se ele é isto ou aquilo, pois ele se transforma con-
tinuamente e ja ndo é mais agora, no momento em que falo, aquilo que era ha
alguns segundos atras. Tentar descrever, contar ou até filmar o movimento do
corpo em perpétuo devir é adotar um horizonte de conhecimento que sé pode
ser aquele de uma “antropologia negativa” no sentido de Adorno. E recorrer, ou
melhor, inventar uma escritura do tempo e do multiplo. Maltiplo compreendi-
do no significado que lhe foi dado por Gilles Deleuze (1994, p. 5): “Le multiple, ce
n'est pas seulement ce qui a beaucoup de parties, mais ce qui est plié de beaucoup

de facons” .

Dobras

Esta nocao de multiplicidade assim compreendida (e nao somente de pluralidade,
menos ainda de pluralismo) me parece particularmente fecunda para nos orien-
tarmos rumo aquilo que chamamos hoje de antropologia do corpo. Comeca-se a
perceber isso interrogando os diversos significados de pli (dobra), termo prove-
niente do latim plicare, que significa literalmente “dobrar sobre si mesmo uma
matéria flexivel”. Este termo deu origem aos verbos plier (dobrar) e ployer (flexio-
nar). Plier (que se encontra nas palavras “réplica” e “cimplice”) é uma atividade
fisica. Estar submetido a um suplicio consiste em dobrar os joelhos, assim como
0 ato de suplicar consiste em curvar-se e prosternar-se frente a alguém. Quanto

ao termo ployer, que etimologicamente significa “estender algo previamente do-

1 Texto original: Le modéle chorégraphique. In: . Le Social et le Sensible: introduction a une Anthropologie
Modale. Paris: Téraédre, 2010. Tradugdo: Xavier Vatin

2 Tradugdo: ‘'O multiplo ndo é somente aquilo que tem muitas partes, mas aquilo que é dobrado de numerosas
maneiras.’
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brado” e deu origem aos verbos déployer (desdobrar) e employer (empregar), ini-
cialmente era usado para designar os movimentos do corpo.

Plier e ployer implicam uma flexao. Supoem uma flexibilidade ou uma elas-
ticidade ao menos potencial. S6 se pode dobrar ou flexionar aquilo que é flexi-
vel. Envolvem atividades que consistem em flexionar, inclinar, refletir, curvar
ou até torcer. Efetuam-se em um movimento de torcdo, até mesmo de contor-
cao do corpo ou do pensamento em andamento, pois ha uma relacao estreita
entre o andar e o pensamento — que, segundo Nietzsche, se realiza andando.

Existe uma diferenca entre o plural e o miltiplo. O plural (do latim plus, que
deu pleno e plenitude) designa somente uma grande quantidade de elemen-
tos dentro de uma totalidade dada, enquanto um dos significados do multiplo
compreende a atividade que consiste em formar numerosas dobras de manei-
ra cada vez distinta. O plural procede de uma légica quantitativa e aritméti-
ca: a logica cumulativa de signos se adicionando a outros signos, enquanto a
multiplicidade nao pode ser compreendida dentro deste modelo de adjuncao
de elementos numerosos, formando uma totalidade. Ela nao procede da jus-
taposicao ou da coexisténcia de partes “constitutivas” de um conjunto, mas
de uma atividade de modulacado ou, as vezes, de modelagem. O plural é uma
operacao de composicao ou de montagem de elementos diversos ou idénticos
por adjuncao, podendo alcancar a saturagao (o que nao pode de forma alguma
dar conta de uma atividade que envolve, por exemplo, uma tensao muscular).
O multiplo assim entendido nao consiste em adicionar, nem mesmo em des-
locar, elementos de um lugar para o outro, mas consiste, em um movimento
do gesto, do andar ou da danga, em formar, deformar, transformar, ou seja, em
criar formas sempre novas. A multiplicidade nao é acumulacao (de signos ou
de bens), mas sim tensdo. Nao é tanto totalidade (de elementos assemblados,
compostos, recompostos) quanto intensidade e ritmicidade. Ela requer um
modo de conhecimento ndo mais estrutural, mas modal, e, no que se refere
mais precisamente ao corpo, um modo de conhecimento nao mais anatomico
nem mesmo fisiol6gico, mas, como veremos em breve, coreogrdfico.

Se o miiltiplo é distinto do plural, ele é radicalmente oposto ao simples no
seu duplo sentido: aquilo que é formado de um s6 elemento; aquilo que s6 é
dobrado uma vez. E simples aquilo que é Gnico e autosuficiente no seu cara-

ter homogéneo e compacto. E o que significa o verbo simplificar - literalmente
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fazer uma dobra s6 ou dobrar de uma sé maneira —, em oposicao a complicar
e a complexo, designando multiplas dobras ou maneiras multiplas de dobrar.
Notemos, enfim, que, proximo as palavras derivadas do latim plicare, existe
plectare (que se encontra precisamente nos termos complexo ou perplexo), que
detém um significado eminentemente fisico: o gesto de trancar ou de entrela-
car, ou ainda o encontro de dois corpos a se entrelagar.

O multiplo envolve intensidades e modalidades, o que levanta a questao
do tempo. Existem dobras involuntarias. Umas de natureza geolédgica, forma-
das de acidentes, ondulagdes e movimentos orogénicos de terreno. Outras
sao fisicas e tracam sobre a pele aquilo que chamamos de rugas. Todas resul-
tam de um trabalho que se realiza no tempo. Quanto as dobras voluntarias,
elas se realizam em um movimento, também temporal, como no gesto da
mao imprimindo uma flexao, mesmo minima, ao papel (que é amarrotado),
ao tecido (que é amassado) ou até ao rosto (na atividade que consiste em fran-
zir as sobrancelhas).

Um pensamento antropolégico do corpo ndo pode ser um pensamento
do ser, mas do “ser diferente” (autrement qu'étre). Também nao pode ser um
pensamento do uno, mas do multiplo, no sentido acima definido. E um pen-
samento que se elabora no movimento (métabole, e nao kinésis) da duracao e
do devir. Implica sucessividade e nao simultaneidade. Nao é um pensamento
da concomitancia (de elementos reunidos em uma totalidade), mas da inter-
miténcia. Também é incompativel com os modelos tedricos que procedem no
recorte de unidades de sentido e que tém por efeito uma estabilizacao do sen-
sivel, que se vé desqualificado e autoritariamente reduzido aquilo que nao é.

O corpo em si nao é nada — ou melhor, continuar dizendo “o corpo” como
se tratasse de um conjunto de funcdes ou de superficies idénticas a si mesmas
é condenar-se a nao dizer nada. Comeca-se por aprender aquilo que ele quer
dizer (ou calar), prestando atencao as maneiras como ele vem sendo afetado:
aquilo que o comove, o toca, o abala, o fere, as formas como ele reage nao ex-
pressivamente, mas performativamente aquilo que o afeta. Ele pode gritar (de
medo, de alegria, de raiva), chorar, pular, tomar susto, girar em torno de si, aga-
char-se, encolher-se, torcer-se, estender-se, esticar-se, espreguicar-se. Assim
¢é o andar de Popeye em Sanctuary, de Faulkner, que ora evoca algo metalico e
mecanico, ora um tipo de moleza elastica.
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Nao existe, de fato, comportamentos corporais fora das experiéncias que
pertencem a temporalidade. Estas podem ser extremamente devedoras do pas-
sado (por exemplo, no caso da fadiga), mas também flexionadas rumo a um fu-
turo (na angustia, o medo, a espera, a paciéncia). Nao existe corporeidade em
si, mas atos oscilando entre a camera lenta e o acelerado, atos susceptiveis de
se repetir como também de se improvisar cada vez de maneira singular. Assim
é o ato de correr. O sujeito pode se constranger, em uma extrema velocidade, a
esforcos desesperados, como no final do filme Rosetta, dos Irmaos Dardenne,
no qual a heroina esta literalmente sem félego. Pode ser levado em uma corrida
louca, como o jovem casal de Shadows, de Cassavetes, que foge no Central Park
ao ritmo das vibragcdes de uma musica de jazz de Charlie Mingus. Pode também,
como em The General, de Buster Keaton, atingir um estado alterado de consci-
éncia, quando, confrontado com a realidade, o protagonista é literalmente ab-
sorvido pelo exterior. Este tltimo exemplo constitui sem duvida a critica mais
bem sucedida do corpo reduzido as convengoes de suas fungoes sociais.

Aquilo que importa para “dizer o corpo” em todos seus estados nao siao os
substantivos, mas os verbos e seus modos, podendo designar a precisao dos
gestos das maos cavando a cela na qual esta sendo detido o tenente Fontaine
(em Un condamné a mort s’est échappé, de Bresson), ou, em um registro muito
diferente, a agitacao dos movimentos dos personagens interpretados por Gena
Rowlands nos filmes de Cassavetes. Mais frequentemente confrontada pelos
assaltos de Ben Gazzara, a atriz resiste, se defende, gesticula, perde o folego, cai,
evanesce, ergue-se novamente. E, neste cinema do “ressentido” (ressenti), atra-
vés de uma verdadeira luta fisica, que corpos a corpos sao esbocados, beijos
arrancados e que os personagens femininos comecam a abandonar-se antes
de retratar-se.

Historicamente submetido a injuncdes sociais sucessivas, o corpo é sus-
ceptivel de entrar em resisténcia. De fato, se ele bate o pé, salta, se joga, se eleva,
pisoteia ou desfila, ele o faz a partir de modos de socializacao aceitos ou proi-
bidos (aquilo que o antrop6logo norte-americano Linton chama de patterns of
misbehavior). Mas dessas diferentes condutas, nao se pode estabelecer um in-
ventario de formas diferenciadas, podendo encontrar seu lugar dentro de uma
totalidade englobante. O corpo detalhado, dissecado, pronto para ser analisado,

em conformidade com um paradigma (o da funcionalidade e da instrumen-
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talizacao social ou, pelo contrario, do desvio), corre o risco de parecer com 0

resultado da operacao de um médico legista.

Corpo, paradigma e sintagma

Convém interrogar-se aqui sobre as relagdes entre os dois sentidos do termo
“paradigma”: o sentido de Thomas Kuhn (1983) — que designa um modelo episte-
mologico dominante - e o sentido de Emile Benveniste (1996), para distingui-lo
do sintagma. No sentido preciso da linguistica, um paradigma permite o estu-
do da organizacao sintdxica das palavras na lingua. Diz respeito as relacdes do
todo com suas partes constitutivas (fonemas, morfemas, lexemas) e forma um
sistema dando lugar a uma analise sincrdnica. Ora, este sentido preciso, porém
estreito, do paradigma s6 diz respeito a enunciados — nunca a modalidades de
enunciacao. Dificilmente permite dar conta da espessura de nossos comporta-
mentos fisicos, notadamente as diferentes maneiras pelas quais o corpo pode
ser, por exemplo, escravizado ou, pelo contrario, tentar libertar-se. As obriga-
¢Oes sociais e politicas exercidas sobre o corpo sio particularmente insensi-
veis na medida em que os individuos as interiorizaram, terminando, assim, por
parecer naturais ou até “inatas”. Ora, este processo de repressao/interiorizacao
foge totalmente de uma abordagem que sé6 considera o social como um siste-
ma de relagoes entre signos preexistentes. Da mesma forma, o que pode dizer
uma analise exclusivamente semiologica quando se trata, na criacao musical,
teatral, coreografica da América Latina, de diferentes maneiras de atribuir no-
vamente todo seu lugar ao corpo-sujeito em paises onde, desde os primoérdios
da conquista, este foi humilhado e as vezes até massacrado — mais ainda em

areas em que este foi quase sistematicamente ignorado?

Nao estamos de forma alguma confrontados, através desses exemplos, por
relacdes paradigmadticas entre elementos da lingua, mas por relacoes sintagmd-
ticas semelhantes as que foram estudadas pela primeira vez por Ferdinand de
Saussure (2001, p. 170-177). As relacdes sintagmaticas nao se efetuam na dis-
continuidade da lingua recortada abstratamente em uma pluralidade de unida-
des prévias (as palavras), mas na continuidade do fluxo da linguagem. O movi-
mento, e mais precisamente as miltiplas transformagoes do corpo, podem ser

entdo consideradas, como a frase, ndo mais como enunciados, mas como pro-
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cessos de enuniacao. Vale ressaltar que nao se trata aqui de reduzir processos
fisicos a uma linguagem falada e ainda menos escrita. Mas é de fato a impos-
sibilidade fisica, que é nossa, de nos encontrarmos em dois lugares ao mesmo
tempo ou de pronunciar duas palavras, ou até dois sons ao mesmo tempo, que
nos leva a demonstrar uma certa humildade epistemolégica: as modulacoes
sucessivas e progressivas da vida do corpo, que nao para de se transformar, sao
de uma natureza totalmente distinta das relacdes formais entre certos elemen-
tos de uma totalidade. O corpo-sujeito, evoluindo de um estado para um outro,
requer um modelo de analise (um paradigma, porém desta vez no sentido de
Kuhn) que nao pode ser o da simultaneidade, como no estruturalismo, mas da
sucessividade, do tempo e da historia.

Aquilo que propomos, para nos orientarmos rumo a tal horizonte de co-
nhecimento, é questionar a légica paradigmatica (no sentido da linguistica
estrutural que, na sua reducao da linguagem a lingua, tem como efeito uma es-
pacializacao do pensamento), experimentando a fecundidade daquilo que é ao
mesmo tempo sintagma (cadeia ou, mais exatamente, fluxo associativo) e pa-

radigma (no sentido de Kuhn): um modelo que qualificaremos de coreografico.

Topos e choros

A epistemologia classica a qual nos referimos ainda implicitamente tende a
pensar o social nos termos gregos de topos, e nio de choros. E muito mais uma
topografia do que uma coreografia. Topos é o lugar, o local daquele que perma-
nece parado, ou entao so se desloca dentro de um espaco estavel e finito. Para
enunciar o topos, recorre-se mais ao verbo ser (formado a partir do latim sedere,
que significa “estar sentado”) do que ao verbo estar. Choros designa também o
espaco, porém mais especificamente o intervalo, supondo nao somente a mo-
bilidade espacial como também a transformacao no tempo. “Il est difficile de pré-
ciser si l'on doit passer de la notion de “groupe de danseurs” a celle d’“emplacement

préparé pour la danse”, ou inversement”3 (CHANTRAINE, 1968, p. 1269)

3 Tradugdo: 'E dificil definir se deve-se ‘passar da nogéo de ‘grupo de bailarinos’ aquela de ‘lugar preparado para
adanca’ ou vice versa.
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A nocao de coreografia (e nao mais de topografia) tem a vantagem de nos
fazer entender (mas, em primeiro lugar, de nos fazer sentir, olhar, escutar) o
“estar juntos” do coro que designa, a0 mesmo tempo, o lugar onde se danca e a
arte de dancar. Chora é este lugar em movimento no qual se elabora uma forma
de laco fisico. Mas, para apreender as infimas modulacdes do corpo em pro-
cesso de transformacao, sua aptidao a se tornar outro daquilo que era e, mais
precisamente ainda, a sentir a presenca nele de tudo aquilo que vem dos ou-
tros, convém introduzir uma Gltima nocao: nao somente chora, mas kairos, que
€ o0 instante em que ndo estou mais com os outros em uma relagao de simples
coexisténcia, mas em que comeco a estar alterado e transformado por eles.

Enquanto em uma abordagem topografica, pega-se, apodera-se de um ob-
jeto, em uma abordagem coreografica, e, mais especificamente, no tempo do
kairos, nao tem mais objeto podendo ser considerado como um exterior radi-
cal. O tempo dos verbos e 0s verbos em si mesmos Nao sao mais 0s mesmos:
ndo mais pegar, apanhar, apoderar-se, porém surpreender, estar surpreendido,
como no duende do flamenco. Kairos corresponde a0 momento exato em que
renunciamos as ficcdes do “outro”, do “forasteiro” e em que realizamos a expe-
riéncia da estranheza.

Nao se pode construir uma antropologia do corpo em termos topograficos,
por exemplo, de quadros (como costuma falar-se, em medicina, de “quadros
nosograficos”), mas coreograficos. Uma antropologia do corpo envolve um
pensamento da temporalidade atento as modulacdes do sensivel. Um pensa-
mento da danca que nao pode ser ressentimento, vinganca, mas sim aprova-
cdo da vida. E o motivo pelo qual, contra os discursos metafisicos e idealistas
desdenhosos de Sécrates e de Sao Paulo que abominam o corpo, Nietzsche pre-
coniza uma outra linguagem. E esta outra linguagem, que ja ndo é mais a da
humilhac¢ao do corpo e da difamacao do real, Zaratustra a anuncia dancando.

Trata-se, portanto, de pensar o tempo no seu devir, porém é justamente aqui
que surge a dificuldade, pois o tempo nao é divisivel e nao se repete. Ele ndo se
presta a cortes buscando imobilizar o fluxo do movimento; Bergson é sem du-
vida um daqueles que mais contribuiu para libertar o pensamento da reducao
ao espacial e ao sélido e a questionar os estere6tipos (stereo, em grego, significa

“consolidar, tornar forte”) do “pensamento” identitario, espacial e estatico. Con-

tudo, isso nao significa que se deva renunciar a analise. Ao inventar, no final
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do século XIX, a cronofotografia, Marey conseguiu decompor o movimento. Ele
torna explicita a multiplicidade em agao dos passos, dos pulos, dos movimentos
coreograficos. Ao contrario do método de Claude Bernard, que tem por efeito de
parar o tempo, Marey nos faz entender, possibilitando sua percepcao visual, as
transicoes infinitesimais que compdem o ato de andar.

Estudando o movimento, um pensamento tedrico e critico do corpo e do
sensivel deve se colocar em movimento, o que nao é possivel se nos restrin-
gimos somente a uma concepcao implicita ou explicita da linguagem baseada
na primazia do signo, na ideia de uma esséncia do signo como signo de um
sentido, e mais ainda de um sentido Gnico. Ora, nas ciéncias humanas ainda
estamos confrontados pela persisténcia de um modelo altamente dualista e
hierarquico que continue a opor o sentido e a linguagem - encarada como
simples veiculo utilitario, servindo a transportar informacao de um ponto
para o outro —, o corpo sendo meramente o instrumento permitindo “trans-
mitir” ou “expressar” emocgoes.

Este paradigma, para conseguir abordar e fixar algo nitido, limpo, correto,
explicito, exato (em detrimento da precisao), privilegia a discontinuidade e a
estabilidade do signo, s6 prestando uma atencao secundaria ao ritmo. Por isso,
tal paradigma convém ser interrogado novamente, na luz de um novo modelo

coreografico.
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Do que estamos falando?
Eficacia simbolica, metaforas e o “espaco entre”

Octavio Bonet

Em 1926, no classico artigo Efeito fisico no individuo da ideia de morte sugerida
pela coletividade, Marcel Mauss (2003, P. 349) estava preocupado em entender
e classificar fendmenos nos quais a “influéncia do social sobre o fisico con-
ta com uma mediagao psiquica evidente”. Diz mais a frente: “A consciéncia é
invadida por ideias e sentimentos que sao totalmente de origem coletiva, que
nao revelam nenhum distdrbio fisico”. (2003, p. 350) Descrevendo uma situa-
cao desse tipo entre os australianos, Mauss observa que a quebra de um tabu
desencadeia uma ruptura da comunhado existente entre o sujeito e a coletivida-
de e, por se sentir perseguido, 0 homem se deixa morrer. Na conclusao desse
artigo, sustenta Mauss (2003, p. 364): “a consideracao do psiquico, ou melhor,
do psico-organico é insuficiente aqui, mesmo para descrever o complexo intei-
ro. A consideracao do social é necessaria”.!

Vinte e trés anos depois, em 1949, Lévi-Strauss escreve dois artigos famo-
sos: O feiticeiro e sua magia e A eficdcia simbdlica. Neles, Lévi-Strauss define uma
ideia muito produtiva e muito utilizada nos préximos anos, que denominou

“eficacia simbélica”. Os dois artigos, numa primeira leitura — quase candnica —,
apresentavam a questao de curar com a utilizacao de simbolos. Em outros ter-
mos, podemos dizer que Lévi-Strauss estava pensando em como fazer coisas
com palavras, ou em como os simbolos tém o poder de atuar sobre o0 mundo

material. Mas nao era somente isso que Lévi-Strauss tinha em mente, porque

1 Mauss manifesta também o problema da classificacdo de fenémenos que ele chama de ‘diversos’, no artigo so-
bre as técnicas do corpo (2003), no qual desenvolve a ideia de que perante esses fendmenos nos encontramos
com montagens fisico-psico-sociolégicas. A essas montagens, Mauss (2003, p. 420) chama de engrenagens
que remetem a fatores biolégicos, psicolégicos e sociais.
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a eficacia dos simbolos ndo esta em alguma propriedade intrinseca deles, mas
em uma utilizacdo especifica que se faz por meio deles.

Nao foi por acaso que comecei este texto aludindo aos trabalhos de Mar-
cel Mauss, nos quais ele se mostra preocupado em pensar os fendmenos que
chama de “diversos”, e que, justamente por serem “diversos”, chamam varias
disciplinas para entendé-los. Tanto Mauss quanto Lévi-Strauss estdao lidando
com fen6menos que se encontram na superficie de contato entre a dimensao
simbélica e material do mundo.

Na minha argumentacao, quero salientar dois pontos. Primeiro: que o que
se conhece como eficacia simbélica é produzida porque as diferentes dimen-
sdes que compoem a pessoa — incluo aqui o entorno social e material - se re-
lacionam de forma metaférica. (WAGNER, 1973; 1981) Isto quer dizer que umas
podem ser traduzidas em ou estendidas “adequadamente” a outras, e que se
comportam como “contexto” para as outras. Em segundo lugar, considero que,
na direcdo assinalada por Mauss e Lévi-Strauss, pode-se pensar em uma con-
ceituacao da eficacia simbdlica que nao separe as dimensdes sociais das biol6-

gicas e psicologicas que se entrelacam na experiéncia vivida.

Xamas, polinucleotidios e eficacia

Lévi-Strauss, no seu famoso artigo sobre a eficacia simbdlica (1996), apresenta
um encantamento através do qual o xama do grupo Cuna, do Panama, ajuda
uma mulher a realizar um parto que apresentava complicacdes. Por intermédio
do canto, 0 xama e seus espiritos protetores tém que se conduzir até a morada
de muu, recuperar seu purba (vitalidade), e voltar para assegurar a cura. Uma
cura que nao € outra coisa que a restauracao da ordem. Como o xama faz isso?
Por meio de uma medicacdo “puramente psicoldgica, visto que o xama ndo toca
no corpo da doente e ndo lhe administra remédio”. (LEVI-STRAUSS, 1996, p. 221)

A ideia chave por tras desta cura psicolégica é o conceito psicanalitico de
ab-reacdo. Isto é, reviver a situacao traumatica para produzir a liberacao do afeto
associado ao trauma. E fundamental a dimensio da experiéncia vivida, e o xama
tem que possibilitar a repeticao dessa experiéncia vivida. A paciente nao tem
que pensar no mito, tem que sentir no corpo a entrada do xama e seus espiritos

protetores pelo caminho de muu. Segundo Lévi-Strauss, o canto que compde 0

102



DO QUE ESTAMOS FALANDO?

ritual de cura consegue reviver a experiéncia vivida “produzindo uma oscilacao
cada vez mais rapida entre os temas miticos e os temas fisioldgicos, como se se
tratasse de abolir, no espirito da doente, a distincao que os separa, e de tornar
impossivel a diferenciacio de seus respectivos atributos”. (LEVI-STRAUSS, 1996,
p. 223) E importante o “como se”, porque mostra que a dimensio mitica e a di-
mensao fisiologica sao diferentes, dai a ideia de abolir a diferenciacdo. A distin-
cdo que os separa esta dada, mas tem que ser desmentida pela passagem de uma
para outra; dai as imagens de subidas e descidas, de entradas em fila indiana e
saidas de “quatro em quatro”, que Lévi-Strauss descreve tao bem no artigo.

O sentido de todas estas imagens é prover uma linguagem que permita
expressar os estados nao formulados e, desse modo, desbloquear o processo
fisiologico. Este processo, diz Lévi-Strauss (1996), é possivel porque tanto a do-
ente quanto a comunidade acreditam no xama e na cura, porque compartem
um sistema coerente que fundamenta a visao nativa do mundo. Tudo isto pos-
sibilita uma reorganizacao que provoca o desbloqueio fisiolégico.

A crenca compartilhada, a autoridade do xama e as palavras proferidas por
este provocam o “progresso real da dilatacio”. (LEVI-STRAUSS, 1996, p. 232)
Nesse contexto, 0 xama propoe um paralelismo entre mito e operagoes; o do-
ente e o médico sempre se encontram arranjando de diferentes formas o par

“mito e operagOes”. Essa ideia vai ser explorada por Tambiah (1985, p. 29), entre
muitos outros, quando afirma que o “ritual pode ser definido como um com-
plexo de palavras e acoes (incluindo a manipulacao de objetos)”. Entretanto,
como Lévi-Strauss assinalou, o poder de “fazer coisas” com palavras nao esta
nas proprias palavras, mas no contexto situacional em que elas sao proferidas.
O poder das palavras é um poder delegado pelo porta-voz que as enuncia em
uma situacao performatica que cumpre as condicdes adequadas de realizacao
(crenca de todos os membros incluidos nela, diria Lévi-Strauss).

Mas poderiamos continuar nos perguntado por que um ritual é efetivo, ou
por que uma determinada técnica cura, e outras nao? Poderiamos indagar se
as técnicas xamanisticas, se 0s encantamentos rituais como o dos Cuna, ou,
ainda, se a psicanalise sao terapias eficazes.

Lévi-Strauss enuncia uma possivel resposta para a questao da eficacia
quando esta comparando o xama e o psicanalista; se podem ser comparados é

porque, no processo de cura de ambos, se trata de
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[...] induzir uma transformacao organica que se constituiria essencialmente
em uma reorganizacao estrutural, que conduzisse o doente ao viver intensa-
mente um mito [...] cuja estrutura, seria no nivel do psiquismo inconsciente,
analoga aquela da qual se quereria determinar a formacao no nivel do corpo.
A eficacia simbolica consistiria precisamente nesta ‘propriedade indutora’
que possuiriam umas em relagao as outras, estruturas formalmente homo-
logas, que se podem edificar com materiais diferentes, nos diferentes niveis
do vivente: processos organicos, psiquismo inconsciente, pensamento refle-
xivo. (LEVI-STRAUSS, 1996, p. 233)

Preocupados em responder a pergunta da producao da eficacia das tera-
péuticas que curam através das palavras, podemos pensar que o ponto central
desta definicao esta na ideia de “propriedade indutora”. E, de fato, o canto do
xama Cuna faz com que a mulher reviva o mito do grupo, e assim produz a di-
latacdo necessaria para possibilitar o parto; repensa-se o conflito e se restaura
a ordem (nos seus varios sentidos). Mas o que acho mais instigante é que essa
definicao traz a ideia de que as estruturas simbélicas sio homologas as estru-
turas corporais. Essa definicao diz que os processos organicos, o psiquismo
inconsciente e o pensamento reflexivo, enquanto niveis diferentes do vivente,
estruturam-se de forma homologa. Dai a pergunta do titulo: de que estamos
falando? Ja ndo interessa se a psicanalise, num segundo momento, se desfaz da
ideia de ab-reacao como mecanismo explicativo da neurose, ou se ja se perdeu
interesse nas semelhancas entre o xama e o psicanalista. Parece que a aposta
de Lévi-Strauss era outra.

Catherine Clément (2003) percebe outras possibilidades do texto de Lévi-

-Strauss e chama a atencao para o paragrafo anterior ao que citamos, em que
o préprio autor diz que a “descricao em termos psicolégicos da estrutura das
psicoses e das neuroses deve desaparecer um dia, diante de uma concepcao
fisiologica ou mesmo bioquimica”. (LEVI-STRAUSS, 1996, p. 232) Os neurdnios
dos loucos nao sao iguais aos dos normais, assim, ao tentar entender o funcio-
namento da eficacia simbélica, Lévi-Strauss remeteria a riqueza diferencial em
polinucleotideos. (CLEMENT, 2003, p. 39) Em outras palavras, para entender a
eficacia simbolica, temos que nos mover para uma dimensao bioquimica ou
corporal, o que nao quer dizer que nao seja simbodlica, mas sim quer dizer que

o grau de extensao da categoria “simbédlica” muda.
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Segundo Yvan Simonis (1979), a passagem da natureza para a cultura confi-
gura a dimensao simbélica enquanto sistemas de oposicdes, a partir das quais
vao ser pensadas as relacdes bioldgicas. Nas palavras de Simonis: “a fronteira
natureza-cultura é ao mesmo tempo afirmada e ultrapassada. Lévi-Strauss poe
o problema das suas relagoes em termos que devem necessariamente destruir,
mais cedo ou tarde, a fronteira”. (SIMONIS, 1979, p. 59) Deste modo, assimilan-
do o simbdlico e as estruturas do inconsciente, Lévi-Strauss espera encontrar
uma explicacao para a estrutura do préprio cérebro.

Poder-se-ia pensar que o importante nao esta no simbolico, mas na rela-
cao entre esses trés niveis do vivente — processo organico, psiquismo incons-
ciente e pensamento reflexivo; mas o simboélico ganha importancia quando
se pensa nele de forma ampliada. Isto é, quando se dissocia o simbdlico do
social, e o primeiro assume o sentido forte que Lévi-Strauss lhe outorga. En-
tao, qual é essa dimensao “simbdlica”? A funcao do espirito humano, as regras
inconscientes de todo pensamento a partir do qual estruturamos um discurso
sobre a realidade. Mas, como diz Lévi-Strauss no seu livro O Pensamento Sel-
vagem, a condicao de todo pensamento e de toda praxis esta no cérebro: “para
que a praxis possa ser vivida como pensamento [...] é preciso antes que o pen-
samento exista, isto é, que suas condicdes iniciais sejam dadas sob a forma de
uma estrutura objetiva do psiquismo e do cérebro, na falta da qual ndo haveria
nem praxis, nem pensamento”. (LEVI-STRAUSS, 1997, p. 292)

Esta mesma ideia é retomada na Introducdo a obra de Marcel Mauss (2003),
na definicao do fato social total como uma estrutura tridimensional: socio-
l6gica, histoérica e fisiopsicoldgica. Essa tridimensionalidade, para ser enten-
dida (como os fendmenos “diversos” de Mauss), necessita de uma “antropo-
logia, isto é, um sistema de interpretacao que explique simultaneamente os
aspectos fisico, fisioldgico, psiquico e socioldgico de todas as condutas”. (LEVI-

-STRAUSS, 2003, p. 24) Vé-se claramente como aparece uma explicacao em que
0 simbdlico nado se define por oposicao a alguma outra coisa.

No inicio do texto, fiz alusdo a como uma leitura canonizada do texto de
Lévi-Strauss sobre a eficacia simbdlica resgata o fato de que o xama, com pa-
lavras, com simbolos, produz uma transformacao corporal. Essa mesma carac-
teristica — a de ser simbdlica — é utilizada para opor as praticas xamanicas - e

todas aquelas que recorreriam a procedimentos de tipo “indiretos” — a outros
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tipos de praticas que supostamente teriam um embasamento cientifico; neste
caso, esse embasamento se refere ao fato de que nao siao “meramente” simbo-
licas, pois que teriam procedimentos que interferem no corpo do doente. Este
ultimo tipo de leitura se fundamenta em uma dicotomizacao das intervencoes
que mais confunde do que esclarece, porque permite que se pergunte se es-
ses procedimentos “diretos” — hoje dirfamos invasivos — ndo seriam também
simbdlicos. Parece-me claro que nenhum terapeuta aceitaria (em uma suposta
consulta) que seus procedimentos cirirgicos nao seriam simbélicos; imagino
que diria que “também o0 sao”, embora a eficacia resida no procedimento, e nao
na dimensdo simbélica associada a ele. Pode-se dizer que a distincao esta en-
tdo na palavra “meramente”; umas seriam meramente simbélicas, e as outras
teriam um componente simbolico residual, mas sua eficacia estaria assegura-
da por uma percepcao do real mais agucada e correta.

Esse tipo de argumentacao leva em consideracao a “propriedade indutora”
entre as estruturas, proposta por Lévi-Strauss na definicao de eficacia simbolica,
mas nao o fato de que a inducao é possivel porque seriam estruturas homaologas.
Nao leva em conta o fato de que tais estruturas seriam facetas de um mesmo fe-
noémeno que ganha significacdo quando analisado no seu conjunto. Isto é, ndo
podemos explicar a eficacia de uma terapéutica por seus elementos simbolicos
sem lancar mao dos procedimentos que se operam na dimensao do pensamen-
to, da moral e da fisiologia. Essas sao as diferentes dimensdes da pessoa e de
seu entorno. Sem este ultimo, a totalidade — sempre inacabada — da pessoa nao
faz sentido; mas, sem todas essas dimensoes em constante processo de meta-
forizagao, o que chamamos de eficacia simbdlica ndo pode ser explicado. Entre-
tanto, essa eficacia nao deriva dessas dimensdes, mas das conexdes que estas

estabelecem formando uma rede de significacao.

Espaco “entre”, zonas cinzentas e praticas terapéuticas

Antes de continuar com essas ideias tedricas gostaria de mostrar duas situacoes et-
nograficas que operariam a modo de exemplo do argumento que venho exploran-
do até aqui. Uma dessas situacoes corresponde ao meu proprio trabalho de campo,
e a outra se refere a etnografia da implantacao de um Programa de Satide no muni-

cipio de Maranguape, trabalho realizado pela antropo6loga Simone Gadelha.
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Previamente ao desenvolvimento dessas situacdes, julgo importante men-
cionar a ideia de “espaco entre” que desenvolvi, junto com Fatima Tavares,
em outro texto. (BONET; TAVARES, 2007) Nesse artigo consideramos o “entre”
como condicao de possibilidade do mundo vivido. Esse “entre” se manifestaria
a partir do momento em que comecamos a perceber a possibilidade das fron-
teiras ficarem “porosas” para, desse modo, abrir caminho tanto para a incerte-
Za e 0 perigo, mas também para as possibilidades criativas associadas a falta
de seguranca. A criatividade estaria relacionada ao contato com a alteridade;
a diferenca produz o movimento que desencadeia as possibilidades criativas.

E importante lembrar que o modo como entendemos o “espaco entre” nio
é de um momento ou lugar especifico em que as certezas seriam questionadas

- por alguma mudanca nos contextos sociais, por exemplo —, mas entendemos
o “entre” como constitutivo do mundo, tanto moderno quanto nao moder-
no. Assim, o “entre” nao poderia ser associado a um momento antiestrutural

- como o momento liminar dos rituais de passagem —, mas sim aos fluxos, as
linhas de fuga permanentemente presentes em todo encontro terapéutico.

A primeira das situacoes terapéuticas que queria mencionar eu a presen-
ciei enquanto fazia meu trabalho de campo com médicos de famfilia, buscando
entender as ldégicas que guiavam sua pratica terapéutica e averiguar como isso
influenciava as relacdes médico-paciente.?

O contexto de pratica desses médicos se constitui ao fazer atendimento a
populacdes de classe popular, dependentes do sistema publico de atencao a
satde. Os médicos dividem parte de suas horas de trabalho no consultorio e
parte em visitas as casas das pessoas.

A consulta se deu na casa da paciente, que ficava perto do lugar onde almo-
cavamos. O tipo de casa era uma construcao de pelo menos quatro ambientes,
cuidadosamente acabados com uma estética tipica dos suburbios da cidade em
que fiz as observacoes. Durante toda a manha, a pessoa havia se sentido mal,
com a cabeca pesada e doendo; virtualmente, nao podia abrir os olhos. Um dos

médicos do Centro de Satide foi vé-la depois do almoco e, quando voltou, disse:

2 Pormotivos de ordem ética, ndo mencionarei o lugar em que essa observacao etnografica foi feita. Por ocasiao
desse acontecimento, o acordo de sigilo das suas identidades com os nativos foi explicitamente mencionado.
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“Clinicamente nao tem nada. Para mim é um espirito obsessor. Por que nao vao
ver?”. As duas médicas saem e me chamam para que as acompanhe.’

Quando chegamos a casa da mulher, ela estava sentada na cama, com 0s
olhos fechados; tinha dificuldade para abri-los e manter a cabeca erguida; o
clima de tensdo se sentia na apreensao da filha, que estava com cara preocu-
pada. A mulher dizia coisas sem sentido. Uma das médicas segurou suas maos
e a outra colocou uma das maos na nuca e a outra na testa. Segundo a filha,
quando sua made despertou, nao estava assim. Passados alguns minutos, uma
das médicas saiu rapidamente da sala (depois eu soube que tinha ido ao ba-
nheiro vomitar). Quando voltou, segurou a paciente pelas maos e com os olhos
fechados comecou a respirar profundamente. Ao mesmo tempo, a outra médi-
ca fazia movimentos ascendentes com o dedo indicador, seguindo uma linha
do umbigo até a boca, e lhe dizia que tinha que jogar fora o que tinha dentro.
Pouco depois, a médica que tinha saido antes voltou a sair e, nesse momento,
a paciente comecou a rir as gargalhadas. A outra médica a abracou fortemente.
Quando a médica que tinha saido voltou, as duas médicas comecaram, junto
com a paciente, a rezar. A medida que rezavam, pediram a paciente que abrisse
os olhos. Depois de rezar trés vezes o “Pai Nosso”, a mulher abriu os olhos, viu
as duas médicas e as chamou pelo nome; viu a filha, abracaram-se e comeca-
ram a chorar. Eu estava encostado num armario do lado da porta do quarto,
sem me mexer. Porque era o inico desconhecido, a paciente perguntou: “quem
é esse?”. Ao sair, a paciente nos acompanhou até a porta, depois de nos oferecer
um café. Seu estado era completamente diferente de quando chegamos.

As médicas sairam comentando que o diagnostico de seu companheiro ha-
via sido correto, mas que ele nao sabia como tratar, e eu me retirei tentando dar
um sentido ao que tinha observado. S6 tinha uma certeza: o estado de saude
da mulher quando entrei era completamente diferente daquele de quando sai.

Alguma coisa as médicas tinham feito com a paciente. O que me parece impor-

3 Segundo o desenvolvimento de Giumbelli (1997), a partir de 1880 teriam aparecido no Brasil grupos que reali-
zavam praticas de desobsessdo. Retomando os trabalhos de Bezerra de Menezes, Giumbelli explica que obses-
sdo ‘eraadesignacao que se dava a perturbagdo ocasionada sobre o ‘espirito’ de um individuo pela intervencao
do ‘espirito’ de outro individuo, aquele, desencarnado ou sofredor, em virtude de um desejo de vinganca da
parte deste, ou de falhas morais da parte do primeiro’. (GIUMBELLI, 1997, p. 76) A sessao de desobsessao con-
sistiria justamente em invocar o espirito obsessor a mudar sua atitude, e a obsessdo designaria a loucura sem
substrato organico.
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tante ndo é saber se em verdade as duas médicas fizeram ou ndo uma cura espi-
ritual, mas sim que conseguiram obter determinados efeitos sobre a paciente,
rezando e tocando-a, e que, para elas, isso configurava uma cura espiritual.

Em dialogos posteriores, perguntando sobre o acontecimento, soube que
o médico que tinha feito o diagnostico de obsessao espiritual pertencia a uma
familia de espiritas e que ele préprio era praticante da religido. Esse dado deu
sentido ao diagnodstico, mas ele me disse: “Eu ndo saberia tratar isso, é uma
coisa que aqui nao fazemos, se é apresentado um caso para nés, pedimos as
pessoas que procurem alguém que saiba. Isso nao é parte da medicina”.

Também soube que uma das médicas atuava como terapeuta espiritual
em outro Centro Terapéutico que nada tinha a ver com o Centro de Saude em
que observei a consulta. Ainda que, para ela, essas duas atividades pertences-
sem a esferas diferentes da sua vida, essa informacao dava sentido aos proce-
dimentos terapéuticos observados: rezar junto com a paciente para expulsar
o espirito obsessor. Ela me disse que achava que “as pessoas sao algo mais
que ossos e musculos. A atencao deve indicar para essa pessoa que tem uma
vida espiritual e que se ndo a levar em conta, nao podem tratar um montao
de enfermidades”. Essa fala me parece interessante porque aponta para uma
compreensao ampliada da pessoa e da doenca, de modo a estabelecer uma
relacdo entre as dimensdes fisicas e psiquicas. A dimensao simbdlica ndo esta
explicita, mas podemos pensar que esta corporificada, apresentando-se na
ideia de que rezar faz parte de uma terapéutica que ajuda a curar determina-
das doencas.

Nos trés médicos envolvidos na situacao percebe-se uma atitude seme-
lhante ao pensar a aflicio do doente, no sentido de que esta envolve dimen-
sOes fisicas e psiquicas ou espirituais. Mas, a partir dai, eles constroem redes
diferentes. Para o médico que faz o diagndstico, mas ndo participa da “cura”,
0 que suas colegas fizeram nao é medicina, ndo é uma coisa que se faca no
Centro de Saude; ndo entra como possibilidade no campo das praticas, mas
sim como percepc¢ao da doenca, e, assim, como relacao entre as dimensoes
fisicas e psiquicas. O médico corta a rede que ele proprio produz ao fazer o
diagnostico. Esse corte se manifesta na sua fala quando diz que “clinicamente”
ndo tem nada. Esse “clinicamente” remete a uma separacao entre as esferas

biofisiolégicas e psicoespirituais.
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Ja suas colegas, com os procedimentos praticos do toque na cabeca, da reza
e no movimento ascendente do umbigo até a boca, operam uma transforma-
cao psiquica da paciente e, ao fazé-lo, unificam em uma rede de praticas os
mundos espirituais e o Sistema de Saude. A medicina e a espiritualidade me-
taforizadas em uma rede hibrida, que nao reconhece uma separacao entre a

“clinica” e a espiritualidade ou, em outras palavras, entre a dimensao fisica e a
psicoespiritual.

0 segundo exemplo que quero relatar se refere ao trabalho etnografico de
Simone Gadelha (2006) sobre a construcao de uma rede de atencao primaria no
municipio de Maranguape (Ceard), que passou a incorporar as benzedeiras no
Sistema. O programa chamado “Soro, raizes e Rezas” tinha como objetivo dimi-
nuir a mortalidade infantil por diarreia e desidratagao. A etnografia de Simone
Gadelha comeca relatando como a ideia simples de incorporar as rezadeiras
no Sistema nasce da perspectiva periférica de uma assistente social e de duas
enfermeiras. No inicio do trabalho, Gadelha se pergunta como foi possivel que
duas visdes de mundo que seguem concepcoes e praticas diferentes pudessem
ter dialogado. E, ainda mais, como tiveram sucesso em reduzir a mortalidade
infantil da area de influéncia do programa. A ideia chave do programa foi apro-
veitar-se da posicao que as rezadeiras tinham na comunidade, produzindo a
profissionalizacao da sua pratica e outorgando-lhes um espaco nos centros de
satde. Isso é, na verdade, um reconhecimento do espaco que ocupam na rede
de atencao intersticial ao sistema de saude.(BONET; TAVARES, 2006)

Na proposta do programa, as benzedeiras passaram a ter dois ambientes
de trabalho, dentro dos préprios postos de satide e na propria casa, como ti-
nham feito até a criacao do programa. A diferenca é que aquelas que traba-
lhavam em casa também eram registradas como profissionais do Sistema, de
modo que o usuario que vai consulta-la na casa é, apos o encontro, encami-
nhado para o posto de saide com uma senha que lhe outorga prioridade de
atendimento. Essa simples medida diminuiu o tempo entre o primeiro en-
contro na casa da rezadeira e a entrada no Sistema de Saude das criancas com

desidratacao produzidas por diarreia.*

4 Neste texto ndo entraremos na questao problematica da medicalizagdo das praticas populares que a biomedi-
cina propicia quando se estende e metaforiza, ‘autorizando’ saberes terapéuticos populares.
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O pressuposto do sucesso foi colocar em igualdadede condicdes as reza-
deiras e os profissionais de Saude; em outras palavras, foi dissolver a oposicao
entre ciéncia e crenca, salientando que tanto uma quanto outra sao crencas.
Embora Gadelha explicite (a partir de uma fala da assistente social idealizado-
ra do sistema) que os profissionais atuantes tém um perfil “diferenciado”, foi
necessario, para que o sistema funcionasse, que a discussao sobre a “eficacia”
fosse contornada para que nao atrapalhasse as conexdes estabelecidas.

O que surge com a implantacao desse programa € uma rede de atencao
que hibridiza ou metaforiza — no sentido de Roy Wagner — tanto a rede oficial
quanto a rede construida pelas rezadeiras. Esse jogo de metaforas se estabelece
fazendo extensdes de sentido nas definicoes de profissional de Saude e de re-
zadeiras, sendo que estas ultimas, por esse deslocamento de sentido, ganham
caracteristicas de hibridos, o que nao acontece com os profissionais médicos
ou de enfermagem antigos do Sistema de Satde. Finalmente, mas nao menos
importante, é o objeto hibrido que surge estruturando essa nova rede de aten-
¢ao: o soro benzido. O medicamento utilizado pela medicina recebe a bencao,
de modo que a pratica da rezadora se mantém, mas é estendida ao incorporar o
objeto que circulava pela rede da biomedicina. JA nenhuma das categorias pro-
fissionais e nenhum dos objetos envolvidos sdo a mesma coisa. Todos tiveram
seu sentido estendido, metaforizado.

A assistente social que ideou o programa nao sabia o que estava se per-
guntado quando pensou “por que ndo unir a fé a parte material e a ciéncia?”.
(GADELHA, 2006, p. 26) “Que belo pensamento nao moderno!”, diria Latour em
Jamais fomos modernos. Deixando de lado a critica que pode ser feita a oposicao
fé-ciéncia, que tem embutida uma descrenca na fé e uma crenca na ciéncia, a
frase mostra as conexdes, as relacdoes que o hibrido, soro benzido, teceu. Essa
frase alude aquelas dimensdes da pessoa de que falei no inicio do texto e que
sao conectadas, metaforizadas pelo soro: a fé e a parte material; a dimensao
psicolégica e espiritual (neste caso) e a dimensao fisiologica. A dimensao cul-
tural aparecera ainda na associacao da reza com uma religiosidade associada
a casa e a mulher e no saber terapéutico das rezadeiras associado a praticas
transmitidas pela tradicao.

Em que pese a ideia da idedloga do programa, é possivel perceber nesse

“espaco entre”, em que se constroem essas redes de humanos e nao humanos,
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que os diferentes saberes, mesmo se hibridizando com os outros, sao manti-
dos em uma tensao permanente de aproximacao e distanciamento. Se o soro
benzido os hibridiza e os transforma em nao modernos, 0s agentes envolvidos
na rede buscam nas trajetérias profissionais e nos saberes um processo de pu-
rificacao que os modernize. Busca infrutuosa porque quanto mais pensam que
se purificam, mais se hibridizam, lembra-nos Latour.

Nos depoimentos dos profissionais que nos apresenta Gadelha, isso ficou

muito explicito, seja abrangendo perspectivas positivas:

a partir daquela crenga que tem naquela figura, seja ela o rezador, o médico,
o0 terapeuta, outras praticas, ndo interessa, o que importa é a confianca que
o paciente tem naquela figura. Nao entendo o mecanismo que faz funcionar,
nem entendo de crenca. Mas eles acreditam que funciona, e ai funciona. Te-
nho visto isso acontecer por aqui! (GADELHA 2006, D. 73)

Seja abrangendo perspectivas negativas em relacdo a potencialidade da
troca e das rezadeiras:

Ele pode ser a pessoa mais religiosa do mundo, mas, se nao for bom médico,
¢é apenas mais uma pessoa religiosa no mundo, ndo é médico. As rezadeiras
sdo pessoas muito religiosas e quem acredita nelas também. Eles acham que
Deus resolve tudo, mas tenha uma infecgao bacterioldgica e fique sé rezando
para ver o que acontece. (GADELHA, 2006, p. 73)

Nas duas falas dos profissionais percebe-se a tensao entre esses dois mun-
dos em contato e as complicadas associacdes entre as diferentes instancias
da pessoa (social, psicolégica e fisiologica). Para o primeiro, a eficacia das re-
zadeiras é uma questdao de crenca: funciona porque acreditam que funciona.
Contudo, o interessante é que equipara todos os agentes terapéuticos, sejam
rezadeiras ou médicos. Poderiamos dizer que o que esse médico faz é sus-
pender a descrenca (“vi isso acontecer”), mas ndo se indaga de onde provém
a eficacia (“nao entendo o que faz funcionar...”). Ja no segundo depoimento, as
dimensoes estao separadas, a rede é cortada: uma coisa é a dimensao religiosa,
e outra, a terapéutica. Nao ha conexao entre a reza e a bactéria, entre o psico-
l6gico, representado pela crenca, e o biofisiolégico, representado pela bactéria.

Essa tensao manifestada pelos profissionais médicos ao serem inseridos

no programa e perceberem a caracteristica de “entre-saberes” do contexto da
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sua pratica é vivida de forma nao conflitante pelas rezadeiras. Estas reconhe-
cem que existem doencas que elas ndo curam, por exemplo: “Doencas que pre-
cisa operar, doencas que sao do corpo mesmo, de dentro dele, e ndo psicolégi-
cas, da mente. As vezes a pessoa fica doente s6 da cabeca e uma reza, uma coisa,
vocé acredita e fica boa”. (GADELHA, 2006, p. 66) Percebe-se como esse depoi-
mento retoma o tema da crenga e, nesse sentido, aproxima-se do depoimento
do primeiro profissional. E, a0 mesmo tempo, aproxima-se do depoimento do
segundo profissional, porque ha doencas que ndo se curam pela reza, mas fa-
zem necessarios outros procedimentos. Para atingir a dimensao corporal, a reza
nao seria suficiente. Entretanto, ao descrever o modo de trabalho das rezadeiras,
Gadelha diz que na maioria das vezes a reza é acompanhada de prescricoes re-
lacionadas a nao ingestao de determinados alimentos, ou de evitacdo do sol e
de relacoes sexuais, o que fala da interconexao entre as dimensdes corporais e

psicoespirituais na terapéutica das doencas.

Estruturas, metaforas e obviacdo. A modo de conclusédo

No inicio do texto desenvolvi sumariamente as ideias de Lévi-Strauss sobre a
eficacia simbdlica entendida como a propriedade indutora entre estruturas ho-
mologas. Para ir concluindo este texto vou metaforizar, estender, o significado
dessas duas ideias para além do que ele disse. Nesse movimento nao sei se
estarei indo para além da eficacia simbolica, mas minha ideia é ir além de uma
leitura possivel dela, ndo para substitui-la por outra, melhor ou pior, mas para
tentar dar conta dos encontros terapéuticos que hoje se vivenciam no “espaco
entre”, para tentar pensar as relacoes entre pacientes e terapeutas, sejam médi-
cos ou rezadeiras, como negociadas no dia a dia no mundo.

Entdo, podemos nos perguntar sobre que mundo é esse em que nos de-
frontamos com médicos que rezam com seus pacientes, e consideram isso
conduta terapéutica, com rezadeiras que trabalham nos postos de satde e com
médicos que julgam que a crenca tem eficacia compartilhando o espago com
outros médicos para os quais a bactéria é “o real”, situada para além da constru-
cao social. Nesse mundo é que todos eles associam e dissociam as dimensdes
constitutivas da pessoa de que falava Mauss: social, psicolégica e biolégica.

Como é possivel pensar nesse mundo sem abrir mao das estruturas homélo-
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gas que se induzem umas as outras? Ou ainda: pode-se enfatizar a inducao e a
homologia, mas nao as estruturas e sua associacao a uma possivel estrutura da
natureza? Ai a qualidade “simbdlica” da eficacia ja ndo seria o foco, e sim o por
qué a eficacia, que supoe a inducao, é possivel.

E interessante que muitos anos depois de Lévi-Strauss falar em estruturas
indutoras, Bateson, no seu livro Espiritu y Naturaleza, se pergunte qual é o
padrao que conecta a lagosta com o caranguejo, e a orquidea com o narciso,
e 0s quatro com ele proprio. (BATESON, 1982, p. 7) Ele se perguntava pelo pa-
drao que conecta. Em outras palavras, quais sao as caracteristicas que eles tém
que permite que sejam conectados? Quais sdo as caracteristicas do corpo da
paciente para que a reza das médicas ou das benzedeiras produza uma modi-
ficacao corpdrea? A indagacao que pode ser feita em relacao aos exemplos que
trouxemos para ilustrar a argumentacao é: o que conecta a benzedeira, o médi-
o, a reza, o soro benzido e os médicos com 0s espiritos?

Bateson argumentaria que todos eles pertencem a creatura, ao mundo da
informacdo, das diferencas e das distin¢des. E o mundo dos processos mentais,
que inclui tanto a sociedade, a n6s mesmos enquanto individuos, quanto a
natureza, a embriologia e a evolucao. Esse mundo da creatura teria seu contra-
ponto no mundo do pleroma, que é o mundo fisico, das forcas e dos impactos.
E um mundo em que ndo ha diferencas, e, portanto, nio ha informacao. (BA-
TESON, 1972, p. 486)

Todavia, o que aparenta ser um dualismo dicotdmico, Bateson desfaz

prontamente quando afirma que

[...] as duas esferas nao estao em modo algum separadas ou que possam se
separar, a nao ser como niveis de descricao [...] Tudo que faz parte da creatu-
ra existe dentro do pleroma e por obra dele; o uso do termo creatura afirma a
presenca de certas caracteristicas de organizacao e comunicacao que sao elas
mesmas materiais. O conhecimento do pleroma sé existe na creatura. (BATE-
SON; BATESON, 1989, p. 31, grifos do autor)

E posteriormente declara que as duas esferas s6 podem ser estudadas em com-
binacao, ja que os processos mentais exigem disposicoes da matéria para se
organizar. Essa abordagem batesoniana tem fortes ressonancias com a propo-

sicdo de Lévi-Strauss sobre a relagdo entre pensamento e a estrutura do cérebro.
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Em varios momentos da sua obra, Bateson explicita que a linguagem da
creatura é a metafora, que seria associada a abducao e ao simile; esses procedi-
mentos tém em comum o fato de se focarem nas relacdes, e nao nos elementos.
Assim, a linguagem da creatura é uma linguagem relacional. Sem buscar uma
extensao como a que propoe Bateson — a metafora como linguagem da nature-
za —, Roy Wagner também resgata a importancia da metafora para a linguagem
simbdlica. Se, para o primeiro, a metafora é a justaposicao de duas proposicoes
complexas (BATESON; BATESON, 1989, p. 187), para o segundo ¢ a extensao do
sentido produzida ao utilizar as proposi¢des em novos contextos, o que ori-
gina novas significacdes. (WAGNER, 1981) O que interessa é que para ambos 0
principal é a caracteristica relacional para entender os processos de conheci-
mento, de simbolizacdo e de experiéncia do mundo.

Finalmente, para completar o esquema explicativo que proponho neste tex-
to, tenho que recorrer a ideia de obviacao que extraio de Tim Ingold, quando
propoe a perspectiva que dissolve os limites entre antropologia social e biolégi-

ca e psicologia. A perspectiva da obviacao supde um ser humano

nao como uma entidade composta de partes separaveis, mas mutuamente
complementares, tais como corpo, mente e cultura, mas como um lécus sin-
gular de crescimento criativo dentro de um campo de relacdes em continuo
desdobramento. (INGOLD, 2001, p. 256)

Neste esquema proposto, as tensdes manifestadas pelos sujeitos nos rela-
tos etnograficos, as aparentes contradicoes e duvidas a respeito da eficacia dos
tratamentos, as percepcoes de doenca e corpo e suas possiveis relacdes sao sem-
pre metaforas de metaforas que estdo em uma continua recombinacao. Neste
esquema, a eficacia simbdlica, desde Mauss, passando por Lévi-Strauss até In-
gold, nao esta mostrando o poder dos simbolos de fazer coisas no mundo, mas
o poder das relacdes. Isto é, o poder do mundo interconectado, esta mostrando
que o mundo é uma rede. Quando a rede foi cortada pela analise empreendida,
e separamos o mundo em dimensdes varias — mente, corpo, simbolica, material
etc. —, perdeu-se a possibilidade de explicar a eficacia “simbdlica”. Nesse mo-
mento, a reza é uma coisa diferente da bactéria, e o médico nao se entende com
arezadeira, embora estejam lidando com o mesmo fenémeno. Pleromatizou-se

o mundo, diria Bateson, e com iSso o perdemos.
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“Incorporar” os deuses
Dispositivos pragmaticos do transe de possessao
religiosa no culto Xango de Recife (primeiras pistas)

Arnaud Halloy?

Neste artigo, esboco uma analise dos dispositivos pragmaticos que subjazem
ao engendramento e a aprendizagem do transe de possessao religiosa em um
culto afro-brasileiro. A orientacao pragmatica desta pesquisa remete a consi-
deracao dos elementos do contexto imediato de acao ritual interveniente na
orientacao e na maximizacao das inferéncias que eles evocam, das respostas
afetivas que eles despertam e das possibilidades de acao que eles oferecem.?
Tal abordagem levanta uma questao antiga, mas sempre largamente debatida
na antropologia: Que fazem os rituais aqueles que deles participam? Um am-
plo consenso em ciéncias sociais tende a reconhecer a capacidade dos rituais
em engendrar uma transformacao. Ja Durkheim (1991) pressentia que os rituais
ndo poderiam ser reduzidos a expressao das primicias de uma cultura, mas
que contribuiam diretamente a sua renovacao pela transformacao dos indivi-
duos que deles tomavam parte. La, onde, em revanche, a opinidao dos pesquisa-
dores diverge, é sobre a maneira com que os rituais conseguem engendrar tal
mudanca.

Meu objetivo ndo é aqui passar em revista o conjunto das teorias sobre a
questdo, mas sugerir varias pistas teéricas a partir do estudo da possessao reli-

1 Texto publicado em Sébastien Baud et Nancy Midol (Org.). La conscience dans tous ses états: approches an-
thropologiques et psychiatriques: cultures et thérapies. Paris: Elvesier Masson, 2009. Tradugdo de Leila Schoe-
nenkorb da Silva. Revisdo técnica de Léa Freitas Perez.

2 Aprimeira versdo deste texto se beneficiou dos comentdrios preciosos de Francois Berthomé, Julien Bonhom-
me, Olivier Whatelet e Ruy Blanes. Quero agradecer-lhes calorosamente por sua generosidade e seu olhar
sempre pertinente.

3 Inspirada pela pragmatica cognitiva de Dan Sperber e Dierde Wilson (1989), esta defini¢do constitui uma ex-
tensdo ‘antropolégica’ na medida em que ela focaliza os efeitos cognitivos, emocionais e actanciais da forma
da agdo ritual e na medida em que ela engloba elementos contextuais tdo diversos, como a manipulacdo de
objetos, os tratamentos corporais e as formas singulares de interacao.
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giosa em um culto de possessao afro-brasileiro. O objetivo perseguido consiste
em colocar em evidéncia certos dispositivos pragmaticos que, me parecem, ul-
trapassam o caso da figura da possessao e sao potencialmente empregados em
numerosas situacoes rituais, tanto religiosas quanto terapéuticas.

Trés dimensoes pragmaticas diretamente ligadas ao transe de possessao
religiosa serao distinguidas em minha analise: a dimensdo material, que foca-
liza os objetos cultuais e seu papel na relacao ritualmente instaurada entre o
iniciado e sua divindade; a dimensdo somadtica, que diz respeito as ressonancias
afetivas e sensoriais dos tratamentos e técnicas do corpo do iniciado, mas tam-
bém da interacao com sua divindade; a dimensdo interacional, que busca dar
conta do impacto das configuragoes relacionais que intervém no curso da acao
ritual no engendramento da possessdo. Para cada uma dessas trés dimensoes,
sugerirei varias hip6teses concernentes aos lacos entre a forma de acao e cer-
tas operacdes cognitivas potencialmente implicadas na pratica da possessao.

Mas, em um primeiro momento, uma breve descricao do culto, assim

como das relacdes entre possessao e acao ritual, se faz necessaria.

A possessao no culto Xango de Recife

O Culto Xang6

O Xangd é um culto de origem ioruba situado em Recife, capital do estado de
Pernambuco, no nordeste do Brasil. A denominacao “Xangd”, segundo Roger
Bastide (1989, p.267), é um etndnimo exdgeno atribuido pelos “Brancos” ao culto
das divindades africanas de Alagoas, Sergipe e Recife por causa da popularida-
de da divindade xangd6* nessas diferentes cidades. A génese do Xango de Recife
remonta ao fim do século XIX. Discreto durante quase meio século, o culto co-
nheceu uma forte expansao a escala da cidade a partir da segunda metade do
século XX. Segundo o etnomusicélogo brasileiro José Jorge de Carvalho (1987),

certos chefes de culto desempenharam um papel determinante nesta expansao.

4 Divindade guerreira associada ao trovdo, xangé seria proveniente da cidade de Oid, no pais ioruba. Na sequ-
éncia do texto, o uso de italico sem maitscula designard a divindade, enquanto o uso da maitiscula sem italico
designara a modalidade de culto estudada.
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Duas categorias de “entidades espirituais”s compdem o pantedao do Xango:
0s eguns, ou ancestrais familiares, cuja possessao é estritamente proscrita, e os
orixds, as divindades de origem ioruba associadas aos elementos da natureza
(rio, mar, floresta, tempestade...) ou a certas atividades humanas (caca, forja...),
cuja possessao € valorizada e procurada. Segundo as concepcoes de pessoa no
culto dos orixds no Brasil — mas também nos outros lugares do Novo Mundo
onde os reencontramos® —, todo individuo é supostamente o “filho” ou a “filha”
de um ou varios orixds. (AUGRAS, 1992; GOLDMAN, 1987; LEPINE, 2000; SEGA-
TO, 1995) Os membros do Xang6 distinguem o orixd principal, chamado “orixd
de cabeca”, e o junté ou adjunto, que é aquele que, literalmente, “acompanha” o
orixa principal. A identificacao das divindades de uma pessoa repousa tanto
sobre o reconhecimento de uma série de tracos fisicos e/ou psicolégicos ha-
bitualmente associados aos “filhos” de uma ou outra divindade quanto sobre
a consulta do oraculo que, em todos 0s casos, sera o inico a poder estatuir de
maneira definitiva sobre a identidade dos orixds de um individuo.”

Culto iniciatico fundado sobre o sacrificio animal e a possessao, o Xango é
organizado em familias de santos, isto é, em comunidades de culto fundadas
na elaboracdo de lacos iniciadticos entre seus membros, calcadas no modelo da
familia biologica. Assim, os iniciadores sio chamados “pai” e “mae de santo”;
os iniciados, “filhos” e “filhas de santo”; e os coiniciados de um mesmo inicia-
dor, “irmdos” e “irmas de santo”. Cada casa de culto ou terreiro é dirigida por
um “pai” e/ou uma “mae de santo” e os lacos iniciaticos tecidos entre iniciados
e chefes de culto estao na base da constituicao de vastas redes de individuos

“familiares”, entre os quais circulam os saberes e 0 saber-fazer ligados ao culto.

5 Aproprio-me aqui de uma categoria frequentemente empregada pelos membros do culto para designar o
conjunto das categorias de seres que povoam o mundo espiritual, todos os cultos confundidos.

6 Como, por exemplo, Cuba, mas também, mais recentemente, varios paises da América Latina, tais como a
Argentina e o Uruguai, para onde os orixds migraram com os chefes de cultos brasileiros a partir dos anos 1960.
(ORO, 1999)

7 Aidentificacdo dos orixds do iniciado é o desafio maior do culto, pois um ‘erro’ nesta etapa inicial arruinaria
toda a empresa iniciatica. Esta afirmacdo é facilmente compreensivel se consideramos a iniciagdo como um
dispositivo no curso do qual a relacdo entre um individuo e suas divindades é ritualmente singularizada e
encarnada, ao mesmo tempo, em objetos, em sensacdes e em interagcdes concretas. Entre as consequéncias
esperadas de um erro de identificagdo, os membros do culto invocam, notadamente, a loucura ou, de ma-
neira mais geral, o infortnio e seu cortejo de desgracas
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Os contextos de ocorréncia da possesséo

A iniciacao conta, sem duvida, entre os momentos fortes do percurso religioso
do iniciado, dada a importancia social e simbélica de tal evento. Importancia
social na medida em que o iniciado sera doravante considerado por seus pares
como um membro completo da comunidade religiosa, mas também porque
a iniciacao marca o ponto de partida de sua ascensao hierarquica no seio do
culto. Sete anos de iniciacao serdo, com efeito, necessarios para que o novico
possa, por sua vez, aspirar ao estatuto de chefe de culto e formar, ele mesmo,
seus proprios iniciados. Importancia simbolica igualmente pois, a iniciacao
sela uma alianca definitiva entre o novico, seus iniciadores e sua ou suas
divindade(s). Apenas a morte, como afirmam categoricamente os membros do
culto, sera capaz de quebrar tal laco que une o individuo ao seu orixd.® A ini-
ciacdo haure, igualmente, sua forca simbélica do fato de que ela instaura um
contexto ritual propicio ao “nascimento” dos orixds, ou seja, no contexto do
Xango, na ocorréncia dos primeiros transes religiosos.

Se a iniciacao é um lugar propicio as primeiras possessodes, ela esta, toda-
via, longe de ser o contexto exclusivo. Com efeito, é importante observar que
o conjunto dos rituais praticados no curso da iniciagao, com excecao do ritual
de “feitura” que lhe é especifico,™ constitui o principal repertério litdrgico do
Xango. Estes sao, alias, reiterados, a cada ano, no curso de festas organizadas
para as divindades de cada iniciado. Entre os rituais expressamente dirigidos
aos orixds, distinguiremos os rituais privados como, por exemplo, o banho de

“folhas” (amasi) e o sacrificio animal (obrigacdo), sobre 0s quais retornaremos
mais em detalhe, e a festa publica, geralmente organizada no dia seguinte aos
ritos privados e durante a qual os orixds sdo convidados a vir dancar ao som dos

tambores e dos cantos em sua honra.

8 Se ativermo-nos estritamente a légica iniciatica, € no curso do oxexé, o rito funerario do candomblé, que os
lacos tecidos entre o iniciado e suas divindades, no curso da iniciacdo, serdo definitivamente desfeitos. Na
verdade, no entanto, as mudancas de iniciador ndo sdo raras. Na maior parte do tempo, elas implicam uma
nova iniciacao.

9 Nota da revisora: No texto em francés o autor usa o termo facture. E chama a seguinte nota explicativa: ‘Reto-
mo aqui a traducao do termo feitura proposta por Carmen Opipari (2004)".

10 O ritual de feitura é um ritual Gnico, no curso do qual o corpo do novico é raspado, escarificado (catulado) e
depois pintado com as cores inicidticas préprias a sua ‘nacdo’ de culto e ao seu orixd.
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O laco entre possessao e iniciacao é, portanto, estreito. Ele ndo é, todavia,
automatico. Certos individuos se engajam no percurso iniciatico precisamente
porque ja foram possuidos por seu orixd, seja no curso de cerimonias pablicas
as quais eles assistiam, ou ainda, de maneira inopinada, em sua vida cotidiana.
Em ambos 0s casos, a iniciacao é percebida como inevitavel, pois a possessao
traduziria a vontade do orixd de ser “feito”, segundo a expressao usual, isto &,
de ver a pessoa escolhida ser iniciada e lhe render um culto.”

A possessao nao €, tampouco, contrariamente a outras modalidades de cul-
tos afro-brasileiros, a culminancia obrigatéria de uma iniciagao bem sucedida.
Certos iniciados nao serao “tomados” por seu orixd senao anos apos sua inicia-
¢ao, outros talvez nao o serao jamais. As opinides divergem quanto as razoes
de tal disparidade. Um discurso parece, todavia, amplamente admitido entre
os membros do culto: o transe de possessao é um fendmeno, ao mesmo tempo,

“natural” - o transe depende da vontade dos orixds, que nao sao outros senao
a personalizacao de forcas da natureza — e “universal”: “a possessao passa por

ndo importa qual corpo!”, como me afirmou Junior, um jovem chefe de culto.

A hipotese da tripla ancoragem ritual

A hipétese central sobre a qual repousa a presente analise pode ser formulada
como segue: o transe de possessao religiosa torna manifesto um processo de
ancoragem,>ao mesmo tempo, material, somatico e interacional, que tem por
consequéncia principal transformar a relacdo que mantém o individuo com
sua ou suas divindade(s). Se, antes da iniciacao, ele pode assimilar toda uma
série de saberes exegéticos a propésito dos orixds e de sua capacidade de agir
no mundo dos seres humanos, um tal conhecimento permanecia virtual na
medida em que tinha pouco poder sobre as ac¢des e interacoes cotidianas do

individuo. Com a iniciacao, a relacao com os orixds muda de natureza: ela se

11 Em outros casos, de longe os mais frequentes, o orixd manifesta essa mesma vontade através de uma série
de desgracas que inflige ao seu filho'. A identificacdo da fonte espiritual do infortinio dependera, entdo, da
consulta do oraculo por um pai ou mée-de-santo.

12 Em um artigo recente, Bertrand Hell (2008) convida a desenvolver uma ‘teoria da ancoragem’ para o estu-
do do transe de possesséo religiosa. A presente andlise se inscreve diretamente nesta perspectiva. Nota da
revisora: artigo também presente nesta coletdnea: ‘Negociar com os espiritos tromba em Mayotte: retorno ao

‘teatro vivido’ da possessao’.
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encarna nos atos rituais eficazes, implicando duas mudancas principais para
0 novico. Primeiro, o comércio com os deuses passara doravante por um espe-
cialista religioso que se torna o mediador privilegiado e incontornavel de sua
relacdo com os orixds.”? Entao, a influéncia das divindades na vida cotidiana
do novo iniciado revelar-se-a muito mais constrangedora, impondo tabus ali-
mentares severos, modos de conduta, obrigacdes rituais, etc. O nio respeito as
novas prescricoes e proibicées expoe o iniciado a célera de seus orixds, que nao
hesitam em puni-lo em seu corpo (doencas, acidentes), seu espirito (mal-estar,
loucura) ou em sua vida social (perda do emprego, disputas conjugais, aborre-
cimentos com a policia...).

Este deslizamento de uma relacao virtual em direcao a interacoes e conse-
quéncias concretas pode ser esquematicamente representado como ilustrado

na figura 1.

Figura1- A tripla ancoragem ritual

Antes do engajamento inicidtico: Apds o engajamento inicidtico:

Orixd(s)

Orixd(s)

i]; | e internacional
Individuo $

Individuo

Iniciagao/ritual

Ancoragem
material, somatica

13 Antes dos primeiros atos rituais postos pelo futuro iniciador, este desempenha mais um papel de ‘conselheiro’
junto ao iniciado potencial, que permanece livre para vagar de um terreiro a outro, a procura do chefe de culto
que lhe parecera o mais digno de confianca e o mais competente. Iniciador escolhido, ele podera exigir uma
iniciadora, mas cujo papel ritual permanece secundario ou, segundo a expressao de uso, ‘complementar’, na
medida em que numerosos atos rituais essenciais, tais como a morte sacrificial ou a escarificagao (catulagem),
sdo exclusivamente atribuidos aos homens.
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A principal questao que ird agora nos ocupar € a seguinte: Como uma tal
transformacao de natureza na relacao com os orixds é operada no seio da ati-
vidade ritual?

Proponho uma primeira pista de resposta concentrando nosso interesse

nos objetos cultuais.

A dimensdo material da possessao religiosa™

Da influéncia dos objetos cultuais

Certos objetos ocupam um lugar central na atividade ritual do Xango. E, nota-
damente, o caso das pedras (otds) e dos pedacos de ferro (ferramentas) que com-
poem o altar das divindades. Para os participantes, isso nao deixa nenhuma
davida: “o otd é o orixd”. Os membros do culto tém, alids, o habito de se referir
ao otd de seu altar (assentamento®) pela expressao “meu orixd”, ou de desig-
nar aquele dos outros iniciados dizendo: “o xangd de Tiago”, “o ogun'® de Tai-
sa”, etc. A importancia desses objetos esta precisamente na influéncia que eles
sdo capazes de exercer sobre os iniciados para quem eles foram consagrados.
Isto é notadamente sublinhado nas histérias dramaticas bem conhecidas dos
membros do culto, historias que colocam em cena os roteiros punitivos ligados
ao mau tratamento (destruicao/abandono) do altar seguinte, especialmente a
conversao de membros do Xango ao pentecostalismo.

A mudanca de iniciador coloca, igualmente, em evidéncia o lugar central
que ocupam 0s objetos cultuais no tandem orixd/iniciado, sublinhando o pa-
pel indispensavel desempenhado pelo iniciador na regulacao desse casal.” De
fato, a primeira iniciativa de um iniciado decidido a mudar de iniciador con-
siste em retomar seu altar no templo deste ultimo e leva-lo para sua casa ou

para sua nova casa de culto (terreiro). Este ato forte se explica pelo laco intimo

14 Para uma versdao mais completa deste argumento, ver Halloy (no prelo).

15 O altar do orixd comp&e-se, geralmente, de um largo prato em barro cozido, em madeira ou de uma sopeira
em ceramica contendo objetos que variam de um altar a outro, como, por exemplo, bizios, moedas, pedacos
de ossos, frutas secas... Assim como objetos permanentes: quer uma pedra, quer pedacos de ferro.

16 Deus daforja. Ogun é igualmente o orixd ‘abridor de caminhos'’.

17 O uso do termo ‘casal’ ndo é abusivo quando se sabe que o novigo é chamado iaé (ortografia portuguesa), o
que significa ‘a esposa’ (dos orixds) em ioruba.
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e indissoluvel (ritualmente) estabelecido entre o iniciado e sua divindade via
otd ou ferramentas, aos quais o iniciado é identificado. A manipulacao dos ob-
jetos cultuais implica, pois, uma confianga total do iniciado para com seu ini-
ciador. Retorno em seguida a esta caracteristica constitutiva da relacao ente

iniciador e iniciado.

Objetos e acdo ritual

A manipulagdo do altar no curso da iniciacao e das cerimonias anuais comeca
com o banho de folhas (amasi). Esse ritual abre o ciclo cerimonial diretamente
dedicado aos orixds.™ No curso desta cerimonia, o contetido e o continente do
altar sdo “lavados” com uma decocg¢do a base de plantas — chamadas “folhas”
- recentemente colhidas,”® No auge do ritual, através de cantos e invocacoes,
dos quais participam as pessoas presentes, o iniciador se endereca ao orixd do
iniciado, incitando-o a possuir de seu “filho” ou de sua “filha”. Durante toda
esta sequéncia ritual, a peca central compondo o altar (otd ou ferramenta) é
mantida pelo iniciador contra a cabeca do iniciado ajoelhado diante da larga
bacia contendo a decoccdo de plantas. No mesmo momento, um oficiante ou
a iniciadora° despeja o liquido sobre os objetos a0 mesmo tempo que sobre a
cabeca e o corpo do iniciado. Esta operacdo é central pois trata-se nado somente
de purificar e “fechar” o corpo do iniciado a toda influéncia nefasta, mas, igual-
mente, de o “fortificar” com vistas a “receber” seu orixd.

No curso do sacrificio animal, que segue geralmente o amasi, o sangue sa-
crificial é, em um primeiro momento, despejado sobre a pedra ou os pedacos
de ferro que compoem o altar, antes de ser derramado sobre a cabeca e os om-
bros do sacrificante, ajoelhado diante do altar de seu orixd. Pedras e pedacos

de ferro sdo aqui tratados com os mesmos gestos (poderiamos dizer o mesmo

18  Esses rituais sdo, geralmente, precedidos de uma oferenda aos ancestrais familiares, assim como de um ritual
cujo principal destinatario é o ori, a cabeca do iniciado. Os destinatarios ndo sendo os orixds, o transe de pos-
sessdo é proscrito no curso desses dois rituais.

19  As plantas sdo escolhidas em funcao do orixd do iniciado.

20 Dada a complexidade dos ritos do Xango, o iniciador é secundado em numerosas tarefas rituais por seus ofi-
ciantes de confianca, incluindo a iniciadora. Se, como ja mencionado, as principais a¢des rituais sdo levadas
pelo pai-de-santo, a importancia simbélica da mae-de-santo é central na medida em que ela contribui para
alimentar a ceriménia com sua energia vital (axé). Veremos que ela é igualmente capaz de manter vis a vis do
iniciado uma relacdo de ‘maternagem’ capaz de facilitar o processo de engendramento da possessao.
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cuidado®) que a cabeca e o corpo do iniciado. Encontramos 0s mesmos princi-
pios em acdo durante o ritual de feitura, o ritual iniciatico por exceléncia: pe-
dras e pedacos de ferro sao novamente colocados em contato com a cabec¢a do
novico antes de serem postos sobre cada uma das escarificacdes recentemente
inscritas na superficie de seu corpo. Além de implicar um tratamento sistema-
tico dos objetos cultuais e do corpo do iniciado, esses trés rituais partilham a
caracteristica de, regularmente, conduzirem ao transe de possessao.
Sintetizemos esses primeiros dados etnograficos. No curso do ritual do
amasi, os tratamentos do corpo e dos objetos cultuais estudados sao claramen-
te concomitantes — intervém em uma mesma sequéncia ritual — e contiguos —
sao mantidos em contato fisico um com o outro. No curso do ritual sacrificial,
em revanche, a cabeca do iniciado e a pedra ou os pedagos de ferro sao tratados

da mesma maneira. Podemos falar, nesse caso, de isomorfismo dos tratamentos.

“Affordances derivadas” e desvios ontolégicos

Com esses dados em mente, quero agora retornar a nossa hipotese inicial e
mostrar como a forma da manipulacao ritual dos objetos cultuais estudados
contribui para modificar ndo somente certas expectativas (intuitivas) relativas
as possibilidades de acao que eles oferecem, mas, igualmente, sua “ontologia”,
isto é, a maneira pela qual sua natureza é percebida e conceitualizada pelos
membros do culto.

O que se observa, com efeito, é que as pedras e pedacos de ferro nao sao
mais tratados da mesma maneira, uma vez introduzidos no culto. Mais es-
pecificamente, eles sao objeto de um desvio, disso que o psicélogo J. J. Gib-
son chamou de suas “affordances” naturais. Muito esquematicamente, uma

“affordance” pode ser descrita como uma possibilidade de acdo que ofereceria
um objeto por sua pura materialidade (GIBSON, 1979, p. 127) € que variaria em
funcao do organismo que interagiria com esse objeto.>> Para um ser humano,

poderiamos dizer que a forma e a dureza natural de uma pedra de pequeno

21 Quando o altar é limpo, no terceiro dia seguinte ao sacrificio, pedras e pedacos de ferro sdo manipulados com
o maior cuidado, o oficiante tomando cuidado para ndo deixa-los cair, colocando-os delicadamente sobre o
chao. Esses gestos fazem eco aos cuidados atentos prodigalizados ao sacrificante no curso do ritual.

22 Assim, duas espécies animais percebem ‘affordances’ diferentes no mesmo objeto.
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tamanho, em seus usos ordinarios, “convida a” (afford) projecao, ao encaixe,
ao entrechoque mais ou menos violento com outros objetos (ou com indivi-
duos, se ela é utilizada como uma arma). Ora, nos quadros do culto estudado,
observa-se que as otds e ferramentas sao objetos de um tratamento oposto:
esses objetos nao podem, em nenhum caso, ser entrechocados ou projetados.
Eles nao sao, tampouco, utilizados como uma arma, nem como uma utensi-
lio técnico. E preciso mesmo, como vimos, trata-los com cuidado. Assim, o
desvio de uso diante de certas “affordances” naturais do objeto figuraria en-
tre os tracos caracteristicos desses objetos cultuais. Michael Tomasello (2004,
p. 83) descreve essa nova qualidade dos objetos como sua “disponibilidade
intencional”,® que seria, principalmente, adquirida por imitagao e que impli-
ca a consideracao, pelo aprendiz, das relagoes intencionais que os outros en-
tretém com o mundo por meio do artefato. Pierre Liénard (2005, p. 295) utiliza,
quanto a ele, a expressao de “affordance derivada” para descrever esse novo
potencial de acao obtido por um “processo de ritualizacao de comportamen-
tos ordinarios”.

Mas outros procedimentos, mais amplamente utilizados através de diver-
sas tradicdes rituais, foram descritos por Maurice Bloch (1998) e Pierre Liénard
(2006) em suas respectivas pesquisas sobre 0s lacos entre objetos e acao ritual.
Para Maurice Bloch (1998, p. 57, traducao nossa), o simbolismo religioso produ-
zido em numerosas tradi¢oes no curso da atividade ritual parece diretamente
concernido por “coordenacoes e passagens entre seres vivos e artefatos” que,
de certo modo, replicariam o que ele chama “as sequéncias fundamentais do
desenvolvimento cognitivo dizendo respeito aos processos essenciais da vida
humana”.

Quanto a Pierre Liénard, ele avanca a analise um passo adiante, apontando
para certos mecanismos cognitivos potencialmente em acao em tais mudan-
cas de apreensdo. A partir de seu estudo do rito sacrificial entre os Turkana
do Quénia, sugere que “o sacrificio Turkana ativa pressuposicoes especificas a
proposito das diferencas entre os seres vivos e os artefatos, desviando-os” (LIE-

NARD, 2006, p. 344, traducao nossa). Ele mostra, notadamente, que os animais

23 Que ele diferencia de sua disponibilidade sensério-motora, que corresponderia as ‘affordances’ naturais de
Gibson (1979).

130



“INCORPORAR'" OS DEUSES

sacrificiais parecem manipulados ndao como seres vivos, caracterizados pela
partilha de uma esséncia comum, mas como artefatos, na medida em que eles
sao categorizados e conceitualizados enquanto membros de uma classe funcio-
nal. (2006, p. 352) Inversamente, as partes do animal resultantes do ato sacrifi-
cial parecem, quanto a elas, ter adquirido uma “qualidade essencial”, que seria
propria dos seres vivos.2* (LIENARD, 2006, p. 355)
Pierre Liénard coloca entdao a questao — que aqui nos interessa diretamente
- dos efeitos cognitivos e emocionais da ativacao simultanea por um mesmo ob-
jeto (dotado de uma “esséncia) ou um mesmo ser vivo (a0 qual destinamos uma
funcao), desses dois mecanismos inferenciais “nao facilmente, ordinariamente e
naturalmente associados”. (2006, p. 356) A manipulacdo de tais hibridos cogniti-
vos, nos diz ele, que se trate de “seres vivos artefactuais” ou de “artefatos essen-
cializados” (LIENARD, 2006, p. 370), teria por principal virtude captar a atenc3o.
Eles adquiririam, gracas a esse “dispositivo ritual” (ritual device), uma saliéncia
cognitiva que os tornariamais aptos a serem integrados a uma tradicao cultural. O
efeito cognitivo de tais cenas rituais, acrescenta ele, seria tanto mais importante
do que as manipulacdes rituais desses objetos seriam longas e intricadas.*
Tal analise é, a meus olhos, perfeitamente transponivel ao Xangd de Recife.
Se considerarmos os otds e as ferramentas compondo o altar das divindades
como simples objetos naturais ou artefatos, eles sao conduzidos a serem apre-
endidos nao mais unicamente enquanto “membros de uma classe funcional”,
mas como uma fonte de intencionalidade propriamente falando. Em outras
palavras, de objeto manipulado, o otd ou as ferramentas tornam-se objetos ca-
pazes de “manipulacao”. Como explicar um tal desvio ontoldgico? Sugiro que
ele é o resultado da insercao desses objetos em um dispositivo ritual caracte-
rizado, como descrito acima, pela contiguidade, a concomitancia e o isomor-
fismo, entre tratamentos artefatuais e tratamentos corporais. O iniciado que

vé tais objetos sistematicamente associados a manipulacao de sua cabeca e

24 A abordagem dos objetos cultuais proposta por Pierre Liénard se inscreve nos quadros mais amplos de uma
teoria ‘modularista’ da cognigdo, que pressupde que desenvolvemos intui¢des e ‘expectativas’ especificas
relativas a certos dominios da existéncia, nesta caso, os artefatos e os seres vivos. Para um desenvolvimento
desta perspectiva cognitivista em antropologia, o leitor podera se referir aos trabalhos de Scott Atran (1990),
Dan Sperber (1996) e Pascal Boyer (2001), para citar apenas os mais conhecidos.

25 Um tal elo entre complexidade ritual e efeitos cognitivos e emocionais parece, igualmente, revelado no que
concerne a ‘for¢a’ da possessdo. Ver, notadamente, Bertrand Hell (2008, p. 21).
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de seu corpo, que vé seus tratamentos responderem a gestos estranhamente
similares, vem a perceber tais objetos como verdadeiros prolongamentos de
seu proprio corpo.?® A frequente associacdo entre tais manipulagoes e o transe
de possessao vém, quanto a ela, reforcar a identificacao entre esses objetos e o
orixd ou, mais precisamente, entre esses objetos e a capacidade atribuida aos
orixds de agir sobre o corpo do iniciado por sua manipulacao ritual. A intencio-
nalidade atribuida as pedras e pedacos de ferro resultard, assim, de um duplo
movimento “identificatério” (ROUGET, 1990) desses objetos com, de um lado,
o corpo do iniciado, e, de outro, seu orixd.

Nos quadros do Xang0, parece-nos possivel prolongar a analise de tais
desvios ontologicos ai incluindo os préprios “incorporados” ou “manifesta-
dos”. Com efeito, o iniciado ndo escapa a essa “telescopagem” ontologica, na
medida em que, no curso da possessao, parece ser reduzido a sua pura corpo-
reidade. Segundo a expressao mais frequentemente utilizada pelos membros
do culto, ele se torna matéria para o orixd, um simples suporte carnal através
do qual a divindade podera se exprimir. A essa mudanca de apreensdo cor-
responde uma reorientacao radical na atribuicao de intencionalidade: ndo é
mais o iniciado que supde-se estar no comando de seu proprio corpo, mas
seu orixd que possui sua prépria historia, sua préopria motricidade, seu pro-
prio carater e seus proprios desideratos. E como se o encontro entre o ini-
ciado e sua divindade necessitasse de uma etapa prévia no curso da qual o
primeiro seria reduzido a um simples receptaculo de carne e 0sso.

Para resumir, vimos que a forma dos tratamentos de certos objetos cultuais
tende a distorcer sua apreensao, assim como as expectativas intuitivas a seu
respeito “desviando” (BOYER, 2008) certos processos inferenciais e as possibi-
lidades de acao que lhes sdao associadas. Tal reorientacao nao &, todavia, o mero
fato dos objetos cultuais e de sua manipulacao ritual. Proponho, agora, anali-

sar a incidéncia de certas formas de acao ritual sobre a possessao enquanto tal.

26 Roger Sansi-Roca (2005, p.44) qualifica esses objetos ‘de 6rgaos exteriores’ do individuo. Alfred Gell (1998), na
esteira de Marylin Strathern (1998), fala, quanto a ele, de ‘pessoa distribuida’, enquanto Anne-Marie Losonczy
(comunicacdo pessoal) utiliza a no¢ao de ‘corpo compésito’.

132



“INCORPORAR'" OS DEUSES

A dimensao somatica da possessao religiosa

O conjunto dos rituais destinados aos orixds (e que, por consequéncia, Sao sus-
cetiveis de desembocar na possessdo) se caracterizam por tratamentos inten-
sos do corpo do iniciado.”” Ora, seus sentidos ndo sao estimulados de maneira
aleatéria. Bem ao contrario, a mobilizacao sensorial resulta de tratamentos
precisos do corpo, que correspondem a gestos e atitudes altamente ritualiza-
dos. Ora, certas propriedades dessas acoes nao sao sem consequéncia sobre o
processo de engendramento e de aprendizagem da possessao.

Dupla “captura” e “assinatura somdtica” do orixd

Um traco “evidente” (RAPPAPORT, 1999) de toda acdo ritual é sua regularidade,
entendida no duplo senso de “em conformidade a uma a¢ao passada” — as agoes
rituais sao, por esséncia, convencionais®*® — e de ser repetitiva — varias dentre
elas sao reiteradas a intervalos de tempo regulares® e no curso de um mesmo
ritual3® Como esse traco cardinal da agao ritual seria capaz de influenciar o pro-
cesso de aprendizagem da possessao?

Em resumo, sugiro que a regularidade das acdes ritualizadas é capaz de
criar um ambiente préoprio para facilitar e reforcar um processo associativo, de-
sembocando numa dupla “captura”. A “captura sensorial”' remete a centragem
atencional®* do possuido, as sensacoes e emocoOes provocadas pelos tratamen-
tos corporais e/ou a “atuacao” de seu orixd sobre seu proprio corpo no curso
da atividade ritual. Citemos, a guisa de exemplo, as informacodes tateis asso-
ciadas ao sangue quente do animal sacrificial despejado sobre os ombros do

iniciado, o odor da decoccao de “folhas” durante o amasi, o ambiente sonoro

27 Adescricdo anterior do amasi e do rito sacrificial oferece uma breve ilustracdo desse ponto.

28 Essa definicdo da convencionalidade remete diretamente ao aspecto ‘arquetipico’ das a¢des rituais tal como
descrito por Humphrey e Laidlaw (1994). Ela faz igualmente eco a nogéo de ‘sintaxe ritual’ (STAAL, 1979), ou
ainda, aquela de script (BOYER, 2001), que faz mais referéncia ao formato cognitivo das acdes rituais.

29 Eocaso, como vimos, da maior parte dos rituais que estio compondo o percurso inicidtico e que sdo reitera-
dos cada ano pelas divindades de cada iniciado.

30 Isso que Lévi-Strauss (1971) identificou como um dos dois principais tracos de toda acéo ritual, o segundo
estando em ‘fracionamento’.

31 Bertrand Hell (2008, p. 21) utiliza igualmente a nogao de ‘captura sensorial’ sem, entretanto, propor-lhe uma
definicdo. E evidente que a definicdo sugerida aqui nio engaja sendo a mim.

32 Aideiade uma centragem atencional nas sensa¢des internas faz diretamente referéncia a nocao de ‘absorcao’,
que certos autores consideram como a pedra angular do fenémeno de possessao. (LUHRMANN, 2004)
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e as informacoes proprioceptivas associadas a danca no curso das ceriménias
publicas, etc. Quanto aos afetos e perceptos atribuidos a “atuacao” do orixd so-
bre seu “filho”, eles se declinam em um continuum de estados mentais e somati-
cos que variam em qualidade e intensidade. Uma primeira série de expressoes
sublinha o carater imperioso da acao da divindade sobre seu “filho”. O que se
diz a respeito dela é que ela “toma”, que ela “se manifesta”, que ela “incorpora”,
ou, mais geralmente, que ela “atua” sobre ele. Uma segunda série que nos in-
teressa diretamente procura descrever os signos precursores que anunciam a
possessao “completa”, chamada “manifestacao”. Esse estado preliminar, nome-
ado “irradiacao” ou “aproximacao”, é identificado por uma série de sintomas*
potencialmente recorrentes entre a maior parte dos “irradiados”, tais como o0s
longos calafrios partindo da coluna, os arrepios, as vertigens, os formigamen-
tos nas extremidades dos membros, os tremores incontrolaveis, ondas de calor
ou sensacao de frio, a vontade de chorar sem razao, as perturbagdes da visao e
da audicao.’* A possessao é, assim, conceitualizada como o resultado de uma
interacao entre uma divindade e o corpo de seu “filho”, cujo resultado mais sa-
liente é uma forma de perturbacao (sensorial e emocional) dos estados do corpo
deste altimo.

A segunda captura, que chamo “simbdlica”, tem por virtude enriquecer a
captura sensorial com a imaginacao, conferindo-lhe senso. A captura simbéli-
ca repousaria em um processo inferencial, através do qual os pensamentos e a
imaginacao do iniciado sdo reorientados pelo contetido altamente evocatério
dos cantos e invocagoes que acompanham todas as agoes rituais,* assim como
dos objetos e substacias rituais manipuladas. Certas injunc¢des enderecadas
aos iniciados indisciplinados, tais como “concentrem-se em seu orixd!”, par-
ticipam, igualmente, dessa “educacao da atencao” (INGOLD, 2001) e reorien-

tacao inferencial. Esse processo remete ao que Gilbert Rouget (1990) chama “a

33 O termo 'sintoma’ ndo se reveste aqui de nenhuma conotacao mérbida. Ele designa os signos visiveis da mu-
danca de estado do corpo que se sup&e estar engendrado pela acdo da divindade.

34 Entre as mudancas de estado do corpo, as mais frequentemente descritas pelo ‘irradiado’, encontram-se os
longos e intensos arrepios provocados pela aproximagdo do orixd. Tais arrepios sdo claramente assimilaveis a
uma reacdo emocional. A dimensdo emocional dos estados de ‘irradiacdo’ é, alis, corroborada pelo testemu-
nho dos irradiados - que ndo pude incluir aqui - sobre essa etapa do desencadeamento da possessao. Para
uma versao mais completa deste argumento, junto com testemunhos, ver Halloy (2012).

35 Sobre o poder altamente evocatério dos cantos dirigidos aos orixds, ver Carvalho (1993).
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identificacao” com a divindade. Uma tal “identificacao” instala-se a0 mesmo
tempo que a exposicao corporal aos tratamentos rituais especificos, instauran-
do um “couplage” entre as dimensdes simbdlicas (a imagina¢do) e somaticas
(as sensacoes e emocoes) da experiéncia religiosa.

Uma consequéncia direta de tal processo é a criacao de uma “assinatura so-
matica” do orixd, quer dizer, uma configuracdo sensorial e emocional reconheci-
vel pelo iniciado como o marcador da “atuacao” da divindade sobre seu préprio
corpo. Esta assinatura nao é Unica: ela permanece modulavel através dos esti-
mulos sensoriais e emocionais proprios a cada ritual, mas também através da
familiaridade crescente do iniciado com a possessao. Assim, a assinatura soma-
tica do orixd se distingue das emocoes e sensacdes comuns pelo fato de que ela
implica em uma configuracao sensério-motora e emocional propria da expe-
riéncia da possessao, e que esta é reconhecida pelo iniciado (e os membros do
culto) como sendo o resultado da interacao entre o orixd e o corpo de seu “filho”.

O “couplage” das capturas sensorial e simbolica figura, me parece, entre 0s
mais poderosos procedimentos mobilizados no curso da atividade ritual a fim
de induzir a possessao e/ou seus signos precursores. Sua eficacia, como vimos,
repousaria amplamente na forma da acao ritual, caracterizada pela convencio-
nalidade e a repetitividade. Mas ela se apoia igualmente sobre uma propriedade
da possessdo: sua alta contagiosidade. Os membros do culto sublinham esse as-
pecto da possessao pela expressao “um orixd chama um outro”. Com efeito, nao
é raro observar entradas em transe simultaneas em varios iniciados no curso das
cerimoOnias publicas ou privadas. Nesse caso, a “dupla captura” age em primeiro
lugar enquanto “signo” para outrem, que percebe as mudancas somaticas no

“irradiado” ou "manifestado” e reconhece nessas mudancas a “atuacao” de um
orixd. Essa percepcao da “dupla captura” no outro age, assim, como input para o
mesmo processo de engendramento, desta vez no observador. Essa atencao que
se poderia qualificar “empatica” a autri, motor da contagiosidade emocional, é
particularmente visivel entre os iniciados que, no momento dos primeiros si-
nais da “irradiacao” em um “manifestado” potencial, voltam sua aten¢ao para
ele e, 0 mais frequentemente, se investem com um entusiasmo redobrado no
canto e na danca, saudando o orixd com gritos de alegria. O resultado esperado
€ ndo somente a possessao da pessoa em questdo, mas, potencialmente, a sua

propria. No iniciador, ao contrario, observa-se um certo distanciamento emo-

135



ARNAUD HALLOY

cional que se exprime, notadamente, pela exibicao de toda sua habilidade litar-
gica (atitude mais autoritaria vis a vis do orixd, amplificacao de certos gestos,
modulagdes da voz, etc.) a fim de intensificar os primeiros sintomas da posses-
sdo e de provocar, assim, a “manifestacao”.

Duas tendéncias na evolucao da dinamica da “dupla captura” podem ser,
de um outro modo, identificadas.

Uma primeira tendéncia quer que o engendramento da possessao nos no-
vicos necessite de uma estimulagao sensorial e/ou emocional mais intensa que
nos possuidos mais experientes. Com efeito, as primeiras possessdes ocorrem
frequentemente no tempo forte da acao ritual, quando o iniciado é submetido
a tratamentos rituais intensos (durante cerimonias privadas) ou quando o cli-
max emocional é atingido (durante cerimonias publicas). Entre os possuidos
mais experientes, em revanche, um sé elemento da configuracao sensorial di-
retamente associado ao seu orixd (um odor, uma imagem, uma sequéncia rit-
mica tocada nos tambores, uma invocagao, uma entonagao de voz...) pode ser
suficiente para desencadear o conjunto do processo. Uma segunda tendéncia
quer que os possuidos experientes tendam a ser mais ativos no desencadea-
mento de sua propria possessao, mas, também, que eles controlem mais sua
expressao segundo os critérios expressivos culturalmente valorizados. Assim,
pude observar a “manifestacao” do orixd de chefes de culto em situacdes littr-
gicas problematicas®*® ou, ainda, em todo comeco de cerimonia publica, quando
o orixd do possuido deve se retirar para reaparecer mais tarde na noite, vestido
com seus melhores aparatos. Tais possessoes, particularmente bem adaptadas
ao desenrolar litargico, e conforme as expectativas tanto normativas quanto
estéticas do transe de possessao, deixam pensar que o possuido desempenha
um papel mais ativo no desencadeamento de seu proprio transe.

Em resumo, minha proposicao é que o deslocamento no curso desse du-
plo eixo, conduzindo o aprendiz da possessao da passividade ao controle, e de
uma relacao de dependéncia com uma forte intensidade sensorial para uma

sensibilidade e uma reatividade emocional mais finas, se desenvolve gracas ao

36 Um exemplo significativo é o do orixd de um iniciador que se ‘manifesta’ para se assegurar de dar o nome do
orixd de um de seus iniciados que permanecia (anormalmente) mudo quando da ceriménia publica de 'dagdo
do nome’, que tem lugar ao final da recluséo iniciética.
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“couplage” entre certas sensacoes e emocoes singulares induzidas pela forma
da acao ritual (captura sensorial) e por um processo identificatorio (captura
simbdlica) apoiado, quanto a ele, no poder altamente evocatério dos cantos,
das invocacoes dedicadas ao orixd do iniciado¥ e dos objetos e substancias ma-

nipuladas no momento do engendramento da possessao.

Suspensdo intencional e deixar-se levar

Um segundo traco, talvez menos “evidente”, das agoes ritualizadas é a desco-
nexdo entre as sequéncias de acao que compoem um ritual e o fim (explici-
to) perseguido por ele (LIENARD; BOYER, 2006). Como Pascal Boyer defende,
mesmo se a maior parte dos rituais tem um fim especifico (por exemplo, li-
berar alguém da influéncia de um mau espirito), “o grupo de sequéncias que
compoem o ritual ndo sao conectadas ao seu objetivo da mesma maneira que
as sub-acoes sao conectadas aos sub-fins no comportamento comum”. (LIE-
NARD; BOYER, 2006. p. 816)

Uma tal desconexao ente a agao e seu fim tende, me parece, a induzir
uma atitude mental favoravel ao engendramento da possessdo.® O novico ou
o0 iniciado candidato a possessao, com efeito, se vé engajado em acOes das
quais ele ndao compreende necessariamente o senso ou o alcance exato. Ele
terd, entao, tendéncia a colocar em suspenso sua propria intencionalidade a
fim de se conformar aos atos a cumprir. (HUMPHREY; LAIDLAW, 1994) Nesse
contexto da possessao, um “colocar em suspenso” pode prefigurar um “dei-
xar-se levar” mais profundo, propicio a emergéncia da possessao que, recor-
do, é conceitualizada como a “atuacao” (irreprimivel), sobre o corpo e a cons-
ciéncia da pessoa, de uma intencionalidade exterior, na ocorréncia, seu orixd.

Se, como defendo, certas propriedades das agoes ritualizadas favorecem

efetivamente o engendramento e a aprendizagem da possessao, elas serao

37 Infelizmente ndo é possivel aqui reunir o conjunto de elementos etnograficos que apoiam esta proposicao.
Desenvolvo-o, todavia, tanto no plano teérico quanto etnografico, em um artigo e um livro em processo de
redacéo.

38 Souamplamente devedor dos comentarios esclarecedores de Francois Berthomé a respeito de uma primeira
versdo desse texto quanto a formulagdo dessa hipétese. A presente formulagdo, bem entendido, ndo engaja
sendo que a mim.
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mais eficazes caso elas se desenvolvam em um contexto relacional favoravel a

emergéncia da possessao.

A dimensao interacional da possessao religiosa

Nesta Gltima sessdo, que corresponde ao terceiro polo pragmatico da posses-
sdo, sugiro que a forma das interacdes instauradas no curso da atividade ri-
tual entre o iniciado, seus iniciadores e a assembleia de pessoas presentes €,
ela também, propicia ao engendramento da possessao. No caso que nos ocupa,
esta configuracao pode ser caracterizada, de um lado, por uma condicao pa-
drao e, de outro lado, pela “condensacao” de relagoes que, em contextos co-
muns, aparecem como mutuamente exclusivas. (HOUSEMAN; SEVERI, 1994)
Uma consequéncia central dessa configuracao relacional sobre a atitude do
iniciado é, como procurarei explicitar, um engajamento “paradoxal”, pois ani-
mado, a0 mesmo tempo, por motivagoes de agir e de injuncdes a passividade.
Comecemos nossa analise pelo que nos apareceu como um valor relacional in-

dispensavel a atividade cerimonial do Xango.

Uma condicéo padréo: a confianca

Como ja assinalado na analise precedente da dimensao material da eficacia
ritual, existe um valor relacional “padrao” para o bom funcionamento ceri-
monial: a confianca do iniciado para com seu iniciador. O iniciador é, é im-
portante lembrar, o mediador privilegiado e indispensavel entre o iniciado e
seus orixds. A relacao de confianca do iniciado para com seu iniciador é, na
verdade, dupla. Primeiramente, o iniciado se remete a pericia ritual de seu ini-
ciador, que ele julga capaz de intervir eficazmente junto as suas divindades. Em
segundo lugar, ele se fia as boas intencdes do chefe de culto quanto a ele, pois
aquele detém os objetos e a habilidade necessarios para atingi-lo em seu cor-
po e espirito. Mas, para além dessa condicao padrao, as interagoes instauradas
pela acaoritual entre o iniciado, seus iniciadores e a assembleia correspondem
a uma configuracao relacional que, me parece, favorece diretamente o engen-

dramento da possessao.
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Possessdo e “‘condensacdo ritual”’

A fim de descrever a especificidade desta configuracao, recorrerei a nocao de
“condensacao ritual” tal como desenvolvida por Michael Houseman e Carlo Se-
veri (1994) em sua magistral reinterpretacao do ritual do Naven dos Iatmul de
Papua-Nova Guiné. (BATESON, 1958) Segundo esses autores, a “condensacao
ritual” corresponde a um processo simbolico para o qual os comportamentos
e atitudes rituais se veem caracterizados pela condensacao de papéis e de re-
lacoes que, habitualmente, sdo postas como mutuamente exclusivas. (HOUSE-
MAN; SEVERI, 1994, p. 196-197) Em um estudo recente, Carlo Severi utilizou essa
nocao mostrando que uma parte importante da eficacia dos rituais xamanicos
amerindios relaciona-se a capacidade do xama em se tornar um “enunciador
complexo”, ou seja, “uma espécie inica e inesperada de enunciador, constituida
por uma série de conotacdes que indicam simultaneamente os espiritos aliados
e 0s espiritos inimigos, os vegetais e 0os animais, o adivinho sabio representado
pela Arvore Balsa e o Jaguar do Céu”. (SEVERI, 2007, p. 222) Observa-se um tal
procedimento ritual no caso da possessao do Xangd de Recife?
Contrariamente ao xama, o possuido nao pode deixar transparecer a me-
nor ambiguidade quanto a sua identidade: ele se torna o orixd que, quando da
“manifestacao”, que se espera que apague todo traco da personalidade de sua
“matéria”. O grito sinalizador que marca a “manifestacao” dos deuses no corpo
do iniciado, sua motricidade altamente codificada, assim como as formas de
saudacao e a maneira pela qual dirigimo-nos a eles, lembram, permanentemen-
te, com quem se lida: tanto o comportamento dos possuidos quanto aquele das
pessoas presentes torna claro e tende a confirmar uma substituicao identitaria
total.* Todavia, se o “manifestado” nao da a ver nenhuma “espécie inica e ines-
perada de enunciador”, o contexto relacional préprio a possessao no Xango de
Recife parece, quanto a ele mesmo, induzir a uma condensacao especifica das
relacOes entre os diferentes atores (humanos e divinos) implicados.
De um lado, com efeito, o candidato a possessao — potencialmente todo

iniciado - é explicitamente sujeitado a uma dupla autoridade:

39 A partir de dados etnograficos e experimentais, Emma Cohen (2007, 2008) também defende a hipétese da
substituicdo total de uma personalidade pela outra na percepc¢do da possessao. Vale lembrar aqui que se trata
de um ‘ideal’ cerimonial que deve ser nuancado por uma descri¢do etnografica mais exaustiva do processo
de aprendizagem da possesséao.
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« a autoridade de seu iniciador masculino que invoca e se dirige a sua divin-
dade, convidando-a - por vezes de maneira forte e insistente — a “descer” no
seu “filho” ou “filha”;

» a autoridade ou, melhor, a vontade de seu préprio orixd que, segundo o0s
membros do culto, é aquele que, ao final, decide quando e como vai se “ma-
nifestar”.

De outro lado, a iniciadora se mostra, geralmente, confortadora, procuran-
do tranquilizar um iniciado muito ansioso ou simplesmente temperando com
sua presenca tranquila os momentos fortes da acao ritual.4° Seu papel, mais dis-
creto que aquele do iniciador masculino, ndo é, no entanto, menos importante.
Se, de fato, o transe de possessao é procurado e valorizado no culto, ndo se trata,
no entanto, de uma experiéncia privada de ansiedade, ou mesmo de reticéncia
daquele que nela se engaja. Junior, um jovem chefe de culto, que ja desfruta
de uma longa experiéncia de possessao, confessou-me a boca pequena* que
ele preferiria se subtrair a possessao cada vez que tivesse oportunidade,* pois
achava “horrivel” a perda de controle de seu proprio corpo, assim como a in-
certeza quanto aos feitos e gestos de seu orixd. Além de confortar o candidato
a possessao, a mae-de-santo também chame a ordem um iniciado distraido ou
indisciplinado, incitando-o a permanecer ligado em seu vivido imediato e a
adotar um comportamento mais apropriado.

Quais sao as consequéncias desta configuracao singular sobre a atitude do

iniciado?

Um engajamento paradoxal

Uma primeira consequéncia psicolégica da interacao duplamente submetedo-

ra é o reforco da atitude de passividade do iniciado: a situacao nao esta sob seu

40 Emum artigo publicado em um livro consagrada ao transe e a hipnose, Luc de Heusch (1995) insiste na forte
relacdo afetiva - de ‘maternagem’ - que liga o possuido aos seus iniciadores ou ao mestre de ceriménia, e que
produz, citando Jean Rouch (1955), uma ‘intensa sugestao’, tornando assim a funcao de um sacerdote préxima
daquela de um hipnotizador. Bertrand Hell (2008) retoma e desenvolve uma perspectiva similar a partir de
dados recentes obtidos nas neurociéncias sobre a hipnose e os estados hipnoides.

41 Trata-se, nesse género de confidéncia, de ndo melindrar sua divindade...

42 O emprego do condicional sublinha a eficacia sempre relativa de tais praticas, pois, se um iniciado experiente
é capaz de repelir uma possessdo iminente, essa proeza ndo é, geralmente, sendo temporaria e é, frequente-
mente, seguida por uma possessao ainda mais intensa. Certos orixds, é importante assinalar, utilizam a posses-
sdo para punir fisicamente seu filho’, seja por gestos de automutilacdo ou através de uma danca extenuante.
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controle, mas bem nas maos de seu iniciador masculino que dirige a acao ritu-
al e se dirige ao orixd, e do proprio orixd, que pode se “aproximar” ou se “ma-
nifestar” no seu corpo a qualquer momento.# Outra consequéncia, talvez me-
nos visivel, mas também real para o iniciado, resultaria da incitacao implicita
ao engajamento contida na insisténcia do iniciador. Ja sublinhei, varias vezes,
o carater altamente valorizado da possessdo no Xango. E preciso acrescentar
a este valor cultural as motivacoes individuais para ver o iniciado possuido.
A “manifestacdao” do orixd ndo é uma condicao para o éxito do ritual, mas cor-
responde ao que me foi descrito como uma “satisfacao” para o possuido, que
se beneficia da notoriedade de seu orixd no seio da comunidade de culto, e é
como uma “gratificacao” para o iniciador, que reafirma, assim, sua habilida-
de litargica, que contribui para seu renome pessoal e para a boa reputagao de
sua casa de culto. A possessao nao é, pois, somente valorizada; ela é altamen-
te desejavel, tanto para o iniciado quanto para seu iniciador. Compreende-se
melhor a insisténcia deste tltimo em provocar a possessao, do mesmo modo
que a injuncao implicita que ela traduz, incitando seus iniciados a desenvolver,
segundo as competéncias de cada um, diversas técnicas de autoinducao, das
quais viu-se, precedentemente, alguns exemplos.++
Do lado da iniciadora, a atitude reconfortante da qual ela da provas ins-
taura um clima de confianca, encorajando o iniciado a tender a um “deixar-
-se levar” propicio a possessdo. Mas seu papel litargico, como vimos, consiste,
igualmente, em chamadas a ordem do iniciado, cujo comportamento deixaria
a desejar. Este outro aspecto do comportamento da mae-de-santo sublinha a
importancia de permanecer conforme as expectativas culturais relativas ao en-
gendramento e a expressao da possessao.
Em resumo, observa-se, portanto:
» uma forma de condensacdo ritual marcada pela co-presenca de duas relagdes

que, em um contexto de comunica¢ao comum, aparecem como mutuamente
exclusivas (sujeicao e “maternagem”);

43 Avinda do orixd em um iniciado dependeria, assim, de uma dinamica sempre ajustavel entre a competéncia
de seu iniciador e a ‘'vontade’ de seu orixd.

44 Engajamento redobrado nas agdes motoras (canto, danga), técnicas de absorcao, focalizagdo ‘'empdtica’ sobre
outrem... Para uma descricdo mais sistematica das técnicas do ‘corpo’ (MAUSS, 2001) e da mente potencial-
mente desenvolvidas por possuidos mais experimentados, ver Halloy (2012).
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« uma forma de engajamento paradoxal marcada pela tensao entre passividade

» o«

(deixar-se levar, perda de controle) e engajamento (“satisfacao”, “gratificacao”
e conformidade).

A assembleia é, também, capaz de desempenhar um papel adjuvante no
engendramento da possessao, seja por seu engajamento redobrado na agao ri-
tual, quando dos primeiros signos da possessao, ou ainda gracas ao contagio
emocional que se observa frequentemente no curso de rituais com possessao
(veja acima).*

Enfim, notamos a relacao ambivalente entre o pai-de-santo e o orixd. De um
lado, o orixa é considerado como sendo a autoridade ultima: ele é soberano na
hora de tomar as decisdes dentro do terreiro — seja durante a possessao ou atra-
vés da consulta do oraculo. Mas, ao mesmo tempo, ele deve obediéncia ao pai-

-de-santo e deve se comportar conforme as expectativas rituais. Do outro lado,
o pai-de-santo deve se submeter as decisdes do orixd e, a0 mesmo tempo, ele
sempre esta aprendendo sobre o comportamento e o saber delivrado pelas divin-
dades, seja para sua prépria possessao, seja para lidar com eles.

A configuracao relacional descrita acima poderia ser esquematicamente

representada como na figura 2.

Figura 2 - A configuracao relacional da possessao no Xango

“Incorporar” os deuses

Assujeitamento

Orixd (controle corporal)
\ “Engajamento paradoxal”

Assujeitamento .. ~
— . Iniciado | ——> | Possessdo
(controle corporal/injungao)

Iniciadora d Encorajamentos/

. contagio emocional
(conforto/conformidade) 8!

Iniciador

Assembléia

45 Como me foi sugerido por Julien Bonhomme, uma andlise completa da configuracdo relacional da possessao
necessitaria desenvolver todas as relagées (mesmo virtuais) entre os diferentes agentes presentes na situagdo
(iniciado, iniciador, iniciadora, orixds, assembleia, musicos). Contentei-me aqui com uma andlise sintética das
interacdes relativas ao candidato a possessdo.
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Conclusdo

Retomemos nossa questao de partida: “Que fazem os rituais aqueles que deles
participam?”.

Eles os transformam.

Como?

O presente estudo da possessao religiosa no culto Xango de Recife sugere
que uma tal transformacao opera, principalmente, através de um processo de

“incorporacao” que repousa amplamente sobre a forma da acao ritual propria a:
« ‘“desviar” certas operacoes cognitivas intuitivas;
. operar um estreito “couplage” entre sensorialidade e atribuicao de sentido;

. condensar relacbes comumente percebidas e vividas como mutuamente ex-
clusivas e suscetiveis de induzir uma forma paradoxal de engajamento ritual.

Tal abordagem da possessao religiosa aporta, em troca, uma iluminacao
original sobre a eficcia ritual em geral, na medida em que permite sugerir por
quais dispositivos pragmaticos e processos cognitivos as formas singulares da
experiéncia sao produzidas no concreto das acoes e interacoes rituais.

Assim considerada, a “incorporacao” nao seria apanagio dos “manifesta-
dos” do Xangd ou de outros cultos de possessdao, mas designaria um processo
constitutivo pelo qual contextos de comunicacao e formas da acao sao capazes
de instaurar maneiras de ser no mundo e modos relacionais inéditos nos indi-
viduos que nela se engajam. Se tal processo revela-se particularmente visivel
na possessao religiosa, ele estaria, igualmente, em acao em toda situacao ri-
tualizada, seja de natureza religiosa ou também, pode-se presumir, terapéuti-
ca. Desde 1958, Claude Lévi-Strauss sublinhava os numerosos paralelos entre
0 contexto xamanico de cura de uma parturiente em dificuldade e uma con-
sulta psicoterapéutica ocidental. Enquanto Lévi-Strauss insistia na dimensao
simbdlica da troca entre a paciente e o xama, Carlo Severi, retornando a sua
etnografia e seus argumentos, sugere que os efeitos terapéuticos revelados na
sessdo descrita nao podem repousar, como Lévi-Strauss sugeria, sobre a cria-
¢ao de uma “linguagem nova” através da qual o sofrimento seria apreendido e
controlado, tao simplesmente porque a paciente em questao nao compreendia
a lingua (secreta e enigmatica) empregada por seu curandeiro. Ele sugere, en-

tao, que os efeitos terapéuticos da sessao descrita devem ser procurados mais
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no contexto de enunciacao, assim como nos “aspectos latentes do que o tera-
peuta enuncia”. (SEVERI, 2007, p. 254) Nesse caso, a eficacia do canto xamanico
Cuna tenderia aos sons da linguagem e a maneira pela qual a parturiente lhe
confere um senso totalmente pessoal a partir de fragmentos sonoros e/ou ges-
tuais conhecidos. No plano tedrico, este exemplo, tanto quanto nossa analise
da possessao no culto Xango6 de Recife, ilustram a necessidade de levar em con-
ta as condicdes da acao para explicar a transformacao dos individuos no curso
dos rituais dos quais tomam parte. No plano académico, estas pesquisas subli-
nham a riqueza potencial de um didlogo mais sustentado entre a antropologia

e os diversos métodos e teorias psicoterapéuticas.
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Negociar com os espiritos tromba em Mayotte
Retorno ao "teatro vivido" da possessao’

Bertrand Hell

Este estudo socio-psico-biolégico da mistica deve ser feito.
Eu penso que existem necessariamente meios bioldgicos
de entrar em “comunica¢ao com o Deus”.

Marcel Mauss, 1950a

O presente estudo apoia-se em trabalhos recentemente conduzidos em Mayotte,
mas se inscreve no ambito de uma pesquisa que teve inicio em 1981, no Marro-
cos, e que se consagrou ao sentido vivido da possessao. Uma primeira mirada
consistiu em analisar aimagem dos “aliados dos espiritos” atribuida aos ofician-
tes e em explorar a “inquietante estranheza” na qual estao embebidos os rituais
construidos em torno de um ato de metacomunicac¢ao. (HELL, 1999) Bem rapido
se colocou a questao desta “opinido que cria o mago e as influéncias que ele libe-
ra”. (MAUSS, 19504, p. 32) Estar em transe e mostrar os signos da possessao nao
¢ tudo! Tanto no Marrocos, como no Brasil ou em Cuba, reconhece-se sem hesi-
tacao que, ndo obstante a presenca de espiritos idénticos entre os iniciados, 0s
poderes terapéuticos e adivinhatorios expressos variam grandemente segundo
0s casos. A cada um cabe reproduzir a ideia de uma “for¢a” desigual das entida-
des incorporadas e, portanto, o valor flutuante da iniciacdao. O segundo momen-
to desta pesquisa se debrucou sobre o processo iniciatico mesmo e, em parti-

cular, sobre o mecanismo de instalagao dos espiritos nos neofitos. Sobre este

1 Texto original: HELL, Bertrand. Négocier avec les esprits tromba a Mayotte, Gradhiva, n. 7, p. 6-23, 2008. Tradu-
cdo de Marcos da Costa Martins. Revisdo técnica de Léa Freitas Perez.
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ultimo ponto, o campo empreendido desde 2002, em Mayotte, revelou-se de uma
grande riqueza pelo fato de que, através dos dois principais cultos de possessao
desta ilha no arquipélago das Comores (0 ngoma de origem bantu e o rumbu
dos tromba de inspiracao malgaxe), os fundi wa madijini (literalmente: “mestres”
dos djinns) atribuem sempre uma importancia crucial aos rituais chamados de
“medicamentos” (dalao), que consistem em domesticar progressivamente o0s es-
piritos até seu controle total.> Reenviando a uma transformacao em profundida-
de da pessoa, estes rituais comportam uma cuidadosa dimensao teatral como,
por exemplo, a grande cerimonia que vé o iniciado declamar publicamente o
nome de seus espiritos. O auténtico e o artificio sdo aqui estreitamente imbrica-
dos. Esta constatacao etnografica convida-nos a debrucarmo-nos sobre o dossié
aberto, desde 1958, por numerosos etn6logos franceses, a saber, Roger Bastide,
Michel Leiris e Alfred Métraux. Como dar conta deste “vestiario de personali-
dades” (LEIRIS apud JAMIN, 1996, p. 40) que a possessao oferece aos adeptos?
Ainda que central, a questao do jogo da possessao parece ter se mantido, desde
entao, um pouco de lado. Eu me propus, aqui, a reatualiza-la, tirando partido de
novos dados, relativos aos estados de consciéncia modificados e a plasticida-
de cerebral. Para fazé-lo, eu me apoiarei num material etnografico concernen-
te ao culto dos tromba em Mayotte, cuja difusao resulta da presenca atestada,
desde o primeiro censo oficial de 1852, de forte presenca malgaxe (Sakalava e
Betsimisaraka, principalmente) no territério desta “coletividade departamental
francesa”? A atencao se focalizara, notadamente, em dois rituais terminais que
concluiram, em 2005, 0 percurso iniciatico de uma mae de familia mayoten-
se, Machamou, que havia herdado oito trombas (0s espiritos malgaxes) de sua
avo. Para ela, trata-se , uma vez enunciados solenemente os fady (as interdicées),
proprios de cada espirito, de empreender violentas negociacdes com eles para

levanta-los parcialmente e, assim, tornar a vida cotidiana mais facil.

2 Até esta data, este campo mayotense foi objeto de seis estadias, num total de 9 meses. As missdes foram
realizadas com o apoio do Centre National de la Recherche Scientifique (CNRS) e do Centre d'études interdis-
ciplinaires des faites religieux (CEIFIR) de I'Ecole des hautes études em sciences sociales.

3 Tal éoestatuto oficial de Mayotte, comprada em 1841 pela Franca do Sultdo Andriantsoly. Atualmente, calcula-
-se que 40% dos mayotenses tém como primeira lingua o shibushi, o dialeto malgaxe que se usa localmente.
(MAANDHUI, 1996, p. 5)
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Os espiritos descontentes

A historia pessoal de Machamou reflete perfeitamente a biografia classica dos
adeptos dos cultos de possessao cujos rituais sao aparentados, segundo a for-
mulacdo de Michel Leiris (1992, p. 68), a proposito do zar etiope, a “uma espécie
de iniciacdo cujo ponto de partida foi a doenca”. Esta doenca eletiva se mani-
festa em Machamou desde a tenra infancia por meio de subitos desmaios, de
fases de prostracao e de astenia. Os tratamentos médicos comuns se mostra-
ram ineficazes e um adivinho foi consultado. Ele imputa a origem dos ataques
a presenca de numerosos espiritos em seus ascendentes: patros em sua mae
e tromba em sua avé materna. Diferentes “medicamentos” permitiram a ob-
tencdo de trégua até a idade de 20 anos. Contudo, os problemas reapareceram,
ameacando seriamente sua saude. Decidiu-se, entao, com o fundi wa madiji-
ni, responder em primeiro lugar as exigéncias desses patros impacientes que
queriam fazer da jovem mulher sua “sede”. Ao final de uma cura iniciatica de
varios anos, Machamou pdde organizar, em 1991, seu grande ngoma, a noite
ritual de possessao realizada numa pracga da cidade, no curso da qual seus es-
piritos patros proclamaram sua identidade. Desde entdao, Machamou oficia ela
mesma como fundi wa madijini, praticando a vidéncia e ocupando-se dos pa-
cientes. Mas a questao dos outros espiritos familiares, os tromba, permaneceu
em suspenso.

De fato, a época de nosso primeiro encontro em 2002, Machamou pensava
ter alcancado certo equilibrio na sua relacdo com os tromba. Ela se conten-
tava — o menos frequentemente possivel - em incorporar os changizy, esses
espiritos menores que aparecem sob a forma de marinheiros mortos afogados,
no século XIX, ao largo de Madagascar. De resto, ela confiava a Djalud, o mais
poderoso de seus espiritos patros, o cuidado de lhe proteger de toda intru-
sao mais insistente dos grandes tromba.* Mas as coisas deram uma reviravol-
ta mais cadtica nos altimos anos. A possessao pelos changizy tornou-se irre-

primivel, sobretudo se exprimindo cada vez mais rudemente: transformada

4 Ostromba designam originariamente os ancestrais reais da dinastia sakalava que reinaram em Madagascar até
o século XIX. Outros espiritos vieram, na sequéncia, integrar-se a este culto de possessao (os tromba antemoro,
vezo, volafotsy, marinheiros, etc.). Para um estudo da relagdo entre o culto dos tromba e a realeza sakalava, ver
Michel Lambek (2002).
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em um de seus marinheiros pandegos e devassos, Machamou bebe alcool
além das medidas, cambaleia, multiplica as palavras licenciosas e atém-se as
propostas obscenas. Apesar dos conselhos de outros iniciados, ela recusa obs-
tinadamente a se render a evidéncia e ndo quer engajar-se em nenhuma alian-
¢a com os tromba. A razao desta encarnicada recusa? “A vergonha”: repete ela
muitas vezes. O comércio com os tromba lhe repugna em razao de seu notorio
pendor pelas bebidas fortes e seu gosto desnaturado por festa. Whisky bebido
no gargalo, musica berrante, dancas lascivas: tudo isto revela-se bem pouco
compativel com o estatuto respeitavel de mae de familia (ela tem cinco filhos)
e de mulcumana pia (ela cumpriu sua peregrinacao a Meca em 1999) ao qual
ela aspira. A multidao que se espreme em torno dos rumbu publicos nao esta
sempre pronta para zombar dos comportamentos dos possuidos?

No presente, a ameaca dos tromba se evidencia e o estado de satide de Ma-
chamou se deteriora seriamente. Ela cospe sangue durante as violentas crises
convulsivas; qualquer um, no culto dos adeptos, reconhece ali a acio morbida
de Ndranaverna, um principe tromba morto com o peito despedacado. Virar o
rosto mais tempo traria graves consequéncias. Machamou se resigna a evidén-

cia: os espiritos esperaram demais, é chegada a hora de instala-los.

O retiro iniciatico

Estamos em agosto de 2005. Apos uma série de rumbu-dalao, ostentados em
varios meses, levaram pouco a pouco as diferentes entidades a se manifesta-
rem mais calmamente e a formularem distintamente suas exigéncias. Dora-
vante, mostra-se possivel proceder ao valihataka, o ritual de autodesignacao
dos tromba. A cerimoénia é cara (mais de seis mil euros) e pesada de organizar,
pois os espiritos elaboram uma longa lista de parentes tromba a convidar; eles
requerem a presenca de uma orquestra célebre e exigem bebidas e cigarros em
profusao, inclusive para contentar a numerosa assisténcia esperada.

Este grande ritual é obrigatoriamente precedido de um periodo de reclusdao
total, de sete dias, pontuado por numerosos dalao dirigidos pelo fundi Attoumani.
Esta semana abre-se com ablugdes purificadoras, realizadas com a ajuda de
nove baldes de agua onde se banham as ervas e as raizes. Machamou deve

viver enclausurada numa peca, ai somente sao admitidos alguns iniciados
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encarregados de fazer subir todos os dias os seus tromba a fim de prepara-los para
sua aparicao publica. Aplicacao sobre o corpo de pastas vegetais, fumigacoes de
incenso e ungoes de agua lustral misturada ao caulim, sucessao de “bacias” tanto
quentes (sob a forma de inalacao de vapor), para forcar a vinda de um espirito
indeciso, quanto frias (banhos), para, ao contrario, moderar a irrupgao e evitar
os estados de grande confusao: os ritos se encadeiam, sob o olhar atento do
chefe de culto, para fortificar o corpo da novica e torna-la apta a incorporar os
poderosos tromba. Mas trata-se, também, gracas as plantas “que repelem”, de
fazer refluir os espiritos indesejaveis, aqueles mesmos que, sempre prontos a
insinuarem-se num corpo fragilizado, viriam-lhe soprar propostas ambiguas.
E, dia e noite, incansavelmente, os rumbu (“batimentos de maos”) ritmados e as
exortacoes dos iniciados encorajam a vinda dos tromba. Machamou atravessa
este periodo iniciatico numa espécie de letargia desperta, préxima do estado
de “hebetude” testemunhada na maior parte dos cultos de possessao.* Mas 0O
essencial sobreveio: os tromba se mostraram em sua verdadeira face, eles deram
0 seu consentimento para a realizacao do ritual publico. Fundi Attoumani sai

para repousar, Machamou esta pronta.

A apresentacdo dos espiritos

A cerimoénia se desenrola segundo o roteiro habitual dos grandes rumbu com
finalidade votiva ou terapéutica. Aqui, para acolher a multidao de convidados,
ela se realiza diante da casa de Machamou, numa larga praca de terra batida.
Numa das extremidades, cuidadosamente apontada para o nordeste, encontra-
-se o altar dos tromba com as diferentes oferendas (entre as quais, quatorze
garrafas de barisa, a beberagem sagrada) e os objetos de culto (pratos com gran-
des moedas de prata, potes de caulim, varas e cetros, cadinhos de incenso etc.).
Algumas cadeiras e pequenos bancos de madeira (“tronos” dos reis tromba) sao
dispostos de um lado a outro, grandes esteiras sao estendidas ao solo. Na outra
extremidade, jovens musicos preparam as tltimas regulagens diante de uma
impressionante aparelhagem sonora: os tromba se aprazem no tumulto o mais
ensurdecedor. Em Mayotte, os tocadores tradicionais de valiha (citara tubular

5 Para o culto dos orixd e vodun, por exemplo, ver Pierre Verger (1954, p. 171).
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de bambu) e de acordeom cederam lugar as orquestras modernas (bateria, gui-
tarras elétricas, sintetizadores), interpretando os mais recentes sucessos mu-
sicais populares. O ordenamento do ritual ndo parece em nada ter sofrido com
esta mudanca, pois como remarca um observador dos cultos de Madagascar, o

que importa, antes de tudo, é instaurar uma ambiéncia festiva:

[...] o ruido é de rigor: um grande ruido em certos casos, mas sempre ritma-
do [...] o ritmo cada vez mais acelerado tem por funcao criar a ambiéncia e
despertar os espiritos [...] ndo é tanto a palavra, mas o ritmo e a musica que
parecem importar mais [...]. (JAOVELO-DZAO, 1997, p. 338-340)

O ritual comeca por volta de 22h3omin. Uma multidao variegada e baru-
lhenta, majoritariamente de mulheres, se espreme nas esteiras. Apos a série
de litanias de abertura, as possessoes se sucedem: primeiro, os grandes reis;
depois, os principes e, por fim, os plebeus. Os marinheiros pandegos e outros
changizy farristas nao aparecem senao mais tarde na noite. Desde os primei-
ros sinais da possessao, aplica-se cuidadosamente a pasta de caulim sobre
as partes mais dolorosas do corpo do iniciado, depois ele é despido a fim de
vestir-lhe o costume de seu tromba: tanga vermelha, turbante e lanca para o rei
guerreiro; camisa larga de linho, lamba (estola de seda), malgaxe tradicional,
chapéu de palha e garrafa de rum para o rico proprietario de terras; ou ainda,
vestido de musselina, véu rosa bombom e brinquedos de madeira para este
tromba menina. Cada nova aparicao é saudada por koesy (saudagao!) sonoros e
os adeptos se aproximam para lhe apresentar suas homenagens. A atmosfera é
antes de tudo festiva. Os espiritos exortam a assembleia a participar ativamen-
te com regozijos: o caulim usado hoje nao é chamado ravoravo, isto é, “jubilo”?
Regularmente, as ondas de batimentos de maos fazem a multiddo vibrar em
unissono. Os tromba bebem, dancam e tagarelam livremente com os adeptos.
Machamou, quanto a ela, esta sentada diante do altar, ao pé dos reis e rainhas
hieraticos que a mimam, dao-lhe palmadas nas costas e aspergem-na com
agua dos pratos rituais a cada novo transe que a sacode.

Pouco a pouco, o “calor” trazido pelos espiritos ganha toda a assisténcia. Sao
2 horas da manha e as possessdes espontaneas se propagam. Como sempre, algu-
mas mulheres maliciosas se aproveitam para imitar as incorporacoes, acionan-
do a hilaridade geral. Algumas nao exitam em se levantar e imitar alguns gestos
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caracteristicos de um espirito, sob o olhar falsamente irritado dos tromba. Quan-
to aos homens efeminados, que todo circulo de iniciados inclui invariavelmente,
cabe-lhes multiplicar as pilhérias, encenando o papel de bufdes rituais. Agora,
oferecidas pelos espiritos, as bebidas alcoélicas circulam; os changizy se desen-
cadeiam e arrebatam as mulheres em suas dancas desenfreadas. Assombrosa
atmosfera! De um lado, a musica zouk, os risos e os transbordamentos dionisia-
cos nos mergulham no coracao duma festa aparentemente profana; de outro, a
deambulacao na multidao destes estranhos participantes, com faces maquiadas
em branco pelo caulim e com gestos curiosamente bruscos, nos relembram que
se trata de um auténtico culto de possessao.

Sao sh3omin, o dia aponta no horizonte. O instante crucial se aproxima e
Machamou recolhe-se a casa para os Gltimos preparativos. Enquadrada por al-
guns iniciados, portando os habitos novos dos tromba, ei-la que reaparece: o
olhar febril, o passo vacilante, e esta envelopada num espesso lencol branco. O
cortejo fende lentamente a multidao e vem se colocar diante do altar no meio
dos tromba. A musica se interrompe, a assembleia prende seu folego. A tensao é
palpavel. Durante a hora e meia que se segue, 0s oito tromba vao sucessivamen-
te possuir sua “sede” que, a cada vez, reveste as vestimentas adequadas. Depois
é preciso declinar com clareza sua identidade e fazer face as interrogacoes in-
sistentes dos outros espiritos que fazem um bloco ao redor dela. Os especta-
dores curiosos se aproximam discretamente para melhor entender o jogo das
questdes-respostas. “Como se chama teu irmao?”; “Onde se situa teu doany (‘lo-
cal sagrado’)?”; “E, eu, quem sou eu?”; “Teu fady de frango: branco ou vermelho?”.
Se eles ficam satisfeitos, os tromba congratulam o recém-chegado, convidam-

-no a saudar a assisténcia e a esbocar alguns gestos ou passos de danca carac-
teristicos de sua historia pessoal.® A surda apreensio sucede agora uma franca
alegria. Os parentes proximos de Machamou se abracam, alguns estdo em lagri-
mas. Eles agradecem aos espiritos com efusao. A musica recomeca ainda mais
bela e a festa é retomada. Machamou incorpora o tromba Ndranaverna, que se
lanca imediatamente numa rodada de cumprimentos a plateia. O ritual ndo ter-

mina, sendo ao fim das 10 horas da manha, uma vez que os espiritos tenham

6 Tal tromba manca, pois ele se fraturou as pernas; outro, tocador profissional de acordeom, agita os bragos de
maneira desordenada; outro ainda, boxeador respeitado, mostra seu jogo de pernas.
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partilhado entre si as oferendas recebidas (pacotes de peixe, macos de cigarro,
envelopes nominativos contendo algumas dezenas de euros). Machamou deve-

ra cumprir uma curta reclusao pontuada por algumas “bacias”.

Do bom uso do transe

A funcao social desta cerimdnia de investidura e de ordenacao se desvela
claramente. Diante desta plateia, compreendendo tanto os principais tromba
conhecidos em Mayotte quanto a multidao de adeptos, Machamou exibe pu-
blicamente seu conhecimento das regras do jogo. Respeitando a ordem de pre-
cedéncia das aparicoes de tromba, ela mostra sua faculdade de “submeter-se a
um protocolo muito estrito”, tal como a possuida do zar. (LEIRIS, 1989, p. 121)
Suas respostas precisas as questdes rituais provam que, como a iadé do can-
domblé brasileiro, ela passou “da experiéncia empirica ao saber organizado” e
que ela perfeitamente “familiariza-se com os deveres e as obrigacoes de sua
futura tarefa”. (BASTIDE, 2000, p. 65) Enfim, sua maestria de comportamentos
ostentatorios, proprios a cada espirito, atesta esta aptidao da qual devem fazer
provas todos os iniciados, como desses hounsi haitianos cujo “talento se revela,
em particular, quando de possessdes sucessivas que lhes obrigam a mudar sem
transicio de papel”. (METRAUX, 1958, p. 114) Seguramente, a iniciacio deve ser
lida, sob este angulo, como uma busca de legitimidade, cuja observancia da
teatralizacao das possessOes constitui uma etapa obrigatoria.

O que testemunha Machamou no curso deste rito de passagem se situa
também em outro nivel. Numerosos sao os adeptos que foram testemunhas,
nestes ultimos anos, das possessoes desordenadas e “vergonhosas” que ela
teve de suportar quando dos rumbu publicos. Quanto aos seus recentes con-
tratempos de satde, eles nao sao segredo para ninguém na ilha. Hoje, a nova
iniciada exibe uma personalidade insuspeita. Uma forca é requerida para con-
trolar, em tao curto espago de tempo, estes diferentes estados sucessivos de
despersonalizacao total, enquanto tudo esta flutuando numa profunda hebe-
tude. De resto, acontece que 0s novi¢os nao chegam a ultrapassar esta etapa
crucial, mesmo que todas as condicdes praticas estejam reunidas para que sua
iniciacdo seja bem-sucedida (dinheiro disponivel para o ritual, conhecimento

dos ritos, etc.). Se, na linhagem dos trabalhos de antropologia teatral de Jerzy
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Grotowski, Machamou pdde ser assimilada a uma “performer” (PRADIER, 2005),
esta performance também é medida nos termos de um processo psiquico sub-
terraneo, no caso, a reorganizacao do Eu a partir de experiéncias altamente per-
turbadoras e desestruturantes. Esta ideia do “trabalho com os espiritos” nao
é, pois, uma simples figura de retérica. Empregada de maneira perfeitamente
idéntica na linguagem comum, tanto em Mayotte quanto entre os gnawa mar-
roquinos, esta formulacao reflexiona a realidade de um work in progress, que
ndo pode se descobrir senao na intimidade dos pequenos rumbu-medicamen-
tos e dos periodos rituais de reclusao. Assim, gracas a relacao de confianca es-
tabelecida com o fundi Attoumani, foi-me possivel seguir, além de Machamou,
quatro outros retiros de iniciados. Uma relacao de confianca? Aqui, a observa-
¢ao participante pode ultrapassar os limites que impdem, habitualmente, 0s
sistemas iniciaticos. A bem dizer, este fundi parecia ter compreendido rapida-
mente que o fato de assistir as repeticoes dos ritos de denominacao dos espiri-
tos, no “segredo” dos lugares interditos aos nao iniciados, ndo ia conduzir-me
inelutavelmente a concluir sobre a inautenticidade do culto, até mesmo pela
impostura. O importante para ele era deixar-me entrever a complexidade desta
relacao interpessoal que deve ser desfrutada entre o novico, o chefe do culto
e o circulo restrito dos iniciados. Em suma, cabia a mim decriptar a expressao
etnografica, em escala reduzida, do célebre triangulo da magia invocado por
Lévi-Strauss (1958, p. 192).

“E preciso que ja se tenha imaginado a idéia de ser possuido para ser possu-
ido”, reforcam Jean Jamin (1992, p. 48) e Michel Leiris ao evocarem a desmistifi-
cacdo que implica, as vezes, a etnologia. A interioriza¢do no mais profundo ser
desta ideia opera neste quadro muito preciso dos rituais comuns do culto. E

“na duracao”, acrescentam os iniciados. O procedimento psicolégico é acompa-
nhado, as vezes, de uma verdadeira aprendizagem do gestual adequado, como
ilustra esta sessao de “trabalho” ocorrida no domicilio do fundi em dezembro
de2006. Um homem doente apresentou-se a ele e seu estado necessitava de um
rumbu terapéutico. Aproveitando-se desta ocasido, Attoumani convidou trés
jovens para se juntarem ao pequeno grupo de seus assistentes. Com idades em
torno dos vinte anos, elas tinham apenas comecado sua iniciacao e, por hora,
estavam no estagio das possessoes selvagens, dolorosamente vividas. Durante

a maior parte do ritual, a atencao dos fundi e dos tromba, “montados sobre” os
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assistentes, se focaliza sobre o paciente, pois trata-se de identificar o espirito
responsavel pelos males dele a partir do indicio mais ténue. Como a dezena de
adeptos presente no lugar, as trés jovens multiplicaram os batimentos de maos
para acompanhar a musica da pequena caixa de som. Apos trés horas de esfor-
¢o, o fundi parece satisfeito e da as indicacoes para que o doente efetue uma
série de “bacias” no patio da casa. O rumbu prossegue. Attoumani incorpora
Alexandre, o tromba marinheiro que nao tarda a distribuir cervejas e cigarros a
rodo. Muitos outros iniciados sao possuidos em seu turno e o ritual terapéuti-
co cede lugar a uma festa improvisada dos tromba. Atraidos pela musica e pelo
barulho, os vizinhos se espremem no vao da porta para verem dancar os espi-
ritos. Os batimentos de maos redobram de intensidade, o “calor” aumenta e as
trés neoéfitas nao tardam a mostrar os sinais de possessdo. As duas primeiras
conhecem crises habituais: sentadas, elas comecam a tremer violentamente e
a gritar, agitando freneticamente os bracos no ar. Imediatamente, sao aspergi-
das de agua misturada com caulim, chamada aqui de fangala nintsy (“que tira o
frio”). O que tem por efeito coloca-las numa profunda prostracao entrecortada
de solucos. A terceira jovem, em revanche, parece querer abocanhar o ar e, em
seguida, cai, esparramando-se inanimada no solo. Sob um sinal de Alexandre,
ela é recoberta inteiramente com um tecido ritual; este gesto marca a chega-
da de um grande tromba. As convulsoes fazem fremir o lencol, as duas pernas
da neofita brotam do tecido, estranhamente rigidas. Na hora, Alexandre unta-
-as cuidadosamente com o caulim, convidando a assisténcia a multiplicar os
batimentos de maos. A possuida se recompde e simula se levantar, soltando
0s mesmos gritos. Afastamo-nos, mas Alexandre a toma pela mao e verte-lhe
sobre a cabeca o contetido do prato consagrado, o que desencadeia uma cri-
se espetacular de tremores. Ap6s um longo minuto de transe, ela apaga uma
segunda vez, inconsciente. Colocacao do tecido, uncao das pernas: os gestos
sdo renovados, mas, agora, uma vez recomposta, a possuida move a cabeca da
esquerda para a direita, desvairada e parecendo implorar por ajuda. Um adepto
se aproxima e, agarrando-lhe as maos, ajuda-a a se colocar ereta. Rodeiam-na,
vestem-lhe uma camisa branca, cingem-na com um lamba e Alexandre traca-
-lhe varios sinais sobre sua face com a ajuda do caulim. Cada um conhece a
significacao. Estes tracos denotam a apari¢ao de Ndramadanti, este rei morto

paralisado que todos sabem que nao pode se mover sozinho. Ajudam-no a se
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sentar. Ele permanecera presente, hieratico e completamente mudo durante
uma dezena de minutos, antes de se retirar de sua “sede”, deixando a jovem
exausta e solucante, desfalecida nos bragos de uma espectadora. Tarde na noi-
te, Attoumani comunicou-me sua satisfacao. Para esta nedfita, uma etapa im-
portante foi transposta e seu ritual de “abertura da boca” (vaky-yava) volta a ser
vislumbrado num futuro proximo.

A performance realizada, quando de seu rito de passagem, revela-se, pois,
da mesma veia que aquela das novicas beninesas do culto do vodum no mo-
mento de sua saida da camara, onde estiveram reclusas por mais de um ano.
Diante do vilarejo reunido para este acontecimento, elas devem montar, uma
a uma, sobre o tamborete e “fazer a demonstracao de seu talento de danca-
rinas”. (ROUGET, 20064, p. 13) Sagrado e teatralidade se misturam nos cultos
de possessao, fazendo nascer os sentimentos ambiguos no etnélogo. Assim,
Lydia Cabrera (2003, p. 51) evoca uma “santa mistificacao” a propésito das pos-

sessoes pelos orixds em Cuba. Como pensar este oximoro?

A propasito do jogo liturgico da possessao

A questao da autenticidade nao escapou aos primeiros etnégrafos profissionais
confrontados pelos rituais xamanicos. Assim, desde 1916, Bronislaw Malinowski
(1933, p. 180) se interroga sobre o transe de um médium do arquipélago das Tro-
briand: “é ele um artista ou um profeta?”, enquanto que, pouco depois, a proposi-
to de um xama yakute, Gavriil Ksenofontov (1998, p. 27) saida a “verdadeira arte
teatral que tende a dar vida aos espiritos”. Mas, é na Franca, em 1958, que se esbo-
ca uma verdadeira reflexao coletiva em torno do tema da possessao e teatraliza-
cao. Nesta data, precisamente, aparecem trés trabalhos classicos dedicados aos
diferentes cultos dos espiritos: O Vodu Haitiano, de Alfred Métraux, O Candomblé
da Bahia, de Roger Bastide, e A Possessdo e seus aspectos teatrais..., de Michel Leiris.
Estes trés estudos abundam em comentarios relativos a “vontade interior”
dos possuidos, a “censura exercida” ou ainda ao “jogo bem regrado” do roteiro
imposto pela tradicao mitica. Segundo um verdadeiro efeito de espelho, certas
expressoes se cruzam perfeitamente: para Bastide (2000, p. 220) a danca dos
orixds é “uma 6pera fabulosa”, Métraux (1989, p. 129) se prende ao “elemento de

comédia” que comporta o ritual, enquanto que Leiris sublinha a parte singular-
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mente expandida de “arte e jogo”. Contudo, originalidade marcante, os autores
nao se limitam em glosar a artificialidade do fend6meno. Assim, no mesmo capi-
tulo, Métraux toma o cuidado de responsabilizar-se, de um lado, pelas notagoes
sobre a presenca nos santuarios de “bastidores de teatro” préprios as exigéncias
indumentarias do vodu, e, de outro, por uma anedota que ilustra a “forca de
conviccao” se manifestando nos proprios possuidos. Possuida pela deusa Ezi-
li, uma jovem mulher havia generosamente distribuido suas economias a um
andnimo parceiro de danga, escolhido na assembleia. No dia seguinte, lamen-
tando amargamente este dinheiro desperdicado, ela leva o homem aos tribu-
nais. Embora o juiz tenha decidido em seu favor, ela recusa, contudo, retomar
sua oferenda, realizando que ela arriscaria atrair para si os raios da deusa. Eis,
porque, estima o etnélogo, que os transes rituais colocam de fato “um problema
fundamental”. Certo, o possuido, manifestamente, “improvisa-se ator”. FOrcoso
é, contudo, reconhecer que “ele entra na pele de seu personagem [e que ele]
domina seu papel de boa fé”. (METRAUX, 1958, p. 106-125) A questio nio é, por-
tanto, tracar a fronteira entre “o experimentado e o simulado” no transe, mas de
se debrucar sobre o campo de gravitacao no seio do qual se define esta “boa fé”
do possuido. O ponto de vista de Métraux ndo é estranho a presenca de Leiris
para uma missao etnografica realizada conjuntamente no Haiti, em 1948. Em

seu diario, este ultimo evoca um desjejum

onde eu falo sempre vodu: como o espirito possuidor intervém, ao mesmo
tempo, como explicacao do estado e como formulacao ou estilizacao deste
estado; a relacdo da possessdo — ser outra coisa que nao o que se é — com 0
bovarismo e com a ma-fé sartreana [...]. (JAMIN, 1996, p. 43)

Bastide (2000, p. 222), por sua parte, retém o termo “delusao”, remeten-
do ao conceito introduzido por Pierre Janet na literatura médica e que impe-

de, segundo ele, de reduzir o transe religioso a uma simples simulacao.

Um debate abortado

Esta interrogacao inovadora nao vai se prolongar. Alfred Métraux desapare-
ce em 1963. Michel Leiris engaja-se na escritura e nao realiza mais nenhuma

dessas viagens etnograficas que, nos lembra Jean Jamin (1996, p. 55), “tecnica-
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mente, até mesmo logicamente, poderiam ter se imposto a ele”. Somente Roger
Bastide (1975, p. 213) prossegue a reflexao sobre o “jogo littrgico”, insistindo,
em particular, sobre as ideias do “controle do transe”, ou seja, sobre “o conjunto
de sequéncias que vao condicionar este futuro jogo de papéis”. Mas esta pers-
pectiva nao é, doravante, mais central, ela concorre, essencialmente, para sus-
tentar a distin¢ao proposta entre o sagrado selvagem e o sagrado domesticado.

Na Franca, a problematica do jogo da possessao entre autenticidade e facti-
cidade parece esgotada, com nenhum novo estudo de campo vindo a alimentar
mais a discussao. Por que um tal desinteresse depois de 1958? Em um artigo
consagrado sobre a recepcao na Franca da obra de Ernesto de Martino — “um
encontro perdido” —, Daniel Fabre nos fornece os elementos de resposta. Pois
ha, efetivamente, lugar de se interrogar tanto sobre a auséncia de debate de fun-
do que se segue a traducao, entre 1963 e 1971, dos admiraveis trabalhos, sobre a
magia e o culto de exorcismo dos portadores de tarantismo no sul da Italia, pro-
postos pelo grande etnoélogo italiano. Este siléncio nao é, de fato, surpreendente.
O retorno de Lévi-Strauss a Franca, em 1947, leva a uma profunda transformacao
intelectual “ao ponto de, em 1960, toda a paisagem da etnologia francesa ter
sido remodelada, sem que os atores tenham uma consciéncia clara e completa”.
(FABRE, 1999, p. 230) O estruturalismo que predomina abre outros debates, em
particular com 0 marxismo e a hermenéutica, nos quais nem a producao de-
martiniana, nem a “franja original da etnologia francesa que, as vezes, se quali-
ficou de ‘poética™ encontram doravante lugar. (FABRE, 1999, p. 210)

Abem dizer, Lévi-Strauss, num primeiro momento, interessou-se pela ques-
tao. Mesmo que em nenhum dos trés trabalhos de 1958, citados anteriormente,
seja mencionada, desde 1949, n’O Feiticeiro e sua magia e n’A Eficdcia simbdlica,
ele assentou sélidas bases para a compreensao do “complexo xamanistico”. In-
terrogando-se, por exemplo, sobre o espetaculo oferecido ao auditério, ele ob-
serva: “Mas a palavra espetaculo ndo deve enganar: o xama nao se contenta em
reproduzir ou imitar certos acontecimentos; ele os revive efetivamente em toda
sua vivacidade, sua originalidade e sua violéncia”. (LEVI-STRAUSS, 1958, p. 207).
O canteiro de obras esbocado permaneceu como estava por duas razdes. De um
lado, o paralelo estabelecido entre a cura xamanistica e a cura psicanalitica, que
coloca 0 xama como um “abreador profissional”, nao encontra nenhum pro-

longamento como consequéncia de um sentimento crescente de desconfianca
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para com a psicanalise.” Explorar o fosso crescente que se criou entre o estru-
turalismo e, entre outros, o pensamento lacaniano, nos desviaria de nosso pro-
posito. Em revanche, a segunda razdo nos interessa muito diretamente porque
ela se revela pesada de consequéncias para a concepcao mesma do trabalho de
campo. O paradigma estruturalista nao acorda nenhuma importancia a pesqui-
sa do sentido dado pelos atores as construcdes simbélicas, porque, como enun-
cia Lévi-Strauss (1964, p. 20), a proposito da analise dos mitos, esta “ndo tem e
nao pode ter como objetivo mostrar como pensam os homens”. Construir um
objeto antropoldgico gracas a observacao minuciosa das atitudes dos possuidos
a partir de um acompanhar paciente de seu percurso de vida, eis que nao apre-
senta doravante nenhum interesse heuristico. Bem mais, a legitimidade mes-
ma de uma tal observagao participante é contestada. Esta concepcao de fazer
ciéncia remete explicitamente a “grandeza” das ciéncias duras.® Ela impde ao
pesquisador uma distancia, uma exterioridade que torna suspeitas, para o estu-
do do fenémeno da possessao, a aproximacao “poética” dos etnélogos franceses
e a iniciativa de insider de Zora Nearle Hurston (para o voodoo de Nova Orleans,
1935), ou aquela carimbada de “cordialidade metodolégica™ de Lydia Cabrera
(para as religides afro-cubanas, 2003).

Esta profunda remodelagem da pesquisa antropolégica, na Franca, conduz
doravante os estudos sobre a possessao a se definirem segundo duas perspec-
tivas principais que, de novo, reificam a oposi¢cao auténtico-inauténtico. O
debate sobre o transe entre Gilbert Rouget e Roberte Hamayon cristaliza per-
feitamente esta clivagem. Ou bem o transe corresponde a “uma disposicao psi-
cofisiologica inata da natureza humana” (ROUGET, 1990, p. 39), ou bem ela ndo

remete a nenhum “estado” nem a nenhuma “experiéncia” vivida, mas procede

7 Rapidamente, a técnica terapéutica, assim como a construgao tedrica, cessam de seduzir Lévi-Strauss: ‘Sobre-
tudo, eu quis me opor a tentacdo que provam muitos etnélogos, sociélogos ou historiadores, que, quando
suas interpretacdes falham, acham coémodo, em lugar de reenvia-las ao canteiro de obras, preencher os vazios
diante dos quais eles se encontram com estas explicagdes chaves-mestra das quais a psicanalise é prodiga’.
(ERIBON, 1988, p. 151)

8 'E porque a reflexdo cientifica, tal como se manifesta em toda sua grandeza - na biologia ou na fisica -, me
serve de farol’ (Entrevista de Claude Lévi-Strauss a Dominique-Antoine Grisoni Magazine Littéraire, 2003, p. 17).
Sobre a ruptura que opera esta nova concepcao da cientificidade no campo da etnologia francesa, ver Vincent
Debaene (2006).

9 Aexpressdo é de Erwan Dianteill em seu prefacio da tradugao francesa do livro de Lydia Cabrera (2003, p. 11).
Encontrar-se-a, igualmente, nesse mesmo autor, uma interessante discussdo sobre a questdo ‘do bom uso
sociolégico da participagdo religiosa’ em seu estudo dos cultos afro-cubanos. (DIANTEILI, 2000, p. 23-28)
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dum jogo de papéis. (HAMAYON, 1995a, p. 420) O transe torna-se o desafio in-
telectual da discussao entre estruturalismo e funcionalismo.” Para os estrutu-
ralistas, ele é um fato de natureza universal sobre o qual foram elaborados os
dois roteiros do xamanismo e da possessao, cuja posicao inversa e simétrica
responde a lei binaria que ordena as producoes simbolicas dos homens. Em
consequéncia, os possuidos sdo necessariamente passivos, eles sio abandona-
dos a uma hebetude que eles nao dominam de modo algum. O transe, insiste
Luc de Heusch (2006, p. 88), nao pode ser senao que induzido, “sonambulico”
e, portanto, estruturalmente diferente daquele do xamas, “autoinduzido e alu-
cinatério”. Do lado dos funcionalistas, privilegiam-se as ideias de encenacao,
de representacao, de acao ritual, permitindo, seja legitimar uma instituicao de
metacomunicacao, seja oferecer um espaco de regulacao das tensoes sociais.
Assim, para os cultos do oceano Indico, Michael Lambek (1993, p. 334) se pren-
de prioritariamente ao processo de gaining a voice, permitindo que mulheres
maiotenses — majoritarias nos cultos de possessao —assentem seu papel social:
“as mulheres desempenham um papel ativo na possessao [...], pois isto lhes da
mais autoridade e capacidade de acao nas atividades nas quais elas sempre
se interessaram [...]”. Gérard Althabe (1969) insiste, por sua vez, na dimensao
politica do fenémeno em Madagascar, sublinhando a funcao de contestacao e
de liberacdao no imaginario reivindicadas nestes cultos nas sociedades desejo-
sas de se liberar do duplo peso da cristianizagao e da colonizacao. Jean Poirier
(1987, p. 287), de preferéncia, destaca esta “espécie de terapia coletiva” que faz
do possuido “um porta-voz do grupo que assegura inconscientemente uma
funcao de regulacao ou de censura sociais”.

Todas estas contribuicOes apresentam um evidente interesse. Nao obstan-
te, sua focalizacao sobre uma problematica particular contribuiu para entra-
var o desenvolvimento de novos objetos em etnologia religiosa. Para sair desta
relheira, certos pesquisadores escolheram outros caminhos. Tal é o caso de
Elisabeth Claverie (2003) em sua minuciosa andlise da peregrinacio marial a

Medjugorje. Nao é significativo que esta “antropologia das apari¢des”, susten-

10 Nadltima moeda que deposita no dossié, Gilbert Rouget (2006b) mobiliza de maneira convincente os recentes
trabalhos das neurociéncias relativos a emogao, rompendo com uma concepcdo puramente psicopatologica
do transe.
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tada por um verdadeiro campo etnografico empreendido em 1987, progressi-
vamente construa-se a partir de conceitos situados fora do campo classico da
etnologia francesa: o positivismo 16gico, a pragmatica da linguagem, a socio-
logia da critica, e isto em detrimento, por exemplo, do aporte de De Martino
sobre a eficacia do simbolismo mitico-ritual como técnica de reconfiguracao
do universo cotidiano?

No que concerne aos transes, esse “encontro perdido” diz respeito igual-
mente a antropologia da consciéncia. Contrariamente aos Estados Unidos,
onde esta perspectiva revela-se particularmente dindmica e plenamente inte-
grada ao campo oficial da American Anthropological Association (AAA), nao
existe na Franca nenhum trabalho comparavel ao de Michael Winkelman
(2000) sobre os aspectos neurofenomenolégicos do xamanismo ou ao de Ju-
dith Becker (2004) sobre o papel da musica na emergéncia da trance persona.
Neste ultimo estudo, a especialista dos cultos de possessao no sudeste asiatico
propde que antrop6logos integrem as mais recentes descobertas sobre o cére-

bro das emocoes:

[...] dado que a emogao desempenha um papel central no conceito de ‘cons-
ciéncia profunda’ de Damasio, ja que as emog¢des organizam um conjunto
completo de atividades quimicas e nervosas que afetam o corpo inteiro, nao
poderiam as emogoes desempenhar um papel chave na percepcao de uma
personalidade segunda em nosso proprio corpo? A emocao ligada a escuta
musical ndo poderia igualmente desempenhar um papel central no processo
magico e misterioso? (BECKER, 2004, P. 149)

Os trabalhos de neurofisiologia convidam, portanto, a levar em conta o
alargamento consideravel do campo de estudos das potencialidades naturais
do cérebro humano, e a colocar em causa a oposicao entre um estado normal
da consciéncia e os estados “alterados”.

Esta ideia avancada pela etnomusic6loga americana de um processo magi-
€O e misterioso que opera no transe nao desornaria nossas obras de 1958. Pare-
ce-me, doravante, possivel retornar a abertura proposta em seu tempo pela “et-
nologia poética” francesa e, em particular, ao principio de que uma possessao
pode se definir “[...] como um teatro vivido, e ndo como um teatro represen-

tado ou como a expressao de um delirio coletivo”. (LEIRIS, 1989, p. 124) Como
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pensar hoje este conceito de teatro vivido? Para tentar responder, interessamo-

-nos agora pelo segundo ritual cumprido por Machamou.

Uma negociacao delicada

5 de Dezembro de 2006. Sao 15h30min e eis as trés dezenas de pessoas reunidas
na casa de Machamou para este rumbu de resgate dos fady. Chamou, sua filha,
gira inquieta. Ela tritura nervosamente a folha de papel sobre a qual, ontem, a
familia recapitulou a lista dos tabus: o frango, o leite, os ovos, o gengibre, as
frutas, o contato com os bebés, comer os restos, etc. Tudo isto é constrangedor,
tanto que essas interdicdes vieram se adicionar as editadas pelos patros, estes
outros espiritos instalados em Machamou. Num canto da peca amontoam-se
pacotes de cigarros e de bebidas destinados aos tromba. As ultimas economias
foram engolidas neste ritual; a propria Chamou e seu marido, eles mesmos, um
jovem casal recentemente estabelecido, consagraram-lhe sua poupanga. O ris-
co é importante, pois uma vida normal é quase impossivel respeitando todos
estes fady.

A cerimdnia debuta pela repeticao dos batimentos de maos destinados a
fazer subir os espiritos. Hoje, além de Ndrankendraza, vindo sobre fundi Attou-
mani, quatro veneraveis reis sao esperados, todos aparentados. Ao cabo de uma
hora de esforcos sustentados pela assisténcia, eles aparecem e se instalam em
seu trono colocado diante do altar. O conselho de sabios esta pronto, Macha-
mou pode, doravante, incorporar seus oito tromba a fim de que cada um deles
exprima seu sentimento. A cada aparicao, uma discussdo se instaura. Ap6s
ter apresentado um prato ritual com as oferendas (algumas moedas), Chamou
enumera a lista das interdicoes e solicita a compreensao do tromba. Os reis
intervém e apoiam a demanda. Mas os trés primeiros espiritos — dois principes
e uma velha rainha — se mostram intrataveis. Da boca para fora, eles aceitaram
levantar algumas interdicoes menores, tal como a consumacao dos restos de
alimentos da refeicdo da véspera (com a condicao de que os alimentos perma-
necam, contudo, na marmita) ou como a consumacao de um peixe de pequeno
tamanho. Ndraverna recusa, por exemplo, levantar o tabu do fruto do cajueiro
e ndo aceita sendo um contato visual acidental: a iniciada pode, a rigor, vé-lo

como estampa num véu indumentario. Ja se faz tarde, Chamou esta desespe-
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rada e na peca superaquecida a tensao é palpavel. As horas passadas a nego-
ciar ndao alcangaram senao um magro resultado. Felizmente, o tromba crianca
Mona, a neta de Ndrankendraza, que possui, no momento, Machamou, parece
melhor disposto a escutar o conselho dos sabios e, sobretudo, do seu avd, que
pleiteia a causa da recém-iniciada. As coisas se arrumam. Mona aceita levantar
as interdi¢cOes mais constrangedoras: o frango (mas somente o de cor branca),
o leite e os ovos, a batata doce (mas nao a “vermelha”), as pequenas bananas
de cozinhar (mas ndo as acucaradas). Enfim, ela se mostra indulgente naquilo
que concerne a “sujeira” ligada as criancas. Machamou podera se ocupar de
tempos em tempos de um lactente, sob condicdo de tomar certas precaucoes
rituais. Chamou reencontra o sorriso: ela trabalha fora e o problema da guarda
de seu bebé é enfim resolvida. As incorporacdes recome¢am. Mas nem o prin-
cipe Leva, nem o capitdao de navio Changuiz se mostram dispostos a prosseguir
com o levantamento de outros fady. “Ja lhe concedemos muito!”, brada este ul-
timo tromba para Chamou que, encabulada, dobra sua lista em quatro. Quanto
a Alexandre e depois quanto a Chianti, os dois ultimos espiritos marinheiros a
possuir Machamou, chegados ha pouco, nao terao outras preocupagoes senao
beber cerveja, gracejar com os espectadores e dancar, satisfazendo-se em de-
sencadear aqui e ali as possessOes espontaneas. E enquanto a festa atinge seu
auge, no meio de risos, de mimicas lascivas e de uma musica tocada a pleno
volume diante do altar, os membros da familia vao desfilar ao pé dos velhos
tromba para recolher muito respeitosamente suas béncaos e escutar suas re-
comendacoes. E entdo, proximo das 3h da manhd, uma vez terminado o ritu-
al e seu ultimo tromba partido, que Machamou, totalmente esgotada, tomara
conhecimento, com uma inquietude manifesta, dos resultados da negociacao.

Esta inquietude pode se compreender. Enquanto iniciada do ngoma, ela ja
pode experimentar na dor as consequéncias fisiolégicas da transgressdao das
interdicdes. Assim, ha uma dezena de anos, sua mao comecou a inchar perigo-
samente e endurecer pouco ap6s ela tomar “emprestado” o dinheiro do prato
dos espiritos para saldar compras urgentes. Mais grave, ela havia recentemente
terminado um prato na cozinha, por gulodice, faltando, assim, esta estrita regra
de pureza alimentar que lhe impoe o velho patros Afrit. Ela desfalece a sufocar,
desencadeando o panico na casa. Felizmente, alguém teve o reflexo de telefonar

para o seu fundi, que pdde prescrever-lhe um banho-medicamento eficaz.
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Novos olhares sobre a consciéncia e a hipnose

Classicamente, a questao das interdi¢cdes conduz a penetrar em cosmologias
particulares. Ela pode, assim, como propde Rita Astuti (2007) para os Vezo
malgaxes, esclarecer-nos sobre a distingao moral-convencoes. A meu ver, 0S
tabus ligados aos espiritos sdo também suscetiveis de atualizar certas alcadas
do teatro vivido da possessao. Foi me permitido acompanhar varios “medica-
mentos” efetuados em urgéncia para tratar intoxicacoes severas, paralisias ou
edemas que se seguiram a uma transgressao. O importante aqui é ressaltar que
este vivido corporal afeta essencialmente os iniciados cujo estatuto de aliados
dos espiritos impoe os constrangimentos mais estritos. Sobre este ponto mui-
to preciso, o campo etnografico torna problematica a ideia de que “toda con-
sideracao de ordem fisiologica e psicologica é inutil para dar conta do xama”.
(HAMAYON, 1995b, p. 175)

Sem estenderem-se mais, varios autores evocaram o “condicionamento”
(BASTIDE, 1975, p. 213) e o “estado de décil sugestibilidade” (VERGER, 1982, p.
43) do novico. Preocupado em escavar esta questao, eu empreendi, em 2002,
uma colaboracao com especialistas de hipnose, buscando um campo quando
de curas de hipnoanalise™ e participando de seus trabalhos. (HELL, 2006) Em
primeiro lugar, isto me permitiu mensurar o fosso que separa os estere6tipos
e as prenocdes proprias ao ensaismo de gabinete que prevalece no debate psi-
canalitico francés relativo a fecundidade de estudos conduzidos pelos clinicos
e pelos pesquisadores em neurociéncias. O desenvolvimento recente de téc-
nicas de neuro-imaginaria impede, por exemplo, de manter por mais tempo
a confusao entre “consciente” e “desperto” ou “mentalmente receptivo”. Os
estudos sobre hipnose vém responder aqueles sobre os estados dissociativos
ligados a dor (grandes queimados, por exemplo), sobre a regulacao das emo-
¢cOes que opera o sistema nervoso central ou ainda sobre as iluses perceptivas.
Sob este angulo, é possivel objetivar a hipnose no nivel de atividade cerebral e
de romper, assim, com a ideia de um estado de passividade ligado a uma forca

11 Agradeco em particular aos psiquiatras Edouard Collot, do Grupo Para o Estudo das Aplicacdes Médicas da
Hipnose (Paris), e Eric Bonvin, do Instituto Romanche de Hipnose Suico; ao psicélogo Jean-Roch Laurence da
Universidade Concordia (Montréal) e a antropdloga Marléne D. de Rios, da Universidade da Califérnia (Irvine)
por sua ajuda preciosa.
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Unica de sugestdo. Mais precisamente, no nivel de inducao hipnética, consta-
ta-se que “o relaxamento mental, o deixar-se tomar, consequéncia da reducao
da vigilancia e do despertar, se traduzem por modificagdes no giro cingulado
anterior, no tronco encefalico e no talamo”. (COLLOT, 2006, p. 114) A hipnose
remete, portanto, aos estados particulares de relacao com o mundo e de per-
cepcdo, cuja variabilidade é ilustrada por suas aplicacdes médicas. Sob uma
forma pesada, podemos fazer apelo ao seu poder analgésico e desenvolver as
técnicas ditas de hipno-sedacao que, tornam-se, em certos hospitais, verdadei-
ras alternativas a anestesia classica. (CHUCHOTIS, 2006) Sob uma forma mais
leve, os transes silenciosos servem seja para trabalhar a “perceptude” do pa-
ciente, seja para construir uma alian¢a terapéutica com o cuidador fundada na
intersubjetividade.”> O denominador comum de todos estes estados hipnoides
reside em uma modificacao do campo atencional e uma concentracao em cer-
tas representacoes mentais proprias. Ora, parece que esta focalizacao cerebral
pode induzir muito diretamente as reacoes fisiolégicas tangiveis. Eis o ponto

que nos interessa!

Estado hipnoide e revivido corporal

Gracas aos recentes estudos por tomografia, via emissao de positrons, con-
duzidos simultaneamente em varios centros de pesquisa (ciclotron de Liege,
Universidades de Harvard e de Waterloo, no Canadd), a existéncia de corre-
latos neuronais especificos a hipnose foi demonstrada;3 é, assim, possivel
doravante tracar uma fronteira precisa entre lembrar e reviver. Quando um
sujeito acordado rememora um instante de sua vida, ele ativa, sobretudo, os
lobos temporais direito e esquerdo, areas que nao reagem quando ele ndo pen-
sa em nada de preciso. Em contraste, em estado hipnoide, o sujeito mobiliza
uma rede cerebral comportando as regides da visao (occipital), das sensacoes

(parietal) e da motricidade (pré-central). Ainda imével, ele vé, sente e se mexe.

12 Sobre o conceito de perceptude em hipnose, ver Frangois Roustang (2003, p. 179-194). Depois dos trabalhos
‘revoluciondrios’ do psiquiatra americano Milton Erickson, o principio da comunicacéo interpessoal se tornou
a pedra angular da cura hipnética. (BIOY; MICHAUX, 2007, p. 14)

13 Esta técnica de imaginaria permite observar a atividade do cérebro a partir das variacdes locais do déficit
sanguineo. Sobre as novas fronteiras da ‘consciéncia’, ver Laureys (2005).
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Os dados cientificos vém assim corroborar a relacao subjetiva dos hipnotiza-
dos, que mencionam invariavelmente a impressao de “reviver” os momentos
escolhidos, e nao simplesmente de “lembrar-se”. (FAYMONVILLE; MARQUET;
LAUREYS, 2005, p. 47) Resultados idénticos aparecem quando é proposto ao
sujeito lembrar uma parte de uma musica ou uma cor: a ilusao sensorial deixa
tracos cerebrais precisos, mostrando que o estado hipnoide conduz a tratar as
informacdes nocipeptivas exatamente como no caso de uma escuta e de uma
visdo objetivas. A imagem e o som cerebrais assemelham-se a percepcao real.

Se as pesquisas conduzidas gracas as novas ferramentas de imaginaria
cerebral ndao remontam sendo ao fim dos anos 1980, o principio de um vivi-
do corporal ligado a hipnose é, em revanche, solidamente atestado ha mais
de quarenta anos na experimentacao terapéutica. Do vasto corpus disponivel,
podemos particularmente extrair os dados clinicos relativos a aversive therapy.
Seu protocolo repousa sobre um condicionamento negativo simples. Para li-
berar um paciente sofrendo de uma dependéncia (o tabagismo, por exemplo),
este é colocado sob hipnose e o terapeuta vai fundear uma sensacao desagrada-
vel (0 mal do mar), associando-o ao tabaco. A partir deste momento, o fumante
sentira nauseas e até mesmo podera estar sujeito a vomitos a partir do momen-
to que levar um cigarro aos seus labios.™* O aversive training, empregado em
hipnoterapia, consiste, entao, em transformar uma acao ou uma ingestao em
um estimulo, provocando uma resposta corporal nociva. A literatura médica
anglo-saxonica (Journal of Nervous and Mental Disease, 1986; American Journal
of Psychiatry, 1964; The British Journal of Psychiatry, 1983; American Journal of
Psichotherapy,1972; etc) testemunha a eficacia desta técnica terapéutica para
curar o alcoolismo, a paixao compulsiva pelo jogo, a bulimia ou outras sindro-
mes de dependéncia.

A interdicdo ligada a um espirito pode perfeitamente desempenhar esta
funcao terapéutica de resposta repulsiva. Assim é, por exemplo, a simples vista
do bangué (cannabis) para Zalihata. Esta jovem mulher, iniciada recentemente,

incorpora o tromba Bevava, que proibe estritamente o uso deste estupefacien-

14 Depois de cerca de quinze anos, a hipnoterapia tenta privilegiar as indu¢des positivas para tratar o tabagismo.
(THIOLY, 2007, p. 141-147) A técnica de aversdo permanece, apesar de tudo, ainda utilizada. (BONSHTEIN;
SHAAR; GOLAN, 2005)
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te cultivado localmente. Ora, acontece que Zalihata foi acolhida por sua fundi
num estado psicologico grave. Vivendo desterrada desde sua adolescéncia, ela
tinha levado uma vida de errancia que a teria conduzido a multiplicar o uso
de psicotropicos (datura, cocktail rum-raizes, etc.). Ela foi hospitalizada varias
vezes, em Reuniao, por causa de crises de overdose delirantes e agudas. Re-
tornada a Mayotte, ela sucumbia inexoravelmente na deméncia, quando uma
parente distante, tomada de piedade, levou-a a uma fundi.

Apos alguns meses de rumbu-medicamentos, pontuados por transes muito
violentos, Bevava se manifestou e, como toda primeira exigéncia, convocou
seu tabu do bangué. Aterrorizada, Zalihata respeitou escrupulosamente esta
interdicao durante sua iniciacao. Hoje ela é uma médium titular, reencontrou
seu equilibrio e leva uma vida comum. A minha questio sobre uma ocasional
consumacao de bangué, ela responde: “se eu o toco, o sei, ele vai me tornar
imediatamente louca”. Este percurso é também o de Omar no Marrocos. Inter-
nado durante um tempo num hospital de Casablanca por sintomas de delirium
tremens, esse jovem alcodlico foi confiado por sua familia, em desespero de
causa, a um chefe do culto dos gnawa. Este Gltimo identifica em Omar um po-
deroso djinn da familia dos Verdes, os espiritos muculmanos designados sob
o termo “homens de Allah”. (HELL, 2002, p. 21) Uma vez aparecido, esse djinn
proibiu formalmente todo contato com o alcool, ndo hesitando em provocar
crises agudas de sufocamento a cada transgressdao. Hoje Omar é abstémio e se-
gue “o caminho” aberto por seu djinn.

Fortalecidos destas precisoes sobre os estados hipnoides, mensuramos ago-
ra a correlacao possivel entre estes estados e o teatro vivido da possessao. Resta
insistir, contudo, num ponto: diferentemente de Georges Lapassade (1997), eu
nao me ponho como questao a existéncia de perturbagoes, sejam dissociativas,
sejam histéricas, como fundamento efetivo da possessao. Mesmo se, diante da
evidéncia, o acolhimento de pessoas sofrendo de alteracdes de comportamen-
to constitua um aspecto importante dos cultos, minhas referéncias a hipnose
visam esclarecer mais globalmente o processo iniciatico, que ndo se limita a
um dispositivo terapéutico. A meu ver, o poderoso vivido corporal e imagina-
rio dos adeptos procede do principio de ancoragem que permite a inducao hip-
noética. Uma iniciacdo bem sucedida consiste em inscrever, no mais intimo

da pessoa, em estado de consciéncia latente, uma (ou varias) personalidade(s)
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susceptivel(eis) de ser reativada(s) a todo momento gracas a certos estimulos
voluntarios (a autoinducao do transe nos grandes iniciados) ou inconscientes
(caso das interdicOes alimentares). Mas esta hipétese ndo deve desembocar em

uma teoria simplista do condicionamento, muito pelo contrario.

Por uma teoria da ancoragem

Longe de conduzir a um reducionismo neurobiol6gico, os avancos das neuro-
ciéncias mostram que a cognicao nao é o puro produto de uma logica cerebral,
mas que depende, também, de construcdes sociais e de experiéncias pessoais.
Os trabalhos recentes sobre a plasticidade cerebral ilustram-no. Gracas a imagi-
naria cerebral, constata-se, por exemplo, que as regides especializadas na coor-
denacao dos movimentos ou na audicao podem ser mais ou menos desenvolvi-
das segundo os sujeitos que praticam intensamente o malabarismo ou a musica.
(VIDAL, p. 2005) Em resumo, no que diz respeito aos mecanismos de consciéncia
e de percepcao, forcoso é reconhecer que “a caixa de Pandora nao pode senao
se abrir”. (FAYMONVILLE; MARQUET; LAUREYS, 2005, . 49) A antropologia da
possessao deve-se integrar a esta complexidade do fendmeno cognitivo. Invocar
o processo de ancoragem ligado a uma inducao hipnoética implica considerar que
as nocodes varias vezes refeitas de “reflexo condicionado” e de “automatismo” nao
esgotam o assunto. A ancoragem do espirito se aparenta a um verdadeiro tra-
balho da psique, impondo a participacao ativa do iniciado, o objetivo sendo de
alcancar a trama de uma pele de possessdo. Esta constitui um novo envelope de
contato com o mundo, permitindo-lhe, ao apropriar-se das imagens significan-
tes, constituir uma memoria particular (como aquela das interdicdes alimenta-
res) e construir uma interacao social baseada sobre o emocional. (HELL, 2006,
P. 358-360) Nesta Otica, o conceito de ancoragem permite levantar o véu de certas
contradicdes aparentes dos cultos de possessao, em particular aquelas inscritas
no fio da oposicao autenticidade-inautencidade.

Primeiramente, a questao da grande variabilidade das formas da possessao
atravessa multiplos estudos sem encontrar respostas satisfatérias. A referén-
cia a hipnose nos permite aqui nao recorrer, em todos os casos, a ideia de si-
mulagao. Os estados hipnoides podem flutuar consideravelmente em funcao

do contexto e da natureza da inducdo. Assim, no que concerne unicamente
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ao transe profundo, é preciso distinguir o “transe sonambulico” (marcado por
uma forte atividade tonica) e o “transe de estupor” (de tipo cataléptico), os
quais implicam reacdes muito diferentes dos sujeitos. (ERICKSON, 1980) Que
um mesmo tromba possa provocar os transes dessemelhantes nos iniciados,
eis que ndo devemos mais nos surpreender. E a mesma desigualdade de po-
deres magico-terapéuticos que confere a alianca com os espiritos “curadores”
idénticos. Pois esta “experiéncia intima”, esta poténcia de conviccao do xama-
-terapeuta, invocado por Claude Lévi-Strauss (1958, p. 205), procede diretamen-
te da profundidade do processo de ancoragem realizado durante a iniciacao. Os
velhos iniciados brasileiros, marroquinos ou mayotenses nao dizem, de resto,
outra coisa quando remarcam que os espiritos nao se manifestam com a mes-
ma forca depois que os rituais iniciaticos foram encurtados e edulcorados.

Em segundo lugar, o problema dos estimulos beneficia-se igualmente de
uma nova iluminacao. As monografias ressaltam a pluralidade possivel dos
disparadores da possessao no seio de um mesmo culto. Os possuidos podem
reagir seja a um estimulo sonoro, seja a um odor, seja a uma captura senso-
rial exercida pelo circulo de iniciados, seja, ainda, a um simples contato fisico.
Esta diversidade escoa do processo de ancoragem efetuado. O mestre da inicia-
cao o modula, com efeito, ao sabor de uma bricolagem interativa que ele opera
com cada neéfito. Os mananciais subterraneos do transe requerem, logo, uma
observacao etnografica muito precisa conduzida na direcao das nascentes das
grandes cerimonias. Observacao que, como o propde Joél Candau (2006, p.51)
a proposito das sensacoes olfativas, deve também integrar as propriedades fo-
nologicas, sintaticas e semanticas das palavras.

Enfim, para além desses dois pontos tdpicos, a teoria da ancoragem per-
mite estabelecer pontes entre o processo iniciatico e o trabalho psiquico con-
duzido na hipnoanalise. Sobre esses dois registros, ele faz apelo a forca cria-
dora dos sonhos, dos simbolos, das imagens surgidas do transe e ao sentir das
descargas de afetos. A imaginacao ativa é uma alavanca de acao sobre o real.
A ideia que predomina é aquela de um inconsciente de tipo resource oriented,
segundo a féormula de Milton Erickson, ou seja, rica de recursos potenciais.
Nesta oOtica, o terapeuta pode se apoiar sobre 0s aspectos diurnos e noturnos
do inconsciente do paciente que o ajudam a reconfigurar-se e a renegociar sua

relacao com os outros. Seguir este fio permite, entdo, esclarecer os numMerosos
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aspectos da possessao, tais como o principio da negociacao com os espiritos
(proxima da “negociacdo dos sintomas”, utilizada nas curas inspiradas por Eri-
ckson) ou 0 mecanismo da relacao intersubjetiva estabelecida com o chefe de
culto (comparavel a “afinacao afetiva” conhecida em hipnoterapia). Ou, ainda,
evidentemente, a concepcao mesma da pessoa prevalecendo nos dois sistemas
de pensamento: uma pessoa cujos limites ndao sao circunscritos nas fronteiras
da identidade individual, mas largamente abertos as influéncias do meio ou
da historia transgeracional. Identificar um espirito adquirido por heranca ou
evocar a presenca morbida de um “fantasma” familiar constituem diagnosti-
cos em estreita ressonancia.

Ao término deste artigo, uma interrogacao se coloca. O conceito de teatro
vivido, tal qual o retenho aqui, reflete ainda o pensamento de Michel Leiris?
Provavelmente nao, se o iluminamos a luz da reflexdao sartreana sobre a “ma-
-fé”. JAMIN, 1996, p. 40-11) A releitura proposta nao concerne, integralmente,
a nocao filoséfica, mas visa abrir, a partir de um problema particular da an-
coragem das interdicOes, uma perspectiva renovada do vivido da possessao. E
esta perspectiva resta, a meu ver, plenamente inscrita no campo classico da

etnologia francesa.
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Renascido para a santidade:
corporalidade, doencas, curas e milagres em Itaparica

Carlos Caroso’
Carlo Castaldi?

Entre agosto de 1953 e junho de 1954, Carlo Castaldi realizou uma pesquisa de
campo e produziu uma etnografia sobre as atividades de trés terapeutas reli-
giosos na ilha de Itaparica, situada na Baia de Todos os Santos. Um deles era
um homem autodenominado Sao Venceslau, que morava no local que se tor-
nou conhecido como Milagre e realizava curas por meio do uso da 4gua de uma
nascente conhecida como Poco da Sereia. Seus feitos milagrosos atraiam de-
votos, peregrinos e pessoas em aflicao de varias partes da ilha, do interior do
estado e de outras partes do pais.

A cuidadosa descricao etnografica realizada por Castaldi nunca foi publica-
da, uma vez que ele retornou a Italia e distanciou-se da vida académico-cienti-
fica, apos ter realizado alguns conhecidos e importantes estudos no Brasil. Em
fins da década de 1990 ele entregou-me o esboco inicial de sua tese de douto-
rado. Este artigo traz a traducao do texto original de Castaldi, que é discutido a
luz de ocorréncias posteriores a sua saida de campo, a morte do Irmao Vences-
lau, em 1961, e a disputa que varios grupos religiosos travam por seu legado de

terapeuta-taumaturgo e pelo espaco terapéutico-religioso do Milagre.?

1 Este estudo tem apoio financeiro do CNPq, do qual sou bolsista de produtividade em Pesquisa no nivel 1-C.

2 Ao terminar seu trabalho em Itaparica, seguiu para Sdo Paulo, onde permaneceu até 1958 realizando estudos
de grande relevancia para a antropologia no Brasil. De volta a Italia, engajou-se em trabalho de consultoria em
paises arabes até aposentar-se em meados de 1990, falecendo pouco antes de completar 78 anos, em 2002.

3 O texto de Carlo Castaldi, cujo titulo é O Boneco, foi escrito em lingua inglesa. A traducdo para o portugués
contou com a valiosa colaboracdo de Maria da Conceicdo Santos Soares, a quem agradeco pelo cuidado e
busca de fidelidade ao significado original.
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Introducao

O Boneco ¢ o titulo original de um capitulo da tese de doutorado de Carlo Cas-
taldi, escrita sob orientacao de Charles Wagley, que foi entregue a University
of Columbia, mas nunca defendida para obter o titulo almejado de PhD em
Antropologia. Castaldi inicia seu estudo caracterizando o contexto no qual se
manifesta a presenca de um terapeuta religioso com as caracteristicas que sao
atribuidas ao Irmao Venceslau, sobre as quais sao construidas varias versoes e
interpretagoes. Sob forte influéncia dos estudos neofuncionalistas, tdo presen-
tes na Columbia University das décadas de 1940 e 1950, e de Julian Steward, o
texto é iniciado com uma referéncia a concepcao africana do sobrenatural, que
Castaldi acredita fazer parte do contexto no qual as figuras religiosas a que se
refere ocorrem com mais frequéncia, particularmente em razao da presenca
de tracos culturais trazidos de diferentes partes da Africa para o Brasil, mais
especificamente na Bahia. Ele afirma que:

A concepcdo africana do sobrenatural, notadamente influenciou as figuras
religiosas de diferentes origens culturais com as quais entrei em contato.
Isto podera ser exemplificado através da descricao de um lider carismatico,
um personagem caracteristico da tradicao religiosa do Nordeste do Brasil,
cujas conotacdes no Recdncavo foram alteradas pelos grandes empréstimos
culturais da tradicao africana.

Sendo este um dos trés estudos que realizou na ilha de Itaparica, ele si-
tua o local em relacao aos outros, apresentando algumas das suas principais
caracteristicas, assim como apresenta o personagem conhecido como Boneco,
Irmao Venceslau e Sao Venceslau, que mora no denominado “O Milagre”, sua
visitacao exigindo comportamento adequado por parte de romeiros que che-
gam por terra ou por mar, tal como descrito por Castaldi.

Porto do Santo* fica bem perto de Sio Joio, onde se pode chegar andando.
Cerca de quatrocentas pessoas habitam as oitenta casas cobertas de telhas
de barro bastante singulares, que se distribuem longitudinalmente a praia,
poucos metros em direcao ao interior. Chega-se a vila facilmente de barco

4 Avila de Porto dos Santos, outrora teve sua economia em grande parte baseada na caca a baleia, sendo fre-
quentemente referida como Porto do Santo e Porto Santo.
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avela. Em verdade, o barco de linha para Itaparica fundeia ao largo préoximo
a Manguinho, os passageiros que se destinam a localidade embarcados ou
desembarcados por saveiros.

Quando a maré estd baixa, pode-se andar de Manguinho a Porto do Santo em
meia hora. Ai encontra-se um homem santo chamado Venceslau, que mora
em um local denominado “O Milagre”, situado préximo a vila. Para se chegar
a0 local deve-se seguir uma picada que acompanha o curso do cérrego, que
se origina em uma nascente que forma um pog¢o. O caminho passa em frente
a venda de Zizinho, onde os peregrinos param para comprar mantimentos
e velas, segue pela frente da casa da mae de Venceslau, onde os visitantes
podem se hospedar quando ficam no local por mais de um dia, atravessa o
matagal e termina numa clareira sombreada. E aqui que os peregrinos se pre-
param para sua visita ao santo, pois um aviso no portao de entrada de “O
Milagre” avisa aos visitantes que se vistam adequadamente para ter acesso
a “casa de Deus”.

A metafora “casa de Deus” ndo é apenas uma figura de retorica. Ai, efeti-
vamente, pelo menos do ponto de vista do beato e de seus devotos, reside um
santo que propicia alivio aos sofrimentos de quantos o procuram em aflicao.
O espaco sagrado é adequadamente equipado para receber os devotos, assim
como sua vizinhanca que, em busca dos negécios crescentes propiciados pela
presenca do taumaturgo, preparou-se para atender as necessidades de mate-

riais de culto, alimentac¢ao e hospedagem dos romeiros que chegavam ao local.

A “casa de Deus” é construida no solo arenoso da elevacao ao lado do leito
do corrego. A esquerda, proximo a entrada, encontram-se trés cabanas: a pri-
meira é um telheiro onde sdao guardados os andores usados para carregar 0s
santos nas procissoes; a segunda tem aparéncia de uma capela, com um altar
onde as imagens de S3o Bento e Cosme e Damido foram colocadas; a terceira
abriga ex-votos (fotografias e réplicas de cera), oferendas feitas pelas pessoas
que foram curadas pelo santo. O corrego, cortado por uma pequena ponte a
esquerda, transforma-se em um poc¢o. Postada em um pontilhao construido
sobre o poco, uma mulher que faz parte do séquito do santo coleta 4gua para
encher garrafas e copos. Os copos vao pendurados em tiras da casca espi-
nhosa de uma palmeira encontrada na area. A direita, escondido pelo mato,
encontra-se outro poco maior no qual os devotos se banham. Em frente a
ponte encontra-se uma capela — uma palhoga de paredes de barro —, onde as
cerimonias sdo realizadas pelo santo.

A capela abriga uma pequena escada que leva ao altar, onde se encontra uma
admiravel variedade de imagens de santos, arrumadas em prateleiras, uma
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acima das outras, até o teto, do qual pende uma pomba, simbolo do Espirito

Santo. Entre as imagens de santos, na lateral direita do altar, uma grande se-
reia em celuloide se posta nua e graciosamente sentada sobre sua cauda. As

paredes laterais sao cobertas por fotos de pessoas agradecidas, quadros de

santos, e uma pintura de um marujo encontrando duas sereias a descansar
sobre as rochas de uma praia deserta ao por do sol. Numa cerca que vai do al-
tar ao primeiro degrau, bem a vista de todos, encontra-se uma caixa de coleta

de oferendas. Na metade da escadaria encontra-se uma escultura mal defini-
dacom a forma de um carneiro de cera, cuja formacao milagrosa é atribuida a

queima das velas acesas pelos devotos. A capela ostenta a bandeira do Brasil.
Atréas da capela principal, em uma clareira cercada para evitar a entrada de

animais, encontram-se duas casas de barro-batido cobertas com palha. Es-
corada na parede lateral da casa menor, hd uma mesa sobre a qual estao ar-
rumados os utensilios de cozinha, sob a sombra de um grande cajueiro, que

carrega nos seus galhos casinhas de pombos. Um cachorro, uma ninhada de

porcos e muitas galinhas sdo criados soltos. A casa maior tem como mobilia-
rio um colchao de palha, uma espreguicadeira e uma maquina de costura. Do

lado de fora, na parede do fundo da capela, ha um espelho pendurado e um

grande pente de plastico pode ser visto numa pequena prateleira.

Morte da pessoa e nascimento do taumaturgo

A descrigao do Santo feita por Castaldi nos coloca diante de um homem de forte

carisma. Sua aparéncia pessoal e modo de trajar-se o distinguia das demais

pessoas comuns, tudo contribuindo para reforcar sua reputacao de asceta e ho-

mem santo. Contudo existem discordancias entre os discursos nativos atuais,

que tém como base as memorias, 0s esquecimentos e o conflito de interesses

politicos da comunidade, e a descricao que é feita pelo etnégrafo treinado na

University of Columbia, que apresenta a descricao abaixo:
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Venceslau Monteiro é um homem baixo de aproximadamente cinquenta
anos. Seus cabelos negros parecem sempre Umidos e sdo cuidadosamente
penteados, seus cachos descem a altura dos ombros. Sua barba é excepcio-
nalmente longa; seus olhos sao profundamente negros e hipnoticamente
penetrantes. Traja-se com uma tinica branca, que tem um corddo amarrado
em torno da cintura que acentua sua magreza. Um longo rosario pende em
torno do seu pescoco. Acredita-se que ele tenha grande poder como curador
e seja dotado de segunda visao.
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A trajetoria do homem tinha as caracteristicas esperadas para alguém que
fizesse parte daquele meio, até que sua rotina seja afetada pelo infortanio, re-
presentado pelo adultério e fuga da esposa, seguido da doenca e perda da vi-
sdo, que em ultima instancia prenuncia sua morte civil para renascer como
taumaturgo através da experiéncia da revelacao e da cura obtida por meio da
manifestacdo da teofania, isto é, da revelacdo do poder divino ou supernatural
(ELIADE, 1992, p. 19), como relata Castaldi:

Ha sete anos Venceslau vivia em Amoreira, uma vila proxima a Porto dos
Santos. Era proprietario de uma venda e de um barco com o qual ele pescava
e comerciava. Era préspero, mas nao era perdulario, e sempre concedia cré-
dito aos doentes e dava velas para os defuntos.

A noite ele frequentemente convidava alguns amigos para virem a sua venda
tocar musica, pois ele proprio gostava de tocar violao. Ele se vestia cuidado-
samente, quase ostentatoriamente, barbeava-se duas vezes por semana e em
ocasides festivas usava um lindo relogio de pulso folheado a ouro.

Adoencaeacrise seinstalam com o adultério e fuga de sua esposa, levando
Venceslau a precisar dos cuidados de sua mae, residente em Porto dos Santos,
que se negou a deixa-lo morrer num hospital. Durante os dez meses seguintes
ele ficou no leito a espera da morte, porém esta separacao da vida normal es-

taria por findar com a revelacdo onirica que ele teve numa determinada noite.

Entdo, sua esposa, uma mulher de posses de Feira de Santana, lhe traiu e
fugiu com outro homem. A partir daquele momento tudo pareceu se voltar
contra ele; comecou a perder dinheiro tdo rapidamente que teve de vender
seu estabelecimento comercial e seu barco. Ao mesmo tempo, sua visao e
audicao comecaram a lhe faltar. Quando seus amigos descobriram sua en-
fermidade quiseram leva-lo para o hospital, mas sua mae nao permitiu, di-
zendo que ndo suportaria vé-lo morrer longe dela. A mae fez ele mudar-se de
Amoreira para Porto dos Santos, onde ele, sem dinheiro, cego e surdo, perma-
neceu no leito por dez meses.

A manifestacdo da teofania deu inicio a relacao entre o homem e o santo.
A revelacao que lhe foi feita por Nossa Senhora do Amparo, a santa padroeira
da localidade de Porto dos Santos, a qual é dedicada a igreja local, o levou ao

antigo Poco das Sereias, onde banhou seus olhos e recuperou a visao.
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Uma noite, quando se aproximava o fim da sua reclusao, ele sonhou com
uma mulher vestida de branco, que apontava para um po¢o. Nao deu impor-
tancia ao sonho, até que este aconteceu pela terceira noite consecutiva. A
partir dai ele concluiu que o poc¢o do sonho deveria ser o de uma nascente
considerada sagrada desde o tempo da escravatura, conhecida como o Poco
das Sereias. Quando acordou, ele pediu para ser levado ao Pogo das Sereias.
Ao chegar 14 ele banhou seus olhos e ouvidos com a dgua na esperanca de fi-
car curado, mas isto ndo aconteceu. Esgotado pela expectativa frustrada, foi
levado de volta para a cama. Naquela mesma noite o sonho voltou a acon-
tecer e a visao profética lhe disse para ir novamente a mesma nascente, que
se encontrava acima da que ele fora, onde encontraria outro po¢o de nome
Agua Viva Samaritana, cujas aguas lhe devolveriam a satide. De madrugada
ele obedeceu as instru¢oes: amparado por duas garotas virgens, ele foi para
o Pogo das Sereias e seguiu contra a corrente. Encontrou outro poco no qual
banhou os ouvidos e os olhos, tendo imediatamente apds ouvido uma voz
feminina que o ordenava a mover-se sozinho. Pediu as garotas que ficassem
para tras. Elas, relutantemente, uma vez que ele ainda estava cego, o deixa-
ram ir em frente. Arrastando-se sobre as maos e joelhos, ele chegou a outro
poco, banhou seus olhos novamente e assim recuperou a visao.

Contudo, a cura ndo foi obtida incondicionalmente. Para alcanca-la Ven-
ceslau teve que seguir cuidadosamente as instrucdes que lhe foram dadas em
sonho por trés noites seguidas, s6 entao dando importancia a revelacdo. A pri-
meira tentativa resultou em fracasso, s6 na segunda obteve o esperado sucesso,
quando ouviu uma voz feminina ordenando-lhe que deixasse as duas jovens
virgens que o amparavam para, sozinho, chegar ao poco onde lavou a cabeca e
banhou os olhos, imediatamente recuperando a visao. Retornando a casa de
sua familia resolveu se reincorporar a vida anterior, tendo, em consequéncia,
perdido a condicao de curado. Ocorreu uma nova manifestacao onirica do sa-
grado e desta vez pode ver a santa. Falou-lhe da missao a ser cumprida com a
finalidade de obter a purificacao espiritual e fazer o bem altruistico, aliviando
o sofrimento dos outros, como um “sacrificio de si como acesso ao valor, a pro-
ximidade do divino, como o mito do Cristo” (DUARTE, 1996, p. 8), sendo esta a

condicdo necessaria para manter a graca alcancada.
Ele voltou a sua casa jubilante. Ao sentir-se novamente forte, decidiu vol-

tar para Amoreira, mas no exato momento da sua partida perdeu a visao
novamente. Naquela mesma noite, voltou a sonhar. Desta vez, sua visitante
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noturna, suntuosamente vestida de amarelo, revelou sua identidade como
sendo Nossa Senhora do Amparo. Ela lhe ordenou que voltasse para o poco
do qual doravante nao deveria mais sair: “O senhor ndo vai mais sair dali;
precisa ficar ali para o senhor zelar por todos que precisarao da Virgem do
Amparo. Sofra tudo pelo amor de Deus, nao se iluda com a humanidade”.
Duas virgens deveriam leva-lo novamente até a Agua Viva Samaritana, e 1a
ele recuperaria sua visao. Ao obedecer a ordem que lhe foi dada, sua visao

voltou para sempre.

Seu reestabelecimento como pessoa de saude, acompanhado da reincor-
poracao na condicdo de guardido do espaco sagrado que lhe foi destinado pela
hierofania, exige rentincia e ascetismo. Durante quatro anos ele morou junto ao
poco seguindo todas as instrucoes que lhe foram dadas pela Santa, como forma
de preparar-se espiritualmente para cumprir a missao para a qual estava desti-
nado e exercitar seu dom de taumaturgo, que vieram a ser amplamente conhe-
cidos e recorridos por muitos que buscavam a graca e alivio de seus sofrimen-
tos corporais e emocionais. Da experiancia corporal de tornar-se pessoa santa,

prossegue Castaldi com o relato do que detalhadamente lhe fez Venceslau:

Venceslau continuou sua histéria falando-me que, quando voltou ao po¢o
para morar 14, tinha medo, e que a ideia de que ele jamais poderia sair da-
quele lugar o deixou em desespero. Contudo, mesmo com a insisténcia dos
seus parentes em leva-lo para casa, ele permaneceu ali e, de acordo com a
ordem da Virgem, comecou a construir uma capela em sua homenagem. Sua
vida também era controlada por ela em todos os detalhes: determinou sua
dieta: frutas, pao e agua; ordenou-lhe que dormisse no chdao em frente ao
altar; proibiu-lhe de ler ou escrever de forma que estivesse sempre atento as
suas ordens. Proibiu-lhe de comprar, vender ou pedir esmolas, pois deveria
viver da caridade. Proibiu que cortasse o cabelo ou fizesse a barba; proibiu-
-lhe ainda de usar outra roupa que nao fosse uma tinica branca. Se seguisse
todas as regras seu corpo entraria em sintonia com o mundo invisivel e se
desenvolveria para receber os espiritos, que lhe dotariam de poder terapéu-
tico e dom da profecia.

O rito de passagem — no sentido que lhe atribui van Gennepp (2011) — a que
se submete Venscelau, na forma da solidao inicial a que se refere, nao s6 é uma
prova de sua fé, mas também faz parte do aprendizado corporal e intelectual da

transicao e ingresso na vida de santo. Ele se comunicava com o plano celestial
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através da musica que ouvia e das imagens que via, que lhe forneciam elemen-

tos para desenvolver seu poderes terapéuticos e criar a santidade que estava por

vir. A soliddao somente é quebrada como resultado de sua primeira acao tera-

péutica bem sucedida. A mulher que ele promoveu o alivio do sobrimento cor-

poral nao saiu mais do local em que ele se p6s em solidao, tornando-se sua co-

-elaboradora e executora do drama social (TURNER, 2008), que veio a lhe dar o

reconhecimento definitivo de taumaturgo e verdadeira “deidade viva”, a seme-

lhanca de tantos outros encontraveis no hagiario catélico e de outras religioes.

Consequentemente, Venceslau viveu sozinho na margem do poco por quarto
anos. A solidao era dificil de ser suportada, mas ele ouvia melodias celestiais
e as coisas que via lhe propiciavam o que ele chama de “televisao espiritual”.
Depois ele recebeu a visita de Dona Avani. Ela viera de Mar Grande, onde mo-
ravam seus pais, com esperangas de conseguir alivio para uma doenca que os
médicos nem sequer podiam diagnosticar, muito menos curar, depois de ter
sido gasto todo o pouco dinheiro que a familia possuia. Avani voltou a Mar
Grande bem melhor de satde, contudo ainda se encontrava muito enfraque-
cida para retornar as suas atividades de balconista em uma loja na Bahia, e
teve uma recaida um més mais tarde. Sua mae a levou de volta a Venceslau
e o implorou que a mantivesse com ele. Ela ficou curada e nunca mais saiu
daquele lugar.

Destino e sina: sighos precussores da divindade

Em consonancia com as preocupacdes da antropologia na época, Castaldi dei-

xa claro que a versao obtida por ele é aquela do préprio Venceslau, ndao sendo

inteiramente confirmada por outras pessoas que o conheceram. Identicamente,

as entrevistas realizadas, quarenta e sete anos depois, com pessoas que foram

interlocutores de Castaldi, assim como um texto produzido por um contempo-

raneo de Venceslau e publicado num jornal diario de Salvador em 1981, apre-

sentam outras interpretacoes que evidenciam algumas questoes relacionadas

a propria reconstrucao da tradicao oral através da memoria e dos esquecimen-

tos desprovidos de interesse e/ou intencionais, que servem aos interesses dos

diferentes momentos, bem como por meio das interpretacoes que sao dadas ao

mesmo fendémeno de acordo com os conflitos e prioridades que se encontram
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em jogo, o que sera visto claramente quando analisarmos a disputa pelo poder
e o valor que vem a ter Venceslau em diferentes momentos da sua trajetoria,
questdo que ja é levantada por Castaldi em seus escritos etnograficos.

A histéria de vida relatada nas paginas precedentes é a versao da verdade idea-
lizada por Venceslau. Os fatos, tais como obtive de pessoas que o conheceram
durante toda sua vida, parecem confirmar sua versao apenas parcialmente.

Quando Venceslau ainda era crianga, se apresentaram os primeiros com-
portamentos que o distinguiam das demais pessoas, que viriam a ser 0s sinais
precurssores de seu dom de taumaturgo. A forca espiritual da qual se acreditava
ser ele dotado ja se prenunciava e interferia em sua vida a partir de brincadeiras
infantis, com o intuito de assustar as pessoas e reforcar suas crengas em um

mundo sobrenatural, tal como este que foi registrado e relatado por Castaldi.

Venceslau era ainda bebé quando seus pais se mudaram para a ilha. A época,
Itaparica era um centro da industria de caca a baleia, que oferecia muitos
empregos e comida barata para todos. Aqueles sao considerados os dias de
ouro da ilha. Um pescador profissional, Manoel Paulo Monteiro, era um fer-
voroso espirita durante o tempo livre. Sua casa era o centro destas atividades
e ele ficou famoso por ter uma mesa enfeiticada, que com o passar do tempo
aumentou em tamanho e peso.

A mesa era periodicamente afetada por fendmenos durante os quais empina-
va violentamente, atirando ao chao qualquer coisa que fosse colocada sobre
esta. A familia chamou um padre para exorciza-la, o que a levou a ficar em
paz por algum tempo apos o exorcismo. Contudo, num dia em que se reali-
zava uma sessao espirita, o episédio se verificou mais uma vez. Alguns dos
participantes mais céticos olharam, discretamente, sob a toalha que a cobria,
caindo até o chao, ai vendo Venceslau. Porém seus seguidores negam que
a estoria seja verdadeira. Aceitam que ele movia a mesa por ter forca, nao
porque estivesse usando algum artificio. De qualquer forma, o que fica claro
na maledicéncia é que quando era menino Venceslau esteve em contato com

praticas espiritas, que provavelmente lhe forneceram ideias para seu futuro.

O talento e dons precoces que ele exibia chamaram atencao sobre seu com-
portamento diferenciado dos demais com os quais convivia, levando um prati-
cante espirita a propor desenvolvé-los, sendo impedido pelo apego emocional

do seu pai, que nao deixou que ele fosse retirado do convivio da familia para
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receber ensinamento em Salvador. Contudo, sua exposicao as praticas religiosas

afro-brasileiras foi comum, tanto sob a forma de frequéncia regular a terreiros de

Candomblé como através de seu padrasto, que era um dos mais famosos pais-de-

-santo da ilha de Itaparica.

Por outro lado, ele parece ter apresentado caracteristicas meditinicas que
atrairam a atencao de um famoso espirita de Salvador, que veio vé-lo e im-
pressionou-se tanto com seu talento que pediu permissao ao senhor Mon-
teiro para leva-lo e dar-lhe treinamento adequado. Porém o pai disse-lhe
que nao podia separar-se do seu “Boneco”, apelido que o acompanhou até
os dias atuais.

Exceto por este episddio, a vida de Boneco seguiu o padrao normal, ndo sen-
do lembrado nada particular ou peculiar sobre ele. Aprendeu os varios oficios
através dos quais os homens da regido conseguem sobreviver, tocava violdo
e frequentava Candomblé. Em consequéncia das pequenas alternativas de
divertimento oferecidas pela vida social na ilha, uma festa de Candomblé
é um evento que raramente se perde e todos sabem alguma coisa a respeito
do culto. Apds a morte do seu pai, Venceslau foi apresentado ao Candomblé
através do seu padrasto, que adquiriu para si uma fama de ser um dos mais
falados pais-de-santo de Candomblé em Itaparica.

Ao tornar-se adulto, mostrou-se ser um habil comerciante, como ja foi des-

tacado anteriormente. Porém suas experiéncias amorosas fracassadas e a do-

enca o levaram a condicao de ostracismo social, separando-o da vida profana

que até entdo conduzira e abrindo caminho para seu ingresso na vida santifi-

cada e mitica que veio a ter até o fim de seus dias.
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Na juventude ele trabalhou para o proprietario de um armazém, chamado
Salvino, e ganhava algum dinheiro extra com a venda de pules de bicho e
através do comércio de garrafas vazias. Algum tempo depois, Salvino lhe aju-
dou a dar inicio ao seu proprio negocio. Venceslau comprou um pequeno
barco a vela e comecou a comerciar. Ele vendia na feira do Bonfim (“fazia a
feira do Bonfim”) e era considerado um comerciante muito esperto. Mais tar-
de ele abriu um armazém em Amoreira, onde também estabeleceu residén-
cia. Ainda jovem, ele vivia com uma mulher em Amoreira, com quem teve
uma filha que morreu com poucos anos. Casou-se com uma mulher de Feira
de Santana que se cansou dos seus maus tratos e o deixou sem levar nada do
seu dinheiro. Quando a perdeu, ele comegou a ficar cego e surdo. Seguiu-se
um periodo de total desprezo, depois do qual, como vimos, ele renasceu para
a santidade.
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Santidade e pratica terapéutica

Sua condicdo de curado pela graca da divindade que se manifesta a ele atribui-
-lhe também um conjunto de obrigacOes a serem observadas para garantir a
manutencao da graca alcancada através da constante renovacao da crenca e
dociliza¢ao do corpo, no sentido que considera Foucault (1995), ao estabelecer
os sinais diacriticos de sua santidade. Entre as determinacoes que lhe foram
feitas, encontra-se morar no local onde obtivera a cura, transmutando o Poco
das Sereias em Po¢o do Milagre, ou, simplesmente, “O Milagre”. A vida no Mila-
gre passa a ser detalhadamente pautada por rituais elaborados em conjunto por
Venceslau e Avani, sua primeira experiéncia corporal de cura, que 0s encenam
sob a forma de rigida rotina diaria de atendimento aos que ai buscam algum

conforto para seus sofrimentos individuais ou sociais.

Desde entao ele mora no Milagre, onde a vida cotidiana veio a se tornar al-
tamente baseada na rotina. Venceslau inicia seu dia as sete horas da manha.
Ja aquela hora ele se encontra impecavelmente cuidado, rezando diante do
altar. Ao terminar a oracao, ele faz o sinal da cruz, ajoelha-se, bate no altar
para pedir a permissdo de Nossa Senhora para sair e anda em dire¢ao ao
pontilhdo que conduz ao pog¢o. Avani (uma mulher alta e magra de apro-
ximadamente vinte e quarto anos de idade, olhos negros e cabelos negros
presos numa tranca, também usa uma tnica branca) e alguns visitantes
matinais enfileiram-se sobre a ponte, donde olham para a agua. Depois de
ficar em completo siléncio por algum tempo, Boneco se ajoelha, pega uma
concha pendurada numa palmeira e coleta uma porcao de agua, derraman-
do uma parte de volta ao poco a sua frente, a sua direita e a esquerda. Come-
¢a a cantar “Santa luz, santa lua, santa estrela, santa fé, santa igreja”, tendo
seus bracos abertos como na classica iconografia crista. Quando termina,
Avani entoa os canticos com sua voz estridente. A esta altura o sol ilumina
a face de Venceslau, que, sorridente, fecha os olhos; ao reabri-los, seu corpo
fica ligeiramente arrepiado; ele se levanta e abencoa a d4gua com um gesto
largo; inclui todo o mundo em sua béncao. Ele olha firmemente para o sol
como se este tivesse lhe dirigido um elogio, lancando uma questao retorica:
“Ele?”, diz, balancando o dedo em autodesaprovacao: “Ele ndo é nada. A ver-
dade é Deus”, apontando diretamente para o sol.
Quando Avani termina suas litanias, Venceslau apregoa as qualidades da
agua: “Luz... piedade... salvagao... cura radical... fonte de vida.... dgua viva...
Samaritana...”. As mulheres ecoam: “E sincero.”
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A reencenacao diaria na forma de construcao mitica e experiéncia corpo-
ral deste drama criado por Venceslau, tendo como diretor de cena sua compa-
nheira Avani, resulta na prépria criacao e consolidacao do mito. Venceslau é
reconhecido pelo poder que dele emana e por seus feitos, ndo havendo alguém
que duvide destes entre 0s que acorrem aos seus servicos, mesmo quando evi-
déncias contrarias poderiam ser percebidas se o olhar fosse dotado de maior
critica. Assim, com relacao a légica que ordena o pensamento e construcao

retorica da pratica de Venceslau, Castaldi diz que ele

[] constantemente se referia a um livro “de grande antiguidade”, que um
dia pedi para ver. O titulo era Agua Viva, Samaritana, que pertencia a uma
série intitulada Jesus e a Mulher, escrita por Alcebiades Delamare e publicado
no Rio de Janeiro em 1927. O livro continha reproducdes de muitas pinturas
sagradas que Venceslau afirmava serem sobre “ele e seu poco”.

Neste ponto Castaldi observa como o envolvimento com a devo¢ao inter-
feria na percepcao, ao registrar que “A credulidade de Venceslau e das pessoas
a quem ele mostrava [as reproducOes das gravuras] nao sofria nenhum abalo
pela total auséncia de semelhanca.”

A pregacdo e canticos seguem-se os atos de proselitismo elaborados sob
a forma de metaforas, que sao praticados com a intencao de difundir e refor-
car a crenca na divindade de Venceslau, resultando em efeitos diretos sobre
os seguidores que vém em busca de alivio para seus sofrimentos, ou apenas
acompanham aqueles que necessitam de apoio na sua busca individual. Nao
importa qual seja a inten¢ao dos que ai chegam, todos sao de alguma forma

tocados pelos atos realizados e o atendimento individual que se segue.

Ele volta a se ajoelhar no pontilhdo. Avani traz um copo longo que ele enche
de agua. Faz o sinal da cruz, ora silenciosamente e pega o copo com se fosse
um calice, do qual bebe. Eleva o calice em solene oblacao e, depois de nova
oracgao, volta a beber a dgua; a seguir toca o copo na testa, ombros e peito.
Esta cerimonia leva cerca de meia hora, tempo durante o qual seus tremores
vao num crescendo de violéncia como resultado da “forca” que incorpora
nele.

As mulheres se ajoelham no pontilhdo, de cabegas baixas, com as palmas
das maos estendidas em direcao a Boneco para se protegerem da irradiacao.
Quando Venceslau se levanta, elas se aproximam dele timidamente e beijam
sua mao; por sua vez, ele poe as pontas dos seus dedos nas frontes que se
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levantam em sua dire¢ao, com seus bracos tremendo por causa da “for¢a”.
Todos entoam mais hinos e voltam-se para o po¢o. Venceslau curva-se em
mesura e deixa o pontilhdo indo orar diante do altar em atitude de fervorosa
adoracdo. Quando termina a cerimdnia, Avani comeca a cantar o hino na-
cional, todos que se encontram presentes acompanham enquanto Boneco
lentamente desfralda a bandeira.

A clientela de Venceslau é constituida de individuos provenientes da pro-
pria ilha e de outros lugares mais longinquos, como relata Castaldi. Nao sao
incomuns pequenos grupos em romaria, que vém pedir ajuda ao homem santo,
que por sua vez aproveita a ocasido para mais uma vez reforcar a crencga dos
seus seguidores através de um comportamento idiossincratico, evidenciador
de sua santidade e do grande poder que lhe é dado por ser um homem de saber
e por ter a capacidade de operar milagres que se manifestam em forma de mu-
dancas corporais, recuperacao da saude perdida, harmonizacao dos corpos as

condic¢oes de aflicbes instuperaveis.

Agora Venceslau encontra-se pronto para receber as pessoas em audiéncia.
Seus seguidores vém de toda a ilha de Itaparica, da Bahia e do Reconcavo. Sao
camponeses, pescadores, pequenos comerciantes ou trabalhadores rurais,
todos tém em comum a pobreza e o analfabetismo. Frequentemente vém em
grupos, entoando hinos e eventualmente soltando um rojao ao longo do seu
caminho; vestem suas melhores roupas e carregam os sapatos em uma das
maos.

Venceslau os recebe sentado em uma cadeira do lado direito do altar. De-
pois de abencoa-los e permitir que suas maos sejam beijadas em deferén-
cia, ele os conduz a rezar. Ele também lhes pergunta como tiveram infor-
magoes sobre ele; quando ouve as respostas, exclama: “Entao viva a Virgem
do Amparo!”. A seguir, cuidadosamente testa a fé dos romeiros perguntan-
do-lhes sobre sua identidade; a resposta desejada que lhe da certeza da fé
do visitante é: “S3ao Venceslau”. Se a resposta é: “O Senhor Venceslau”, ele
se volta desdenhosamente para um dos seus assistentes, de preferéncia
para sua mae, e repete a questdo. Mas nem sempre ele recebe a resposta
que deseja ouvir, pois é de fato dificil dar uma resposta correta. As pessoas
podem apenas supor qual dos muitos espiritos encontra-se em seu corpo

no momento. Frequentemente ele agradece dizendo ele mesmo quem é.

Este também é 0 momento em que Venceslau aproveita para dar provas

do seu poder para os descrentes e reforcar a crenca dos seus acolitos. Atos que
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pareceriam, no minimo, de crueldade descabida, tal como cegar parcialmente

uma pessoa descrente que age de maneira insultuosa diante dele, passam a ser

interpretados como prova de sua competéncia, sendo a limitacao do ato cruel

considerada um ato piedoso de sua parte, tal é a devocao que seus seguidores

lhe dedicam.

No momento que o procuram, os visitantes frequentemente encontram-se
muito doentes, mas se ele percebe alguma hostilidade ou ceticismo, conta o
que aconteceu a outros descrentes, muitos dos quais foram punidos por seus
protetores sobrenaturais, até mesmo enquanto se encontravam a sua frente.
Ele particularmente gosta de relatar a retribuicdo recebida pelo Senhor M.
Ele veio com sua mde, uma mulher de muita fé, mas nao acreditava na forca
de Venceslau nem no poder da 4gua; comportou-se de maneira insultuosa e
foi punido com a perda de um olho; somente por compaixao pela mae, Ven-
ceslau o poupou de cega-lo totalmente.

As ameacas orgulhosamente explicitadas por Venceslau funcionavam ame-
drontando os céticos e fortalecendo a fé dos crentes.

Na condicao de Santo sdo varios os papéis desempenhados por Venceslau

nos cuidados daqueles que o buscam para tentar resolver seus problemas e

aflicOes. Para dar conta das demandas que lhe fazem, ele usa varias abordagens

propedéuticas e técnicas diagnosticas com vistas a oferecer diagnésticos apro-

priados para os problemas que lhe sao apresentados por seus acolitos. Nao

obstante a variedade de maneiras de identificar causas e explicar as doencas,

comumente ele busca a explicacdo através de problemas espirituais, sendo seu

exorcismo frequentemente a resolucao dos problemas.
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As pessoas acorriam a ele para serem curadas, ajudadas, ou aconselhadas. A
despeito das variagoes na sua técnica, ele sempre tem o cuidado de identi-
ficar espiritos malignos como a fonte de qualquer dificuldade. Um espirito
é revelado através de uma aura peculiar em torno do corpo. Se a pessoa es-
tiver doente, o espirito deve ser maléfico, sendo necessario retira-lo. Contu-
do, estes espiritos s6 poderiam ter se apossado do corpo se o proprio corpo
estivesse impuro. Consequentemente, o passo essencial é uma purificacao
imediata. Esta pode ser conseguida pelo banho no poco sagrado ou em agua
que passe por preparo especial; uma infusao de ervas, tais como folha de gui-
né e capim caboclo; bebendo cha especial, ou sendo defumado com incenso
e folhas de pitanga. Sua “forca” podera entdo completar o tratamento.
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Alguns dos espiritos com os quais Venceslau se comunica revelam suas iden-
tidades e histérias pessoais; outros, tais como os de pedintes surdos, tém
suas identidades escritas no peito. Apés reconhecerem o poder de Venceslau,
pedem perddo e imploram que ele peca as suas familias que lhe mande rezar
missas. Alguns ousam desafia-lo, o que causa séria aflicio na mente e corpo
de suas vitimas. Estes precisam ser exorcizados. Uma cena tipica se desen-
rolou desta maneira: Venceslau olhou diretamente para uma mulher que se
encontrava distante. “Vocé esta morrendo de frio”, ele disse, e fez um sinal
para que ela se aproximasse dele. Pediu-lhe que se ajoelhasse e colocou a
mao na sua fronte. Balancando a cabeca disse: “Eu entendo, eu entendo, nos,
os espiritos, entendemos uns aos outros”. A mulher comecou a gemer, pro-
ferindo palavras inteiramente incompreensiveis; todos podiam ver que ela
estava possuida. “Que Deus lhe dé alegria, que o Espirito Santo lhe dé carida-
de e claridade”, cantou Venceslau. A gemedeira continuou: “Viva o Senhor do
Bonfim”, clamou Venceslau. “Viva!”, entoaram os presentes, acompanhan-
do com palmas. Avani trouxe um copo d’agua e entregou a Venceslau, que
derramou sobre a cabeca da mulher e estalou os dedos, levando-a a reviver.
Perguntou-lhe o que tinha acontecido; ela nao pode dar uma resposta, mas
ficou claro para todos que o espirito maligno tinha ido embora.
As vezes a pessoa possuida evidencia todos os signos de um fenémeno se-
melhante no Candomblé. Por exemplo: em um dia de Santa Barbara (a qual,
como sera lembrado, é identificada com a deusa africana Yansa), uma gran-
de romaria constituida por aproximadamente quarenta pessoas chegou ao
poco. Era encabecada por trés criancas vestidas de branco, seguidas de perto
por um homem descalco usando um terno branco, com as cal¢as enroladas
até os joelhos, que subiu os degraus do altar sobre suas maos e joelhos. Avani
comecou a cantar um hino para “Santa Barbara: Império de santidade, prote-
tora e advogada”. Ao fim deste, Venceslau comecou a falar que Nossa Senhora
do Amparo lhe disse que a fama de sua devocao percorreria o mundo, e quan-
do ele via tais demonstracoes de fé tanto para com sua pessoa quanto para
o Milagre, seu coracdo se enchia de alegria. Prosseguiu lembrando aos seus
ouvintes de todas as pessoas que ele curara e das coisas extraordinarias que
ele havia profetizado ou realizado, deixando implicito que a fama que ele e
0 poco tinham nao deixavam de ser merecidas. Ao fim, Venceslau pergunta:
“De onde vém os homens?”; a resposta esperada é “Do barro”, porém da multi-
dao vem uma resposta diferente: “Da costela de Ogum”.
A mencao de Ogum, o Deus Guerreiro do pantedo do Candomblé, uma garota é
possuida. Ela geme, tem os olhos fechados e os ombros movimentam-se con-
vulsivamente. Suas pernas estao arqueadas e mantidas bem abertas. As pesso-
as ddo-lhe espaco. Venceslau a abencoa e invoca a protegao de Jesus, Maria e
José, dizendo-lhe: “Venha a mim, se puder”. A garota joga-se para frente, suas
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maos fechadas como garras. Ele ordena que ela nio seja tocada e pergunta o
nome do espirito. Alguém responde Oxala. Venceslau convida o espirito a fa-
lar, ndo recebendo nenhuma resposta. Avani tem o incenso pronto e, enquan-
to a garota inala a fumaca, entoa um hino. A garota cambaleia em direcao a
Venceslau, com as maos assustadoramente travadas até chegar perto dele,
quando lhe estende uma mao e ajoelha-se em frente a ele: “Paz para a matéria,
luz para os espiritos...”. Avani traz agua e Boneco borrifa a face da garota, e de-
pois a pde de pé. A garota parece estar atordoada e algumas mulheres acorrem
para segura-la para que ndo caia. Puxados por Avani, todos entoam um hino a
Santa Rita dos Impossiveis, a Sdo Pastorinho (talvez Negrinho do Pastoreio?),
a Santo Antonio, seguidos pela garota que agora canta com todo vigor.
Venceslau faz distincao entre os espiritos que falam e os que nao o fazem.
Estes tltimos sao chamados “espiritos brutos”, fazendo uso de uma palavra
tipica da linguagem do Candomblé. Na verdade, no Candomblé o santo que
se apossa do nao iniciado é denominado “santo bruto” porque a iniciacao é
o periodo durante o qual o santo é educado.

A revelacao feita pelo espirito purificado muitas vezes resolve conflitos atra-
vés da explicacao dada a respeito da causa de uma dificuldade particular.
Por exemplo, um homem chamado Antonio uma vez veio ver Venceslau com
sua esposa e filha pequena. A crianca sofria de violentos ataques durante os
quais seus olhos viravam e ela tremia convulsivamente. Venceslau mandou
Avani leva-la para a capela e incensa-la. Disse que a garota estava com um
espirito que seria retirado. Disse que era possivel que o espirito entrasse em
outra pessoa e revelasse sua identidade e admitisse seus pecados. Tinha aca-
bado de falar quando uma das mulheres do seu séquito comecou a tremer e
gemer. Aos poucos a estoria foi contada: o nome do espirito, aparentemen-
te, era Manoel Rodrigues de Jesus, que tinha morado na mesma vila onde
viviam os pais da garota, tendo morrido ha cerca de dezoito anos, quando
0 pai da garota tinha apenas seis anos. Ele confessou ter sido um homem
muito mau, que desejava a infelicidade para todos. Ele soltou um grito e seu
aparelho temporario bateu no peito em agonia, implorou esquecimento e
caiu da escada; dois homens apressaram-se em segura-la. Terminada a con-
fissdo, Venceslau libertou a médium incensando-a e aspergindo agua sobre
sua cabeca. Agora que a estoéria foi contada, o espirito arrependido perdera
seu poder e doravante ndo poderia mais fazer mal a crianca. Venceslau reco-
mendou que lhe fosse dado Biotonico para restaurar suas boas energias e que
fosse incensada durante as quatro préximas semanas. Aconselhou os pais a
trazerem a crianca de volta em um més para um exame cuidadoso. Imediata-

mente ele comecou a salva de vivas.
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Recursos terapéuticos

A pratica terapéutica religiosa de Venceslau o leva a se apoderar e criar varios re-
cursos, instrumentos, linguagem, idiomas e técnicas, visando desenvolver sua
préopria propedéutica médica e obter os resultados desejados na transformacao
corporal daqueles que o buscam em aflicdo para promover o alivio de seus so-
frimetos. Castaldi identifica e registra varios destes instrumentos, atos e feitos,

relatando alguns tratamentos e recompensas recebidas pelos que o buscavam:

As técnicas terapéuticas de Venceslau ndo sdo limitadas ao uso da agua do

poco. Ele se vale de todos os remédios do conhecimento popular local e tam-
bém cura por meio da agua e velas. No ultimo caso o procedimento € o se-
guinte: uma mesa coberta com toalha branca e decorada com flores brancas.
Sobre esta sao colocados um copo d’agua e uma vela. O tratamento consiste

em misturar a cera derretida da vela com agua e espalhar sobre o corpo do

paciente. Outra maneira é, logo depois de tomar banho, o paciente deve pas-
sar trés velas “virgens” sobre a parte afetada do corpo, uma apés a outra, que

sdo a seguir oferecidas ao santo protetor.Outro tratamento é o que Venceslau

denomina “radiacao”. Ele acredita que tenha poder de transmitir raios be-
néficos que podem mudar as energias do paciente para melhorar. Também

conhece muitas rezas para todo tipo de queixas, tais como dor de cabeca, dor
de dente, picadas de animais e também contra olhado.

Alista de problemas sobre 0s quais Venceslau é consultado seria muito longa,
uma vez que é a propria vida que lhe é exposta em todos seus aspectos. Al-
gumas mulheres lhe perguntam se seus maridos infiéis retornarao, se terao

um bom parto, ou se o pai do filho do qual estdo gravidas cuidara dele. Pedem

noticias de parentes e amigos distantes, buscam cura para bébados, ou mes-
mo a intervencao de Nossa Senhora do Amparo para conseguirem um bom

emprego no continente: “Rogo-lhe, Sao Venceslau, que peca a Nossa Senhora
do Amparo que me ajude, pois ndo posso fazer nada sem a ajuda Dela. Peco a
Ela que ilumine o diretor da Fabrica Sousa Cruz, Sr. Franco, de maneira que

ele nao tenha boca para dizer ‘'ndo’, o ilumine de tal maneira que ndo me ne-
gue um emprego. Deus lhes abencoe!”.

Estes aspectos praticos da vida aparecem mais frequentemente em questdes

que lhe sao feitas pelos homens locais: a melhor mula de Agenor foi roubada
e ele foi consultar o “velho”. Venceslau lhe disse que ele encontraria a mula.
Passaram-se dois meses e a mula ndo foi encontrada. Agenor enviou sua es-
posa, Niceta, para novamente consultar Venceslau, que repetiu sua promes-
sa anterior. Passados quatro meses, Agenor encontrou a mula no momento
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em que o ladrao tentava vendé-la. Logo que recuperou a mula foi montado
nesta ao Milagre para mostrar a Venceslau que ele tinha razao.

Vava tinha fortes sentimentos de amizade em relacao a sua mula. Um dia
foi montado para uma festa, amarrando-a a um mourao. Durante a noite ele
sentiu que as coisas ndo corriam bem com o animal, retornou ao local onde o
amarrara e encontrou a mula caida no chao, gravemente machucada, aparen-
temente como resultado da tentativa que fez de livrar-se da corda na qual ti-
nha se emaranhado. Vava jurou que se a mula se salvasse ele levaria uma vela
ao “Milagre”. A mula recuperou-se e o homem e o animal foram juntos pagar
a promessa. Antonio, um motorista de caminhdo, tinha comprado um carro
velho e depois de conserta-lo tentava vendé-lo com pouca esperanca de su-
cesso. Ele escreveu para Venceslau: “Tenho que vender meu carro e até agora
ninguém se candidatou a compra-lo. Por favor, reze para Deus me ajudar. Ele,
com seu poder, deve fazer alguma coisa para me tirar desta situacao (faca
qualquer coisa pra sair disso). Responde-me logo que puder e Deus lhe pagard”.
Um marinheiro estava muito preocupado em ser aprovado num concurso.
Queria que Nossa Senhora do Amparo lhe ajudasse “sobre duas provas que
vou fazer, que tém sido uma reprovacao tremenda (sic), filho de gente rica
tem sido reprovado. Meu padrinho, minha vida é rogar a Nossa Senhora do
Amparo, mande dizer a minha situacao, ja vivo com os olhos inchados (sic)
de estudar”. Ele foi aprovado no concurso.

Um pescador que perdeu suas redes de pesca encontrou-as através dos ofi-
cios de Venceslau.

Um funcionario publico recebeu, através da intercessao de Venceslau, uma
imensa graca, tendo o governo lhe pago o salario atrasado dos ultimos qua-
tro meses. As seis horas da tarde o Milagre encerra seu dia. E quase escuro
e as pessoas gostam de voltar para Porto do Santo antes que a noite caia. Os
visitantes se reinem nos degraus da Capela, alguns ainda pingam agua “mi-
lagrosa”. Avani comegca a cantar enquanto Venceslau ora. Depois que a Gltima
ladainha é entoada, Avani comeca a cantar o hino nacional. Boneco conduz
a musica com uma mao e com a outra ele desce a bandeira. Ao fim do hino
nacional, ocorre a troca de béncaos. As mulheres colocam as garrafas cheias
de “Agua Viva Samaritana” sobre suas cabecas e, em pequenos grupos, cami-
nham em dire¢do a vila.

Posicao do culto e jogo de poder
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Venceslau mostrou criatividade eclética escolhendo aqueles elementos do
Candomblé, Espiritismo e Catolicismo que podiam tornar seu culto atraente

para uma audiéncia mais ampla e socialmente mais diversificada, contudo,
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ao reconhecer Nossa Senhora do Amparo como a for¢a inspiradora da de-
vocao e ao pedir sua protecao ele se colocou em posi¢cao antagonica aquela
do restante dos moradores locais, uma vez que Nossa Senhora do Amparo
é a Santa Padroeira de Porto do Santo. Nossa Senhora, dizem eles, sempre
teve uma igreja em Porto do Santo. Agora “o Milagre” absorve todo interesse
e dinheiro dos visitantes em detrimento da casa oficial de Nossa Senhora.
O grupo hostil a Venceslau ¢ liderado pela zeladora da igreja, uma mulher
biliosa chamada Maria, que abertamente acusa Venceslau de ser uma frau-
de e ser ladrao, porque ele faz uso pessoal da agua e do nome de Nossa Se-
nhora, que sdo riquezas pertencentes ao fundo da comunidade.> Enquanto
os ataques de Maria a Venceslau sao diretos, seu filho lhe move uma guerra
mais sutil. Sendo proprietario de um pequeno armazém que fica na praga
principal — de fato um campo gramado -, ele tem contato didrio com muitas
pessoas. Se Venceslau é discutido, Alvinho assegura que ele cura as pessoas
somente porque usa um meio poderoso, a agua. Alvinho ouviu tais termos,
como “raios-x”, “diagnostico”, “injecoes intramusculares” etc., com os quais
ele tempera suas falas como um médico charlatio em uma 6pera comica. Os
ouvintes reconhecem que ele é um homem instruido, e quando ele atribui
todo o crédito a dgua, que acreditam ser de todos, tanto quanto Nossa Senho-
ra é nossa Mae e nao apenas dele, acaba atraindo muito apoio. Alvinho afir-
ma ainda que Nossa Senhora seria mais adequadamente venerada na igreja
deles do que em uma palhoca.

Naturalmente Venceslau sabe o que pensam Maria e Alvinho. Maria, diz, es-
taria melhor preocupando-se com seu comportamento cristao ao invés de
difama-lo; e ao invés de conversar tanto, ela deveria paga-lo por sua imagem
de Sao Bento [aparentemente S3ao Benedito], que, por crueldade, ela decapi-
tou na ocasido da festa de 1949.

No dia 27 de janeiro Porto do Santo realiza uma comemoracao anual para sua
Santa Padroeira, com uma festa que se estende por trés dias. Um grupo indi-
cado de homens (juizes) e mulheres (juizas) assume a responsabilidade pela
organizacao e finangas. As mulheres arrumam tudo com os padres, ornamen-
tam a igreja, preparam a comida e ajudam a angariar fundos. O grupo deste ano
também selecionara os juizes e juizas do préximo ano, geralmente dentre as
pessoas que podem contribuir para o fundo [observando as categorias identifi-
cadas por Wolf (1966), neste caso sera o fundo ritual] com dadivas substanciais.
Muitas vezes, as pessoas que querem aumentar ou confirmar seu prestigio
social colocam suas candidaturas para o proximo ano e os nomes dos esco-
lhidos serdo lidos pelo padre na igreja. Venceslau tinha interesse em organizar
uma peregrinacao para ‘o Milagre” durante esses dias e financiou a candidatu-

5 Um dos fundos econémicos, no sentido que vem lhe atribuir Wolf (1966) mais de uma década depois.
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ra de Vicente, seu cunhado. Este patrocinio ocorreu quando Vicente, homem

de posses limitadas, pode oferecer dinheiro suficiente para ser eleito em 1949.
Como uma das atracdes da festa e com o acordo da comissao, Vicente organi-
ZoU uma procissao ao Milagre que deveria comecar na igreja de Porto do Santo.
Todas as imagens de santos existentes na igreja deveriam ser levadas, a primei-
rasendo aimagem de Nossa Senhora. Uma procissao ndo é uma procissao sem

aimagem de S3o Bento [indica ser aimagem de Sao Benedito], um santo negro

muito popular entre as classes baixas, mas como a igreja nao tinha esta ima-
gem, Venceslau prestou um favor a comissao emprestando a sua. A procissao

ocorreuy, nao apenas servindo de excelente propaganda para Venceslau, como

também trazendo bons retornos monetarios para “o Milagre”. A tarde todas as

imagens dos santos retornaram para a igreja, incluindo a de Sdo Bento. Na ma-
nha seguinte, esta foi encontrada cuidadosamente decapitada, a suspeita de

culpa recaindo sobre Maria. A comissao optou por evitar uma guerra intestina,
e quando Vicente, eleito juiz para o préximo ano, prop0s novamente organizar
a procissao, nao encontrou qualquer apoio.

Outro inimigo é Henrique, proprietario da terra onde Boneco se estabeleceu.
Venceslau acha que nao deve pagar aluguel porque “eu nao chupo cajus, eu

Ar

nao como dendé” (querendo dizer que nao faz uso dos frutos da terra). Ele
nao tem dinheiro, e age em nome de Nossa Senhora do Amparo; nao é sua
obra o poco se encontrar localizado no territério que pertence a Henrique.
Henrique, que é pai de onze filhos — por esta razdo ja amargurado com a vida
—, acha que isto seja injusto e pede que Boneco pague aluguel mensal de 300
cruzeiros, pelo menos durante o verao, época em que “o Milagre” tem o maior
numero de visitantes por serem bons 0s ventos para a navegacao para a ilha.
Boneco recusa-se a pagar mais do que 50 cruzeiros por ano. Deus, ele diz, lhe
ordenou a ndo pagar nem um centavo a mais. A proxima tentativa de Henrique
foi de interessar o padre da cidade de Itaparica (em cuja jurisdicao eclesiastica
encontra-se Porto do Santo), propondo ao padre que ele mandasse Boneco di-
vidir os ganhos auferidos pelo Milagre entre os trés, ameacando-o de chamar
atencao da Igreja oficial para suas atividades. O padre se recusou a participar
da tramoia. Nao precisa dizer que Henrique nao acredita na santidade de Ven-
ceslau e que os vaticinios de Venceslau com relacao a Henrique sao tao catas-
tréficos quanto aqueles proferidos por Cassandra sobre a queda de Troia.
A tensdo entre os dois grupos recentemente aumentou porque a Cimara de
Deputados destinou 50 mil cruzeiros a Porto do Santo; um deputado, Sr. Lins,
obteve esta dotacao. Na eleicao passada, quando Lins fazia campanha nailha,
quando estava em Porto do Santo, ele prometeu, se fosse eleito, dar dinheiro
paraaigreja, ao grupo de Alvinho, e uma capela para “o Milagre”, a Venceslau.
Venceslau afixou o retrato de campanha de Lins a vista de todos, exortou as
pessoas a votarem para ele e fez oracdes pessoais para que ele vencesse.
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Lins acha que o dinheiro deve ser dividido entre a igreja e “o Milagre”, porém
Porto do Santo nao tem uma pessoa legalmente habilitada a receber o dinhei-
ro para a comunidade e o Estado ndo transfere dinheiro publico para insti-
tuigoes privadas. O dinheiro poderia ser transferido ao prefeito de Itaparica,
mas ele é adversario politico de Lins e nao simplificaria as coisas para ele de
nenhuma maneira. A solucdo parece se encontrar na fundacdo de uma ir-
mandade que, tendo a fisionomia legal, poderia receber os cinquenta contos,
mas a irmandade excluiria Venceslau porque seria composta por seus inimi-
gos. Por outro lado, ele ndo pode criar sua propria irmandade porque é neces-
saria a autorizacao das autoridades eclesiasticas e ele se encontra totalmente
fora da simpatia destas. Neste interim, Henrique ja declarou que Venceslau
nao deve construir nada em sua terra a menos que a compre, enquanto Bo-
neco ja disse que Deus proibiu a compra mesmo que ele tivesse o dinheiro.
O ressentimento de Venceslau fica claro na declaracdo escrita abaixo que ele
me enviou: “[...] as pessoas nao sabem com quem elas estao falando. Elas
tentam me enganar, mas elas é que devem ser enganadas. Muitas pessoas
vieram aqui me pedindo que lhes ajudasse na campanha para reeleger Getu-
lio Vargas presidente para um novo mandato, como se ele vencesse eu vies-
se a me beneficiar. Também recebi a visita de pessoas que me pediram pra
ajudar Regis a tornar-se governador do estado. Eles deveriam ter ajudado ‘o
Milagre’, se obtiveram esta gracga. Até agora, nada”.

“Lins veio pessoalmente me pedir que o ajudasse a ser eleito deputado. Se
vencesse, disse, ele construiria uma capela para que Sao Venceslau ficasse
mais confortavel. Até agora, nada.”

Neste ponto incorporamos ao texto a carta colocada em pé de pagina por
Castaldi, com vistas a situar mais claramente as queixas de Venceslau relatadas.
Castaldiinclui a carta com esta intenc¢ao, que considero de grande importancia,
por ser provavelmente um dos poucos, senao o tinico, documento escrito pelo
Beato, uma vez que um provavel livro de mao no qual ele mantinha registros

sobre suas atividades nunca foi encontrado. Assim, Castaldi diz querer incluir

[...] o original da carta como exemplo do estilo epistolar de Boneco: “Louvado
seja Nosso Senhor Jesus Cristo. A pomba do Divino Espirito Santo que vos
acompanhe, aonde vos tiver, irmao Carlos. O fim deste vos acompanhe, aonde
vos tiver, irmdo Carlos. O fim deste é para lhe explicar melhor o que é o0 enga-
no deste povo do mundo, aqueles que nao tém a fé viva em nosso pai, a nossa
mae Santissima. O caso é este, eu nesta missao que estou cumprindo pela for-
¢a do Divino Espirito Santo, o0 povo ndo sabe com quem fala, querem enganar-
-me, mas enganados ficam eles. Aqui vieram diversas pessoas pedindo-me
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para pedir para o St. Gettlio Vargas ser novamente o presidente da Republica,
dizendo que quando ele alcancasse a posse, eles viriam nos beneficiar aqui.

Até hoje, nada. Também vieram pessoas pedindo-me para pedir para o Sr. Re-
gis ser governador do estado, dizendo que viriam melhorar o lugar dos Mila-
gres da Virgem, e até hoje nada chegou. Também o Dr. Lins veio em pessoa
me pedir e ouviu as minhas palavras. Se ganhasse o lugar de Deputado, vinha
levantar a capela nos Milagres da Virgem, dando todo conforto para o Santo
Sao Venceslau, e até hoje nada. O que surgem e 0 que 0s irmaos ja ouviram
dizer que querem dinheiro para fazer da igreja do Porto do Santo Corropio. No
mais, aceite a ben¢ao do irmao José de Luz do Coracao de Sao José.”

“Por que estas pessoas estao contra mim”, pergunta Boneco, “quando todos
eles tiram lucro do Milagre?”. Todos deveriam ser gratos: os padres pelas
missas que ele encomendou para os desvalidos, os médicos a quem ele tem
mandado os que ndo podem ser curados pela agua, as farmacias onde eles
compram os remédios que os doutores receitam, as empresas aéreas que le-
vam as pessoas ao Milagre de lugares tao distantes quanto Sao Paulo, e os
barcos e a Navegacao Bahiana pela mesma razao.

Ele confidencia que seus inimigos locais e os padres se queixam dizendo que

ele leva o que deveria ir para a igreja, o que nao é verdade, pois as pessoas

vém a Porto do Santo por causa da agua e de Sao Venceslau. Ndo é a igreja ofi-
cial de Porto do Santo que atrai os visitantes, mas seu culto, e eles tém inveja

da fama que o local justamente desfruta. Venceslau continua dizendo que

todos conhecem a ganancia dos padres (que ele denomina “filhos ingratos

de Deus”), que cobram trezentos cruzeiros por uma missa e depois esperam

que lhes seja servido um grande café, quando nao um convite para almoco. O

padre A., que celebrou a primeira (e a tltima) missa no Milagre, cobrou du-
zentos cruzeiros. Depois da missa ele pediu mais dinheiro e um cavalo para

sua viagem de retorno. Quando Boneco o convidou novamente, ele disse que

nao poderia ir. “Ele provavelmente estava ocupado correndo atras das garo-
tas que vao a igreja”, comenta Boneco.

Foi um erro do Padre A. celebrar uma missa no Milagre, mesmo consideran-
do que ao tempo Venceslau era um homem santo, sendo que ele ainda nao

era um santo. Quando se deu a metamorfose, o bispo foi informado e man-
dou dizer a Boneco que ele deveria se confessar e procurar um trabalho ho-
nesto. Venceslau respondeu que nao precisava se confessar porque ele falava

a palavra de Deus, e que ndo poderia deixar o local porque Nossa Senhora lhe

ordenara que permanecesse ali. A partir daquele momento as autoridades

eclesiasticas passaram a ignora-lo.

A atitude de Boneco com relacdo a Igreja é ambigua; como Santo ele estimula
as pessoas a serem bons catélicos, apesar de caricaturar os padres como per-
sonagens perduldrios, a quem ndo apenas acusa de s6 se preocuparem com
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dinheiro e sexo, mas também os identifica como pessoas que desdenham da
religido. Ele sabe de um que pessoalmente, e de propdsito, matou um porco
na Sexta-Feira Santa. Se a Igreja viesse a tentar expulsa-lo do Milagre, ele cer-
tamente seria defendido pelo tio de Avani, Saturnino, que é sargento na Ma-
rinha do Brasil. Uma vez, quando tio Saturnino soube de um possivel ataque
ao Milagre, ele escreveu o seguinte bilhete:

“Department of the Navy, Bureau of Navigation, USA. (este papel com cabeca-
lho era do tempo em que a Marinha Americana esteve na Bahia). Tudo pelo
meu pais. Envie-me os nomes dos proprietarios e dos padres: eles serao de-
portados pela Marinha do Brasil, o chefe do Departamento, o Presidente da
Republica e o Governador da Bahia. Informem-me imediatamente se vocés
precisam de um avido militar para defender a casa de Nossa Senhora do Am-
paro, desculpe-me pelos meus erros. Sempre seu, Saturnino”.

Felizmente este movimento de tropas nao foi necessario, porque o ataque
nunca ocorreu. Talvez os inimigos de Venceslau tenham ficado amedronta-
dos com a ameaca de retaliacao dinamitando a casa dos padres em Itaparica.

A maioria das pessoas em Porto do Santo parece satisfeita com a populari-
dade que a vila desfruta devido a Venceslau e seu po¢o. Estdo muito impres-
sionados com a frugalidade e o isolamento em que ele vive, conquanto refle-
tindo mais cuidadosamente eles poderao entender que a dieta nao é muito
diferente da sua propria, e que seu isolamento é relativo, pois da vila até o
poco sao apenas dez minutos de caminhada.

Recentemente Boneco tem anunciado que esta se aproximando o dia da sua
ascensao, espalhando-se um sentimento de grande expectativa em toda a
comunidade. Eles especulam a cada dia sobre a possibilidade de ainda o
verem na proxima manha. Pensam que verao, caso contrario, por que ele te-
ria comprado um saveiro que, sob a protecao de Nossa Senhora, tem obtido
tanto lucro transportando romeiros de todos os locais do Reconcavo para
o Milagre? Por que ele abriria uma venda para fornecer comida e velas aos
romeiros e aos moradores da vila?

Serd que Boneco, que através da santidade, readquirira um saveiro maior e
uma venda maior e abandonara esta vida?

Paixao, morte e lendas sobre o irmao Venceslau

Assumindo o papel quem recebeu um legado etnografico das maos de
seu autor, comeco por responder a ultima pergunta deixada por Castaldi ao
finalizar seus escritos. Venceslau nao abandonou a vida devocional como re-

sultado dos ganhos financeiros obtidos pelos negdcios que manteve paralela-
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mente a sua pratica religiosa e terapéutica. Consolidou-se como um dos mais
importantes praticantes em saide, num contexto em que CONcorria com pra-
ticas terapéuticas fundamentadas em religiosidades afro-brasileiras (0 Can-
domblé de Sio Jodao) e com outro terapeuta que desenvolvia sua atividades na
localidade vizinha de Buraco do Boi, cuja pratica fundamentava-se também em
uma versao de culto afro-brasileiro, mas que tomara conhecimento de terapias
e farmacos da biomedicina dos quais fazia amplo uso e gradativamente se afas-
tava da pratica religiosa.

Revisitando os interlocutores de Castaldi em 2001, quarenta e sete anos
depois de sua partida, tomei conhecimento do destino que coube ao Irmao
Venceslau, que morreu aos sessenta anos, em 1961, “apaixonado”, numa ver-
sao que segue a linha de discurso estabelecida por um prestigioso residente de
Porto dos Santos e seu contemporaneo, que a consolida em um artigo intitu-
lado Irmdo Venceslau de Porto do Santo, que escreveu para o jornal A Tarde, de
Salvador, em 1981.

Castaldi deixa algumas questoes em seu trabalho que ainda nao consegui
responder, nem creio que venha a ter respostas. No segundo encontro pessoal
que tivermos, ele passou-me seu manuscrito com o apelo de que fosse feito al-
gum uso académico do mesmo. Parcialmente respondi algumas das suas per-
guntas ao enviar-lhe entrevistas transcritas, um texto produzido por Alvinho,
um dos descrentes em Sao Venceslau, e que a época fazia forte oposicao a este,
e fotografias de pessoas que eram muito caras para suas lembrancas da ilha de
Itaparica. Sua desejada vinda a Bahia para revisitar o campo nunca se concre-
tizou, tendo ele morrido pouco antes da Gltima data que tinhamos planejado
para que isto acontecesse.

Sdo Venceslau “morreu apaixonado” em 1961, vinte dias apos ser expulso
do Milagre pelo novo proprietario das terras onde esse ficava. Esta é a versao
romantica dada por um mesmo residente de Porto dos Santos, que a época de
Castaldi liderava a oposicao ao “Santo”, que hoje tenta restabelecer o destaque
que Porto dos Santos outrora ocupou através da valorizacao de seu outrora ri-
val. Contudo, esta parece ser uma versao apenas parcial sobre a morte do Santo,
que se ajusta as muitas lendas construidas em torno de sua existéncia.

Venceslau reforcou entre seus seguidores a ideia de santidade através de

varios recursos retoricos e cénicos, promovendo encenacdes dramaticas, entre
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estas, elaborando para si um percurso que em muito se assemelha ao de Jesus
Cristo e de outras pessoas santificadas, ao criar grande expectativa com relagao
a suaascensao ao céu. Sua morte fisica aparentemente se deu cerca de dois anos
apos ser expulso do Milagre por especuladores imobiliarios que adquiriram a
terra do seu antigo proprietario. Contudo, a morte do Santo é reconhecida nao
como a de alguém que passa novamente pelo desamparo de ficar vagando em
busca de um local para residir durante aproximadamente dois anos, mas, glo-
riosamente apaixonado, em retiro naigreja de Nosso Senhor do Bom Despacho,®
na localidade que tem este nome na ilha de Itaparica, por ndo tocar mais em
comida nem bebida nos vinte dias seguintes a sua expulsao do Milagre.

“O Milagre” tornou-se terra publica, sob forma de area de protecao ambien-
tal, na qual foi construido um memorial a Venceslau Monteiro. Atualmente
constitui um espaco sagrado para o qual convergem praticantes de varios cre-
dos para realizar suas cerimonias e rituais variados (grupos esotéricos, mem-
bros da Eubiose, catdlicos, espiritas, umbandistas, candomblecistas e, mais
recentemente, adeptos do xamanismo urbano), sendo o irmao Venceslau cul-
tuado por varios desses e as aguas da fonte usadas em rituais de iniciacao reli-
giosa por suas reconhecidas qualidades milagrosas. Seu nome foi atribuido a
unidade publica de saude de Porto dos Santos, por demanda de seus morado-

res, que foram consultados pela administracao do municipio.

Romarias e mitificacao do eremita de Porto dos Santos

As praticas terapéuticas religiosas iniciadas por Venceslau em pouco tempo
chamaram a atencao de moradores da ilha de Itaparica e de cidades e vilas in-
sulares e costeiras da Baia de Todos os Santos, vindo posteriormente a atrair
romeiros de lugares distantes e fluxos peregrinatérios que se expandiram com
o passar do tempo, caracterizando o que é definido por Turner (1974) como “pe-

quena peregrinacao”.

6 Porsuas caracteristicas, a igreja data do século XVII, mas a 1% referéncia a esta é na Relacdo do Padre Cristovao
Santos, em 1757, estando transcrita no livro de Ubaldo Osério. Localizava-se na drea da Fazenda Bom Despa-
cho, transformada em lazareto no século XIX. Passou por reforma com acréscimos na 1> metade do século XX.
As lapides mais antigas e ainda existentes sdo de 1872 e 1892.
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Utilizo aqui este conceito de pequena peregrinacao para entender a dimen-
sao que veio a tomar este fendmeno naquele momento presenciado por Cas-
taldi, que contrasta com a frequente tendéncia na literatura antropolégica de
s6 se considerar grandes movimentos peregrinatorios.” Assim é que a pratica
religiosa fundada por Venceslau no Poco do Milagre é, para ele, a propria ga-
rantia da continuidade da gracga alcancada, que exige dele doacao (colocar-se a
servico dos outros operando curas milagrosas), rentncia (da vida normal para
as outras pessoas) e aprisionamento (nao poder se afastar do Milagre sob pena
de voltar a adoecer).

Como visto na etnografia produzida por Castaldi, a observancia destas
regras desencadeavam efeitos controversos e reforcavam a posicao que Venc-
eslau passara a ocupar tanto no contexto local quanto supralocal. Ao colocar-
sea servico dos outros, Venceslau acumulou prestigio e poder, tornou-se Santo,
deixando de ser o Boneco e tornando-se Sao Venceslau. Sua rentncia a vida
normal nao o privava de desenvolver atividades comerciais, auferindo ganhos
com a peregrinacao, a ponto de poder financiar seu cunhado para ser juiz da
festa da Santa Padroeira de 1949 e mudar o percurso da procissao de maneira a
incluir a passagem pelo Poco do Milagre; adquiriu grande poder politico, atu-
ando como cabo eleitoral, a ponto de reclamar que ajudou a eleger deputados,
o governador do Estado e mesmo reeleger Vargas presidente da Republica, e,
admoestado pelo Bispo Primaz do Brasil sobre suas praticas, ele ignorou a
reclamacao episcopal e deu curso a estas, sem as quais seu poder estaria se-
riamente ameacado, podendo significar o fim de sua devocao. Seu aprision-
amento ao Milagre, ao ponto de tornar-se uma lenda denominada o “Eremita
de Porto do Santo”, é relativo, como pondera Castaldi: “o Milagre” encontra-se
apenas a vinte minutos de caminhada até Porto dos Santos, a0 mesmo tempo,
toda a movimentac¢ao do local se transferiu para 14, sendo regulada pela pro-
gramacao feita por Venceslau; mesmo proibido de ler e informar-se sobre o0s

acontecimentos do mundo contemporaneo, ele continuou se mantendo bas-

7 Segundo Turner (1975), estes fenémenos de peregrinagdo podem objetivamente constituir uma rede conecta-
da de processos, cada um envolvendo uma jornada para e de um local particular. As peregrinacdes sdo reali-
zadas em lugares nos quais ocorre alguma manifestacdo de poder divino ou supranatural, que Eliade (1992, p.
19) denomina de ‘teofania’. A manifestagdo da teofania pode se dar de varias formas em diferentes religides e
diferentes partes do mundo.
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tante conhecedor do mundo exterior a ilha e de seu reduto espiritual, a exem-
plo de estar informado sobre a existéncia da televisao em inicios da década
de 1950, quando esta era recém-chegada ao pais, falando metaforicamente de

suas vis0es como se ocorressem numa “televisao espiritual”.
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As ojerizas do Povo-de-santo
A eficacia das quizilas

Francesca Bassi’

No contexto ritual do Candomblé Nagod da Bahia, restricdes comportamentais

(alimentares, cromaticas, situacionais, etc.), chamadas ewo e, mais frequente-
mente, quizilas,> acompanham os iniciados no cotidiano. (BINON COSSARD

, 1970; 1981) As quizilas, tratadas na literatura como tabus (AUGRAS, 1987), se-
guem tanto orientacOes simbodlicas convencionais quanto expressoes indivi-
dualizantes. No presente artigo, proponho um estudo do papel diferenciador
de interdicOes a partir da consideracao de que muitas quizilas decorrem, no

Candomblé, da insercao do adepto nas diversas regéncias dos orixas e dos odu

- o0s signos do destino. A maneira encarnada da insercao de cada filho-de-santo

nessas regéncias implica, como veremos, numa habilidosa atencao em consi-
derar os acontecimentos biograficos como se fossem consequéncias essenciais

destes pertencimentos.

Efetivamente, muitas quizilas se formalizam somente a partir do plano
acidental, como atesta a pratica do novato (yawo), treinado pelos mais antigos
a encontra-las, questionando se casos concretos, tais como alergias ou intole-
rancias alimentares, sdo consequéncias de quizilas até entao desconhecidas. O
periodo do noviciado? é crucial, pois uma nova identidade vai se desvendan-

do, junto com as incompatibilidades especificas, isto é, quizilas, que fazem do

1 O presente trabalho foi realizado com o apoio da CAPES. francesca_xango@yahoo.com. Revisdo do texto de
Marcos da Costa Martins.

2 Quizila: (var. de quijila, quimb. kijil, ‘preceito, mandamento, regra’) S.f. 1. Repugnancia, antipatia. 2. Aborre-
cimento, impaciéncia, chateacdo. 3. Desavenca, zanga, inimizade, desinteligéncia. 4. Rixa, briga, pendéncia
(var. quizilia). Quizilar: v. t.d. 1. Fazer quizila a; importunar, aborrecer, zangar. Int. e p. 2. Incomodar-se, abor-
recer-se, irritar-se, zangar-se (f. paral.: enquizilar). Quizilento: adj. 1. Que faz quizila. 2. Propenso a quizilar-se.
(FERREIRA, 1999, p. 1439)

3 O periodo do noviciado prevé uma permanéncia do novato no terreiro que dura mais ou menos trés meses;
depois de trés anos, uma obrigacdo marca uma primeira confirmacdo do novato; com sete anos, conclui-se
esta etapa e o filho-de-santo deixa de ser yawo e vira ebome.
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novato um ser unico, dinamicamente conexo com um conjunto de divindades
(orixas) e com os signos do destino (odu).*

Segundo critérios lato sensu divinatérios,’ acidentes revelam normas ne-
gativas dependentes de casos idiossincraticos, isto é, de incompatibilidades
pessoais. Neste artigo argumenta-se que, em muitos casos, a logica das qui-
zilas se afasta da nocao classica de tabu que lhe foi associada (AUGRAS, 1987)
ou, mais em geral, da ideia de interdicao como norma negativa, coletivamente
compartilhada e representada, para desvendar e expressar uma relacao parti-
cular entre o filho-de-santo e as entidades do culto. As quizilas, que nao se dei-
Xam encaixar nas restricoes gerais decorrentes de representacdoes miticas dos
orixas, lembram a construcao simbolica da pessoa no Candomblé para além

dalogica metaférica de tipo totémico, como o apontou Marcio Goldman (1987).

Pureza e Sensibilidade

Na literatura antropologica os tabus foram tratados enquanto dispositivos sim-
bolicos de protecao contra a impureza ao longo de certas etapas ambiguas e
indefinidas da vida social, ritual e da existéncia pessoal.® (DOUGLAS, 1971) Em
geral, segundo Douglas, a ideia de contaminacao é relativa as transgressoes
de comportamentos rituais aptos a manter separacoes nos elementos de uma
dada classificacdo. A antropologa aponta para o fato de que o perigo de conta-
minacao surge da necessidade cognitiva de ordem, apoiando-se na sensacao
de repulsa a mistura, estendendo-se como justificativa contra a desordem sim-
bolica referente ao corpo fisico e ao corpo social. As fronteiras do grupo, assim

como 0s papéis sociais, sao protegidas com normas de pureza corporal (em

4 Os odu sao os oraculos do sistema divinatério ioruba chamado Ifa. No Candomblé é praticada uma variante
conhecida como ‘jogo de buzios” as configuracdes dos blzios despejados na mesa correspondem a um dos
dezesseis odu, isto €, a um conjunto de mitos (itds), que devem ser analisados para escolher aquele cuja histéria,
poranalogia, é a mais apta a dar uma resposta a questao da consulta. Os mitos sdo analisados, portanto, segun-
do categorias de eventos (satde, condicao financeira, relacdes familiares e amorosas, consecucao de metas e
de emprego). Sobre o sistema divinatdrio, ver Bastide (1981).

5 As quizilas pessoais podem ser descobertas através do jogo de buzios, mas também segundo critérios divina-
térios secundarios que levam em conta regras de confirmacao. (ZEMPLENI, 1995) No Candomblé, por exemplo,
se um alimento fizer mal, por trés vezes, torna-se quizila.

6 Aliteratura classica sobre o tabu é vasta e a nocao parece fundar a disciplina antropolégica, pois ela participa
dos debates sobre religido, sobre magia, sobre parentesco, etc.(FRAZER, 1888; HERTZ, 1922; RADCLIFFE-BRO-
WN, 1939; WEBSTER, 1952; STEINER, 1980; DOUGLAS, 1971; SMITH, 1979).
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particular relacionadas as comidas e as trocas sexuais), cujas infracdoes provo-
cariam uma mistura considerada perigosa. Define-se, assim, uma abordagem
dos comportamentos proibidos segundo uma classificacao coletiva e uma or-
dem social e simbolica.

Criticando Douglas, Luc de Heusch (1971) argumenta que somente em de-
terminados casos o sistema de tabus e a nocao de contaminacao estao inti-
mamente relacionados, notadamente na ideologia indiana das castas, assim
como a metafora da sujeira subjacente se limitaria a evocar a experiéncia uni-
versal da perda (decomposicao dos corpos, excrecoes corporais). Assim fazen-
do, Douglas deixa, segundo de Heusch, inexplorado um segundo tipo de tabu,
que nao seria ligado as metaforas da sujeira e que teria como vocacao a disjun-
¢ao de certos termos para marcar diferencas relativas.’

Voltando a considerar as interdices no Candomblé, deve-se ponderar que,
se por um lado, as quizilas se apresentam como injunc¢oes para respeitar as
separacoes entre as caracteristicas dos diferentes orixas ou odu, por outro, elas
desdobram-se em quizilas da pessoa, segundo uma estrutura aberta, pois todo
acidente, desencontro, alergia ou desgosto, toda sensibilidade negativa, pode
se acrescentar a uma lista pessoal de quizilas. O que traz a tona a definicao des-
sas interdicOes a partir de uma eficacia negativa cujo carater é idiossincratico e
leva, portanto, a apreciar a singularidade do iniciado.

Devemos a Pierre Smith uma definicao da eficicia dos interditos a partir
da ideia de sensibilidades simbélicas especificas. Encontrando na Africa Ban-
to (Ruanda) varios interditos chamados de imiziro, Smith argumenta que eles
ndo apelam a nocao de contaminagao pela sujeira, pois as acdes proibidas nao
se encaixam na ideia de um contagio ruim. O perigo inerente aos imiziro se
explica, segundo este autor, como a consequéncia de um encontro indesejavel
entre termos semelhantes, mas opostos. Estas interdicoes marcam o0s gestos
cotidianos, os mais variados e anodinos, relativos a diferentes contextos da

acao. O resultado indesejado de um descuido, em vez de comportar um estado

7 Luc de Heusch, no prefacio da edigéo francesa do livro de Douglas (1971, p. 7-20), critica a pertinéncia do con-
ceito de contaminacio e, portanto, aquele de sujeira, em varios sistemas de interdicdes na Africa. Ele indica
que varios interditos religiosos, notadamente entre os Lele e os Nuer, ndo estdo associados a impureza. Entre
os Lele, exemplifica de Heusch (1971, p. 13. tradugdo nossa), ‘o sistema hama (sujeira) e o sistema de interdi¢des
ndo apresentam uma ligacdo’. Confira também Heusch (1990).
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de impureza, aproxima-se, enquanto forma de reacao devida a aproximacao de
termos incompativeis, das ideias de sensibilidade negativa e de alergia.

A teoria dos interditos ganha com Smith uma variedade de contextos de
acao. Referindo-se aos imiziro, Smith ilustra varios casos de atos cotidianos do
ruandés que devem ser mantidos separados, pois a aproximacao evocaria as-
sociacoes simbolicas indesejadas.® O sistema dos interditos se desvela, assim,
nos atos, segundo “uma precisao que poderia ser dita rabinica e que evoca a
etiologia das alergias”. (SMITH, 1979, p. 16) Smith reforca seu argumento, in-
dicando que a definicao da eficacia negativa das interdicdes, a partir da nocao
de sensibilidade, expressa bem a natureza dos imiziro, pois em Ruanda varias
erupcoes cutaneas sao consideradas como indices e sintomas de uma violacao,
muitas vezes involuntaria, de um imiziro. Parece, assim, abrir-se um fértil ca-
minho de pesquisa a partir das questdes de sensibilidade corporal que nao fo-
ram exploradas nos trabalhos sobre concepcoes dos efeitos dos interditos. No
Candomblé muitos eventos negativos sao justificados como consequéncias de
quizilas e dizem respeito as particularidades de cada um. O corpo, com suas
sensibilidades, promove-se como o local da experiéncia de um relacionamen-
to com objetos, elementos e substancias mediadoras dos orixas (LACOURSE,
1991) e de outras entidades (odus) que estruturam as singularidades dos nova-
tos. Elas “precipitam” filhos-de-santo diferenciados no momento em que pre-

cipitam sensibilidades.

A origem da quizila: rompendo classificacbes

No Candomblé, interditos profilaticos correspondem a necessidade de manter
estados de pureza temporaria, em certas condicoes de fragilidade, marcadas
por mudancas existenciais ou rituais e por uma conseguinte indefinicao sim-

bdlica. A yawo, como a mulher gravida ou no pos-parto, é considerada um ser

8 Tirar o leite das vacas, por exemplo, fumando cachimbo, é considerado inapropriado, sendo a consumacao do
tabaco uma evocagdo contraria a abundéncia esperada do leite. Mas, em geral, é evitada a conjuncéo entre o
leite, de um lado, e o orvalho (liquido magro e fugaz), assim como, de outro, a fumaca de tabaco: ‘a associagdo
do leite a abundancia seria incompativel com a evanescéncia do orvalho e a diminui¢do do tabaco’ (SMITH,
1991, p. 383). Smith (1979, p.16) explica: € proibido fumar o cachimbo no momento da ordenha das vacas, de
tocar em cachimbo, quando ainda existem tragos de leite nas méos’, mas ‘pode-se fumar cuidando das vacas’
(neste ultimo caso, diferentemente dos outros, a ligagdo direta com o leite ndo esta presente).
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vulneravel, que deve respeitar um resguardo para proteger-se da contamina-
cao pela “sujeira”, isto é, pelas energias negativas. A yawo respeita, tempora-
riamente, um confinamento no espaco do terreiro, um regime de castidade;
ndo compartilha sua esteira ou cama nem seus recipientes e loucas, pois o
contato com outrem pode dar origem a um estado de impureza. (BINON, 1970;
1981) Para além dos interditos profilaticos, que remetem a ideia de contamina-
cdo e a categoria de exorcismo, ja que as separacdes dos corpos permitem se
defender de encostos de energias negativas (as energias dinamizadas por Exu,
ou as almas dos mortos, chamadas Eguns, encostadas nas pessoas, por exem-
plo), encontram-se os interditos relativos ao culto dos orixas.

Augras, num trabalho dedicado as quizilas e aos preceitos em terreiros de
nacao Nago e Jeje nos Candomblés do Grande Rio, descreve varios tipos de qui-
zilas, que podem ser resumidas nas seguintes categorias: i) as quizilas que evi-
tam a “autofagia simbdlica” por meio da abstinéncia de alimentos que derivam
do mesmo elemento do orixa principal (“dono da cabeca”) e que podem fazer
parte das suas oferendas; ii) as quizilas ligadas as “idiossincrasias do ‘dono da
cabeca’ de cada iniciado”; iii) as quizilas que se motivam das diversas idiossin-
crasias dos adeptos. (AUGRAS, 1987, p. 61,54,68)

A autora (1987, p. 71-74) considera a dificuldade de formatar uma lista com-
pleta de interditos, apontando para a variacao das interpretacdes sobre a ori-
gem simbdlica das quizilas oferecidas pelos interlocutores; ela observa, tam-
bém, que “certas quizilas sao explicadas pela importancia que determinada
substancia teve na histéria mitica” (AUGRAS, 1987, p. 72), deixando aberta uma
possivel explicacao da variedade de tipos de quizilas. Interessada em compre-
ender porque as interdicdes sao respeitadas de modo flexivel, sendo a trans-
gressao um comportamento por ela observado, Augras (1987, p. 56) argumenta
que, além do fato de que a aprendizagem ritual se faz através do erro, os atos
de insubmissao as regras tornam dinamico o “campo do sagrado”, obrigando a
efetuar novas oferendas expiatorias. O inico aspecto unitario da quizila pare-
ce, portanto, ligado a questao da pratica da transgressao e do perigo associado.

Assim, vale questionar os perigos da violacao, isto é, a eficacia negativa da
quizila. Deixando o tépico da violacdo para a Gltima parte deste artigo, tentarei
oferecer algumas consideracdes capazes de tratar das incoeréncias simbolicas

das quizilas observadas por esta autora, a partir da minha prépria pesquisa de
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campo® e da revisao da teoria do interdito. Logo, cabe ressaltar que a chamada
“autofagia simbdlica” indica, segundo Augras, a identidade consubstancial do
iniciado com o seu santo.”® A teoria antropolégica oferece hoje um quadro te-
orico que permite pensar a chamada autofagia nos termos de um perigo mais
amplo de excesso que pode ser produtivamente abordado, analisando as ideias
sobre a troca de fluidos e de substancias entre o idéntico e o diferente.” O peri-
gode um acumulo do mesmo elemento é contrario a essa procura de equilibrio
que se desenvolve na pratica ritual da iniciacdao.” Consequentemente, uma cer-
ta exclusdo de contiguidade com o idéntico (o orixa “dono da cabeca” do ini-
ciado, notadamente) é necessaria. Estas quizilas sao mais proximas da ideia de
uma intolerancia por excesso do que das nocoes de antipatia, ojeriza, alergia,
implicitas no étimo quizila.” Essa mesma intolerancia determina a natureza
humana: “filho ndo é orixd”, diz a mae-de-santo Stella de Ox6ssi, aludindo ao
fato de que ele deve levar uma vida dentro dos limites desta sua natureza, dei-

xando ao orixa invadi-lo em momentos pontuais: o tempo da possessao.

9 Pesquisa de campo para o Doutorado efetuado na Bahia, em terreiros de Candomblé Nagé (Keto e ljexa).

10 Defato, ainiciacdo proporciona, através da aplicagdo de péds, de ervas maceradas e de sangue dos animais nos
poros ou nas incisdes praticadas, a conjuncao equilibrada dos elementos de origem animal, vegetal e mineral,
atribuidos aos diversos dominios dos orixas, no corpo do adepto. (SANTOS, 1975)

11 Trata-se dateoria de Frangoise Héritier (1994) sobre o incesto de segundo tipo, que preconiza a importancia de
ndo encontrar a mesma substancia nas trocas sexuais. Como descreve a autora, numa pesquisa comparativa,
um homem nao pode ter relagdes sexuais com duas mulheres unidas pela mesma matriz, duas irmas ou a mae
eafilha, por exemplo, pois provocaria uma contiguidade de substancias e de fluidos idénticos, fazendo entrar,
indiretamente, as duas mulheres em uma relacdo incestuosa.

12 Lembramos que, embora a consubstancialidade com o orixd seja procurada com a iniciacdo, é na busca de
um equilibrio entre o idéntico e o diferente que se desenvolve a pratica ritual. No Candomblé, o acimulo
perigoso ndo é somente relativo as comidas, portanto o ‘autocanibalismo’ (comer da mesma substéncia) ndo
ésuficiente para explicar outras proibicdes semelhantes, ligadas, por exemplo, a pratica do uso das cores, cujo
papel é relevante no ritual ligado aos orixas e aos odus. (BENISTE, 1999) Como me foi sugerido por Mae Stella de
Ox0ssi, as filhas de lansa, orixa ‘quente’ e agitado (segundo o principio gun), associado ao fogo e ao vermelho,
ndo podem adotar um vestuario com excesso desta cor. A estes simples atos cotidianos ligados as comidas e
aos cromatismos somam-se rituais mais complexos, que tentam compensar, por exemplo, na cabeca de uma
pessoa iniciada, dois orixds demasiadamente quentes (gun), inserindo entre eles, e trabalhando ritualmente,
um orixa ‘frio’ (ero), ligado a calma. (Conforme depoimento de Nancy de Oxald)

13 Alégica da quizila que evita o acimulo do mesmo foi-me explicada pelo pai-de-santo Ruy Povoas do Carmo,
quando, argumentando que muitas quizilas devem ser respeitadas para ndo criar um excesso da prépria
matriz ancestral no corpo do adepto, lembrou-me o mito de Ajald, o oleiro que, no Orum (a dimensao celeste
e divina, contraposta ao Ayé, a dimensao terrestre e humana), fabrica as cabecas das pessoas introduzindo
variados elementos do mundo. O mito indicaria que cada um é consubstancial a certos elementos do mundo
e sensivel a estes mesmos elementos por excesso ou por falta. O fato de que diferentes tipos de interditos
podem se encontrar numa Unica designacdo, sem por isso constituir uma Gnica problemdtica, ja foi constado
pelo antropélogo britanico Franz Steiner (1980) quando observou a convergéncia de proibicées heteréclitas
na mesma denominagao (tapu ou tabu), na area cultural polinésia.
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Neste nivel, varios interditos, de maneira especial, as quizilas alimentares,
parecem derivar de um sistema de classificacao que permite associar os orixas
aos diferentes ambitos da natureza. (GOLDMAN, 1987, p. 98) Oposi¢cdes podem
ser veiculadas por meio de abstinéncias alimentares dos filhos-de-santo, resul-
tantes das homologas oposicdes entre dominios dos orixas. Segundo esta 16gi-
ca, os “filhos das aguas” (filhos de Iemanja e Oxum) evitam comer certos crus-
taceos ou peixes, os filhos de Nana evitam caranguejo, pois a lama é o elemento
dela - casos estes semelhantes aos citados por Augras (1987, p. 61). Um disposi-
tivo simbolico de tipo naturalistico pode também ser ativado, associando ele-
mentos naturais aos atributos dos orixas, assim como varios outros interditos,
e que decorrem das representacoes deles: o abacaxi, por exemplo, enquanto
fruto “rugoso”, é quizila de Omolu, pois representa as pragas do corpo deste ori-
xa da variola; os animais que rastejam nao podem ser consumidos pelos filhos
de Oxumaré, orixa cobra, etc.

Quando se analisam as histérias miticas, além das referéncias aos dominios
naturais dos orixas, sao levados em conta os eventos que evocam poderes es-
peciais no encontro primordial do orixa com os elementos do mundo. O pai-

-de-santo Genivaldo interpreta assim a quizila dos crustaceos que se impde aos

filhos de Omolu, orixa da variola, ligado a terra:

Um dia Iemanjd encontrou o pequeno Omolu abandonado pela mde Nand e o
levou junto com ela no mar para alimentd-lo. Mas Omolu ndo podia ficar no mar,
aquele ndo era o seu elemento: a terra era o seu elemento, mas no mar ele ndo ia
sobreviver, ele ia afundar. Entdo os crustdceos formaram uma plataforma para
ele poder andar também no mar. Os filhos de Omolu ndo devem comer crustdceos,
ndo devem comer o que Omolu pisou com o seus pés.

Este relato descreve agenciamentos especificos entre o orixa e os elemen-
tos do mundo e acontecimentos “milagrosos” que indicam a sua forca, para
além das representacdes de atributos que remetem as homologias naturalisti-
cas sistematicas. Segundo este interlocutor, os filhos de Omolu compartilham
com os filhos de Iemanja a quizila dos crustaceos, mas por razdes diferentes,
explorando a ambiguidade classificatéria desses animais marinhos que, dife-
rentemente dos peixes, andam no fundo no mar, fundamentando a ideia de
que eles constituem (por sinédoque) a “terra” de Omolu, assim como a sua for-

ca de sobreviver no mar, elemento a ele estranho.
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Cabe entiao colocar uma primeira consideracao sobre o simbolismo das
quizilas: ele é imprevisivel do ponto de vista classificatorio pois foge de pre-
visOes sistematicas. As glosas de muitas quizilas seguem diferentes percursos
simbdlicos, deixando alta a possibilidade de variacOes, assim como uma apa-
rente incoeréncia. Sobretudo, vale enfatizar que muitos filhos-de-santo, nota-
damente os recém-iniciados, ndo sabem lidar com interpretacoes deste tipo e
que quizilas sao por eles respeitadas pelo simples fato de serem transmitidas
pelos mais antigos, sem que possam oferecer conhecimentos mais especificos,
0 que decepciona o analista que procura sistemas consequentes de explicacao.

A auséncia de um verdadeiro sistema no pensamento simbélico foi argumen-
to de Lévy-Bruhl (1938) que, como indica Todorov (2008), definia como elusivas
as explicacOes nativas sobre a origem dos simbolos. De fato, devem-se levar em

conta relacoes de equivaléncia, encontros de sequéncias simbdlicas diferentes:

Um simbolizante evoca diferentes simbolizados nao por falta de sistema,
mas porque um simbolizado pode, por sua vez, se converter em simbolizan-
te. Lévy-Brhul cita o seguinte exemplo: uma folha de uma arvore simboliza
o vestigio que foi deixado nela (por metonimia), ela evoca o homem que a
pisou (uma vez mais por metonimia); este homem simboliza a tribo a qual
pertence (por sinédoque). (TODOROV, 2008 p. 308, traducdo nossa)

Quando se consideram as historias dos orixas, as associacoes de tipo na-
turalistico dao lugar a antropomorfismos, as esséncias se humanizam e a sim-
bolizacao dos orixas é direcionada pelos inimeros eventos miticos. Multipli-
cam-se versoes de como acontecimentos gloriosos demonstram a forca deles
e, também, como eventos ruins os afetaram negativamente. As quizilas podem,
portanto, representar elementos a serem respeitados por evocar poderes espe-
ciais dos orixds em momentos de aperto, como no caso do mencionado mito
de Omolu andando no mar. Mas, o que é considerado mais tipico da quizila
pelos interlocutores é uma relacao pessoal negativa, idiossincratica, que o
orixa, no seu lado mais humano e emocional, entretém com elementos que
evocam a sua fraqueza. Tudo se passa como se afetos negativos, traumaticos,
dos orixas antropomoérficos se fixassem, se localizassem nos elementos ou si-
tuagoes ligadas a esses acontecimentos, que viraram simbolos de antipatias,

de reptudios. Como diz o povo-de-santo, os orixas “pegaram a quizila” desses
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elementos; é a evocacao geral de um acontecimento ruim que explica a quizila:
“As coisas viram quizila quando estao ligadas a algo que foi mal”. (Detinha de
Xang0)“ Um depoimento do pai-de-santo Genivaldo descreve ardilosos acon-

X «

tecimentos que fizeram com que lansa “pegasse” a quizila de carneiro:

Iansd, chamada também Oyd, teve nove filhos. Quando ela estava gravida de seu
filho cagula ela soube que ele era abiku, quer dizer, ‘nascido para morrer, isto
é, destinado a morrer pequenininho. Oyd foi ver Ifd (orixd da adivinhagdo) e Ifd
mandou ela fazer um ebé (oferenda) no ‘caminho do nove’ Ela tinha que ofere-
cer nove oferendas de comida, assim ela dava a energia ao ‘caminho’ (signo do
destino, odu) e receberia em troca a energia de outra forma. Era uma oferenda
(ebd) para ndo deixar ir embora o filho que ela ia parir. Infelizmente, um carneiro
comeu a oferenda que ela tinha arriado e o filhinho dela morreu logo depois de
nascer. Um filho-de-santo cabeca de Iansa como aquele ligado ao odu Ossd, um
odu relacionado com o caminho de Iansd, ndo deve comer carne de carneiro. (Ge-
nivaldo de Omolu)

Vale ressaltar que o foco da quizila nao é, nestes casos, colocado nas pro-
priedades intrinsecas do elemento (o0 carneiro) rejeitado, em analogia com o
dominio natural do orixa, mas unicamente na sua associa¢ao com um acon-
tecimento indesejavel. Reencontramos de uma certa forma dois elementos da
citada teoria do interdito de Smith: a evocacao de um desencontro que o ele-
mento “quizilado” proporciona e a formacao de interditos a partir de antipatias
relativas, em contraste com a ideia de uma normativa absoluta implicita nas
definic¢oes classicas do tabu.

A grande antipatia de Iansa pelo carneiro expressa uma dimensao emo-
cional proxima ao 6dio e a maldicao. O anatema obriga o seus filhos a man-
ter uma conduta ritual contraria a este animal, de tal modo que filhas de Iansa
nao podem mexer em oferendas preparadas com a sua carne. Para além dessa
expressao obrigatéria dos sentimentos (MAUSS, 1980), muitos filhos-de-santo
dizem se sentir fisicamente incomodados pela visao ou pelo cheiro da carne
de carneiro, descrevendo reacdes concebidas segundo o modelo da antipatia

de Iansa. E o caso de um pai-de-santo que se diz muito ligado a Iansa: “Depois

14 O essencial se faz contingente, a natureza do orixa se determina junto a biografia mitica, onde se justificam
varios repudios, segundo uma continuidade entre natureza e histéria humana (mitica), corolario da
continuidade entre natureza e cultura, entre exterioridade objetiva e interioridade subjetiva. (DESCOLA, 2005)
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de ter feito o santo, ndo suportei mais a carne do carneiro, ndo somente eu nao
como, mas mesmo o cheiro ndo suporto mais. O carneiro nao entra mais na
minha casa!”.

Efetivamente, a afiliacao ao orixa é considerada capaz de transmitir tracos
incorporados das suas antipatias. Eventos miticos viram essenciais, se natu-
ralizam, assim, nas sensacoes de repulsa, isto é, na ojeriza por elementos que
resumem acontecimentos miticos negativos, construindo relacdes entre o ini-
ciado e os orixas por meio de afetacdes. Desencontros miticos fixados em des-
gostos®™ dos orixas podem, portanto, se reproduzir no filho-de-santo, tornando
manifesta uma relacao marcada pela consubstancialidade.

A partir do momento em que as idiossincrasias dos orixas sao pensadas
como manifestacoes corporais e sensoriais — enjoos, dificuldades digestivas,
tonturas, alergias alimentares —, todo sintoma do novato pode revelar liga-
cOes até entao desconhecidas com os orixas. Cabe destacar que estas quizilas
nao representam, mas fazem “presente” o orixa por meio da eficacia das suas
antipatias, o que atende ao argumento de Todorov relativo a certos processos
de simbolizagao que, mais uma vez, nos levam longe de um quadro coerente

de representacoes:

[...] a relacdo metonimica agente-acao é mais importante que a relagdo me-
taférica entre a imagem e o ser representado. Um certo desenho nao faz sen-
tido se nao é inciso (acao) naquele objeto particular: adquire um sentido por
meio de uma relacao metonimica de lugar. (TODORQV, 2008, p. 305)

Um elemento vira quizila porque teve lugar num agenciamento, segun-
do tipos de tropos que, como sugere este autor, ndo respondem as represen-
tacoes sistematicas ou as classificacOes, mas apontam para acontecimentos,
acoes, colocacdes. As listas dos antrop6logos, ndo obstante possam enumerar
algumas das quizilas principais, falham em exaustividade porque amarram a
criatividade inerente ao simbolismo num papel ordenador de esséncias e de
ontologias fechadas, isto é, na ilusdo da totalidade de uma dada classificacao.
(STRATHERN, 2006, p. 267) As quizilas particularizam em modo aparente-

mente indefinido, pois localizam simbolicamente os terreiros, os filhos-de-

15 Sobre o conceito de desgosto, ver Rozin et al. (1997).
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-santo, enfatizando ou fabricando idiossincrasias, ditando que “cada um é di-
ferente”. Nos relatos do povo-de-santo, frequentemente as quizilas sao citadas
como determinados fendmenos contextualizados, relativos a desgostos pesso-

ais e a lugares ou posicoes sociais especificas (o terreiro, a mae-de-santo etc.) :

As minhas quizilas sdo as coisas que eu ndo amo. Mas quando era yawo descobri
que também ndo podia comer aipim e batata doce, que eu gostava. Eu sabia dis-
sS0... mas as vezes eu comia, mas depois tive uma alergia. Com a batata doce tive
gastrite. A abébora é uma grande quizila, mas ndo é quizila de todos. Cada um
é diferente. Aqui no terreiro ninguém come feijdo branco, nem a pinha. A minha
mde-de-santo ndo come mel. As quizilas ndo matam, mas provocam problemas,
foi assim que me foi explicado. (Alzira de Oxala)

Estes interditos de aspecto estocastico se definem, portanto, em relacao as
comprovadas reacoes fisicas que fazem presente a acao do orixa ou odu. Como
mostra a narrativa de Alzira sobre os acidentes de ordem alimentar, é a desco-
berta de uma alergia e de uma gastrite que comprova a efetividade das suas qui-
zilas. Ela diz que sabia da existéncia das quizilas, mas que as transgredia, como
é tipico do periodo do noviciado, pois neste periodo se confirmam, testando os
alimentos, as influéncias das qualidades dos orixas na pessoa.

A questdo da transmissao da quizila nos permite retomar, com olhar com-
parativo, o trabalho de Smith sobre os interditos na Ruanda (imiziro), cuja ana-
lise remete a eficacia para além de um simbolismo rotulado, mostrando como

se “fazem” os interditos:

Um antepassado que teve relacdes desastrosas como um tipo de animal pode
decreta-lo imiziro, sustentando-o com o perigo de uma maldicao contra todos
aqueles da sua descendéncia que o violarem. Ele transmite, assim, uma aler-
gia pessoal a sua linhagem toda, que se motiva menos por uma necessidade
intrinseca e mais pelos efeitos inevitaveis da maldicao. (SMITH, 1979, p.18)"

Este interdito, explica Smith, ndo obedece a nenhuma necessidade inter-

na e nenhuma relacao, além daquela resultante do plano puramente acidental,

16 Esse interdito lembra a antipatia de Oxald pela raca equina: ela é ligada ao cativeiro deste orixa no reino de
Xango, quando, confundido com um ladrdo de cavalo, foi preso. Em geral, os filhos de Oxala devem respeitar
a quizila de cavalo e alguns deles podem ‘pegar’ esta quizila, isto é, a quizila pode ser eficaz, causando um
relacionamento dificil entre a pessoa e o animal (por ex., as pessoas se acidentam com cavalos).
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que é postulada entre o animal e a linhagem. Ao mesmo tempo, o interdito
em nada define a sociedade ruandesa e nao se opoe a outros do mesmo tipo,
como num modelo totémico. (SMITH, 1979, p. 9) A maldicdo que sanciona os
interditos deste tipo consiste no desaparecimento da linhagem, pois a regra
exogamica tem como referéncia um antepassado e as suas alergias."”

Deste modo, a eficacia do interdito alude a particularidade da linhagem,
fazendo, ao mesmo tempo, o antepassado presente nos descendentes por meio
da sua alergia pessoal, para além de uma associacao do interdito com sistemas
de diferencas. Encontramos a ideia de um contato, por meio da transmissao
da alergia e, portanto, o que é ressaltado nao é um pensamento ontolégico que
diferencia, afastando unidades discretas, mas uma historia que particulariza,
individualiza, juntando pessoas com as mesmas alergias.

De maneira analoga, no Candomblé, a quizila faz comparecer o orixa no
plano da afetacao e da sensibilidade: a antipatia que, por principio, se trans-
mite aos filhos-de-santo objetiva biografias miticas, identifica histérias, mas
ndo classifica nem sistematiza metaforicamente oposicoes natureza-cultura
numa totalidade fechada. A quizila pode ser eficaz no corpo do filho-de-santo,
abrindo caminho para o reconhecimento de relagdes especificas, que levam
a um processo de individuacao: é aquela qualidade do orixa que se apresenta,
junto com a memoria de um acontecimento, como sensibilidade propria dele
e do filho-de-santo.

Uma primeira conclusao pode ser rubricada: uma definicao da quizila
tem que lidar com processos diferenciadores muito especificos que chegam
ao particularismo das idiossincrasias de cada um. Uma linhagem “espiritual”,
no caso do Candomblé, supera os modelos miticos, segundo uma légica dos
eventos e das agéncias, em suplementariedade ao pensamento classificatério
e ontologico. O filho-de-santo se situa, portanto, no reconhecimento das suas
sensibilidades como quizilas, para além de uma visao do simbolismo coletivi-

zante, para precipitar, em ultima analise, a sua pessoa.

17 A aparente inconsisténcia desse tipo de interdito, a auséncia de um rumo classificatério, foi observada
também por de Garine (1991, p. 973-976) numa pesquisa no Chade (etnia Moussey). Analisando tabus
alimentares como sistemas abertos e dinamicos, adaptados as situagdes singulares, o autor explica como
é possivel ‘inventar’ interdi¢des, observando: ‘'ndo se pode excluir que repugnancias individuais, desgostos
sensoriais se cristalizaram e perenizaram como interditos familiares e de linhagem’.
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Identificando relacdes: a construcdo da pessoa

As reacOes pessoais e corporais podem ser pensadas como marcas somaticas
e sensoriais da contiguidade do orixa e de suas antipatias no corpo dos filhos.
Podemos, portanto, agora, indicar a hipétese de que no povo-de-santo ha uma
disposicdo, nos atos cotidianos, para pensar os orixas por meio da sensagao cor-
poral. (GANDOLFOQ, 2006) A incorporacao da quizila constitui o dispositivo da
“eficacia” e o filho -de-santo manifesta uma certa complacéncia quando conse-

gue alinhar-se com os desgostos alimentares dos orixas que o influenciam:

Sempre passava mal quando comia caranguejo. Quando entrei no Candomblé
compreendi que era por causa de Omolu, o dono da minha cabeca. Ai eu deixei
de comer. Eu tenho alergia porque sou filha dele. (Sandra de Omolu)

O respeito as quizilas pode, assim, se fazer espontaneamente, a partir de
uma repulsa que envolve todos os sentidos. Notadamente, depois da iniciacao,
os filhos-de-santo, conectados através dos rituais de feitura com os orixas, sao
considerados aptos para desenvolver somaticamente uma percepcao do orixa.
(NERI, 2005) Esta incorporacao da quizila se apresenta, consequentemente, tan-
to como uma reacao negativa do organismo aos estimulos externos (0s alimen-
tos, notadamente), quanto como um desenvolvimento da faculdade de perceber,
com os sentidos, o relacionamento do iniciado com os orixas. A sensibilidade
pessoal aum alimento, que pode se relacionar as sensacoes (ojeriza), as emocoes
negativas (aversao, antipatia) e as reagoes fisicas (alergia), é considerada indicio
de um destino especifico e diz respeito a um percurso de vida, a uma biografia.
O pai-de-santo Genivaldo, raciocinando sobre o envolvimento do plano senso-
rial do adepto, atingido no corpo (sensagao) e nos afetos (aversao), aponta para o
azar trazido pelos alimentos quizila: “A comida quizila faz mal, entdo ndao coma,
pode trazer problemas. E provavel que vocé ja teve sensacdes negativas com esse
alimento ou que vocé ja sentiu uma ojeriza, uma aversao”.

Os mais antigos advertem aos novatos que a quizila “pode atrasar a vida
da pessoa” e que alergias ou outros sintomas revelam quizilas desconhecidas,
mas que outros problemas podem decorrer de quizilas “silenciosas”, assinto-
maticas. O receio de acidentes parece evocar os tropecos numa armadilha situ-

ada no caminho da pessoa. (SMITH, 1979)
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A sabedoria mitica mostra como certos elementos ja foram negativos para
os orixas. Deste modo, toda eficacia negativa de um elemento se aproxima a
ideia de um indicio que avisa sobre uma situacdo prejudicial desconhecida, mas
incluida no destino pessoal. “O que o corpo recusa ¢ a verdadeira quizila”, expli-
cam os filhos-de-santo: esta sensibilidade, que constitui a eficicia dos inter-
ditos em termos corporais, revela as relacoes que fazem a pessoa, fazem o seu
destino, a partir dos acontecimentos que a afetam.”® Aparece, assim, a pessoa
como articulacao de relagdes que sao constatadas no corpo. O filho-de-santo,
como composto de relacdes, ndo é isento de marcas dos orixas enquanto agen-

tes, como sugere Strathern:

uma série de eventos esta sendo revelada no corpo, que se torna, assim, com-
posto de acdes histéricas especificas de outros sociais: 0 que as pessoas fi-
zeram ou nao fizeram a alguém ou para alguém. A pessoa apropria a propria
histéria. (STRATHERN, 2006, p. 205)

Aespecificidade histérica de cada filho-de-santo é dada pelas relacdes com
a qualidade do proprio orixa, com 0s outros orixas assentados e com aqueles
que “falam” no odu. (GOLDMAN 1987, p. 100) As sensibilidades relacionadas as
quizilas desvendam esses agenciamentos no momento que a pessoa é pensada
como consubstancial a essas relacoes. Sao os eventos que falam pelos orixas.
Notadamente, as sensacOes de mal-estar sao intuicdes que o orixa principal
(Olori), na sua qualidade particular, encarnado naquele especifico filho-de-

-santo, cuja energia é localizada na cabeca, determina: “Meu odu e meu orixd
ndo comportam a quizila do caranguejo: mas se um dia eu comer caranguejo e pas-
sar mal e a minha cabega perceber que ndo posso comer, eu vou deixar de comé-lo”.
(Detinha de Xango)

As reacoes fisicas, indicios de quizilas desconhecidas, que sinalizam rela-
¢Oes existentes com 0s orixas e odus, através de elementos mediadores, des-
vendam, de forma discreta e pelo avesso, a singularidade do adepto. Em geral,
pode-se apreciar uma distin¢ao entre as quizilas gerais dos orixas (de preceito)

e as quizilas de cada um.

18 Adotamos aqui a nogdo de pessoa elaborada por Strathern (2006).
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Eu sou uma filha de Oxald e assim eu ndo como alimentos temperados com 6leo
de palma na sexta-feira, mas eu ndo tenho o dendé como quizila. Eu tenho quizila
de muitas outras coisas, as quizilas de odus e da qualidade do meu santo. (Elpidia
de Oxald)

O reconhecimento destas quizilas, inextricavelmente ligadas as percep-
¢oes e ao corpo, implica sintonizacdes progressivas com o proprio bem-estar e

com o desenvolvimento de capacidades perceptivas:

As quizilas sdo as coisas que ndo se ddo bem com voceé: se a pimenta (ata) te da
uma colica, quer dizer que ndo te faz bem, é uma quizila... Se uma comida me faz
mal, eu a recuso e descubro assim mais uma quizila. Meus filhos também devem
descobrir as quizilas deles. A quizila é uma forma de enjoo, ou algo que da ojeri-
za. A quizila vem através do orixd, sdo as coisas que vocé ndo suporta, que ndo
combinam com vocé, entdo ndo deve comer, porque ndo pode comer o que ndo se
dd bem com vocé. (Kiko, pai-de-santo)

As “verdadeiras” quizilas sugerem uma relacao de contiguidade com os ori-
xas, através de indicios ou de sintomas, a partir do momento que indicam os ele-
mentos contrarios as suas qualidades especificas, transmitidas ao filho-de-san-
to segundo uma replicacao de substancia.” Os orixas também alertam, “falam”
nos odus, durante o jogo, sobre incompatibilidades da pessoa com elementos e
com acontecimentos desagradaveis:

E 0 orixd que enuncia a quizila: ndo coma isso para ndo ter problema, para ndo tra-
var o caminho. Ele pode dizer que um alimento traz um encosto, que um outro ele-
mento pode enfraquecer a pessoa... O pai-de-santo vé no jogo. Pode ser comida, mas
também um monte de outras coisas: tem quizilas que proibem a pessoa dormir fora
de casa, de usar chinelos, de sair a meia-noite, de fazer festa. (Genivaldo de Omolu)

O pai-de-santo Genivaldo enfatiza a ligacao das quizilas com a particulari-
dade de cada um depois da iniciacao (da reclusao na camarinha), notadamente
a partir do odu (caminho) desvendado pelo jogo:

Quando vocé sai da camarinha, vocé vai saber as suas quizilas. As quizilas corres-
pondem ao seu caminho (odu): é questdo de poder ou ndo poder fazer... As pessoas
pensam que, por exemplo, por causa de Iemanjd, ndo se pode fazer tal coisa ou

19 Sobre este conceito, confira Strathern (2006, p. 312).
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tal outra, mas ndo é bem assim: cada caso é um caso. Duas pessoas de Iemanja
sdo como dois irmdos, mas eles sdo diferentes, eles tem quizilas diferentes. (Ge-
nivaldo de Omolu)

Tudo leva a considerar que o processo de individuacao se desenvolve nos
dois sentidos: os acontecimentos se acrescentam ao sujeito para defini-lo
como uma espécie de mosaico e, reciprocamente, o sujeito une os aconteci-
mentos relacionando-os a ele mesmo. (BASTIDE, 1973, p. 34) A replicacao da
substancia do orixa no corpo do iniciado implica considerar, deterministica-
mente, sensibilidades que alcancam uma supra determinacao: todas as aler-
gias ou os enjoos podem dar lugar as interpretacoes a partir de associacoes
particulares ou “invencoes”, isto é, a eficicia da quizila diz respeito as singula-
ridades inatas que se articulam, fazendo com que o iniciado ajuste a si préprio
eventuais convencoes coletivas. (WAGNER, 1981) A eficacia revela relacdes, as-
sim como novas definicdes das caracteristicas inatas das pessoas. A heranga
ou a transmissao, por meio do ritual, se equiparam, pois realizam a consubs-
tancialidade: “Eu ndo como carne de porco, mais de uma vez passei mal comendo-a,
entdo eu compreendi que eu tinha herdado esta quizila do meu avo que era drabe”.
(Alzira de Oxald)

Neste caso, a proibicao de origem muculmana da carne de porco, que eva-
de do conjunto de interdicoes tiradas do corpus mitico referente aos orixas e ao
odu, nao deixa de ser quizila da pessoa, através do principio da eficacia, isto é,
o mal-estar que, como diz a filha-de-santo, se apresenta segundo uma certa re-
gularidade. No caso citado, a heran¢a familiar se combina com a heranca espi-
ritual (do axé), pois a familia de Alzira é do santo. Podemos, portanto, concluir
que as quizilas da pessoa sdo extraidas ad hoc de um simbolismo compartilha-
do, assim é que toda regularidade pode associar-se a um contexto simbdlico
e marcar uma singularidade que é também atualizacdao de uma relacao. A efi-
cacia da quizila objetiva as relacoes, que se manifestam de uma maneira con-
creta e segundo uma forma apreciavel. (STRATHERN, 2006, p. 273) Por meio
de separacOes de certos objetos (alimentos, cores, etc.), ou seja, por meio do
respeito as quizilas, se articulam inclusdes, aparecem identidades e se “fazem
e desfazem” pessoas: “Eu respeito as quizilas de meu pai-de-santo. E uma heranca.

No caso contrdrio, é como ‘desfazer’ a pessoa que ele era”. (Kiko, pai-de-santo)
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Equiparavel a um sistema da dadiva, no Candomblé, “a pessoa individual é
o lugar no qual suas préprias interagdes com os outros sao registradas”. (STRA-
THERN, 2006, p. 206) Se a eficacia da quizila corresponde a sensibilidade do
corpo e aos eventos particulares, ela revela um agente invisivel que diz respei-
to ao destino da pessoa, isto €, a sua histéria. Fazendo agir o orixa através do
seu corpo (lembramos que alergias e intolerancias alimentares sdo as eficacias
mais comuns das quizilas), para além das rotuladas imagens dos orixas, a pes-
soa acede a um processo de individuacao. Sao essas acoes que fazem a sua uni-
cidade, pois o que é indivisivel é o poder de agir, como define sempre Strathern
(2006, p. 407). Olhando as quizilas como sensibilidades, é possivel enxerga-las
como poderes particularizados dos orixas que “fazem” aquele filho-de-santo
especifico.

Trata-se de eventos objetivos, decorrentes da acao indireta dos orixas, cau-
sados por elementos dotados de um certo grau de personificacao dessas mes-
mas relagdes. Podemos concluir que o orixa, como agente, faz o filho-de-santo,
como pessoa, através de uma “troca” negativa (a eficacia negativa da quizila),
simétrica e oposta a eficacia positiva implicita na oferenda (ebo) — troca posi-
tiva —, que atualiza, por meio da devocao do filho-de-santo enquanto agente, o
orixa como pessoa supranatural. O fato do orixa se manifestar através de sen-
sibilidades negativas significa, antes de tudo, aproveitar dos acontecimentos
histéricos para criar singularidades. Nao se trata de representar o orixa, mas de

“fazer”, por meio da presenca dele, a pessoa do filho-de-santo.

Considerando que, antes da significacao, se da a presenca do orixa, enquan-
to aconecimento-sintoma, é esta eficacia que se enfatiza aqui, na medida em
que autoriza definir a quizila para além de toda associacao metaforica entre o
orixa e o filho-de-santo. De maneira semelhante aos imiziro da Ruanda conside-
rados por Smith (1979, p.11): “a eficacia negativa e a sancao imanente ndo sao
caracteristicas ligadas a uma certa forma de interdito; sao o conceito mesmo”.

Em outras palavras, € a eficacia que, como um indicio, faz procurar a sig-
nificacdo. E a partir dela, que a quizila (a “verdadeira”!) se define: em lugar de
representacoes prévias, temos eventos que constituem, como indicios, o foco
para dar ensejo ao processo de simbolizacao. Os novatos sao solicitados a testar
alimentos para confirmar a “verdade” da quizila; eles sio também chamados

a relatar as reacoes do corpo para averiguar a existéncia de outras quizilas. O
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corpo é o local do que pode ser adivinhado, segundo a continuidade entre sin-
toma e indicio (mais uma consequéncia da continuidade entre natureza e cul-
tura). A confirmacao das quizilas é, portanto, uma pratica congrua com a légica
circular dos sistemas divinatérios, que desvendam, mas também interpretam,
ex post factum. (SINDZINGRE, 1991; AQUINO, 2004) Conhecidas a priori como
incompatibilidades a respeitar, e interpretadas a posteriori como incompatibili-
dades que se revelam, as quizilas contribuem para a definicao da identidade do
filho-de-santo (da sua esséncia e da sua histéria) a partir de suas relacdes com
energias invisiveis que se fazem eficazes no corpo por meio de objetos visiveis.
As percepcdes citadas por varios filhos-de-santo sao comparaveis as for-
mas de adivinhacdo secundaria ou “inspirada”. (ZEMPLENI, 1995) Elas podem
ter como objetivo confirmacdes ulteriores do jogo formalizado. Mas, em geral,
tanto os efeitos podem confirmar a verdade das supostas quizilas tiradas do
jogo quanto o jogo pode avaliar se as alergias ou outros sintomas “reais” sao
quizilas de santo (e ndo unicamente da “matéria”). Vale ressaltar que a pratica

divinatoéria proporciona indicios em lugar de simbolos:

As elocucoes divinatérias e a situacdo que descrevem sdo associadas por
meio de uma ligacao casual, e ndo ‘descritiva’ ou ‘simbdlica’. Isto leva Boyer a
afirmar que os ‘signos’ divinatorios ndo sao simbolos, mas indicios [...]. As-
sim como sintomas sdo indicios de uma doenca que os causa, as elocucoes
divinatorias sdo consideradas como indicios — ou seja, efeitos — da situacao
que se prestam a descrever. (Zempléni, 1995, p. 338, traducdo nossa)

A eficacia das quizilas: um oco teorico?

A questdo das quizilas pessoais é abordada por Augras (1987) quando afirma
que, no Candomblé, as interdi¢des sofrem intimeras variagoes, pois nao es-
tao ligadas apenas as caracteristicas de cada orixa — que sao mais ou menos
“universais” — mas também se originam das diferentes idiossincrasias de cada
iniciado. A autora explica que o odu de nascimento - o signo do destino — de-

termina para um iniciado suas quizilas. Ela também comenta:

Na minha vivéncia no terreiro, confesso que jamais consegui deslindar o
que poderia ser criacao individual do que era apresentado pelo proprio orixa
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ou odu [...] Em compensacao o que se observa, na vida cotidiana da comu-
nidade, é o progressivo ajustamento do filho-de-santo as quizilas que lhe
foram indicadas. (AUGRAS, 1987, p. 68)

Depois da iniciacao, o filho-de-santo é incitado a fazer uma avaliacao das
comidas que sao, de alguma forma, indigestas ou nocivas, para confirmar qui-

zilas ja conhecidas ou descobrir outras desconhecidas. A autora conclui:

Parece que o filho-de-santo vai negociando constantemente suas possibilida-
des de acdo e seus limites. Novamente encontramos o ‘jeitinho’ como meca-
nismo intrinseco de lidar com o sagrado [...]. O iniciado vai cada vez mais se
conscientizando de suas particularidades, negociando com o orixa a exten-
sdo de seus limites, eventualmente, tentando-os pela pratica da transgressao.
(AUGRAS, 1987, p. 69)

Augras introduz aqui explicacoes que dependem de uma definicao da qui-
zila como categoria normativa, o que deixa inexplorada a questao da eficacia
ligada as sensibilidades particulares, embora o0 assunto seja apontado pela au-
tora, quando comenta que uma boa parte das quizilas promove a conscientiza-
¢ao das particularidades do iniciado. Em geral, Augras analisa as quizilas a par-
tir de uma teoria socio-religiosa da lei, da transgressao e da reparacao. Todavia,
com a adocao de uma perspectiva dinamica, a criatividade da transgressao e
da desordem é também considerada: dinamiza o sistema religioso, obrigando
as reparacoes por meio de oferendas (ebo), fazendo circular a energia sagra-
da (axé) ligada aos orixas. No entanto, como a mesma autora sugere, é dificil
achar no Candomblé um verdadeiro sistema de expiacdo, ainda mais porque
até mesmo o castigo permanece no vago: “Quase nunca é referida uma situa-
cao especifica em que, por infringir tal proibicao, alguém recebeu tal castigo”,*
e o0s castigos correspondem a uma ideia de nocividade genérica: “ o santo nao
gosta [...] pode nao, faz mal”. (AUGRAS, 1987, p. 75)

No trabalho de Augras permanece o vacuo teoérico de que sofre a sancao
automatica e imanente (o fazer mal) das interdicdes, mas que pode ser preen-

chido, a meu ver, seguindo a ideia de alergia que caracteriza o discurso nativo

20 Por inciso, parece-me aqui evocada a questdo das sangdes misticas e vagas das interdi¢des rituais que tanto
peso tiveram na literatura antropoldgica sobre o tabu e o mana. Confira Mauss (1969).
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sobre os interditos. Quando uma pessoa se considera alérgica, o foco da aten-
cao cai sobre a propriedade negativa do alimento que produz efeitos indeseja-
veis, de modo que se trata mais de uma descoberta que de um ato transgressivo
(SMITH, 1979, p. 39): uma vez detectada a alergia, podera ser prescrita a dieta
alimentar adequada. Um médico ndao pode fazer prescricoes se nao conhece as
sensibilidades do paciente — além dos testes alérgicos, é no relato de reacdes
que se faz a diagnose. De modo analogo, quando os interditos sao concebidos
como alergias, isto é, incompatibilidades “simbélicas” com efeitos reais (o fa-
zer mal), é dificil pensar em termos de castigo e de uma expiacao pela violacao
de uma lei religiosa, ja que a alergia é pensada, antes de tudo, como 0 apare-
cimento ou a confirmacao de uma sensibilidade a mais a respeitar. Trata-se,
portanto, de uma cautela de cunho ritualistico que se situa num nivel muito
pessoal do adepto: o proprio corpo.

A teoria da interdicao adotada por Augras, que se estende linearmente, se-
gundo o que ela define como “o trindmio proibi¢cao/transgressao/reparacao”
(1987, p. 76), mal se aplica as quizilas baseadas na eficacia negativa automatica
(aparecimentos de sintomas). A légica destas quizilas (analogamente a logica
do imiziro analisada por Smith) é circular, pois ela coloca no centro o evento
(a alergia, a intolerancia), concebido como a manifestacao da eficacia de uma
sensibilidade -interdicao (alimentar, no caso) a mais a respeitar e que esta, pa-
radoxalmente, se revelando através dos seus mesmos efeitos. Referir-se as qui-
zilas por seus efeitos objetivos, espontaneos, em lugar de uma hipotética conse-
quéncia da transgressao e da sancao de uma norma previamente representada
e expressa, como parece sugerir Augras, possibilita, conforme argumenta este
texto, elaborar a eficacia da quizila a partir do conceito de revelacdo de uma in-
compatibilidade. Isto possibilita também nao perder de vista a eficacia da quizi-
la como propriedade constitutiva da pessoa, adequada a sua singularidade, para
além da l6gica normativa da nocao classica de interdito.

Vale ressaltar que Augras (1987) admite que a explicacao da quizila baseada
unicamente na ideia de um conjunto de normas explicitas, coletivas, inerentes
as representacdes dos orixas é inviavel. Lembrando como nos primeiros quarenta
dias depois da feitura o novato deve testar o que faz mal para confirmar as suas
préprias quizilas, pergunta-se se esta dimensao pessoal nao seria a mais relevan-

te para a compreensao das quizilas do Candomblé. A autora observa também que:
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[...] aidentidade mitica nao implica a perda no coletivo. Ao contrario, o ini-
ciado vai cada vez se conscientizando de suas particularidades, negociando
com o orixd a extensdo dos seus limites e, eventualmente, tentando-os pela
pratica da transgressao. (AUGRAS, 1987, p. 75)

De fato, o filho-de-santo vai conhecendo o seu relacionamento com 0s ori-
xas e com a influéncia dos odus através de eventos: a nocao de transgressao im-
plica fronteiras formadas, o que mal se aplica a esta ontologia especifica, sem-

pre definivel pelas relacoes invisiveis que geram eventos e fazem o destino.

Conclusao

Concluindo, podemos ressaltar que, se por um lado, no Candomblé, ha
proibicdes cujo respeito se apresenta como uma exigéncia coletiva em defe-
réncia a um orixa ligado ao terreiro, ao chefe da casa e em relacao as represen-
tacOes compartilhadas, relativas aos diversos orixas, por outro, estas quizilas
nem sempre sao percebidas como proprias. As quizilas que se destacam na fala
dos interlocutores sao aquelas chamadas “verdadeiras” e que implicam uma
dimensao factual capaz de manifestar a singularidade do filho-de-santo.

A logica da quizila analisada neste trabalho se acorda, portanto, com a
ideia de que um mundo que pode ser adivinhado é um mundo que se faz na
continuidade natureza-cultura, cujas causas naturais sao, portanto, efeitos de
relacdes. Trata-se de uma cosmologia especifica, isto €, de um mundo em de-
vir que responde a uma natura naturans no lugar de uma natura naturata (SA-
BBATUCCI, 1989), onde os acidentes, em geral, e o aparecer de alergias ou de
intolerancias alimentares, em particular, sao as eficacias das “antipatias sim-
bolicas”, na medida em que revelam os efeitos das relacdes com orixas. Nestes
casos, as quizilas perdem a ligacao imediata com as representacoes miticas e
podem ser definidas, antes de tudo, nos termos de agéncias que se apresentam
através de alergias, antipatias, ojerizas — sensacoes e emocoes negativas. Dife-
rentemente dos interditos profilaticos, que definem o iniciado em oposicao
as energias negativas, ou seja, contra forcas exoégenas (“impuras”), e diferen-
temente dos interditos que diferenciam grupos de orixas entre si, as quizilas
pessoais, eficazes e, consequentemente, “verdadeiras”, sao aquelas cujos efei-

tos reais “pulverizam” toda representa¢ao nos acontecimentos vivenciados
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pelo filho-de-santo e sio pensaveis como interacoes particularizadas entre
ele e 0 orixa. Como vimos, estas quizilas favorecem a emergéncia de um ser
singular, original, a partir de uma complexa relacdo do iniciado com 0s orixas
e com o seu proprio destino (odu).

No caso destas quizilas, podemos afirmar que cada evento, antes de ser
analisado como simbolo, é uma agéncia, isto é, efeito e prova de uma relacao.
Estas quizilas sao dificeis de serem definidas porque escapam das representa-
¢Oes convencionais, fazendo convergir representacao e causalidade. Elas po-
dem ser analisadas como interdic¢oes rituais, refletindo um aspecto paradoxal
da logica ritual (HOUSEMAN, 2006): elas podem ser dadas previamente como
normas, mas podem também ser encaradas como indicios-sintomas, isto €,
eficacias desconhecidas, constituindo, paradoxalmente, premissa e resultado

da relacao entre filho-de-santo e orixa.
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A crise da “eficacia simbdlica” enquanto padrao
interpretativo da terapia e cura no espiritismo

kardecista brasileiro
Indeterminacdo e banalizacao

Marcelo Ayres Camurca

A ideia de eficacia simbdlica na teoria antropolégica como explicacdo para o
enigma da terapéutica e da cura exitosa em contextos “nativos” me evoca a
célebre figura do feiticeiro Quesalid do texto de Lévi-Strauss' (1991b).

Quesalid era um cético quanto ao poder curador dos xamas que por curio-
sidade adentra-se neste meio no intuito de descobrir seus truques e prestidi-
gitacOes. A partir de uma técnica que aprende — na qual um tufo de penugem
colocado dentro da boca e misturado com sangue, produto de uma mordida in-
tencional na lingua, é apresentado como a “doenca” que o curador suga do seu
paciente —, ele comeca a testa-la em doentes de sua regidao. O espantoso é que
o método de Quesalid redunda em grande éxito, sobrepujando e invalidando
todos os métodos dos outros xamas e tornando este personagem reconhecido
pela populagao como o melhor feiticeiro destas paragens.

Lévi-Strauss (1991b, p. 207) vai interpretar este caso através do que nomeia
de “complexo xamanistico”, composto por trés elementos: o xama, que oferece
uma proposicao; o doente, que clama por ela; e o publico, que chancela qual
das ofertas é a mais legitima. Tudo isso se passa no plano das estruturas men-
tais (as doencas sao de natureza psicossomatica) articulado aos sistemas so-

ciais. O doente expressa a condicao do “exigivel” portador de uma “caréncia de

1 Na verdade poderia me referir a outro texto de Lévi-Strauss no mesmo livro, que inclusive tem o sugestivo
nome do que estd em questao: A eficdcia simbdlica, que relata a técnica de um xama Cuna de empregar com
sucesso o uso de uma cangdo para resolver um parto complicado. (1991, p. 215-236) A canc¢do porta um mito
que a paciente, ao revivé-lo, consegue ter éxito no seu parto. Aqui, como no texto O Feiticeiro e sua magia,
também é a relagdo dos simbolos com seus significados que vai, pelo efeito de sugestdo, operar resultados de
carater fisiolégico.
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significado”, ao passo que o xama expressa o “disponivel” fornecedor de uma
“pletora de significantes”. (1991b, p. 210) No plano do pensamento, o doente sig-
nifica o “informulavel”, a “passividade”, enquanto que o feiticeiro, a partir da
posse de uma “nutriz de simbolos”, exerce a “atividade”, o “extravasamento” em
direcao ao segundo. (1991b, p. 211) A “cura Xxamanistica” resulta de uma situa-
cao de “equilibrio” entre as duas condicdes (LEVI-STRAUSS, 1991b, p. 210), onde
é o coletivo que reconhece, do estoque de simbolos oferecidos pelos xamas
concorrentes, aquele que mais adequa a situacao as demandas dos doentes.

Este tipo de proposicao, classica na teoria antropolégica, se situa no rol

de interpretacdes “nao nativas” para fendmenos de cura que os nativos pra-
ticam e acreditam. Interpretacdo compreensiva em relacao a estas praticas
e crencas, mas que nao significa reiterar, e sim ultrapassar o entendimento
nativo do fendmeno, nao se restringindo ao seu aspecto factual, mas pela
mediacao do simbolo, remetendo-a a outras dimensdes, no caso, cognitivas

e sociais da realidade.

Trago aqui o auxilio de dois textos, que ndo dizem respeito diretamente ao
tema da cura “magica”, mas que tratam das pretensoes e limites desta teoria an-

tropologica na sua busca por desvendar o discurso (magico-religioso) nativo.

O problema da comensurabilidade do discurso antropologico em rela-
¢do ao discurso nativo

Para Viveiros de Castro (2002, p. 113-114), as “regras do jogo” classicamente
estabelecidas colocaram o discurso antropolégico enquanto o de “observador”
em relacao ao discurso nativo, tomado como o de “observado”. Uma relacao
de sentido que produz uma distincao na forma como o antropélogo concebe a
sua relacao e a do nativo com suas culturas: a do nativo, “intrinseca” e “espon-
tanea”, e a do antropdélogo, “reflexiva” e “consciente”.

Segundo o autor, a ideia antropolodgica de cultura coloca o antropélogo em
pé de igualdade, “de fato”, empirica com o nativo pela condicao cultural co-
mum a ambos. Contudo, nao é uma “igualdade de direito”, pois no plano do
conhecimento ocorre uma preeminéncia do antrop6logo, uma vez que é ele
quem “explica, interpreta, traduz e introduz, textualiza e contextualiza, justifi-
ca e significa”. (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 115)
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O antropologo “detém a posse das razdes que a razao do nativo desconhe-
ce”. Ele conhece as porcoes de “universalidade” e “particularidade” emprega-
das pelo nativo na construcao de seus mundos e por isso pode decifra-las. Na
relacao entre as duas formas de pensamento, a do antrop6logo e a do nativo, a
do primeiro sé pode se viabilizar enquanto discurso credivel através da “des-
legitimacdo” do segundo. O conhecimento antropologico, dessa forma, atraveés
da utilizacao de “conceitos extrinsecos ao objeto”, ja possui de antemao um
arsenal de determinantes (relagdes sociais, congnicao, parentesco, religido,
politica) que vao se encaixar no contexto etnografico, elucidando-o. Embora o
autor afirme que este modelo classico de fazer antropologia “disse muita coi-
sa instrutiva sobre os nativos”, propde recusa-lo em prol de outra perspectiva.
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 115-116) Rita Segato (1992, p. 114) relaciona o
emprego da nocao de eficacia simbdlica — enquanto mecanismo de compreen-
sao e deciframento da l6gica nativa — com a pretensao da teoria antropologica
que promete compreender em seus proprios termos as crencas nativas, mas
que nos relatos etnograficos sacrifica parte crucial desta verdade e censura evi-
déncias que a compoem.

Para a autora, essa censura decorre das convengdes nas quais € assentado o
discurso teodrico-etnografico da antropologia. Discurso que “trai, por sua inde-
terminacio, a experiéncia que deveria revelar”. E esse discurso que para Segato
deveria passar por transformacoes radicais, buscando, ao lado de sua condicao
de inteleccdo, “recriar no leitor a experiéncia da alteridade” com sua interpre-
tacdo propria deste vivéncia. (SEGATO, 1992, p. 114,116)

O projeto classico da antropologia, ao buscar correspondéncias das cosmo-
logias nativas nos “comportamentos ideoldgicos e interacionais da sociedade”,
termina por reduzi-las a indicadores de identidade, etnicidade, politica ou en-
conomia, fazendo “calar o imaginario nativo”. (SEGATO, 1992, p. 116-117) Desta
forma, a promessa de chegar ao “ponto de vista do nativo” e a interlocucao com
suas verdades revela-se falsa, pois a decisao do que realmente deve ser consi-
derado na experiéncia e vertido para o relato etnografico é do antropélogo.

Embora a interpretacao antropoldgica possa captar “aspectos concomin-
tantes” do fendmeno com aqueles culturais, sociais ou psicolégicos, revelando
um contexto inteligivel neste fendmeno, algo de fundamental do que os nati-

vos acreditam estar em questao é desconsiderado. A agéncia do transcendente
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(no meu caso, dos espiritos, dos fluidos, das obsessoes), sustentada e demons-
trada pelos nativos, é descartada na traducao que se faz para o cédigo disciplinar
antropologico. (SEGATO, 1992, p. 118)

Para a antropologia, o problema da interpretacao da experiéncia nativa
deve estar relacionado a algo que esta fora dela: “algo que, sem ser alheio ao
mundo cognoscitivo do nativo, deve pertencer a outra ordem fatual que a acao
aserinterpretada, justamente para gozar de valor interpretativo”. Enfim, a acao
observada é para a antropologia “uma linguagem cuja intencao significativa
deve ser detetivescamente achada em outra parte” e “todo ato deve ser enten-
dido como uma fala onde o dito é sempre algo que esta fora do ato mesmo de
dizer”. (SEGATO, 1992, p. 120-121. grifo nosso)

Compreender atos “magicos” e extraordinarios para a antropologia signi-
fica torna-los verossimeis ao discurso racional, e isso se da pelo artificio de
encontrar um termo mediador entre a percepcao do nativo e a do antropélogo
presente nas duas concepc¢des. Mecanismo que permite a associacao e a con-
versdo da primeira na segunda. Como no célebre exemplo da obra de Evans
Pritchard, onde, a partir do termo “feiticaria”, para o nativo, e “tensao”, para o
antropélogo, e pela constatacao que tensdo social é algo presente nas duas so-
ciedades, é possivel fazer a traducdo de “feiticaria” como expressao de tensao
entre vizinhos e pares numa determinada sociedade.

No entanto, para a autora, através desse arranjo que purifica o fenémeno,
reduzindo-o a aspectos cognitivos e intelectivos, perde-se toda uma dimensao
peformatica, imaginaria e sensivel deste. Algo que porta um componente cha-
ve de “participacao” e “experiéncia”, e ndo necessariamente de “observacao”.
(SEGATO, 1992, p. 122)

A partir de algumas ideias recolhidas nesses dois textos, proponho colocar
a nogao de eficacia simbolica num modo mais alargado, nao se referindo ape-
nas a como cada cura tem sua explicacao numa sugestao simbdlica envolven-
do o doente, o curador e a comunidade, mas como o discurso antropolégico
contorna/desloca o fendmeno singular e objetivo de cada uma dessas curas e, na
forma de uma problemadtica geral, vai relaciona-las a um sistema social, cultu-
ral, econdmico ou psicologico.

Sidney Greenfield, diante das “cirurgias do além” do médium Edson Quei-

roz — que incorpora o “Dr. Fritz” e, sem anestesia, assepsia, com um canivete,
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promove incisoes, promove retiradas de tumores e raspagens de 6rgaos —, diz
ndo ter competéncia nem treinamento para avaliar o éxito ou fracasso des-
ta terapia. Invocando sua condicdao de antropdlogo, vai se refugiar nos apec-
tos simbdlicos que conectam o evento a outra ordem de explicacao, onde ele
pode opinar. (GREENFIELD, 1999, p. 44, 82)

Rita Segato, no texto mencionado, faz uma “autocritica” de ter privilegiado,
em uma etnografia anterior sobre o culto Xangd do Recife, a intepretacao da
relacao das pessoas com seu orixa como um mecanismo “descritor da persona-
lidade”, “verdadeira tipologia psicologica”, desprezando o fato de que a atribui-
cao de um orixa a uma pessoa se da pelo oraculo do “jogo de buzios”. (SEGATO,
1992, p. 126) Isto porque, descrever esse evento a forcaria a tomar posicao sobre
a “coincidéncia” de os buzios sempre apontarem corretamente a correspon-
déncia entre o tipo do orixa escolhido e a personalidade da pessoa consulen-
te. No seu caso pessoal, seu orixa foi apontado como Iansa, que, segundo ela,
mantinha uma correspondéncia com sua personalidade, porém “ndo soube
que papel dar na redacao da entografia ao fato de que cada vez que os buzios
foram jogados para mim, efetivamente cairam na posicao em que Iansa ‘fala”.
(SEGATO, 1992, p. 126)

A eficacia simbdlica na antropologia da religido espirita-kardecista

Na génese dos estudos sobre espiritismo no Brasil, a eficacia simbdlica, como
uma interpretacao do fenémeno para além do registro nativo, atendeu pelo
nome de funcdo terapéutica. O conceito foi desenvolvido como parte dos esfor-
cos pioneiros de Candido Procépio Camargo (1961, 1973) para implantar uma
analise sociolégica que desse conta dos fenémenos religiosos no pais. Nesse
sentido, visava detectar uma “funcao social” para as caracteristicas mais mar-
cantes das religides brasileiras.

Para Procépio Camargo (1961, p. 93), a funcao terapéutica vem em par com
outra, a “funcao de integracao na sociedade urbana”, tudo dentro de um qua-
dro mais geral do que, no seu entendimento, é o processo de secularizacdo que
atinge a sociedade brasileira no seu processo de modernizacao, onde a racio-
nalidade passa a ser um dos critérios centrais de “orientacao de vida e valores”.
(CAMARGO, 1961, p. 112)
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Este processo termina por engendrar religides do tipo do espiritismo: re-
ligioes internalizadas para tomar o conceito weberiano que o respalda, ou seja,
religides de escolha, pelas quais o individuo opta pertencer. No entanto, essa
religido apresenta nitidos aspectos magicos que entrariam em contradicao
com a hipotese das tendéncias desencantadoras da sociedade. Procépio Ca-
margo busca resolver essa contradicao ao conciliar a dimensdao magica com
o poder da dimensao da escolha racional de “organizar a vida intima e atri-
buir valor e sentido as acOes e experiéncias”: “A capacidade de poder combinar
valores éticos internos, organizados de forma racional, com o estilo sacral de
interpretacao da vida, é uma das principais razoes do sucesso das religides me-
ditnicas”. (CAMARGO, 1961, p. 112)

Nesse sentido, a “funcao terapéutica” articulada a “funcdo de integracao”,
diante de situacdes de crises no plano individual, muitas vezes de aspecto
psicossomatico, visava um “ajustamento da personalidade” deste individuo
ao contexto da sociedade urbana. (CAMARGO, 1961, p. 93, 10I) Seu propésito
tedrico é demonstrar que a diagnose espirita das principais doencas espiritu-
ais, e suas terapéuticas correspondentes, estao circunscritas aos contornos do
subjetivo. No que tange as doencas: pertubacdes provocadas por espiritos na
mente dos individuos, doencas carmicas (escolhidas ou induzidas pelo indi-
viduo no plano espiritual para o cumprimento do seu processo evolutivo) e

“mediunidade nao desenvolvida”. Ja do lado das terapias: processo de desobses-
sdo, compreensao doutrinaria da origem da dor e do sofrimento, e “desenvol-
vimento meditnico”. (CAMARGO, 1961, p. 105) E sempre no plano do subjetivo
que ocorre o desajuste, e é nesse plano que se dardo 0s processos terapéuticos
e a cura, quando este individuo reencontra o seu equilibrio.

Seguindo a trilha de enfocar o subjetivismo individual como a expressao da
nova organizacao social no Brasil, Roger Bastide (1967, p. 13), por sua vez, suge-
riu como método para se compreender a etiologia espirita das doencas espiritu-
ais uma combinacao da psicologia com sociologia na qual as manifestacoes do

“psiquismo individual” ganham sentido enquanto “representagoes coletivas”.

Ele interpreta o discurso “nativo” das doencas causadas por espiritos den-
tro do termo freudiano da “pulsao de si”. Estas representariam, de fato, “con-
flitos interiores da psique”. (BASTIDE, 1967, p. 14) Cada caso particular, sempre

na forma de uma obsessao provocada por um espirito, revela uma “constancia”,
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que, para o autor, deve ser analisada no registro de uma “psicanalise coletiva”
analoga ao que a “observacao de massa” representa para a técnica sociologica.
Um ntmero expressivo de doencas espirituais nos individuos, que a etiolo-
gia espirita diagnosticava como uma recusa dos mortos em deixar a compa-
nhia de seus entes mais préximos, foi identificada pelo sociélogo como um
“complexo de Edipo” proveniente dos proprios individuos que se julgavam
“obsidiados”. Esta recorréncia dos casos de “obsessao”, que Bastide observou
dentro da “monotonia de uma sessao a outra” (BASTIDE, 1967, p. 14-15), revela
a vontade involuntaria nestes individuos de um dia terem desejado a mor-
te desses parentes desaparecidos, que agora retornam como imagens de um
“complexo de culpa” na mente deles. Para Bastide, o que existe é um recalque
de sentimentos impregnados nos individuos, que tomam a forma dos entes
mortos em torno dos quais se gestaram estes desejos e traumas: “tendéncias
poligamicas do pai, tendéncias castradoras da mae, fantasias incestuosas da
primeira infancia”. Segundo ele, esses sentimentos, antes de irromperem des-
controladamente, se encontram recalcados pelo que chama de “puritanismo
da pequena burguesia” ou “de expressao simbélica de um certo status social”,
“manifestacao exterior de um ‘comportamento de classe’”. Aqui esta um esfor-
co dele para sociologizar este aspecto subjetivo em “representacdes coletivas”
do que chamou de uma “psicologia das classes sociais”. Esta moral de classe,
para Bastide, na verdade nao é mais que um “verniz superficial” que nao con-
segue de fato conter o fluxo destas pulsdes psiquicas em imagens de “espiritos
obsessores”. (BASTIDE, 1967, p. 14-16)

Marion Aubrée e Francois Laplantine tratam da questdo da doenca no espi-
ritismo e da “medicina espirita” no capitulo V do seu extenso livro que aborda o
espiritismo na Franca e no Brasil por seus aspectos historicos, culturais, sociais,
cientificos e estéticos. Examinando uma diversidade de “casos tratados [...] de
técnicas utilizadas [...] da personalidade dos médiuns e das caracteristicas pro-
prias de cada centro espirita” (AUBREE; LAPLANTINE, 2009, p. 266), ancorados na
narrativa espirita de sua doutrina, eles chegam a um padrao recorrente e a uma ti-
pologia que pode ser associada a ideia de “eficacia simbodlica”. Reproduzem a clas-
sificacdo espirita das doencas nos seus trés tipos classicos: “doencas carmicas”;
doencas devido a “acdo do proprio individuo em sua atual reencarnacao” por sua

“conduta depravada”; e “doencas causadas por terceiros |...] [devido] a influéncia
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da ‘baixa espiritualidade’, de entidades ‘atrasadas’™ que lhe causam a “obsessao”.
Partem, entao, da interpretacao doutrinaria espirita de que a grande maioria das
doencas tem um fundo moral e sao determinadas pelo processo de evolucao do
espirito nas sucessivas (re)encarnacoes. Dentro deste esquema, o individuo “para
progredir na escala espiritual, para apressar o fim das perturbacoes e sofrimentos
associados a retribuicdo carmica [...] deve reafirmar ritualmente suas relacoes |[...]
com protetores e guias”. (AUBREE; LAPLANTINE, 2009, p. 254, 256. grifo nosso)
Desta forma, correlacionam a adesdo e imersao do individuo na cosmo-
logia e no imaginario espirita como a maneira pela qual a doenca é dissipa-
da nele préprio. Segundo os autores, as doencas “provém de uma ruptura, ou,
pelo menos, de uma alteracao nas relacdoes que o homem mantém com o Sagra-
do (aqui, os Espiritos superiores). Somente gracas aos médiuns, reequilibran-
do os tensos liames entre o homem e os Espiritos, pode-se recuperar o proprio
esquilibrio”. Portanto, é no plano do simbdlico que as doencas sao interpreta-
das, particularmente através do exame do ritual e de seus atores. O ritual da
desobsessao é o mais exemplar da etiologia espirita, pois, segundo Aubrée e
Laplantine (2009, p. 257, 263), sintetiza, a maneira de um fato social total, o sis-
tema espirita da “mediunidade, educacdo e caridade”. Na cura da desobsessao,
estdo articulados num esquema de “troca generalizada” envolvendo todos os
atores do que esta em jogo: os Espiritos superiores, os médiuns, os doentes e
os Espiritos inferiores. (2009, p. 264) Aqui fica evidente uma singular seme-
lhanca com o “complexo xamanistico” de Lévi Strauss com sua triade de atores:
o xama, o doente e a comunidade. No caso, reencena-se o drama social, onde
um médium toma o lugar do individuo obsidiado pelo Espirito inferior e revi-
ve toda sua aflicao. Nesta encenacao, o médium doutrinador exorta com argu-
mentacoes morais o “espirito vingativo” a abandonar sua empreitada de obses-
sa0, nao sem resisténcia do obsessor, que por fim termina cedendo, aceitando
a “reeducacao” doutrinaria ministrada, e desta forma se restaura o equilibrio
do processo evolutivo de todos os implicados. No auge desta catarse simbdlica,

” o«

onde uma “equipe meditnica” “sustenta” o trabalho de desobsessao, auxilian-
do o médium doutrinador e o incorporador, “quando a sessao é constituida por
uma cadeia de pessoas de maos dadas, a agitacao se transmite [...] como se 0s
erros cometidos passassem de uns aos outros e os conflitos fossem expressos

e tratados no grupo”. (AUBREE; LAPLANTINE, 2009, p. 267)
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Em um trecho de seus argumentos, 0s autores assumem o “ponto de vista
etnopsiquiatrico”, no qual a “equipe meditnica pode ser considerada como
uma equipe psicoterapica e psicopedagdgica que se esforca por canalizar e re-
orientar os desejos do paciente (a sensualidade e as pulsdes simbolizadas por
‘Espiritos inferiores’)”, transferindo-os para um ideal normativo moral, “que
os ‘Espiritos superiores’ representam”. Aqui, tal como no texto de Bastide, ha
um empreendimento baseado em “instancias de identificacao psicolégicas e
sociais”. (AUBREE; LAPLANTINE, 2009, p. 267)

Sidney Greenfield vai tratar das “cirurgias do além” e do sistema de cura
por médiuns, como Edson Queiroz e José Carlos de Oliveira, que recebem o
“espirito” de médicos falecidos, como o alemao Dr. Fritz ou o italiano Dr. Stams,
e realizam operacoes sem assepsia, intervindo no corpo de pacientes com faca,
bisturi ou serra.

Como primeira interpretacao, num sentido mais alargado de “eficacia sim-
boélica”, ele contorna a questao objetiva da terapia e suas implicacoes e vai focar
no que chama da formacao de uma “rede de patronagem” em torno do médium,
0 que propicia e reproduz o sistema de cura. Fazendo referéncia ao sistema do
patronato e clientelismo na tradicao da organizac¢ao social e politica do Brasil,
ele desdobra seu argumento para o papel que a figura do médico desempenhou
neste esquema, como alguém que prestava servicos terapéuticos gratuitos para
a populacgao carente, garantindo a lealdade destes atendidos para esquemas
politicos tradicionais. (GREENFIELD, 1999, p. 48-50) No caso do médium Ed-
son Queiroz (que também era médico de profissdao), Greenfield se reporta a
extensa articulacdo que ele mobiliza através de seus pacientes-dependentes,
tratados gratuitamente como exercicio de caridade, na formacao de um grande
esquema assistencial que gerou a instituicao criada por ele: a Fundacao Espi-
rita Dr. Adolph Fritz. Aqueles mais ricos sao instados a contribuir com dinhei-
ro, mantimentos ou voluntariado, os mais pobres apenas com o voluntaria-
do. Cita varios exemplos, como um casal de proprietarios de restaurantes que
contribuem com comida para a distribui¢ao em favelas; como a doacao por
laboratérios farmacéuticos de remédios e materiais para abastecer os ambula-
térios onde o médium consulta; como a intermediacao do médium junto a em-
presarios para fornecimento de empregos ou empréstimos a pessoas carentes,

ou a conversao de presentes que ele recebe em gratidao pelas curas realizadas
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(cavalos de raca, maquinas agricolas e veiculos) para gerar fundos destinados a
sua Fundacao assistencial. Enfim, “recursos que consegue intermediar em sua
rede patronal para ajudar as necessidades médicas, materiais e/ou espirituais
de seus clientes”. (GREENFIELD, 1999, p. 52)

Num segundo momento, Greenfield se concentra no aspecto da terapéu-
tica e cura espirita, assumindo claramente o paradigma classico da “eficacia
simbdlica” nos “rituais de cura”. Trazendo a baila as teorias dos “ritos de pas-
sagem” de Arnold Van Gennep e Victor Turner, ele considera que no ritual de
cura espirita os pacientes saem de seu estado sociocultural anterior, onde se
explicita a doenca, para alcancar um estado liminar onde experienciam a rea-
lidade simbolica do universo espirita com seu corolario dos planos espirituais,
reencarnacao, carma, e retornam a uma situacao pés-liminar, “reintegrados
no novo mundo social redefinido em termos de suas novas crencas e visao de
mundo”. (GREENFIELD, 1999, p. 111) Na fase liminar eles sao introduzidos a um
universo simbélico — narrativa de suas “vidas passadas” —, que “explica” a ra-
zao do seu sofrimento, e na sua reconducao a fase pés-liminar, apés a vivéncia
do drama/catarse (encenado pelos médiuns que representam os papéis vividos
em vidas passadas, quando se originou a doenca), aderem ao novo modo de
pensar. Citando Thomas Csordas e seu conceito de “retérica de transformacao”
para o caso de cura entre catolicos carismaticos, Greenfield (1999, p. 111) diz
que, ao “aceitar sua nova visao do mundo, o recém-convertido paciente se sub-
mete e é transformado pelo poder dos simbolos e da retérica do grupo”.

Num terceiro momento, Greenfield (1999, p. 115) encaminha-se para a incor-
poracao de métodos da ciéncia médica que somados ao aspecto simbolico ajuda-
riam na hermenéutica do fendmeno. Através do que chama de “combinacao de
biomedicina e antropologia comparada”, ele invoca os recursos da “endocrinolo-
gia, neurologia, imunologia e a psiconeuroimunologia”, particularmente do li-
vro The psychobiology of mind-body-healing, de Ernest L. Rossi, que trabalha com a
capacidade do “sistema limbico-hipotalamico” da mente de transmitir informa-
¢oes a todo sistema motor e fisioldgico do corpo. Nos encontramos aqui no ter-
reno da sugestionabilidade e da hipnose. Individuos sob hipnose, segundo essa
corrente, podem alterar o fluxo e suprimento de sangue em partes especificas do
corpo, podem liberar “beta-endorfinas redutoras da dor” e “estimular o sistema

imunolégico do corpo fortalecendo-o na luta contra infeccdes”. (GREENFIELD,

236



A CRISE DA “EFICACIA SIMBOLICA" ENQUANTO PADRAO...

1999, p. 129-131) Com a ajuda de uma consultoria tanto de anestesiologistas quan-
to de magicos profissionais, o autor chega a conclusao de que os pacientes dos
médiuns curadores espiritas estavam hipnotizados. No entanto, ele reconhece
que nao havia uma “inducao” ao estado de hipnose deliberada por parte destes
médiuns. (GREENFIELD, 1999, p. 132-134) Aqui entraria, entio, a antropologia, ao
trazer os aspectos culturais e simbolicos propiciadores deste estado de hipnose
e a “ampliacao”, por Greenfield, da mediacao da cultura e do simbolo, do modelo
biomédico da “influéncia da mente no corpo” como fator de cura.

Para o autor, a cultura religiosa brasileira estimula um imaginario com de-
rivacdes muito praticas no cotidiano das pessoas, estas “sao capazes de ima-
ginar e acreditar no que imaginam”. (1999, p. 139) E aqui, recuperando seu ar-
gumento do papel preeminente do médium curador como lider de uma “rede
de patronagem”, ele conclui que estes pacientes, na presenca destes curadores,
pela forca de sua autoridade simbélica, entram num estado de hipnose e mer-
gulham num “estado alterado de consciéncia” com consequéncias benéficas
na alteracao de suas doencas, em geral de carater psicossomatico: “O respeito e
o prestigio convencionalmente atribuidos ao patrono no Brasil, especialmen-
te se ele [...] é um curador, quando combinados com [...] o apelo imaginativo
do brasileiro, contribuem significativamente para aumentar a possibilidade de
um cliente-paciente entrar num estado de alta sugestionabilidade ou transe
hipnético”. (GREENFIELD, 1999, p. 90)

Sem serem submetidos a procedimentos formais da inducao hipnética,
os pacientes, por partilharem da cosmologia e do imaginario veiculado pela
ambiéncia espirita, “abracam a realidade alternativa da tradicao religiosa do
médium-curador”, internalizando imagens que por sua vez vao influir nos
sistemas de defesa do organismo com repercussoes positivas nos problemas
inflamatorios e imunolégicos (1999, p. 140). Em suma, um modelo que combi-
na nas suas hipoteses “fatores culturais, psicolégicos e fisiolégicos”. (GREEN-
FIELD, 1999, p. 143) Neste particular, poderia-se de novo fazer uma remissao ao

texto classico de Lévi-Strauss da Eficdcia simbdlica.>

2 Aquele, ja citado em nota anteiror, que relata a atuagdo do xama que com o auxilio dos seus ‘espiritos proteto-
res’, através de uma cangdo, trava uma batalha com a poténcia Muu e seus espiritos dentro da vagina e do ttero
de uma parturiente para liberar o feto, o que o faz exitosamente. (LEVI-STRAUSS, 1991, p. 215-236)
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Pluralidade de interpretacdes e indeterminacao quanto ao papel
da eficacia simbolica

No que tange a busca de novas formas para abordar a doenca e a cura no es-
piritismo, detecto um complicador que compromete o encaixe perfeito do uso
pleno do simbolo como resolucao do fato empirico da doenca. Este complicador
se encontra na pluralidade tanto de interpretacdes nativas quanto de interpre-
tacOes académicas concorrentes envolvidas no mesmo empreendimento. No mi-
nimo, as querelas e controvérsias entre correntes espiritas, como também entre

“espiritélogos”, sobre a melhor interpretacao para a cura e a terapéutica estabe-
lecem uma tensdo entre as distintas versoes, o que abala a possibilidade de uma
representacao totalizadora que dé conta do fenémeno. No caso, nao existe mais
um Quesalid que se imponha aos demais feiticeiros e suas magias, tampouco
um Lévi-Strauss com o poder atrativo do estruturalismo cognitivo e simbolico
sobre a antropologia, como nos anos 1960-1970.

Numa perspectiva histérica, como demonstrou Giumbelli, que estudou
as estratégias de legitimac¢ao do espiritismo em contextos diversos, durante
deterrminados periodos uma corrente logra estabelecer um ponto de vista
hegemonico no espiritismo, como a de Bezerra de Menezes na Federacao Es-
pirita Brasileira (FEB) no final do século XIX e inicio do XX, ou o “Pacto Aureo”
de 1949, uma ampla coligacao com correntes umbandistas, com nitidas im-
plicacdes sobre concepcdes doutrinarias e suas praticas, as terapéuticas in-
cluidas. Da mesma maneira, no que diz respeito as teorias académicas, o con-
ceito de “continuum meditnico” de Procopio Camargo foi hegemonico nos
anos 1960-1970. No entanto, isto se mantém por uma faixa determinada de
tempo, depois novas querelas e controvérsias abalam o sistema de plausibi-
lidade hegemonico instaurando novas possibilidades interpretativas, seja no
discurso “nativo” do espiritismo, seja no discurso académico que o estuda.

Atualmente em contexto de (p6s) modernidade, a crise “das grandes narrati-
vas” (LYOTARD, 1988) e a crise “da autoridade etnografica” (CLIFFORD, 1998), no
que diz respeito a disciplina antropologica, terminam por enfraquecer ou até
desarmar os expedientes de controle e comando das explicagoes totalizantes.

No caso da Doutrina Espirita, segundo Anthony D’Andrea, o advento de

novas tendéncias no campo religioso, destradicionalizadoras, reflexivistas,
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expressivistas e plurais, impulsionam a “fragmentacao do espiritismo”. Por seu
lado, a ortodoxia espirita representada na Federacao Espirita Brasileira (FEB)
continua a oferecer uma “orientacao padronizadora” baseada estritamente na
obra da codificacao kardequiana. Procedimento que “parece nao estar mais
antendendo as demandas existenciais e concretas de segmentos emergentes
da classe média sofisticada no Brasil. Pressoes reflexivistas e as necessidades
expressivistas de individuos com tal inscricao social se chocam com o tradi-
cionalismo e intelectualismo das instituicdes kardecistas oficiais”. (D’ANDREA,
1996, p. 205)

Por isso, segundo o autor, “mais e mais pessoas simpatizantes do kardecis-
mo, pass[am] a incorporar praticas e representacdes de outros sistemas sim-
boélicos, notadamente os das vertentes ligadas ao movimento New Age (espiri-
tualismo, esoterismo, orientalismo, paraciéncias...)”. (DANDREA, 1996, p. 205)

Isto também pode ser exemplificado no livro de Jacqueline Stoll (2003,
p. 199-277), quando se refere ao afastamento do médium Luiz Gasparetto da
tradicao espirita e sua aproximacao com a rede New Age.

Passo agora a algumas consideracoes sobre a questao da diversidade nas ex-
plicacoes espiritas e académicas sobre a cura e a terapéutica que derivam numa
zona de suspensao em termos de uma interpretacao satisfatoriamente conclusiva.

Em trabalho anterior apresentei — como demonstracao da diversidade de
interpretacdes que abalam uma plausibilidade monista no sistema doutrina-
rio espirita — a tensdo que o atravessa quanto a etiologia das doencas espiritu-
ais, entre uma énfase no carma e outra na cura. (CAMURCA, 2000, p. 111-127)
Para mim, isto se expressa na clivagem que se da no movimento espirita brasi-
leiro entre duas vertentes. Uma que chamei de vertente “espiritualista-doutri-
naria”, que imersa privilegiadamente na interpretacao filos6fica-“teolégica” da
Doutrina Espirita e se concentra primordialmente na hermenéutica do texto
doutrinario face as situacoes de desequilibrio e doencas vividas pelos indivi-
duos, explicando os seus infortinios e exortando-os a conduta moral eleva-
da e a busca de reforma interior como forma de enfrenta-los no caminho da
evolucao espiritual, no que poderia chamar-se de “espiritismo de teodiceia”. E
outra, de vertente “espiritualista-cientifica”, que privilegiaria um espiritismo
experimental, baseado na busca de provas laboratoriais empiricas (dos fluidos,

vibracoes, energias, planos e faixas espirituais mais elevadas), resultante de
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processos de intervencao sistematica, logo voltado ao convencimento da ci-
éncia médica académica das vantagens da incoporacao da dimensao espiritual
no seu corpo de conhecimentos.

Isto ndo quer dizer que no plano doutrinario e no imaginario dos espiritas
estas duas dimensodes ndo se acomodem e se complementem, embora guar-
dando caracteristicas préprias: o lugar da doenca como questdo inexoravel-
mente moral subordinada a lei espiritual da causa-efeito (carma), mas também
o papel de uma terapia objetiva baseada na diagnose para detectar o desencaixe
entre o corpo fluidico e o corpo material por pertubacdes energéticas e fluidi-
cas, com seu tratamento por passes magnéticos e cura.

No plano das teorias antropolédgicas, a busca por uma interpretacao sim-
bodlica, social ou cultural (que se esquiva da questao crucial para os nativos, da
precisao de sua demonstracao de cura) também aponta para uma diversidade
de énfases. Estas (que escolhi), do mesmo modo que aquelas entre os espiritas,
também se repartem ora numa dimensao “teolégica-moral”, ora em questdes
do campo “médico-cientifico”. Menciono, entao, os dois exemplos.

De um lado a formulacao simbdlico-culturalista de Donald Warren de que o
Dr. Bezerra de Menezes, precursor do espiritismo brasileiro, influenciado pela
crenca generalizada na cultura brasileira do poder taumaturgico de entidades
superiores (almas, santos, etc), teria colocado a énfase do espiritismo no Bra-
sil na sua capacidade de cura miraculosa promovida pelos designios divinos e
Espiritos superiores, por intermédio dos caridosos médiuns. Segundo Warren,
Bezerra de Menezes, ao eleger a desobsessdo como o mal por exceléncia que
afligia as populagoes conflitadas que a ele acorriam, faz com que o espiritismo
entre em consonancia com a crenca difusa do povo brasileiro que atribuia as
origens de seus males a influéncia das “almas penadas” e “encostos”. Enfim,
Bezerra teria adaptado o espiritismo a matriz cultural/religiosa brasileira, com-
patibilizando a “lei férrea da causa-efeito” a contingéncia da cura religiosa, que
podia revoga-la mais pelo poder benfasejo dos Espiritos superiores do que pela
renovac¢ao moral do individuo enfermo. (WARREN, 1984, p. 56-83)

De outro lado esta a hipétese simbdlico-socioldgica de Sidney Greenfield,
que se baseia na preeminéncia que o espiritismo confere ao campo médico-
cientifico. Este trabalho de Greenfield demonstra a busca de legitimacdo pelo

espiritismo de suas crencas e praticas diante da ciéncia médica académica-
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-formal. Estudando a Associacao Médica Espirita de Sao Paulo (AMESP), ele
remarca que o objetivo da entidade espirita é a aceitacao de suas formas de
tratamento pela comunidade médica brasileira e a importancia de tratar o “es-
pirito” como um modo alternativo de ciéncia médica, a “medicina da alma”.
(GREENFIELD, 1992, p. 138-142)

A pluralidade destas teorias, diferentes entre si, podem conduzir a uma si-
tuacao de indeterminacdo, onde, na condicao de validade de todas, o paradigma
da eficacia simbdlica tende a se enfraquecer enquanto mecanismo heuristico
de referéncia.

Por outro lado, pode ocorrer de todas elas lograrem conciliar-se em tor-
no do paradigma da eficacia simbolica, como exemplos plurais de um mesmo
principio: o de que a verdade do evento em questao, no caso doenca e cura es-
pirita, ndo esta no evento em si mesmo, mas no simbolo que remete as outras
instancias, estas sim realmente explicativas.

Neste particular, pode ocorrer algo de muito mais significativo para a crise
deste paradigma, que é sua banalizacdo pela alta frequéncia de respostas previsi-
veis aos desafios interpretativos lancados pelo fendmeno.

Se no passado houve a necessidade de firmar a prevaléncia de condicio-
nantes sociais e culturais quando se tratava de estudos de religido nas Ciéncias
Sociais brasileiras, face a contaminacoes “fenomenologicas” ou “teoldgicas”,
hoje a insisténcia neste padroes rotineiros so leva ao seu descrédito. Urge novas

experimentacoes!
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Musica e possessao
Para além da eficacia simboalica?

Xavier Vatin

Charivari, tinido discreto de sino, tambores, gritos, encantagdoes, cantos res-
ponsoriais, polifénicos, conjuntos instrumentais de todo tipo: se a musica,
sob as mais diversas formas sonoras, participa da “desordem ritual”, é para (re)
ordena-la e reger comportamentos humanos aparentemente desprovidos de
sentido ou fendmenos capazes de colocar em perigo certos individuos, ou a
totalidade do grupo. Substrato sonoro das expressoes corporais e coreografi-
cas dos xamas e dos possuidos, a musica sincroniza as acoes rituais, estrutura
as cerimonias, ritma a encenacao dos mitos e acompanha a viagem ritual do
xama como a vinda dos espiritos possessores.

Entre ordem e desordem, uma dialética culturalmente codificada confere
a musica um valor, uma funcdao e um poder percebidos como magicos e até
mesmo terapéuticos pelos adeptos de diversos cultos. Em tais circunstancias,
entre efeitos catarticos, magicos e terapéuticos do som musical, estariamos
aquém, no amago ou além da “eficacia simbdlica”, no sentido de Claude Lévi-

-Strauss (1958)? Esta parece ser uma questao crucial para o etnomusicélogo
confrontado aos cultos de possessao e a0 xamanismo.

A natureza das relacdes da musica, da possessao e do xamanismo ja foi
objeto de numerosos estudos em diferentes campos cientificos. A obra de
Gilbert Rouget (1990) permanece até hoje uma referéncia na area da etnomu-
sicologia. Durante muito tempo, acreditou-se — e alguns continuam acredi-
tando — que musica, possessao e xamanismo pertenceriam exclusivamen-
te a um universo inefavel e inexplicavel, o da subjetividade, do afeto e das
emocoes, universo este, portanto, irredutivel a qualquer abordagem cientifi-
ca. Ora, impde-se constatar que essas manifestacoes, profunda e universal-

mente humanas, sao sempre regidas por um conjunto de regras complexas,
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rigorosas e constrangedoras — explicitas ou, no caso frequente das civiliza-
¢Oes de tradicao oral, implicitas. No Ocidente, crencas religiosas e precon-
ceitos etnocéntricos quase sempre levaram a assimilar a possessao a uma
manifestacao demoniaca, psicopatolédgica ou, entao, da ordem do simulacro.
Para a antropologia, no entanto, a possessao nas sociedades extra-europeias
é um tema cuja pregnancia parece particularmente sintomatica de seu de-
saparecimento quase total do mundo ocidental ao longo do século XX. Seu
reaparecimento no inicio do século XXI, no contexto da globalizacao, pare-
ce igualmente significativo de sua universalidade latente, expressao de uma
necessidade profunda da humanidade de ampliar e ultrapassar os limites da

“consciéncia ordinaria”.

Cadigo universal ou universalidade da codificacéo?

De fato, da mania grega ao wajd sufi, do candomblé baiano ao xamanismo
siberiano, musica, possessao e xamanismo compodem, conjuntamente, segun-
do diversas modalidades, o repertério meticulosamente codificado de uma
humanidade em busca perpétua de experiéncia mistica. Sua associacao muito
frequente ndo deve, contudo, nos levar a hipotese — errébnea, em nossa opiniao

- de uma natureza intrinseca e necessaria de suas relacdes: a relacdo de inducdo
que existe entre musica e possessao é fundamentalmente de ordem simbdlica
e ndo mecanica, condicional e nio (somente) condicionada, extrinseca e nao
(somente) intrinseca. Para Roger Bastide (1972, p. 96, traducao nossa), “O transe
africano ou afro-americano é uma linguagem (a0 mesmo tempo motora e vo-
cal) que se desvenda segundo um certo c6digo; tem seu vocabulario, suas regras

»y

gramaticais e sua sintaxe.”" E nesta perspectiva bastidiana que nos inscrevemos.

Tomemos o exemplo dos gritos frequentemente emitidos pelos possuidos:
em muitos cultos de possessao, estes constituem um elemento bastante signi-
ficativo da “linguagem vocal” a qual Bastide se refere. Para além de seus efeitos
catarticos, o grito se inscreve, como a dan¢a, em um espaco mitico fortemente

estruturado que atribui a este um significado particular. O sistema da possessao

1 “Latranse africaine ou afro-américaine est un langage (a la fois moteur et vocal) qui se décrypte selon un cer-
tain code; il a son vocabulaire, ses regles grammaticales et sa syntaxe”
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transcende gritos aparentemente desarticulados e gestos aparentemente des-
providos de sentido, reunindo-0s em um conjunto semantico coerente: cantos,
ritmos, dancas e gritos participam do mesmo discurso simbdlico. O grito do
possuido é uma manifestacao significativa deste thédtre sacré que seria, para
Michel Leiris (1995) ou Antonin Artaud (1995), o culto de possessao. O rito so-
cializa aquilo que o homem tem certamente de mais intimo, trazendo-o dire-
tamente de volta para sua animalidade primordial. O grito de “homem-animal”
se torna, através de um renascimento simbélico ligado ao processo iniciatico, o

do “homem-deus”, um grito carregado de um sentido e uma funcao simbélicos.

Condicionamento ritual e musical

A respeito dos cultos africanos e afro-americanos, Pierre Verger compara o pos-
suido, apés a iniciacao, a uma placa fotografica: ele carrega em si, em estado
latente, uma imagem do deus que foi “plantado” na sua cabeca e que vai se ma-
nifestar durante as cerimonias rituais, cujo dispositivo agiria como um “reve-
lador fotografico”. O iniciado, porém, ignora a presenca desta imagem, pois ele
esqueceu tudo aquilo que aconteceu ao longo de sua iniciacao. Durante o ritual,
um “desencadeador cultural” - é neste sentido que a musica parece exercer a
sua funcao litargica e seu poder simbdlico, através de cantos ou ritmos especi-
ficos — provocara nele, sob certas condicoes, os gestos e condutas associados a
imagem inconsciente da divindade. Esta construcao de uma personalidade se-
gunda, cujas manifestacdes poderiam ser desencadeadas automaticamente a
partir de certos stimuli, implicaria em um condicionamento de tipo pavloviano.
A musica serviria assim para veicular stimuli sonoros constituidos pelas for-
mulas mel6dicas e ritmicas associadas a determinada divindade. Tais stimuli,
existentes na cultura sob a forma de repertérios musicais, seriam inscritos e
“gravados” nos iniciados para desencadear, ap0s a aquisicao de habitos estereo-
tipados, respostas automaticas de sua parte.

No entanto, essa teoria do condicionamento iniciatico nao pode explicar por
si s6 a natureza das relacdes da musica e da possessao. A observacao minuciosa
no campo mostra, de fato, que a audicao das devises que deveriam, segundo tal
teoria, funcionar como stimuli, desencadeando necessariamente a mesma res-

posta, ndo desencadeia sempre a possessao dos iniciados. O desencadeamento
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da possessao depende manifestamente de varios fatores contextuais, tais como
orespeito a proibicoes alimentares ou sexuais antecedendo a cerimonia, ou tero
“corpo limpo” - 0 que, para uma mulher, por exemplo, significa ndo estar mens-
truada. Para que a possessao de um determinado iniciado ocorra, é necessario,
portanto, que certas condicoes externas sejam devidamente reunidas; uma vez
reunidas, é também inegavel que certos elementos, de naturezas diversas — so-
nora, visual, olfativa — possam ser qualificados de “desencadeadores” da pos-
sessdo. Nesta perspectiva, poderiamos afirmar que a musica constitui, de certo

modo, um “desencadeador condicional”.?

Musica e possessao nos candomblés da Bahia

Os candomblés da Bahia foram objeto de iniimeros estudos em diversas areas do
conhecimento: antropologia, sociologia, psicologia, etnomusicologia, entre ou-
tras. Contudo, o fendmeno da possessao permanece bastante controverso. As te-
orias até entao formuladas, marcadas por um etnocentrismo de origem europeia
e por diversas correntes tedricas — evolucionismo, culturalismo, funcionalismo,
estruturalismo —, produziram explicacdes muitas vezes univocas e parciais
quanto a sua origem, sua natureza e sua inducao, explicacoes estas cuja soma
aponta para a complexidade de um fendmeno que s6 uma perspectiva transdis-
ciplinar conseguird, talvez, desmistificar e decodificar. No caso presente, tenta-
remos ver como se elaboram, nos candomblés da Bahia, as relacbes da musica e
da possessao, segundo o contexto ritual e o tipo de entidade possessora.

No candomblé, ndo sao os homens que visitam os habitantes do mundo
invisivel — como seria no caso do xamanismo - mas, pelo contrario, espiri-
tos divinizados que descem a terra, apoderando-se dos iniciados ritualmente
preparados para recebé-los. No entanto, veremos que tal visao dicotdmica do
xamanismo e da possessao pode, do ponto de vista etnomusicolégico, levar a
certo impasse tipoldgico — quando, por exemplo, se procura introduzir uma
oposicao binaria entre “musiquant” (“musicante”) e “musiqué” (“musicado”),

para retomar a tipologia elaborada por Rouget (1990).

2 Vale notar, a este respeito, que Bastide (1972), no final de sua obra, volta sobre o conceito de condicionamento
iniciatico ao vislumbrar a existéncia de 'reflexos condicionais’.
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A possessao, em seu contexto ritual,? esta intimamente ligada a musica e
a danca, tida muitas vezes como seu resultado direto. Segundo Rouget (1990,
p. 89, traducdo nossa), “Um rito de possessao é uma arquitetura do tempo que
compreende diferentes fases as quais sao associadas diferentes musicas.”
Rouget afirma também que o possuido nao é o “musiquant” de seu préprio tran-
se e acrescenta: “A légica do sistema requer, fundamentalmente, que o posses-
SO Nao seja nem musico, nem musiquant, mas musiqué.”s (ROUGET, 1990, p. 215,
traducao nossa.)

Voltaremos a esta afirmacao, ao tentar dar conta da diversidade dos com-
portamentos dos possuidos, de uma na¢do® de candomblé para a outra, de um

tipo de entidade para o outro: orixa, vodum, inquice, caboclo ou exu.

Os limites da abordagem estruturalista: pluralismo ritual e comportamental

De uma nacao de candomblé para a outra, de uma entidade para a outra, o com-
portamento do adepto antes, durante e depois da possessao é extremamente
polimorfo. Mesmo se cada iniciado manifesta certo grau de idiossincrasia,
pode-se, contudo, evidenciar esteredtipos comportamentais que caracterizam
cada culto e cada tipo de entidade. Tais modalidades comportamentais sao
geralmente agrupadas, referindo-se as categorias empregadas por Rouget, sob
a ampla denominacao de “transe de possessiao”, durante a qual o possuido é
apenas o “musiqué” de seu transe — opondo-se, assim ao xama “musiquant” -,
tendo a danca como Gnico modo de expressao.

Ora, um inventario detalhado desses comportamentos faz surgir a di-
versidade das relacbes entre a musica e a possessao, colocando parcial-

mente em Xeque uma perspectiva globalizante de inspiracao estruturalista.

3 Veremos que ndo é necessariamente o caso em um contexto doméstico.

4 Un rituel de possession est une architecture du temps qui comporte différentes phases auxquelles s'attachent
différentes musiques.

5 Lalogique du systéme veut que, fonciérement, le possédé ne soit ni musicien, ni musiquant, mais musiqué.

6 A nacdo, no candomblé, é um termo que designa as supostas origens étnicas e culturais de um determinado
terreiro. Existem diferentes nagoes de candomblé, entre as quais permaneceram, até hoje, na Bahia: as nagoes
Ketu, Nago e ljexd, de origem linguistica yoruba, cultuam os orixas; a nacdo Jéje, de origem linguistica fon,
cultua os voduns; as nagdes Angola e Congo, de origem linguistica bantu (essencialmente kimbundu e kikon-
go), cultuam os inquices (forma aportuguesada da palavra bantu nkisi). No caso presente, abordaremos a trés
nacdes principais: Ketu, Jéje e Angola.
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A mesma pessoa, segundo o espirito que ela encarna, pode se comportar, de
uma cerimoOnia para a outra, ou até durante a mesma cerimonia, quer seja
em “musiquant” de seu préprio transe, assumindo, portanto, um comporta-
mento musical muito ativo, quer seja exclusivamente em “musiqué”, tendo,
de fato, a danca como expressao por exceléncia. Apesar da dificuldade de
dar conta desta diversidade, uma descricao minuciosa permite apreendé-la.
Acompanhemos, portanto, a possessao em seu contexto cerimonial, distin-
guindo diferentes etapas: em primeiro lugar, o desencadeamento da posses-
sao, identificando seus “desencadeadores” potenciais; em segundo lugar, o
comportamento do possuido; por fim, abordaremos o contexto doméstico

da possessao.

Os “desencadeadores’ da possessdao: tentativa de tipologia

Para que a possessao de um iniciado advenha, numerosas condi¢des extrin-
secas devem ser reunidas; uma vez reunidas, é, contudo, inegavel que certos
elementos, de naturezas diversas — sonora, visual, olfativa, notadamente -,
possam ser qualificados de “desencadeadores” da possessao. Para os oficiantes,
trata-se, portanto, de “chamar o santo”, recorrendo a um ou varios desses de-

sencadeadores elencados abaixo.

Desencadeadores sonoros

1) Uma ou varias cantigas especificas: certas cantigas podem ser utilizadas
para desencadear a possessao em um, varios ou até em todos os iniciados
a0 mesmo tempo. Essas cantigas, altamente sacralizadas, sao conhecidas
como “cantigas de fundamento” ou “cantigas de chamar o santo”. Encon-
tram-se nas trés principais nacoes de candomblé (Ketu, Jéje e Angola), po-
rém seus usos e efeitos variam sensivelmente de uma nac¢ao para a outra.
Na nacao Ketu, essas cantigas constituem um vasto repertério e a maioria
delas é associada a uma divindade especifica; deste modo, quando uma
cantiga de fundamento é cantada, sdo prioritariamente os iniciados cujo

“santo de cabeca” (orixa principal) esta sendo “chamado” que podem “res-

ponder”, ou seja, entrar em transe. As possessoes se sucedem, portanto,
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segundo a ordem dos orixas invocados durante o xiré (primeira parte do
ritual, destinada a saudar e chamar, um a um, os orixas). Na nacao Ango-
la, uma Unica cantiga — escolhida pelo cantor solista entre um repertorio
mais restrito de “chamadas” — basta para desencadear a possessao em to-
dos os iniciados aptos a entrar em transe em uma ocasiao determinada.’
Portanto, nas casas de Angola, todas as possessdes costumam 0correr ao
mesmo tempo, no final da primeira parte da festa. Na nacao Jéje, as pos-
sessOes ocorrem geralmente antes da cerimdnia — na manha que antece-
de, durante um rito reservado aos membros da comunidade - de tal modo
que os iniciados ja chegam possuidos no barracio no momento da festa.
Luiza Franquelina da Rocha, mais conhecida como Gaiacu Luiza, saudosa
mae-de-santo da nacao Jéje Mahi, na cidade de Cachoeira, no Reconcavo
da Bahia, afirmava a este respeito que uma so6 palavra pronunciada por ela
era suficiente para desencadear a possessao nos iniciados do seu terrei-
ro — fato este que vem reforcar a teoria do condicionamento iniciatico. No
entanto, nesta mesma nacao, certas cantigas também tém o efeito de indu-
zir a possessdo. No caso das festas para os caboclos — espiritos de indios
literalmente reinventados pela cultura religiosa afro-brasileira — existem
“cantigas de chamada”, que podem ser entoadas pelo solista ou por um ca-
boclo ja manifestado, para provocar a vinda de outro(s) caboclo(s) — pois,
como veremos, 0s caboclos cantam e sdao, portanto, “musiquants” de seu

proprio transe, aproximando tal pratica do modelo xamanico.

2) Um ou varios “toques” (férmulas ritmicas) especificos: esses toques, execu-
tados sem canto, sao chamados “toques de fundamento”. A nagao Ketu pos-
sui varios toques de fundamento, cada um associado a um orixa especifico.
A nacao Jéje possui um toque, muito famoso, chamado adarrum. Raramente
executado, este toque de fundamento tem por efeito desencadear de forma
extremamente eficaz a possessao de todos os iniciados presentes na ocasiao,
independentemente de suas respectivas divindades e das condicoes geral-
mente necessarias para a ocorréncia da possessao. Quanto a nacao Angola,
esta possui uma férmula ritmica chamada barravento, usada geralmente para

7 Uma ‘chamada’ desta natureza foi gravada em contexto ritual no CD Candomblé de Angola. Musique Rituelle
Afro-Brésilienne. (VATIN, 1999, faixa 7)
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acompanhar as cantigas, mas que, tocada sem canto em circunstancias es-
peciais, tem como efeito desencadear a possessao em numerosos iniciados,

assumindo, portanto, o papel de “toque de fundamento”.

3) Idiofones?® especificos: no contexto especifico do candomblé, a maioria dos
idiofones utilizados constituem essencialmente “instrumentos rituais” que
se situam no limiar do conceito de musica. Em nossa opiniao, é nesta zona
fronteirica entre natureza intrinseca e extrinseca das relacées da musica e
da possessao que se pode apreender, do ponto etnomusicolégico, o conceito
de eficacia simbolica.

a) O sino sagrado adjd: este sino, cujo uso é geralmente reservado a mae ou ao
pai de santo, encontra-se nas trés principais nacdes de candomblé, para cha-
mar orixas, voduns e inquices; seu poder de inducao é estabelecido durante a
iniciacdo. Sacudido insistentemente no ouvido de um iniciado, o adjd induz
frequentemente a possessao; em seguida, este serve de “guia sonoro” ao possu-
ido, pois a maioria das possessoes pelas divindades de origem africana ocorre
de olhos fechados. Segundo Nancy de Souza, filha de santo do Terreiro 11é Axé
Op6 Aganju e membro da Fundacao Pierre Verger, o som do adjd é ligado a an-
cestralidade e a Oxala, pai de todos os orixas. Seria este, portanto, 0 motivo
deste instrumento sagrado possuir o poder de “chamar” todos os orixas. Nancy
explica como este instrumento, de alta eficacia simbdlica, desencadeia, nela, a
possessao: “O som do adja me desconcerta, me deixa sem rumo. Ele provoca
um mal estar bem maior do que se fosse alto. Este som ¢ ligado ao siléncio. E
quanto mais lento, mais baixo, pior!”

b) O sino ga: instrumento consagrado as divindades Omolu, Nana e Oxumaré, o
g3, quando é tocado na “casa” de uma desses trés divindades, tem por efeito de-
sencadear a possessao dos seus respectivos filhos e filhas. De origem Jéje, este
instrumento era tocado para os Reis do Daomé.

c¢) Oaro: esses dois chifres de btifalo, entrechocados, sao exclusivamente usados
durante a festa de Oxossi, na qual tém por efeito desencadear a possessao nos
iniciados de Oxossi, Ogum, Iansa e Oxum. O aré é tradicionalmente utiliza-
do pelo afikodé, homem consagrado ao culto de Oxossi. Proveniente da nagao
Ketu, é as vezes usado em terreiros pertencentes a outra nacao.

d) O kadakoroé: essas finas sinetas de ferro, consagradas a Ogum, desencadeiam
a possessdo nos iniciados de Ogum e Oxossi. O axogum, homem encarregado
dos sacrificios rituais, é habilitado a tocar este instrumento, na casa de Ogum,
durante certos ritos privados.

8 Diz-se de um instrumento musical cujo som provém da sua prépria vibragao.
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e) O xeré: este chocalho de cobre, consagrado a Xang0, costuma desencadear a
possessao nos filhos e filhas de Xango, na ocasido de suas festas anuais.

No caso das possessdes em que entram em acao esses “desencadeadores

sonoros”, vale ressaltar que os adeptos encontram-se sempre em situacao de

“musiqués” — exceto, como vimos, no caso de certas “cantigas de chamada”, nas

festas de caboclos. Esses desencadeadores sao usados por pessoas que, prova-

velmente, nao serdo possuidas, pelo menos neste momento especifico do ritual.

D

2)

3)

Outros tipos de desencadeadores

Projecdo de pipoca: na nacao Ketu, durante o olubajé, cerimonia em que é
servida a assisténcia a comida de Omulu (divindade masculina das doen-
¢as contagiosas, notadamente a variola, da qual se representa acometido),
a projecao de pipoca — que o povo-de-santo chama de “flor de Omolu”, pois
dizem que acalma e refresca o corpo quente e coberto de feridas dele — de-
sencadeia a possessao nos filhos de Omolu, Nana e Oxumaré, pois os trés
sdo originarios da nacao Jéje. Este efeito desencadeador é estabelecido du-
rante a iniciacao, na ocasiao de ritos secretos. Na nacao Angola, durante as
festas para a divindade Tempo, cujas roupas rituais, muitas vezes usando
palha, se parecem com as de Omolu, a projecao de pipoca é frequente, tal
como o seu efeito desencadeador, especificamente no caso dos filhos de

Tempo e Insumbo (equivalente, na nacao Angola, a Omolu).

Aspersdo de perfume: nas trés nacoes estudadas (Ketu, Jéje e Angola), é fre-
quente que membros da comunidade borrifem com perfume?® as divinda-
des femininas, no momento em que estas penetram no barracao, vestidas
com suas suntuosas roupas rituais. Este cheiro forte teria por efeito, se-
gundo alguns iniciados, estimular a possessao de certas pessoas presentes

na ocasiao, principalmente filhos ou filhas dessas divindades.

Pemba assoprada no rosto de um iniciado: a pemba é um p6 argiloso, geral-
mente branco —neste caso, associado a Oxala —, usado em todas as nacoes

de candomblé, cujos usos rituais sao diversos. Durante as festas de caboclos,

9 O perfume é frequentemente misturado com flores e arroz. Neste caso, a mistura é distribuida aos presentes
antes da chegada das divindades.
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4)

5

6)

como em certas cerimdnias da nacao Angola, é usada no inicio do ritual
para “abrir” a cerimoOnia e expurgar o barracao da presenca eventual de es-
piritos indesejaveis. Assoprada no rosto dos membros da comunidade, dos
convidados e dos visitantes, ela tem, as vezes, o efeito de “chamar o santo”

de alguns deles.

Projecdo (“barrufada”) de bebida alcodlica (cerveja e cachaca notadamente):
durante as festas de caboclos e exus, é frequente que um caboclo ou um exu
tome cerveja “quente” ou cachaca na garrafa e a projete™ no rosto de pessoas
susceptiveis a “receber” um caboclo ou um exu, o que, neste caso, tem o efeito

muito eficaz de desencadear a possessao.

Abraco de um possuido: nas trés nacoes estudadas, quando as divindades
vém dancar no barracao, elas tém por costume abracar um a um os mem-
bros da comunidade, os convidados e certos visitantes. Para o povo-de-
-santo, este abraco permite a circulacao do axé, podendo, portanto, desen-
cadear imediatamente a possessao de certas pessoas da assisténcia. Esta

pratica é também frequente nas festas para os caboclos e os exus.

Visao de um possuido executando gestos particulares: a possessao pelas di-
vindades de origem africana obedece a uma codificacao ritual e mitologica
muito rigorosa. Uma vez possuidos por suas respectivas divindades, os ini-
ciados devem cumprir um conjunto de dancgas caracterizadas por gestos co-
reograficos codificados e altamente sacralizados. Em certas cerimonias, por
exemplo, os filhos de Oxumaré — lembrando que esta divindade é associada
a serpente, o Dan dos Fon do Daomé — abaixam-se até o chao, enchem a boca
de agua, preliminarmente posta em uma bacia no meio do barracao, levan-
tam-se lentamente, imitando as contorcoes da serpente e projetam (“barru-
fam”) esta agua na frente dos presentes, geralmente muito impressionados
por esta singular coreografia sagrada. A visao desta cena relativamente rara
é suficiente para desencadear a possessao de certos iniciados. De modo se-
melhante, o0 “banho de Oxum” — momento em que Oxum, deusa da beleza e

dos rios, esta tomando seu banho, contemplando sua beleza no seu espelho e,

10 A bebida alcodlica é vaporizada - na Bahia, o termo utilizado é ‘barrufar’ -, pratica comum em varios rituais
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tal como a Vénus anadiomena, sai das aguas e se levanta de forma extrema-
mente sensual — tem por efeito desencadear a possessao de certos iniciados,
notadamente de Ogum, Oxossi e Xango, orixas masculinos que, segundo as
lendas, sucumbiram aos seus irresistiveis encantos. Nancy de Souza evoca
a este respeito a ideia de um “transe emocional”, que seria suscitado por um
gesto particular ou um canto especifico. Segundo ela, seu desencadeamento
depende também do grau de atencao da pessoa, pois estaria requerendo um
“acumulo de energia” suficiente para provocar este tipo de transe. Nancy men-
ciona também a existéncia de um “transe estético” — sugerindo, portanto, que
a emocao suscitada comportaria uma dimensao estética: é a beleza da cena
ou do canto que, provocando uma emocao muito forte, estaria desencadean-
do a possessao. Tal tipo de transe aproxima o candomblé de outras tradicoes
rituais, a exemplo do sufismo, movimento de ascese mistica do islamismo
que se espalhou, sobretudo, do século IX ao século XII, pelo Oriente Médio e
que continua vivo até hoje. Vale ressaltar que Nancy de Souza é a inica adepta
do candomblé com a qual conseguimos abordar, ao longo dos 18 anos em que
pesquisamos os candomblés na Bahia, o assunto da possessao de maneira tao
frutifera.” Pois, de fato, quando se trata de abordar a vivéncia da possessao, a
“regra da amnésia ritual” — ou talvez, mais precisamente, o “dever” de amné-
sia — que segue a possessao torna a investigacao dificil ou até impossivel. Vale
ressaltar que a “amnésia pds-transe” parece ser uma caracteristica comum
aos cultos de possessao e as teorias émicas do sistema da possessao (mesmo
que raras excecoes possam ser registradas): a amnésia vem confirmar a vera-

cidade da possessao.

7) Ingestao de jurema: a jurema é uma planta cujas folhas sao utilizadas para

preparar uma bebida do mesmo nome, tida por fracamente alucinégena —
porém, conforme mostra uma observacao minuciosa, fortemente ented-

gena. Muito apreciada pelos caboclos, sua composicao exata varia de um

A respeito de Nancy de Souza, vale ressaltar seu ‘duplo pertencimento’ ao candomblé e a Fundagdo Pierre
Verger, lugar onde tem acesso, ha mais de 20 anos, a uma imensa literatura sobre os assuntos do seu interesse:
cultos de possessdo na Africa, no Brasil, em Cuba, no Haiti, entre outros. Nancy tem sido, ao longo de 15
anos de pesquisas, uma inestimavel colaboradora, fonte extraordinaria de dados etnograficos, cujo discurso,
contudo, deve ser constantemente analisado na perspectiva deste duplo pertencimento e deste duplo saber,
tradicional e académico.
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terreiro para o outro. Durante as festas, os caboclos “manifestados” sao
levados para sua cabana - verdadeira cabana edificada na ocasidao da fes-
ta, decorada com inumeras frutas e diversos simbolos de procedéncia real
ou supostamente indigenas — na frente da qual eles bebem a jurema, geral-
mente servida em uma cabaca, e a oferecem aos presentes. Em certos casos,
a ingestao por uma pessoa ainda nao “manifestada” desencadeia imediata-
mente a possessao, anunciando assim a chegada de um novo caboclo. Note-
mos, contudo, que a ingestao e a possessao sao simultdneas (a pessoa entra
em transe quando a jurema entra em contato com seus labios), simultanei-
dade esta que infirma a hipo6tese segundo a qual a substancia alucinégena
estaria na origem da possessao. Portanto, a inducao é de natureza altamen-
te simbdlica e nao meramente fisioldgica, fruto de uma acao enteégena e nao

alucinégena. Estamos, neste caso, no amago da eficacia simbdlica.

O comportamento do possuido

A possessao, descrita pela expressao vernacula “estar de santo”, quando se trata
das divindades de origem africana (orixas, voduns e inquices), assume formas
diversas segundo o tipo de entidade. Pode-se dizer, preliminarmente, que o
comportamento das divindades de origem africana se diferencia nitidamente
da dos caboclos ou dos exus. A possessao pelos orixas, voduns ou inquices é es-
sencialmente um “transe do corpo”, para retomar a expressao de Roberto Motta
(1990). Cada divindade expressa e mima pela dancga as lendas a ela associadas.™
Isto ndo significa que as divindades de origem africana nao se expressem de
forma sonora; todas se expressam vocalmente através do grito (vernaculamente
chamado ké ou ild). Neste tipo de possessao, os possuidos agem principalmente
como “musiqués”, no sentido em que cantos e ritmos de atabaques acompanham
sempre suas dancas. Eles mantém, geralmente, os olhos fechados e falam so-
mente em ocasioes raras, notadamente para transmitir mensagens e avisos im-

portantes para certas pessoas ou para o grupo.

12 As coreografias rituais se diferenciam de forma mais ou menos patente de uma na¢do de candomblé para a
outra. Vale notar que essas coreografias, ricas e complexas, ainda ndo foram objeto de estudo etnocoreolégico
sistematico e aprofundado, notadamente no caso das na¢des Jéje e Angola.
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Essas caracteristicas gerais nao devem, todavia, ocultar as diferencas signi-
ficativas que distinguem orixas, voduns e inquices. Mesmo que estas trés mo-
dalidades de possessdao parecam corresponder a categoria geral de “transe de
possessao” utilizada por Rouget, constata-se que certas divindades manifestam
uma atitude musical ativa, fato este que vem questionar a tipologia estruturalista
segundo a qual, durante um “transe de possessdo”, o possuido estaria exclusiva-
mente na condicao de “musiqué” — nao sendo, portanto, de forma alguma, “mu-
siquant” de seu proprio transe. De fato, os voduns da nacao Jéje cantam durante
as cerimonias rituais: o iniciado possuido se apresenta na frente dos atabaques e
entoa a cantiga de sua escolha, geralmente retomada pelo sacerdote ou pela sa-
cerdotisa e pelos membros da comunidade. No entanto, este mesmo possuido
encontra-se, alguns segundos depois, na condicao de “musiqué”, ja que os ataba-
ques e o canto, o qual este previamente entoou, vao acompanhar sua danga. Por
sua vez, em principio, orixas e inquices nao cantam. Durante as cerimonias, s6 se
expressam vocalmente pelo grito que caracteriza cada um deles.

A possessao pelos caboclos apresenta caracteristicas bastante distintas. Mes-
mo se, durante as festas, a danca constitui um meio de expressao privilegiado do
caboclo, este possui outras formas especificas de se expressar e de interagir com
os membros da comunidade, convidados e visitantes. A possessao pelo caboclo é,
a0 mesmo tempo, um “transe do corpo” e um “transe da palavra”: o caboclo nao
se contenta em entoar em voz baixa as cantigas de sua escolha, tal um vodum da
nacao Jéje, mas assume também, muitas vezes, o papel de cantor solista, mesmo
quando ele danca simultaneamente. Ele conversa com os outros caboclos e com
a assisténcia, usando um portugués que lhe é proprio, qualificado de “embolado”.
Ele costuma fumar charuto, ingerir jurema e tomar cerveja “quente” na garrafa,
que ele gosta de compartilhar com os outros caboclos e oferecer aos presentes.
No final das festas, o caboclo convida, um a um, com um gesto do ombro ou da
ponta do pé, os membros da assisténcia a dancar com ele, ao som do “samba de
caboclo”. A interacao entre 0s caboclos e a assisténcia €, portanto, bem maior do
que no caso das divindades de origem africana.

Os exus, que cantam raramente, dancam essencialmente no ritmo do sam-
ba e, como o0s caboclos, convidam os participantes da festa a dancar com eles.
Eles costumam beber bebidas “quentes” (conhaque, uisque, cachaca) e, quando

tais bebidas chegam a faltar, cerveja “quente”. Eles fumam charuto ou cigarro.
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Seu comportamento é geralmente licencioso e provocador; nao hesitam em fa-
zer propostas indecorosas ou até indecentes a certos membros da comunidade,
convidados ou visitantes.

As festas para os caboclos e para os exus possuem um carater particular-
mente festivo, licencioso, em que a improvisacao exerce um papel bem mais
importante do que nas cerimdnias para orixas, voduns ou inquices, fato este
que pode explicar a grande predilecao de que gozam entre os frequentadores
dos terreiros de candomblé na Bahia. Além disso, vale acrescentar que, duran-
te essas festas, membros da comunidade, convidados e visitantes tém quase
sempre a ocasiao de consultar, individual e graciosamente, um caboclo ou
um exu.

Segue um quadro que permite comparar certas caracteristicas do compor-

tamento do possuido segundo o tipo de entidade:

COMPORTAMENTO ORIXAS | VODUNS INQUICES CABOCLOS EXUS
Danca Sim Sim Sim Sim As vezes
Canto Nao Sim Raramente Sim Raramente
Grito caracteristico Sim Sim Sim Sim®™ Gargalhadas
Uso da palavra Raro Raramente Raramente Sim Sim
Jurema Nao Nao Nao Sim Nao
Cerveja Nao Nao Nao Sim Sim
Cachaca Ndo Ndo Nao Ndo Sim
Charuto / Cigarro Ndo Ndo Nao Sim Sim

No intuito de compreender de forma mais abrangente a natureza comple-
xa e ambivalente das relacdes da musica e da possessao, vale enfim relatar um

contexto de ocorréncia da possessao relativamente comum, porém desconcer-

13 Os gritos dos caboclos ndo sdo tao caracteristicos quanto os das divindades africanas; €, portanto, dificil iden-
tificar ao certo tal ou outro caboclo pelo seu grito.
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tante para as teorias que defendem a preponderancia do efeito fisioldgico ou
neurofisiolégico da musica — e, mais especificamente, dos tambores — para o
desencadeamento da possessao, da viagem xamanica, do transe ou, de forma

mais ampla, dos “estados modificados de consciéncia”.

A possessdo no cotidiano

A possessao nao ocorre exclusivamente em um contexto cerimonial: ela pode
se manifestar em um ambiente doméstico, sobretudo no caso dos caboclos e
dos exus que, pela sua propensao e predisposicao para a fala, sao frequente-
mente solicitados para consultas mais ou menos formais, no ambiente domés-
tico de certos iniciados.

Tomemos o caso de Jacira, filha de Obaluaié e Ians3, iniciada em um terrei-
ro da nagao Ketu. Tendo se distanciado, ao longo dos anos, de sua comunidade
religiosa de origem, Jacira “recebe” toda quarta-feira, na sua casa, uma exua (ou
pomba-gira) chamada Maria Formosa, que varias pessoas vém consultar para re-
solver diversos problemas pessoais. Formosa possui, no quintal da casa de Jacira,
um pequeno “quarto” que lhe é exclusivamente consagrado, dentro do qual as
consultas ocorrem. Na quarta-feira a tarde, quando varios “clientes” ja estao pre-
sentes, Jacira os convida para se juntar a ela, na entrada do “quarto” de Formosa.
Sentada na parte interna, Jacira se concentra e pronuncia algumas palavras ri-
tuais; ap6s alguns minutos, Formosa a “pega” repentinamente, anunciando sua
chegada com vigorosas gargalhadas caracteristicas. Com os olhos exorbitados
e uma aparéncia muito imponente, Formosa vem saudar, uma apés a outra, as
pessoas presentes. A consulta, individual, pode entao comecar.

Aquilo que, neste contexto, se revela particularmente significativo é a ausén-
cia de qualquer “desencadeador sonoro” semelhante aos elencados acima: ne-
nhuma cantiga, nenhum toque de atabaques, nenhum tinido de sino vem desen-
cadear a possessao. Segundo Jacira, a concentracao e as palavras rituais que ela
mesmo profere sao suficientes para suscitar a chegada de Maria Formosa; esta

“possessao doméstica” nao requer, portanto, nenhum desencadeador externo.

Do ponto de vista etnomusicologico, este fendémeno de “autoinducao” da

POSsessao nos permite aproximar tal pratica do xamanismo, pelo menos se este

for concebido na perspectiva estruturalista notadamente adotada por Rouget.
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Este exemplo, muito comum na Bahia, mostra que possessao e xamanismo, pra-
ticas consideradas, por muito tempo, como diametralmente opostas, possuem
certamente tantas caracteristicas comuns quanto diferencas significativas, fa-
zendo assim da figura do “xama-possuido”, verdadeiro “mestre da desordem”,
o vetor por exceléncia da comunicacao e da negociacao com a “sobrenature-
za” (surnature). Para Bertrand Hell (1999, tradu¢ao nossa), “a possessao, como
0 xamanismo, marca efetivamente o tempo da irrupcao do selvagem na ordem
da cidade. Este asselvajamento (ensauvagement), esta desordem temporaria,
permite um reagenciamento necessario, promovido pela irrupc¢ao do divino, de
modo que esta desordem aparente desemboca em uma nova ordem.

O caso de Jacira ilustra um cotidiano da possessao presente, sob diversas
formas, de modo extremamente comum na Bahia. Dificultando qualquer ten-
tativa de teorizacao globalizante, essas possessoes tsingulares e plurais por
exus, caboclos, inquices, voduns e orixas se inscrevem, em toda normalidade
social, em um “império do imaginario” marcado pelas interpenetracdes de
civilizacoes, pela mesticagem cultural e pelo pluralismo das praticas rituais
e comportamentais.

As relacdes da musica e da possessao nos candomblés da Bahia parecem
resultar de uma “légica mestica”, que mescla o sistema da possessao africana,
elaborado pela antropologia africanista, com o xamanismo amerindio, teori-
zado pela etnologia americanista. Neste sentido, o culto aos caboclos parece o
mais apto a ilustrar a materializacao desse pensamento mestico que funciona
de forma continua - e ndo segundo o “principe de coupure” elaborado por Bas-
tide. O grau de interpenetragoes ocorridas nas religioes afro-brasileiras e afro-

-amerindias aponta para a necessidade de apreender os fendmenos observados
como elementos de um mesmo continuum, e nado como entidades autonomas.

A “légica mestica” que fundamenta essas trocas multiplas ndo nos parece

descontinua. André Mary afirma a este respeito:

Lévi-Strauss considera que os processos de desestruturacao e reestruturacao
obedecem a uma lei de discontinuidade. Isto significaria que a ideia de uma
logica ‘mestica’ que estaria operando na ordem das categorias de pensamento

14 “la possession, comme le chamanisme, marque effectivement le temps de l'irruption du sauvage dans l'ordre
delacité”.
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seria decididamente da ordem do impensavel? Ou seja, que um sincretismo
das formas do entendimento ou da sensibilidade nao estaria remetendo a ne-
nhuma realidade psicolégica credivel? (MARY, 1994, p. 86, traducao nossa)™

Parece-nos, portanto, que tanto o estruturalismo lévi-straussiano quan-
to o “principe de coupure” bastidiano apresentam certa inaptidao conceitual
para pensar 0s processos “sincréticos” na sua dimensao continua. Voltando
ao tema abordado aqui, parece-nos que a etnomusicologia ainda tem uma cer-
ta dificuldade em apreender a complexidade e a continuidade das relacoes da
musica e da possessao, oscilando, aquém ou além, em torno do conceito de

eficicia simbolica.

Uma eficdcia musical intrinseca e extrinseca

Portanto, se os fendmenos de possessao sao muitas vezes desencadeados,
acompanhados e regidos pela musica, nao podem ser vistos como sua conse-
quéncia direta, ja que as relacdes que mantém com esta sao de natureza “es-
sencialmente extrinseca”. Todavia, parece inegavel que a dialética central en-
volvendo ordem e desordem encontra uma resolucao no emprego recorrente
de devises musicais culturalmente codificados as quais (cor)respondem certos
comportamentos corporais e coreograficos igualmente prescritos, cujo con-
junto vem restabelecer uma ordem terrestre (ou cosmica) colocada em perigo
pela acdo de forcas invisiveis ligadas a uma desordem césmica (ou terrestre).
Enfim, o caso frequentemente relatado de pessoas totalmente externas ao
candomblé que, ao presenciar pela primeira vez uma cerimonia ritual, entram
em transe ao som dos atabaques e das cantigas sagradas, vem levantar uma
tltima interrogacao, que atinge, a rigor, os limites da racionalidade cienti-
fica: existiria, portanto, um poder sobrenatural da musica, capaz de induzir,
desencadear, por si s6, o transe? Atingimos aqui 0s nossos limites conceitu-
ais e tedricos. Afinal de contas, tais limites nos remetem talvez a tradicional

distincao entre natureza e cultura, evocando o ensinamento de Merleau-Ponty

15 Lévi-Strauss s'accorde avec I'idée que les processus de déstructuration et de restructuration obéissent a une
loi de discontinuité. Est-ce a dire que l'idée d'une logique “métisse” qui opérerait dans l'ordre des catégories
de pensée serait décidément de l'ordre de I'impensable ? Autrement dit, qu'un syncrétisme des formes de
I'entendement ou de la sensibilité ne renverrait a aucune réalité psychologique crédible?
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(1945, p. 220, traducao nossa): “Tudo é fabricado e tudo é natural no homem.”*
Portanto, de modo semelhante, podemos afirmar que a natureza das relagoes
entre musica e possessao é, a0 mesmo tempo, intrinseca e extrinseca, natural
e cultural, fisioldgica e simbodlica. Confrontados a possessao e a0 xamanismo,
verificamos que a musica se situa, a0 mesmo tempo, aquém, no dmago e além
da eficacia simbdlica, em um jogo dialético que talvez constitua o verdadeiro

segredo da busca universal do sagrado e da experiéncia mistica.
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Experiéncia religiosa e agenciamentos eficazes

Fatima Tavares

Seguindo as sugestdes inspiradoras de Deleuze e Guattari (1995), ao invés de
descrever esséncias, pode ser mais produtivo remeter os conceitos as circuns-
tancias em que sao engendrados os fendmenos. Isto porque sempre intervém
nas circunstancias potencialidades e associacdes — mediadores — a principio
“improvaveis”, modificando e deslocando os cursos de acdo. E com essa pers-
pectiva nao essencialista que problematizo, neste trabalho, certas dimensoes
das experiéncias do candomblé e da umbanda.

Pretendo, aqui, me valer de situacdes, contingéncias e passagens utilizan-
do referéncias bibliograficas e dados etnograficos para avaliar a potencialida-
de de dois conceitos. O primeiro deles, de “acontecimento”: as diferencas nas
experiéncias religiosas abordadas implicam em modos de individuacao nao
delimitaveis através de coisas e pessoas enquanto entidades univocas, mas de

“acontecimentos” nos quais intervém uma infinidade de conectores: corpos
possuidos, imprecisos e transformados; lugares e situacdes em sua ambiéncia
humana, material e ecolégica (festas, encontros, igrejas, terreiros, cemitérios,
encruzilhadas, “matas”, residéncias, cidades); seres espirituais de ontologias
variadas (“forcas”, espiritos, entidades, guias, orixas).

Através do segundo conceito, o de “agenciamento”, exploro a ideia de que
as experiéncias religiosas mobilizadas nos “acontecimentos” nao podem ser
consideradas numa perspectiva tout court, compondo uma espécie de “nucleo
duro” a condensar pertencimentos e delinear fronteiras, mas sao flexiveis e
moventes, podendo ser replicadas (ou propagadas) numa multiplicidade de
sinais diacriticos que extrapolam o espac¢o dos locais de culto, configurando
controvérsias publicas sobre “identidades” religiosas.

O objetivo aqui é descrever, através de categorias mais adequadas, as expe-

riéncias religiosas que mobilizam “agenciamentos eficazes”, ou seja, que nao
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envolvem representacdes sobre coisas (ou eficacia simbélica), mas transfor-
macoes corporais importantes.

Estruturei o trabalho da seguinte forma: uma discussao inicial sobre o con-
ceito de agenciamento para, em seguida, abordar as experiéncias de possessao
conhecidas como “cair no santo”, no candomblé e na umbanda, com base em
eventos descritos no livro A cidade das mulheres, de Ruth Landes, e em apon-
tamentos de meu trabalho de campo sobre umbanda, desenvolvido em Juiz de
Fora (MG).

Itinerarios e agenciamentos religiosos

Como descrever através de categorias adequadas as experiéncias religiosas que
mobilizam “agenciamentos eficazes”, ou seja, que ndo envolvem representa-
¢oes sobre coisas, mas transformagoes corporais importantes? Um caminho
interessante para se recolocar essas questdes é o de abordar as experiéncias no
candomblé e na umbanda enquanto agenciamentos que combinam pensamen-
tos, afetos, imaginarios e formas de organizacao social. Rompe-se, assim, com
a dualidade implicada nos conceitos de representacdo e pratica, bem como
com a discussdo sobre a anterioridade de um sobre o outro.

Os agenciamentos sao necessariamente complexos, pois sao movimentos
que fazem fazer (numa acep¢ao latouriana), nao podendo ser decompostos em
sequéncias causais para serem supostamente compreendidos. Nao sdo repre-
sentacoes sobre coisas, nem formas de propriedade ou controle. No caso dos
agenciamentos no candomblé, Goldman chama a atencao para a ontologia en-

volvida na mitologia sobre as divindades:

E ndo se trata aqui apenas — talvez seja preciso advertir — de representacdes
(o raio representando a orixa Iansa), relacdes de propriedade (o mar perten-
cendo a orixa Iemanja) ou controle (a doenga sendo provocada e controlada
por Omolu), mas de uma forma muito complexa de agenciamento. Em certo
sentido, o mar é Iemanja, o raio e o vento sdo Iansa, e a doenca é Omolu.
(GOLDMAN, 2006, p. 110)
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Seguindo nessa direcao, o conceito deleuziano de agenciamento possibi-
lita compreender as transformacoes nos “regimes de significacao”.! (DELEUZE;
GUATTARYI, 1995) Entrever nos agenciamentos concretos as possibilidades que
dai emergem parece ser mais promissor do que ancorar antecipadamente a
analise em perspectivas dualistas. Se os agenciamentos sociais combinam as
dimensdes molares (sociais) e moleculares (individualizantes), é preciso com-
preender como se processa essa combinacdo: em que medida os agenciamentos
locais coletivizam ou desterritorializam através das suas linhas de fuga.

Assim, para perseguirmos as experiéncias religiosas em processo, talvez
0 conceito de itinerario ndo seja o mais adequado, pois toma como a priori a
ideia de sujeitos (ainda que “porosos” e de delimitacao flexivel) transitando
e/ou construindo alternativas (o que poderia evocar uma experiéncia subje-
tivada). O conceito de itinerario encontra-se implicado numa concepcao de
experiéncia que confere primazia a contingencialidade, imprevisibilidade e
negociacao das escolhas efetuadas pelos sujeitos. Por outro lado, considerar o
conceito de agenciamento configura uma aposta bem mais radical nas incer-
tezas do processo, ja que elas se distribuem por todo o social (e nao apenas en-
tre as intencionalidades dos sujeitos), problematizando a ideia de indecisoes
e incertezas segundo um modelo de sujeito individualizado. (LATOUR, 2006)

A contingencialidade implicada nos processos sociais nao esta “dada” (an-
teriormente a experiéncia) e nem se encontra “desencarnada” (sendo elabora-
da no curso mesmo do processo). Pode-se, entao, considera-la enquanto um
agenciamento local, molecular, seja como fruto das pequenas irregularidades
que os individuos imprimem, seja por esforcos voluntarios de desterritoriali-
zacao dos agenciamentos sociais (ou molares).>

Assim, os agenciamentos concretos (e o individuo se constitui num agen-
ciamento) sdo necessariamente instaveis, ja que processam em graus variaveis

esses dois movimentos, onde as “afeccdes” nao sao tomadas como “ruidos” de-

1 Algumas consequéncias podem ser destacadas: a) os agenciamentos concretos combinam em formas variadas
os polos ‘molares’ - dos grandes agenciamentos sociais - e os ‘moleculares’, decorrentes da forma como os
individuos neles investem; b) esse investimento dos individuos pode se dar no sentido da ‘territorializagao’ ou
da 'desterritorializagcdo’ dos agenciamentos.

2 Um paralelo interessante com relagdo a dindmica dos agenciamentos locais parece ser o dos processos de
simbolizacdo coletivizante e diferenciador apontados por Wagner (1981).
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sestabilizadores das aces, mas como possibilidades de desterritorializacao de

agenciamentos estabilizados, redefinindo corpos e enunciados.

Agenciamentos religiosos em A cidade das mulheres

O livro de Ruth Landes (2002) sobre a experiéncia dos iniciados no candomblé
em Salvador é marcado por uma narrativa bem sugestiva. Seu trabalho desen-
cadeou controvérsias ao registrar a importancia da autoridade feminina nessa
tradigao religiosa e recusar uma abordagem que enfatizasse a integracao da
cultura afro no contexto local, preferindo descrever as lutas de significado em-
preendidas pelo povo-de-santo.

A narrativa recupera as disputas por prestigio e legitimidade religiosas,
observando as arenas nas quais elas tiveram lugar. A Salvador do final dos
anos 1930 que emerge no livro é marcada pela vivacidade de um relato acadé-
mico heterodoxo.

No entanto, a despeito da informalidade do livro, em varios momentos
Ruth se depara com a “diferenca” implicada na sua condicao de pesquisadora
estrangeira, pouco afeita as sensibilidades locais. E uma sensacio que ela ma-
nifesta com certa tristeza, pois reconhecia configurar um limite para o “acesso”
aoutras percepcoes da experiéncia por ela descrita. Para outros agenciamentos,
outras formas de percepc¢ao (e nao exclusivamente cognitivas).

E o que se depreende do relato de sua visita a casa de Felipe Néri, primo de
Martiniano do Bonfim. L4 a pesquisadora conheceu Vitoria, esposa de Felipe,
com quem se surpreendeu com a preparagao de um despacho para a sua (dela)
boneca-fetiche e com a sua preocupacao em torno das fantasias para o “rancho”

ou “janeiras” (festa popular que acontecia no més de janeiro).

Por que, pensei eu, rabugenta, ndo canalizam toda essa energia para o traba-
1ho? Por que nao se esforcam mais por programas sanitarios e sociais? Por
que gastam tanto de si mesmos em brincadeiras ou imaginando deuses? Por
qué? Bem, disse para mim mesma, uma das razoes naturalmente era nao se-
rem doutrinados nesses objetivos mais sadios. Outra era a de serem realmen-
te muito pobres e quase sem instrucao. Outra ainda que encontravam algo
de real nas janeiras, profundas satisfacdoes pessoais que nao podiam fruir de
outro modo. (LANDES, 2002, p. 110)
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Essa ultima observacao de Landes indica uma sensibilidade que, a despei-
to de sua incompreensao, faz com que ainda lhe reste o reconhecimento de
que existem outras formas de afeccao. A certa altura do livro, Ruth explicita
sua curiosidade com o que ela designa por filosofia, misticismo e emociona-
lidade do candomblé, reconhecendo que a vivéncia e conformacao do catoli-
cismo latino e medieval é parte integrante dessa experiéncia. Essa observacao
foi corroborada por Edson Carneiro (cicerone, amigo e parceiro de pesquisa) no
seguinte comentario: “Acho que a educacao e progresso na verdade empobre-
cerdo a existéncia deles”. (LANDES, 2002, p. 134)

Em outro momento, a autora demonstra inquietacdo com relacdo a sua
sensibilidade para captar as diferencas. Foi durante uma exibicao de danca em
Itapagipe (uma regiao peninsular da Cidade Baixa) que Carneiro pergunta a
Landes (2002, p. 158-159) se o candomblé ja ndo lhe parece tao estranho, ao que

ela replicou, discordando:

Tudo me parece estranho — repliquei, pesarosa —, em especial a medida que
aprendo mais. Mas estou comecando a aceitar essas coisas como naturais, e isso
ajuda. Apods algum tempo poderei sentir-lhes a l6gica. Ainda preciso lembrar a
mim mesma que estou vendo a realidade, e ndo um maravilhoso espetaculo”.

Uma vez mais transparece sua angustia com o reconhecimento de uma di-
ferenca que nao se restringe a apreensao intelectual. Aguardando a realizacao
de um ritual de axexé no terreiro de mae Menininha, Landes assim descreve a

cognicao possivel implicada na sua condicao de estrangeira:

Olhei para as arvores imponentes e tentei dota-las com as personalidades
vivas que os pretos viam nelas, mas a imaginagao ndo me ajudou. Tive de
contentar-me com saber que os outros viam uma vida maravilha onde eu
s6 percebia mato. Contudo, ndo podia dar de ombros ante a diferenca entre
a minha compreensao e a deles. Assim, voltei-me para olhar o templo atras
de mim e ai fui um pouco mais feliz. [...] Comparado com as igrejas catélicas,
nao parecia uma casa de devoc¢ao; mas o esplendor de Pulquéria [mae ante-
rior a Menininha] lhe conferia importancia para todos os entendidos. Para
mim, era pleno de significagao. (LANDES, 2002, p. 285)

Afinal, em que medida o trabalho do pesquisador é pensar e sentir como

“eles”? Nesse caso, seria possivel e desejavel que a pesquisadora pudesse ex-
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perienciar outra forma de realidade? A questao da afetacao que Favret-Saada
(1977) reivindica em seu trabalho parece abordar outra perspectiva da relagao
pesquisador-nativo. Nesse caso, nao se trata de sentir e pensar como eles, mas
assumir uma relacdo no sentido forte da palavra. Por outro lado, ha ocasides
em que o pesquisador pode acabar implicando-se “involuntariamente” na pes-
quisa. Enfim, nessa perspectiva, ao invés de “saber sobre” algo, pode ser mais
adequado “saber com” o nativo.

Para além das diferencas nas formas de percepcao entre a pesquisadora e
nativos, o livro destaca as controvérsias que envolvem disputas em torno da
autoridade religiosa: sensibilidades, estéticas, corporalidades e modulacoes
de subjetividades que implicam em agenciamentos diferenciados, delineando

“estilos” de apresentacao publica. A seguir, destaco trés situacées onde se ex-

plicitam as diferencas entre as maes-de-santo “tradicionais” e as “emergentes”.

Visitando Martiniano do Bonfim

A pesquisadora descreve a visita a casa de Martiniano Eliseu do Bonfim, velho
babalad cujo prestigio ndo o impede de se encontrar um tanto a margem do
candomblé da época. Seus lamentos sao bons indicadores das transformacoes
em curso. Com ao falecimento de Aninha, autoridade religiosa do Ilé Axé Opd
Afonjd, Martiniano se viu num processo de desfiliacao das casas de culto em
Salvador, recusando sua participacao em razao de um julgamento bastante se-
vero quanto a observancia das tradicdes religiosas. Segundo a autora, ele ame-
aca regularmente abandonar o candomblé dizendo que nao ha mais lugar para
ele, ja que sao todos falsos. (LANDES, 2002, p. 69)

Como exemplo das transformagdes em curso, Martiniano cita o seu afasta-
mento do terreiro de Maximiana (“tia Massi”), do Engenho Velho, que toca para
baixar as almas dos mortos, coisa que, segundo ele, s6 por ser feita por homens.
Em outro momento, faz alusdo a permissao dos homens para dancarem. Nessa
visita, Martiniano explicita ainda sua posicao quanto as mudancas etarias no
exercicio do cargo de sacerdotisa. Para ele geravam despreparo, ndo intelectual,
mas de competéncia corporal: mulheres novas, sangue quente.

Para Martiniano as diferencas entre os cultos com “tradicao” sao marcan-

tes; neles os homens nao dancam, pratica que vem se proliferando nos cultos
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de caboclo. Esses sao — segundo explicacao de Edson Carneiro a pesquisadora
durante uma conversa - cultos blasfemos, pois admitem baixar entidades ig-
norantes e indisciplinadas, inventam deuses e permitem a dan¢a masculina.
Por outro lado, Carneiro sublinha a alegria das cerimdnias de caboclo em con-
traste com as iorubas, que sao solenes. (LANDES, 2002, p. 77)

Como se pode observar, naquele momento ja proliferavam as disputas em
torno da legitimidade das praticas religiosas afro-brasileiras. O prestigio da
tradicao ioruba foi se construindo num processo que mobilizou um leque de
variaveis mais amplo do que a autoridade religiosa em sentido restrito.

Mas é através da exposicao de sinais diacriticos mobilizados pelas maes de
terreiros de Angola (também chamados de cultos caboclos) que se agudizam
as tensdes com a ortodoxia ioruba. As controvérsias entre diferentes agencia-
mentos religiosos mobilizam processos de iniciacao, autenticidade da experi-
éncia da possessao, autoridade sacerdotal, compleicao corporal, habitos e con-
duta publica. E 0 que podemos observar na narrativa da pesquisadora sobre o

encontro com mae Sabina.

Conhecendo Sabina

Em algumas passagens do livro, Landes faz referéncias a Sabina, controversa
mae-de-santo de culto caboclo. Para mae Menininha, Sabina desenvolveu-
-se por conta propria, nao possui “santo” e nem “mae”, permite que os ho-
mens “caiam no santo”, querendo somente dinheiro e nao oferecendo ajuda
a0s outros.

A primeira vez que a pesquisadora a viu passando pela Avenida Sete de Se-
tembro, no centro de Salvador, ela assim a descreveu: “mulher moc¢a, com um
elegante vestido branco e bem talhado, turbante branco e sandalias de couro
branco; estava maquilada, os cabelos pretos espichados e arrumados em ‘cas-
tanha’”. (LANDES, 2002, p. 212-213)

Edson Carneiro, que acompanhava Landes nesse dia, argumentou que Sa-
bina ndo parecia uma “mae” em decorréncia do alisamento dos cabelos: “ne-
nhum santo de verdade desce numa cabeca que tenha sido tocada pelo calor”,
afirmou Carneiro. (LANDES, 2002, p. 213) Além disso, acrescentou que ela pos-

sui jeito de branca, parece limpa, brilhante e moderna, saida de uma fabrica,
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e possui linhas esbeltas. Em outro momento do relato, a pesquisadora afirma
que Sabina também era criticada pelo uso de rouge.

Nesse mesmo dia, num encontro fortuito com Sabina em outra regiao da
cidade, ela (Sabina) também faz alusao ao descompasso entre a sua aparéncia
e o0 que se espera de uma mae-de-santo, mobilizando certa satisfacao nesse
comentario. Quando Carneiro pergunta sobre sua “feitura” (iniciacao), ela res-
ponde que ninguém a fez: “O senhor sabe que nos, as maes caboclas, nao so-
mos tocadas por mao humana. Quem me fez foi o espirito de um indio que veio
a mim em sonho”. (LANDES, 2002, p. 214) A autora indica, ainda, que esse era
um assunto controverso e que a conversa se deu num tom cauteloso.

Outro encontro relatado por Landes ocorreu durante a festa da Mie-d’Agua,
promovida por Sabina. Nessa ocasido, Carneiro teceu varios comentarios a res-
peito da natureza do transe entre os seus filhos-de-santo. Dizia nao dar valor
ao que classificava como “transes faceis”, oriundos de alteracdes emocionais,
mas nao genuinos. Considerava errada a possessao por mais de uma divinda-
de e, emitindo julgamentos sobre a proliferacao de transes sem a autorizacao
prévia das “maes”, considerou o evento uma verdadeira “orgia”. Por fim, Car-
neiro admitiu que, apesar da sua admiracao (talvez no sentido do espetaculo)
pela festa que presenciava, nao acreditava tratar-se de uma experiéncia genu-
ina. Segundo ele, Sabina aparentava total controle sobre os deuses: “Ela me da
a impressao de estar apenas trabalhando com afinco” (LANDES, 2002, p. 224),
diferentemente das maes iorubas, cujos corpos evidenciam agudamente o0s si-
nais da possessao.

A pesquisadora voltaria a procurar Sabina, intrigada com a mobilizacao de
um “estilo” que a distanciava das referéncias de autoridade caracteristicas das
maes tradicionais. Resolveu visita-la para conversar e conhecé-la melhor. Du-
rante a conversa, Sabina contou a pesquisadora sobre uma disputa que tivera
com Constancia, uma mae de culto caboclo. Ao longo da sua narrativa, Landes
se surpreendeu com o mau humor e a irritacao de Sabina, que tecia comenta-
rios sobre a medicao de forcas dos caboclos de ambas. Por fim, Sabina decla-
rou: “Todo mundo me inveja. Nao gostam de mim porque sou moderna e asse-
ada e eles sao antiquados e imundos! Dizem que sou rica. Aquele ogd tracava:

— Os seus caboclos ndo sabem dancar com lampido de querosene, s6 com luz
elétrica!”. (LANDES, 2002, p. 237)
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A certaalturadavisita, Sabina convidou Landes a retornar no dia seguinte para
um aprendizado com a sua entidade a um custo consideravel. Tendo recusado o
convite, ela fez uma contraproposta a Sabina, solicitando os seus ensinamentos.
A conversa, entdao, mudou de tom, tendo o caboclo de Sabina “baixado” para recu-
sar essa possibilidade, respondendo: “Meu ‘cavalo’ nao pode ensinar, meu ‘cavalo’
s6 sabe o que eu lhe ensino”. (LANDES, 2002, p. 247) Ruth narra em pormenores o
seu embaraco e constrangimento diante de uma cena que ela qualificou como in-
voluntaria e absurda. Por sua vez, o comentario de Carneiro ao episédio também
é carregado de horror e condenacao a charlatanice envolvida em atitudes que ape-
lam para as “entidades” com vistas a coagir possiveis filhas-de-santo.

Como é possivel depreender do relato da autora, a avaliacao da legitimi-
dade de Sabina se estende por uma série de mediadores considerados inade-
quados: a inautenticidade da iniciacao (nao tendo sido “feita” por nenhum
humano) e da “entidade” de Sabina; a corporalidade excessiva (cabelos alisa-
dos, maquiagem, roupas provocantes, jovialidade); o comportamento dese-
quilibrado (oscilando entre o descontrole emocional e o aparente “fingimento”
na manifestacdo da possessao); as caracteristicas do seu terreiro (uso de luz
elétrica durante as sessdes ou “giras”).

No relato sobre Sabina fica explicita a afinidade da pesquisadora com a
prestigiosa tradicido nagd. Mas Sabina nao é a Unica a mobilizar reprovacao.
Na mais popular festa de largo de Salvador, a festa do Bonfim, os comentarios
sobre a corporeidade e comportamento de outras maes e pais de culto angola
possibilita-nos situar melhor a posicao de mae Sabina, entrevendo nela carac-
teristicas partilhadas por toda uma nova geracao de iniciados, que se contrapu-

nham ao modelo tradicional de candomblé.

A festa do Bonfim

No relato sobre a festa da lavagem do Bonfim, Landes destaca os comentarios
de Zezé, filha-de-santo do Gantois, que a acompanhava na festa: quando avis-
tou Mae Idalice, chefe de um terreiro de tradicao angola, Zezé a censurou, di-
zendo que “passava ferro” nos cabelos, atitude leviana que nao se espera de
alguém sério. Carneiro, por sua vez, defendeu-a, argumentado que tinha sido

“feita” ja ha bastante tempo por Flaviana, mae respeitavel. Zezé rebateu o argu-
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mento, alegando que provavelmente ela teria rompido com Flaviana (passando
de ioruba para angola) e criticando seu comportamento publico: seu colar de
santo estava a mostra e ela dava a mao a beijar, conduta que, segundo Zezé, de-
veria ser reservada apenas para o espaco religioso do terreiro.

Foi durante essa festa que a pesquisadora conheceu Joao da Pedra Preta
(posteriormente conhecido como Jodozinho da Goméia). Sobre a sua figura,
Landes tece alguns comentarios, como o cabelo espichado, a danca, a homos-
sexualidade declarada e a incapacidade de manter a disciplina entre as suas
filhas-de-santo. A autora também destaca seu jeito gracioso, imaginando-o
um excelente dancarino. Carneiro de certa forma o defende, lembrando que
se tornara chefe de terreiro muito jovem e, embora ambicioso, a seu modo tem
procurado “abrir caminho no mundo”. (LANDES, 2002, p. 304)

Agenciamentos na umbanda e no candomblé em Juiz de Fora®

Em Juiz de Fora se destaca a “antiguidade” da tradicao umbandista ou, como
muitos entrevistados se referiram, do “espiritismo de umbanda”. Na memo-
ria dessa tradicdo, a “antiguidade” é compreendida como marcadamente au-
toctone e fonte de autoridade que demarca a experiéncia religiosa genuina.
Contrastando com Salvador, nessa cidade a umbanda é depositaria da autori-
dade legitima da tradicao religiosa afro-brasileira.

A relacao de continuidade entre a umbanda e algumas tradicdes conside-
radas anteriores a sua formacao é acentuada pelos umbandistas da cidade. Nao
Sa0 raros 0s casos em que os adeptos, ao enfatizarem a antiguidade da tradicao
familiar umbandista na qual eles foram criados, utilizam designacdes como

“espiritismo”, “cabula” ou “canjeré”.4
Contrastando com a antiguidade da umbanda, o candomblé é tido como

uma religido estrangeira a tradicao local, gerando controvérsias nao propria-

3 Nesse item do trabalho, desenvolvo a argumentacao inicialmente apresentada em trabalho sobre as tradi¢des
afro-brasileiras na cidade. Confira Tavares e Floriano (2003).

4 A expressao ‘espiritismo de umbanda), utilizada pelos entrevistados, também parece indicativa de uma certa
apropriacdo, politicamente vantajosa, do termo ‘espiritismo’ para designar a umbanda, j& que o espiritismo
goza de prestigio na cidade. Por outro lado, essa percepcdo de continuidade com o espiritismo e com outras
tradi¢ées muito antigas confere certa especificidade a umbanda de Juiz de Fora em relacdo aquela praticada
no Rio de Janeiro e em S&o Paulo.
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mente em torno de sua legitimidade enquanto religido, mas acerca da sua
validade como “alternativa” religiosa no contexto local. E o que se pode de-

preender do breve relato abaixo.’

Tradicdo e alternativas religiosas

Em Juiz de Fora, a umbanda goza de prestigio e legitimidade, perfazendo uma
linha de continuidade com antigas tradi¢oes religiosas da regiao. Como enfa-
tizou um velho umbandista, nas primeiras décadas do século passado a desig-
nacao de “canjeré” referia-se as praticas consideradas de “baixo espiritismo”,°
sendo assim identificadas pela elite local: “o canjeré nao é outra coisa diferen-
te. E 0 nome que o clero colocou como canjeré”, afirmou. Com isso, ele queria
deixar claro que se tratavam apenas de diferentes designacoes — inicialmente
canjeré e posteriormente umbanda — para a mesma pratica religiosa. Acrescen-
te-se a isso o fato de que o termo “canjeré”, sendo utilizado pelo clero catélico
e pela policia da época, configurava, para ele, apenas uma designacao externa,
pejorativa, para a religido que praticava desde menino, ja no inicio dos anos
1920, no lendario centro de Dona Mindoca.

Ja para outro entrevistado, um umbandista muito famoso na cidade e que
foi iniciado no candomblé, o que se praticava no centro de Dona Mindoca era

umbanda, e ndo canjira (ou canjeré). Ele aponta a seguinte distin¢ao:

O altar dela é de umbanda, ndo é altar de canjira, porque é completamente dife-
rente. [e 0 que é canjira?] A canjira... Ela... E como, é como o jurema. Monta-se
uma mesa branca, é... Pde-se um jarro com dgua, flores brancas e ai... Ai vocé
comeca a fazer a invocagdo dos espiritos.

A discordancia observada entre umbandistas com relacao ao canjeré, no
entanto, ndo diz respeito apenas ao caso especifico desse centro, mas parece
estender-se por outras localidades de Minas Gerais. Assim, ao recuperar a his-
téria de um pequeno povoado proximo de Diamantina (MG), Machado Filho
(1964) aborda, entre outros assuntos, a polémica em torno do significado do

5 Este relato encontra-se parcialmente publicado em Tavares e Floriano (2003).

6 Esse constituiu um termo acusatdrio muito utilizado na regido sudeste. Sobre a utilizagdo desse termo como
estratégia de acusacao, ver, especialmente, Maggie (1992).
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canjeré. Citando as definicdes apresentadas por Renato Mendonca’ e Jacques
Raimundo,® o autor vai refutar a tentativa de compreensao do canjeré como
um conjunto delimitado de praticas “fetichistas”: “Que saibamos, canjeré nao
é em Minas sinénimo de macumba, mas significa simplesmente feitico. De-
signa também a danca do Canjeré, que, pelo menos em nossos dias, ndo tem
nenhum sentido feiticista, sem embargo da evidente procedéncia afro-negra”.
(MACHADO FILHO, 1964, p. 60)

Pode-se depreender que, atravessando essa polémica, sendo canjeré ou
umbanda o0 que se praticava no centro da Dona Mindoca, o que parece con-
sensual é o reconhecimento da sua importancia numa linha de continuidade
que demarca a tradicao umbandista na cidade. Vale observar que a memoria da
tradicdo afro-brasileira local é bastante dispersa e pouco conhecida dos adep-
tos dessas religides. Em contraste com a tradicao organizativa umbandista,
observada no Rio de Janeiro e Sao Paulo, em Juiz de Fora poucos sao aqueles
que detém informacoes dos centros mais antigos ou sobre o trabalho das asso-
ciacdes afro-brasileiras locais. Considerando-se a dispersao da memoria afro-

-brasileira em Juiz de Fora, é surpreendente que quase todos ja tenham ouvido
falar dela e, por vezes, tenham histérias ou detalhes de sua vida para contar.’
Sdo histérias e fragmentos sobre a sua personalidade e seu pioneirismo: se ela

nao foi a mais antiga, certamente foi a que deteve mais prestigio.

7 'Reunido de escravos para cerimonias fetichistas, acompanhadas de dangas’. (MENDONCA, 1935 apud MATA
FILHO, 1964, p. 60)

8 ‘Em Minas Gerais chama-se canjeré a uma reunido de individuos com praticas feticistas, para atrair incautos,
sob a promessa de livra-los de moléstias e outros males, mas com o fito delituoso de, burlando-os, lhes extor-
quir dinheiro e outros haveres; no Rio de Janeiro é um sinénimo de macumba, dizendo-se também canjeré ou
conjeré, e cremos que em Minas se usa igualmente nesse sentido mais restrito [...]. (RAIMUNDO, 1936 apud
MATA FILHO, 1964, p. 60)

9 O mesmo entrevistado que discordou da afirmacdo de que Dona Mindoca praticasse canjeré apresentou o
seguinte relato sobre o inicio da mediunidade dessa médium: ‘ela trabalhava na casa de uma senhora que era
médium, que recebia caboclo sem nome [..] e trabalhava com um tal Francisco de Aruanda... E essa senhora,
que era médium, ficou doente [..] entdo, ela [Mindoca] estava na bica lavando roupa... E quando... A médium
da entidade estava doente... acamada, ndo tinha condicdo de receber... Este caboclo veio e pegou ela na mina,
lavando roupa... E foi atender as pessoas. Daquele dia em diante, a mediunidade dela foi aberta e ela comegou
atrabalhar’ Vale ressaltar que, para esse entrevistado, o ‘caboclo sem nome’ seria a mesma entidade recebida
por Zélio de Moraes, no Rio de Janeiro, nomeada de ‘caboclo das 7 encruzilhadas'. Referéncias sobre Zélio de
Moraes podem ser encontradas em Brown (1985). Giumbelli (2002) apresenta uma biografia critica sobre a
importéancia de Zélio de Moraes na fundacdo da umbanda.
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Segundo descreveu um dos entrevistados que 1a se “desenvolveu”,® suas
“giras” contavam com varios médiuns que recebiam diferentes entidades.”
As “rezas” abriam e fechavam cada sessao, sempre realizadas as segundas, quar-
tas e sextas-feiras. Durante essas “giras” nao havia toque de tambores. Somente
nas “giras” para Oxal4, realizadas na primeira ou na ultima sexta-feira de cada
més, é que os tambores se faziam presentes. Eram “giras” bem demoradas, que
comecavam no inicio da tarde e costumavam se estender por toda a noite.

Contrastando com a antiguidade da umbanda na cidade, é somente na dé-
cada de 1980 que o candomblé se constitui como uma alternativa religiosa em
Juiz de Fora. A despeito da provavel existéncia de terreiros de candomblé an-
teriormente a esse periodo,12 na memoria local, partilhada tanto pelos adep-
tos da umbanda como do candomblé, é nessa época que ele ganha visibilidade.
O processo de “feitura” dos primeiros candomblecistas que “abriram barracao”
em Juiz de Fora se deu através de contatos estabelecidos em terreiros da Bai-
xada Fluminense e de Niterdi, onde foram realizadas as primeiras iniciacdes.
Passado algum tempo ap0s a iniciacao é que esses primeiros candomblecis-
tas iniciaram seus filhos-de-santo (sob a supervisao de seus respectivos pais e

maes-de-santo) em terreiros na cidade.

O “fundamento” da umbanda na experiéncia de ‘“‘cair no santo”

A fama de Dona Mindoca explicita o reconhecimento da linha de continuidade
que demarca a tradi¢ao local. Figura controversa, de personalidade marcante,
seu prestigio assentava-se no reconhecimento publico de que detinha grande

10 Ele ainda era crianca quando passou por uma experiéncia traumatica de desmaio, tendo sido levado pelo
pai e pela avé ao centro da Mindoca para que ela o ajudasse. A entidade de Dona Mindoca, um preto velho
chamado ‘Pai Mateus de Angola’, diagnosticou a necessidade de ‘desenvolvimento’ do menino. O pai, ainda
que contrariado, resignou-se e acabou aprovando a sua entrada no centro.

11 Segundo nosso entrevistado, o nimero de médiuns costumava variar: algumas sessées contavam com 10 a
15 médiuns, enquanto que, em outras, o nimero nao passava de 3 ou 4. Ele ndo soube precisar a época nem
mesmo o motivo dessas variacoes.

12 Nas entrevistas encontra-se pelo menos uma mencdo com relacdo a existéncia de uma mae-de-santo que
praticava o candomblé na cidade hd cerca de 30 anos ou mais. Tratava-se de uma frequentadora de um dos
terreiros de umbanda mais antigos ainda em funcionamento, o ‘Centro Espirita Santo Anténio de Umbanda’,
fundado pelo conhecido ‘Mané pé-de-ferro’, falecido na década de 1960. Segundo suas filhas - que ha varias
décadas estdo a frente do centro - essa mulher teria sido ‘desenvolvida’ quando o centro ainda era dirigido
pelo ‘Mané’, se afastando, posteriormente, para se iniciar no candomblé. Ainda segundo as filhas do ‘Mané’,
ela teria aberto um terreiro em Juiz de Fora ha pelo menos 30 anos.
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poder, na forca do seu “feitico”, e nao propriamente de uma autoridade iniciatica
nos moldes das maes iorubas baianas.

Entre os umbandistas sao lembradas histérias sobre sua capacidade de lu-
dibriar a forca policial ou mesmo de confronta-la, episédios que envolveram
morte em seu terreiro e disputas entre entidades espirituais, tendo, inclusive,
sido envolvida como réu em processo judicial.® Mas a legitimidade da sua ex-
periéncia de incorporacao, bem como o poder dela decorrente, sao reconheci-
dos e valorizados por todos.

A forca dos guias da umbanda é expressa através da ideia de “fundamen-
to” dessa tradicao. Para os umbandistas juiz-foranos, esses guias sao entidades
que demandam muita dedicacao dos seus “filhos”, cujo abandono ou “troca de
cabeca” para o candomblé pode gerar consequéncias graves, como o adoeci-
mento ou a morte.

No tocante a iniciacao também sobressaem as diferencas entre o controle
iniciatico, observado no candomblé, e a auséncia de intermediacdo humana
na “feitura” da umbanda. Os relatos sobre a iniciacao na umbanda nessa ci-
dade apontam experiéncias involuntarias, solitarias, ocorridas na infancia
ou juventude, cujo reconhecimento de caracteristicas inatas (hereditarias ou
nio) compde a “mediunidade de berco”. E o caso de Sebastiana, cujo inicio
da sua mediunidade foi conturbado, pegando-a de surpresa. Na sua narrativa
transparece um sentimento de resignacao e de profundo desconhecimento

da sua condicao:

Comecei a cair... Comecei ali na Floriano Peixoto, n. 886...]...] Comecei... Comecei
apegar...[...] Dentro de casa...[...] Ld dentro da Igreja. [...] Ndo sei... Eu ndo tinha
nada, eu sentava ld pra rezar e ele abaixava, ele dava o nome dele, o pessoal
ficava, escrevia, punha ld na mesa, ai que eu fiquei sabendo os guias que tava
recebendo. Tem o guia da crianca, guia de velho, sete lagoas. [...] Mas eu entrei
nessa linha porque eu comecei a passar mal, eu ia a missa na igreja, eu caia ld. O
padre falou pra minha patroa: 6, vocé da um jeito nela que o negocio dela ndo é
igreja catolica ndo, ela vai mexer com espiritismo. [...] Quer dizer que a minha
linha ndo era catolica, era espiritual.

13 Sobre o processo judicial de Dona Mindoca no contexto da regulagao juridica das tradi¢cdes afro-brasileiras
em Juiz de Fora no inicio do século XX, ver Dias (2006).
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Contrastando com as desconfiancas em torno do “estilo” de possessao de
mae Sabina, em Juiz de Fora (MG) as experiéncias de iniciacao e de “cair no san-
to” umbandistas decorrem de outros acontecimentos. Maes e pais-de-santo
que se dizem “médiuns de berco” — ja nascem iniciados — incorporam “entida-
des” (ou “guias”) que gozam de enorme prestigio. Bem diferentes da exuberan-
cia corporal e comportamental que marca o relato sobre Sabina, eles vivenciam
a umbanda nos termos de uma religiosidade ética, marcada pelo “compromis-
so”, “rendncia” e “restricao corporal”, e costumam diferencia-la do candomblé,
tida como uma religiao “de festa”.

Por outro lado, embora as experiéncias religiosas comportem restricoes
variadas (sexuais, alimentares e de comportamento), as fronteiras corporais
encontram-se abertas imprimindo contornos diferentes em relagao ao corpo
biolégico. Sao efeitos decorrentes da incorporacao dos guias que produzem
demarcacdes corporais variadas e moventes. E o caso, por exemplo, da expe-
riéncia de Dona Maria, ao tratar da ingestdao de bebida alcodlica durante uma

“gira” de caboclo: alguns efeitos siao reconhecidos (pressao alta), outros nao
(auséncia de “ressaca”). Nesse mesmo relato emerge a ideia de “corpo aberto”,
com potencialidade de se conectar com outras subjetividades, como se obser-

va no trecho abaixo sobre um tratamento realizado:

Entdo ela chegou aqui, foi em vdrios terreiros e o espirito do pai dela falava dentro
da barriga dela. Vocé escutava a voz dele como nds estamos conversando aqui,
todo mundo escutava a voz dele. [...] Entdo ela foi em varios templos, antiga-
mente ndo tinha esse negdcio de Universal, tinha Casa da Bén¢do e Assembleia
de Deus, Metodista, Batista. Levaram ela, fizeram, na igreja, o padre e nada. At
internaram ela, ela ficou pior ainda, hospital de doido. [...]Al o espirito falava,
falava, falava: - eu quero isso, eu quero te levar pra cama, quero fazer isso, quero
fazer aquilo, falava uma por¢do de besteira com a prépria filha. Ai o guia [da mé-
dium] veio, fez o transporte, ai o espirito dela, o espirito do pai dela, tirou o meu
guia e fez o transporte para o meu corpo. Entdo o espirito veio e falou assim: — eu
to sofrendo, eu sou fulano de tal, eu to sofrendo porque eu matei uma mulher...

Todas essas caracteristicas imprimem um “estilo” a experiéncia umban-
dista, onde se observa um equilibrio bastante precario entre for¢as “molecula-
res” (ou de “individuacao”, decorrentes das muitas pequenas diferencas impri-

midas pelas maes e pais-de-santo umbandistas) e “molares”, que demarcam as
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diferencas entre a umbanda e o candomblé (o “recebimento” de pretos velhos
e a pratica da caridade, por exemplo).

No entanto, na umbanda os movimentos de desterritorializacao parecem
ser “absorvidos”, configurando uma caracteristica marcante dessa religiosida-
de: cada terreiro, por mais idiossincratico que seja, nao perde sua identidade
publica de umbandista. Como indica Floriano (2009) ao abordar as transfor-
macdes da umbanda na cidade: em certo sentido, ser umbandista é ser capaz
de mudar. E o que se pode depreender da dinamica das relacdes entre umban-

da e candomblé em Juiz de Fora.

Da umbanda para o candomblé: passagens

A “chegada” do candomblé em Juiz de Fora ndo aconteceu de forma tranqui-
la. Varios problemas foram enfrentados pelos primeiros “iniciados”, desenro-

lando-se em duas arenas. A primeira delas, interna aos terreiros, refere-se ao

processo de reorientacao pessoal de suas trajetorias religiosas e, consequente-

mente, do perfil conferido aos terreiros por eles dirigidos. A segunda, por sua

vez, externa aos terreiros, processa-se nas relacoes entre o candomblé e a cida-

de, pouquissimo familiarizada com essa religiao.™

Como todos eram dirigentes de centros de umbanda, uma primeira dificulda-

de foi a de reorientar suas trajetorias de forma a ndo inviabilizar o andamento dos

seus respectivos terreiros, evitando, com isso, constranger as atividades rituais

dos seus médiuns. Muito embora a “feitura” no candomblé tenha produzido al-

gumas mudancas nesses centros — como, por exemplo, a necessidade de se retirar

todas as imagens de santos —, a solucao adotada foi a da convivéncia das ativida-

des rituais caracteristicas de cada religidao.” Eles continuaram dirigindo as suas

“giras” de umbanda, afastando-se apenas por ocasido do “recolhimento” de al-

gum novo abid (candidato a iniciacao). Assim, a totalidade dos candomblecistas/

14 O tempo necessdrio entre a ‘feitura’ da cabeca e o ‘credenciamento’ para iniciar outros filhos-de-santo gira
em torno de sete anos. No entanto, varios candomblecistas da cidade tém reduzido esse tempo para algo em
torno de um ano. Segundo alegaram, isso se deve ao fato de ja serem iniciados na umbanda, condicdo que os
autoriza a diminuir o tempo de preparacdo.

15 Do ponto de vista do arranjo fisico, no entanto, foram vdrias as op¢des adotadas: a coexisténcia da umbanda
e do candomblé num mesmo espago fisico; a manutencdo, no mesmo terreno, de um barracdo de candomblé
e de um terreiro de umbanda; ou ainda a op¢do de manter o barracdo e o terreiro em bairros diferentes.
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umbandistas entrevistados, tanto 0s antigos como 0s mais novos, continuou a
“receber” as entidades de umbanda.

Em Juiz de Fora, o reconhecimento das diferencas entre a umbanda e o
candomblé implicou numa forma especifica de agenciamento das fronteiras
religiosas. Diversamente da experiéncia paulista, onde a migracao para o can-
domblé exigiu o abandono dos guias da umbanda, os umbandistas juiz-fora-
nos construiram “passagens”, e ndo fronteiras, reconhecendo a autoridade dos
seus guias conjuntamente ao prestigio da possessao pelos orixas.

Assim, a despeito dos diferentes rearranjos produzidos entre a “heranca”
umbandista e a iniciacdo no candomblé, de certa forma os candomblecistas
ndo deixaram de ser umbandistas, mas tiveram que produzir articulacoes en-
tre agenciamentos religiosos tidos como distintos. Nos relatos, as “composi-
¢Oes” deram origem a novos contornos nos agenciamentos religiosos desses
umbandistas recém-iniciados no candomblé: como bem sintetizou Belotti
(2005), sao “umbandistas de cabeca feita”.' Uns, por op¢ao, outros, por neces-
sidade, para esses adeptos a iniciacdo no candomblé configura uma etapa do
seu desenvolvimento espiritual, mas, para que seja bem sucedida, é necessaria
a manutencao dos lacos de obrigacdes recebidos na umbanda. As raizes um-
bandistas sao reivindicadas por todos como intrinsecas a sua heranca pessoal
(todos sao “feitos de nascenca” ou “desenvolvidos” ainda quando crianca) e lo-

cal (“aumbanda é a raiz de Juiz de Fora”).”

16 A construcdo dessa ‘nova’ identidade passa, sobremaneira, pela capacidade de ‘negociacdo’ com o passado
umbandista, mas também pelo tipo de insercdo pretendido no candomblé. A titulo de exemplo: um dos
nossos entrevistados falou que era somente “15% candomblecista. Ele foi para o candomblé por ser filho de
Ifd, o orixa dos buzios. O santo exigiu que ele raspasse’ a cabeca, ndo tendo sido atendido. Ele somente ‘deu a
obrigacao’, tendo aprendido a cultuar o orixd. Atualmente, ele joga buzios e continua como chefe de terreiro
de umbanda.

17 Talvez, numa hipétese comparativa com o Rio e Sdo Paulo, se possa identificar uma especificidade do
candomblé juiz-forano. A expansdo do candomblé, verificada a partir dos anos 1980, tem como caracteristicas
a universalizagdo e a dessincretizacdo. Os estudos realizados no Rio e em Sdo Paulo apontam, nesse processo,
uma certa ruptura na ‘passagem’ da umbanda para o candomblé: entre muitos candomblecistas que foram
umbandistas, verifica-se uma redefini¢cdo (por ‘escolha’ ou por ‘necessidade’) de suas identidades religiosas,
que implica na ‘superagdo’ do ‘passado’ umbandista em direcdo ao candomblé. Assim, entrevistando pais
e mées-de-santo de S&o Paulo, Reginaldo Prandi (1991) aborda os motivos e razdes para o abandono da
umbanda. Patricia Birman também observa esse movimento no Rio: ‘Em todos os terreiros com que tive
contato, os pais e maes-de-santo iniciaram suas carreiras praticando ‘umbanda’ e encaminharam-se mais
tarde para o ‘candomblé”. (BIRMAN, 1995, p. 28) No entanto, como temos observado em Juiz de Fora, nessa
‘passagem’ em direcdo ao candomblé, o ‘passado’ umbandista tem sido incorporado a nova identidade
candomblecista, ressignificando-o. Sobre essa questdo, ver também, para o caso carioca, Capone (1999). Ja
para o caso paulista, ver também Silva (1995).
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No que diz respeito a receptividade do candomblé na cidade, dificuldades
diversas foram narradas: problemas com a vizinhanga, que nao vé com bons
olhos a proximidade de um terreiro de candomblé, s3o bastante corriqueiros
e também familiares aos umbandistas de uma forma geral. No entanto, de-
nuncias e acusacoes mais graves também se fizeram presentes. Um episodio
ocorrido em meados de 1991 é bastante indicativo dessas tensdes iniciais: um
pai-de-santo da cidade foi indiciado por extorsao, sendo condenado a quatro
anos de prisao em regime aberto. A autora da dendncia: a mae do jovem que
estava sendo iniciado por esse pai-de-santo. Esse rapaz encontrava-se “reco-
lhido” ha varios dias no terreiro (o “recolhimento” faz parte das obrigacoes da
iniciacao), quando ocorreu a invasao do terreiro pela policia e a consequente
interrupcao da iniciacdao desse jovem. A dendncia referia-se ao “exagero” dos
gastos que foram exigidos para a sua “feitura no santo”. Segundo relatou esse
pai-de-santo, por ser muito “jovem no santo” ele ainda nao podia se respon-
sabilizar integralmente pelo processo de iniciacao do rapaz, tarefa que estava
sendo conduzida por seu préprio pai-de-santo, que viera do Rio com esse ob-
jetivo. Essa “batida” policial causou, a época, uma grande repercussao, sendo
largamente noticiada na imprensa local. O terreiro foi fechado e s6 em 2002 0

acusado pode reabri-lo.

Conclusdo: agenciamentos e transformacoes eficazes

Quais agenciamentos emergem das experiéncias religiosas abordadas? Con-
formam identidades religiosas claramente delimitadas, com convicgoes sub-
jetivadas e pertencimentos exclusivistas? Ou, ao contrario, apontam para um
sincretismo generalizado, como se costuma dizer sobre tudo que é brasileiro?
Podemos seguir outros caminhos que nao essas saidas tradicionais.

Pode-se sugerir que agenciamentos diferentes irdo conformar outros
corpos e subjetividades. Na experiéncia da possessao do candomblé, filho-
-de-santo e orixa estabelecem relacdes por intensidades, e nao por identi-
ficacdo ou semelhanca. Observa-se a centralidade da mediacao da mae ou
pai-de-santo para o sucesso dessa empreitada, que é longa e penosa, com-
preendendo uma concepcao processual de subjetividade na construcao da

pessoa. (GOLDMAN, 2006) Ja a iniciacdo umbandista valoriza a relacao de
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exclusividade entre entidade e filho-de-santo, sem a interferéncia de outros
humanos no processo. A ideia de que se “nasce pronto”, vista com muita re-
serva para o povo do camdomblé, é aqui ressignificada como um atributo de
poder e autenticidade. A experiéncia de “cair no santo” se processa através da

“incorporacao” nos limites das fronteiras corporais do iniciado, fendmeno
cujas fronteiras nem sempre sao coincidentes, mobilizando, assim, corpos
imprecisos e moventes.

Os agenciamentos religiosos também mobilizam diferentes controvér-
sias em torno das identidades publicas. Sobre as relacdes entre candomblé e
umbanda, sugiro voltarmos ao trabalho de Ruth Landes, num trecho em que
relata o final de sua estadia no Brasil, onde passou algum tempo no Rio de
Janeiro, juntamente com Carneiro. Nesse periodo ela frequentou varios ter-
reiros, tecendo os seguintes comentarios sobre os cultos designados por “ma-

cumba” carioca:

Os templos eram dirigidos por homens e pareciam frios e espalhafatosos.
Sentiamos saudade da simpatia e fortaleza de animo das maes [baianas].
Mesmo Sabina, nas nossas recordacoes, ficava muito acima daqueles pais.
Frequentavamos as casas de musica a procura de discos de certo cantor de
macumba chamado J. B., que cantava no estilo calido e gutural dos velhacos
como Arsénio Cruz, que atuavam nos templos tradicionais. Soubemos que
J. B. tinha sido expulso do culto por algum tempo, por haver comercializado
cancoes rituais. (LANDES, 2002, p. 315)

As possibilidades comparativas do desabafo acima sao reveladoras das di-
ferencas de legitimidade religiosa entre o candomblé de Salvador e o do Rio
de Janeiro. A saudade de mae Sabina, mencionada no relato, aponta a distan-
cia que se pretende demarcar: mesmo a controversa mae-de-santo ocupa uma
posicdo hierarquicamente superior a “tradicao” carioca. Essa assimetria de
legitimidade entre os candomblés baianos e a macumba carioca atravessou a
diversidade religiosa afro-brasileira até bem recentemente, e a0 mesmo tempo
convida-nos a refletir sobre as diferencas nos “pontos de corte” em outros con-
textos geograficos. Foi o que pudemos observar no caso de Juiz de Fora, onde as
disputas mobilizam outros agenciamentos nas relacdes entre umbanda e can-
domblé, bem diferentes das tensdes entre os candomblés nagos e de caboclos
em Salvador. (GIUMBELLI, 2002)
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Nas experiéncias religiosas fica dificil esquadrinhar dimensdes “internas”
(subjetivadas) e “externas” (publicas), ou ainda “essenciais” e “secundarias”, na
compreensao dos critérios de legitimidade e justificacao evocados pelos adep-
tos. As polémicas acerca das identidades religiosas pautadas em perspectivas
essencialistas atravessam tanto as analises sobre religiosidades tradicionais
quanto aquelas sobre novas religiosidades, revelando a tentativa de buscar
paradigmas generalizantes que conferem sentido as experiéncias tidas como
descontextualizadas. (MONTERO 2006)

No entanto, penso que a abordagem de Latour (2006), propicia uma saida
para esse dilema na medida em que desloca os dualismos convencionais entre
o geral e o particular para focar as mediacoes, 0s processos, 0 espaco interme-
diario. A ideia de que emocdes, subjetividades e corpos sdo “feitos” através de
agenciamentos eficazes, e ndo apenas “simbdlicos”, propicia um deslocamen-
to importante na compreensao das experiéncias religiosas. Esse deslocamento
também possibilita reconhecer diferentes ontologias da diferenca, conside-
rando, além das diferencas identitarias, as diferencas intensivas (ou “devires”).
Recusando a démarche tradicional que opde emocao e afeto (auséncia de signi-
ficacao) ao conhecimento (producao reflexiva), essas “dimensoes” encontram-

-se necessariamente implicadas nos processos de acao.
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Emocdo e moralidade em grupos de gestante

Claudia Barcellos Rezende

As emocdes podem ser vistas como um idioma socialmente construido para
falar das relacoes de uma pessoa com os outros e com o0 mundo. Qualquer teo-
rialocal sobre emocao, como Lutz (1988) argumenta, reflete visoes mais amplas
de como e por que as pessoas se comportam, sentem, pensam e interagem. Im-
plica também defini¢des culturais sobre o modo ideal de estar com 0s outros,
assim como modelos do que seja uma boa pessoa. Assim, discursos emotivos
fazem mais do que apenas expressar estados subjetivos interiores, como quer
uma etnopsicologia ocidental moderna. Afirmam, negociam ou contestam
também visdes de mundo e valores morais.

Neste trabalho, examino discursos emotivos apresentados em alguns grupos
de apoio, com énfase em grupos de gestante. Com o objetivo explicito de ajudar
pessoas a lidar melhor com suas dificuldades, estes grupos tratam em tltima ins-
tancia de mudancas no sujeito — do seu modo de pensar, sentir e agir. (MUNARI;
RODRIGUES, 1997; PINHEIRO et al, 2008; SARTORI; VAN DER SAND, 2004) Em
muitos grupos de apoio, como os que eu analiso aqui, busca-se essa transfor-
macao subjetiva através do recurso a gramaticas emocionais. Entendo por gra-
matica emocional a nogao de que as emoc¢oes formam uma linguagem - “signos
de expressdes compreendidas”, nas palavras de Mauss (1980, p. 62). Ha regras e
sentidos predefinidos que sao usados pelas pessoas, que “manifestam seus sen-
timentos para si proprias ao exprimi-los para os outros e por conta dos outros”.
(MAUSS, 1980, p. 62) Neste sentido, trago aqui tanto a ideia de que os sentimentos
sao culturalmente construidos como também a visao de que ha um conjunto de
regras em torno de sua expressao — uma gramatica — associado a contextos distin-
tos com os quais os individuos tém que lidar. Portanto, ha uma dimensao moral
presente no modo como estas gramaticas sao acionadas nos grupos de apoio, que

constroi como os individuos devem dar conta emocionalmente de suas aflicoes.
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Desenvolvo este argumento através de alguns estudos sobre grupos de
apoio e de dados de minha propria pesquisa de campo com um grupo de ges-
tante no Rio de Janeiro, coletados em 2008.' Por meio de entrevistas e observa-
cao participante, estudei mulheres em suas primeiras gestacoes que frequen-
tavam um grupo de gestante na zona sul da cidade. As gestantes eram todas
casadas, tinham idades que iam dos 29 aos 4I anos, com uma concentracao
maior em torno dos 30-33 anos, e trabalhavam em ocupacoes dos estratos mé-
dios. Comparo, entao, os estudos sobre grupos de gestante — que apresentam
um discurso baseado em uma gramatica emotiva claramente delineada - com
minha experiéncia de campo em um grupo de gestante frequentado por mu-
lheres de camadas médias, no qual pude acompanhar negociacoes entre as
gestantes em torno de uma gramatica mais sutilmente colocada. A dimensao
moral das dinamicas emotivas esta fortemente articulada ao género e as cons-
trucdes de feminilidade — a uma maternidade vista como desejada — e também
a uma visao mais ampla do individuo nas sociedades ocidentais modernas —
como um sujeito que deve estar em controle de si.

Na proxima secao, discuto brevemente o valor dado a mudanca subjetiva
nas sociedades ocidentais modernas. Analiso em seguida alguns estudos da
literatura biomédica que discutem as praticas e os efeitos dos grupos de apoio,
tomando-os como um material discursivo cujos significados e no¢oes exami-
no aqui. Na sec¢ao seguinte, apresento dados da minha pesquisa de campo, em

particular as emocoes expressas recorrentemente.

Mudanca subjetiva, emocdo e moral

Em um pequeno ensaio, Duarte (1999) examina o que chama de “dispositivo de
sensibilidade” desenvolvido nas sociedades ocidentais modernas a partir do sé-
culo XVII. Destaca dois aspectos fundamentais e relacionados deste dispositivo:

a perfectibilidade e a preeminéncia da experiéncia. O primeiro diz respeito a

1 Osdados resultam do projeto A experiéncia da gravidez: corpo, subjetividade e parentesco, apoiado pelo Progra-
ma ProCiéncia da UER] e pelo Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnolégico (CNPq). Agra-
deco a Myriam Lins de Barros, com quem debati algumas ideias presentes aqui durante sua orientacao de meu
pds-doutorado. Uma primeira versdo deste trabalho foi apresentada e debatida na IX Reunido de Antropologia
do Mercosul em Curitiba, julho de 2011, com o titulo de Grupos de apoio: subjetividade e gramdticas emocionais.
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ideia de que os seres humanos sao dotados de uma capacidade de se aperfeico-
ar indefinidamente. Contudo, a perfectibilidade s6 se realiza através da expe-
riéncia com o mundo exterior. Esta se da através dos sentidos, entendidos tan-
to como “veiculo de instrucao das atividades da mente” - raiz da razao, como
“emocoes” e “paixoes”. (DUARTE, 1999, p. 25) Assim, o movimento de aperfeico-
ar-se implica em relacionar-se com o mundo pela razao e pelas emocoes.

Esses temas podem ser encontrados nos grupos de apoio, presentes no co-
tidiano das sociedades ocidentais modernas. Apesar das diferentes tematicas

— desde adicoOes e doencas a gestacdo —, ha em comum na maior parte deles,

como disse acima, a percepcao de que seus participantes experimentam di-
ficuldades e crises e que buscam apoio e muitas vezes mudancas subjetivas.
Aparece aqui a visao de uma subjetividade nao apenas capaz de se modificar,
mas principalmente que toma isso como um aperfeicoamento de si, processo
entao valorizado. Além disso, esta transformacao se opera na dimensao emo-
cional, através de novas formas de sentir ou de controle dos afetos.

Essas mudancas tendem a buscar a adequac¢ao das emocdes a modelos
considerados apropriados a cada contexto, como revelam alguns estudos re-
centes sobre dindamicas de grupos, seja de um grupo de apoio formalizado, seja
em cursos de capacitacao e formacao. Menezes (2004), em seu estudo sobre
uma unidade de Cuidados Paliativos, voltada para pacientes em situagao limi-
te, analisa como a preparacao para a “boa morte” destes implica em uma peda-
gogia de suas familias. Com reunides semanais, a equipe de profissionais do
hospital busca desenvolver nos familiares a exteriorizacao de certos sentimen-
tos de forma controlada — a raiva, por exemplo, é sujeita a controle. Rosistolato
(2011) examina programas de formacao de orientadores sexuais e mostra como
deve ser um “aprendizado no emocional” das questdes em torno da sexuali-
dade. Nas dinamicas dos cursos de capacitacao, os professores devem “soltar”
suas emocoes para que possam depois orientar alunos. Em seu estudo classico
sobre casais gravidos na década de 1980, Salem (2007) discute como 0s cursos
de preparacao para o “parto sem dor” trabalham as emocgoes do casal, com a
intencao de afastar as “emocoes nefastas”, como a raiva, o medo e a ansiedade,
que podem interferir no trabalho de parto.

Nestes trabalhos, h4 a visdo ndo apenas das emocdes como construcoes

sociais pautadas por regras culturais, mas também de que tais dinamicas de
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grupo buscam uma mudanca no individuo que deve se operar principalmen-
te por uma via emocional. E interessante, neste sentido, observar que apesar
da razao/mente ser considerada muitas vezes o elemento definidor do sujeito
(SALEM, 1992; CONDE, 2011), parece nao ter, contudo, forca suficiente para mu-
dar o sujeito substantivamente. Ficam nitidos, assim, 0s termos conceituais
acionados nestes grupos — subjetividade remete ao que seria de cada individuo,
que por sua vez teria nas suas emogoes sua verdade interior. (LUTZ, 1988) Deste
modo, o aperfeicoamento individual, aspecto central e valor na visao ocidental
moderna de pessoa, parece se efetivar principalmente pelas emocgoes.

Esta nocao de mudanca subjetiva ganha uma dimensao moral em dois sen-
tidos. Primeiro, torna-se parte de uma configuracao ética que conforma um
determinado modo de ser, estar e representar o mundo. (SALEM, 2007) Assim,
a transformacao subjetiva implicada no dispositivo de sensibilidade apresen-
tado por Duarte é necessariamente moral — tanto porque coloca a propria mu-
danca como algo a ser alcan¢ado continuamente quanto porque sugere uma
direcdo a ser seguida — para o “avanco”. Segundo, o aperfeicoamento subjetivo
se da através da modificacao das formas de sentir que sao modeladas e ajus-
tadas de acordo com cada contexto. Assim, ha sempre nocoes sobre emocdes

“positivas” a serem buscadas e sentimentos “problematicos” a serem deixados
de lado no processo de transformacao subjetiva. Veremos a seguir como a an-
siedade é um destes sentimentos que é visto como causa de aflicao e que deve

ser trabalhado nos grupos de apoio.

Os grupos de apoio na literatura biomedica

A literatura biomédica sobre grupos de apoio, com muitos estudos na area de en-
fermagem, recorre a fundamentos da psicologia social, principalmente da tera-
pia de grupos, para analisar e avalizar seus efeitos. Segundo Munari e Zago (1997),
grupos de apoio ou suporte sao como aqueles que se constituem com a partici-
pacao de um profissional e cujo tipo de trabalho desenvolvido é definido pelo
objetivo do grupo. H4, nestes, flexibilidade na dinamica do grupo na medida em
que os participantes apresentem suas necessidades. Neste sentido, os grupos de
apoio se distinguem de grupos de autoajuda, que se caracterizam pela formali-

dade de sua dinamica e pela ndo participacao efetiva de um profissional de satde.
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De acordo com esta literatura, os grupos de apoio podem ter uma funcao
terapéutica ao reunir em torno de um objetivo e tema especificos um conjunto
de pessoas vivenciando crises ou se adaptando a mudancas e novas condigoes
de vida. (MUNARI; RODRIGUES, 1997) A troca de informacodes, experiéncias e
sentimentos é vista como um auxilio a diminuicdo da ansiedade gerada nestas

situacdes, como afirma Pichon-Riviere (2000):

[...] pela mobilizacdo das estruturas estereotipadas por causa do montante
de ansiedade que desperta a possibilidade de mudancga, chegamos a captar
no aqui-agora-comigo e na tarefa do grupo um conjunto de experiéncias, afe-
tos e conhecimentos com 0s quais os participantes do grupo pensam e atu-
am tanto em nivel individual como grupal. (apud SARTORI; VAN DER SAND,
2004, p. 143)

Nestes grupos, a transmissao e a troca de informacoes nao sao vistas como
suficientes para a mudanc¢a de comportamento desejada e esperada, embora
seja parte importante da dindmica grupal. (SARTORI; VAN DER SAND, 2004)
Entretanto, na medida em que a informacao atua para tornar mais familiar
uma situacao desconhecida, é tida como elemento que ameniza a ansiedade
e traz tranquilidade.?

Outro elemento destacado nestes estudos é a possibilidade dos grupos de
apoio fornecerem nao apenas novos vinculos sociais, mas principalmente no-
vas fontes de identificagao. Uma vez que os participantes de um grupo encon-
tram pessoas com experiéncias e sentimentos semelhantes, é possivel sentir-

-se acolhido e compreendido pelo grupo, promovendo assim um sentimento
de pertencimento ao grupo (SARTORI; VAN DER SAND, 2004) e de integracao
social. (PINHEIRO et al, 2008) Assim, a sociabilidade e o acolhimento pelo gru-
po sdo vistos também em termos dos efeitos emotivos para os participantes
desses grupos.

Podemos ver a importancia da dimensao emocional no processo de mu-
danca em alguns estudos especificos. Por exemplo, Pinheiro et al (2008) anali-
sam um grupo voltado para pacientes que tiveram cancer de mama, em Forta-
leza. Para as mulheres entrevistadas, o grupo possibilitava trocar experiéncias,

2 Destaco essa associagdo entre informagao e diminuigdo da ansiedade, pois em minhas entrevistas encontrei a
visdo oposta.
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receber informacoes, desenvolver atividades de lazer e ter apoio social, dimi-
nuindo e até revertendo a sensacao de exclusio social. Nos encontros, havia
a constatacao de que outras nao estavam sozinhas e esta percepcao de seme-
lhanca e afinidade com outras mulheres por sua vez promovia o compartilha-
mento de sentimentos, entre eles, a ansiedade. Para as autoras, esta emocao
esta relacionada a percepcao do cancer como doenca imprevisivel e a incerteza
de sua cura, e “a procura de pessoas na mesma situacao de ansiedade decor-
re da necessidade de estabelecer uma realidade social que sirva de base para
avaliar a justificacao do sentimento”. (PINHEIRO et al, 2008, p. 4) De forma se-
melhante, a experiéncia do grupo é vista como um modo de diminuir a dor e
o sofrimento fisicos e emocionais decorrentes do tratamento e da cirurgia de
retirada da mama.

O trabalho no grupo de apoio buscava promover, assim, uma transforma-
¢ao psicossocial da mulher paciente de cancer. O grupo funcionava como um
fator de integracdo social, criando nao apenas um espaco de sociabilidade,
mas também de identificacao entre as mulheres, que com isso construiam no-
vas identidades sociais. De um modo geral, na visao das autoras, “a convivén-
cia em grupo propicia em cada individuo uma modificacdao constante, que por
meio da interacdao com os demais, se mostra dinamica e continua; mudam-se
os habitos, os pensamentos, os sentimentos e transformam-se comportamen-
tos numa relacdo amigavel e ndo de imposicao”. (PINHEIRO et al, 2008, p. 6)

As mesmas caracteristicas sdo apontadas por Sartori e Van der Sand (2004)
em seu trabalho sobre um curso de preparacdao para o parto e nocoes de pue-
ricultura, realizado pela Universidade Regional do Noroeste do Estado do Rio
Grande do Sul (UNIJUI) e denominado pelas autoras de “grupo de gestante”.
Com dados de entrevistas feitas com participantes deste grupo — cinco ges-
tantes, uma avé e um pai —, as autoras analisam positivamente os efeitos desta
participacao: um espaco para troca de informacoes e experiéncias e criacao de
vinculos sociais.

Neste estudo, a gravidez é considerada uma fase em que a mulher e seu
companheiro passam por varias mudancas — corporais, no caso da mulher,
emocionais e sociais, para o casal — para se adaptar a novos papéis. Por isso,
Sartori e Van der Sand (2004) entendem que “a gestacao é um periodo de crise,

por constituir-se num momento de transicao do que esta em vigor, para o que
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ird vigorar, re-significando vivéncias”. Este processo de adaptacao mobilizaria
emocionalmente o casal, podendo, por sua vez, gerar ansiedade e medo.

A ansiedade na gestagao seria o principal sentimento a ser expresso e discu-
tido no grupo de gestante. Por um lado, as autoras consideram-na importante
para a elaboracao dos novos papéis de mae e pai, tornando-se um “mecanis-
mo de seguranca patologica”. Por outro lado, “é justamente a respeito dessas
ansiedades que trabalha o grupo de gestantes, oferecendo a oportunidade para
as pessoas elaborarem a melhor forma de minimiza-las, através do comparti-
lhamento das mesmas”. (SARTORI; VAN DER SAND, 2004) Além do comparti-
lhamento de sensacdes, informacoes sobre as situacdes futuras da gestacao e
0 poOs-parto trariam maior tranquilidade a gestante. Na visao das autoras, “este
tipo de informacdo ndo sugestiona as pessoas, ao contrario, previne a instala-
cao de ansiedades desnecessarias, provocadas pelo desconhecimento das situ-
acoes proprias da gravidez, parto e puerpério”. (SARTORI; VAN DER SAND, 2004)

Assim, o trabalho realizado no grupo de gestante visa diminuir a ansiedade
e o0 medo e desenvolver a tranquilidade para que a mulher tenha seguranca no
parto e pés-parto. Busca, em ultima instancia, uma mudanca da gestante “em
relacdo a si mesmo, em relacao as pessoas a sua volta e com relacao ao meio
em que vivemos”. (SARTORI e VAN DER SAND, 2004) Na avaliacao das autoras, o
grupo atinge este objetivo e tem, portanto, funcao terapéutica de assistir pessoas
em um momento de “crise”.

Com esta breve revisao, destaco alguns pontos em comum nestes estudos
sobre grupos de apoio. Primeiro, ha como ponto de partida a ideia de uma trans-
formacao psicossocial necessaria a quem busca este tipo de suporte. Segundo,
esta ocorreria através da aquisicao de novos conhecimentos, da modificacao
de certos sentimentos e também da criacao de novas fontes de identificacao,
através das redes sociais. Apesar da conjuncao de mudancas de ordem cogni-
tiva e afetiva, é nas emocdes — com destaque dado a ansiedade como objeto de
trabalho — que os grupos atuariam principalmente. Em todos, a ansiedade é o
sentimento a ser minimizado, como parte da resolucgao das afli¢coes e da busca
de uma nova forma de ser. Desenvolvo mais este argumento a seguir com 0s

dados de minha pesquisa de campo.
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Felicidade e ansiedade em um grupo de gestante

O grupo de gestante que acompanhei no Rio de Janeiro era coordenado por uma
psicologa e professora de ioga que trabalhava com gestantes ha vinte anos. Os
encontros do grupo aconteciam duas vezes por semana e tinham sempre uma
sessao de ioga, com exercicios de relaxamento e preparagao para o parto. Uma
vez por semana havia, apos a ioga, uma sessao de troca de informacdes e expe-
riéncias, conduzida pela coordenadora do grupo, e nesta parte era esperada a
participacao dos maridos, que vinham ocasionalmente. A principal razao ex-
pressa para buscar um grupo de gestante era a vontade de trocar experiéncias
com outras gestantes. Para algumas, a pratica da ioga como forma de melhorar
desconfortos fisicos da gravidez e de se preparar fisicamente para o parto havia
sido um motivo forte para entrar no grupo.

Nas sessOes acompanhadas, havia sempre um breve questionamento sobre
0 estado das gestantes e era proposto um assunto, pela coordenadora ou pelas
gestantes, a ser tratado, em geral, pela discussao e, as vezes, com dramatiza-
¢oes e desenhos. No periodo estudado, discutiram-se temas diversos, como a
alimentacao durante a gravidez, o parto, o pds-parto, aamamentacao, o enxoval
necessario, os cuidados com o bebé recém-nascido e a escolha da baba ou cre-
che pela mae que volta a trabalhar.

Havia frequentemente uma tonalidade moral nos comentarios que permi-
tia entrever um modelo de maternidade como ideal para essas mulheres, que
implicava também certas percepcdes do feto. Este ja era tratado como um bebé,
com nome desde o quarto més de gestacao. Com uma concepcao psicologizada
do feto, como denominou Lo Bianco (1985), 0 neném era visto, assim, como
um sujeito com vontades e desejos a serem atendidos sempre que possivel —
evitar posicoes que “ele nao gostava”, ter um tempo sé para ele nos encontros
do grupo. A gestante deveria evitar durante a gravidez ingerir qualquer coisa
que fizesse mal ao bebé, mesmo que fosse para seu alivio ou prazer. Mesmo no
parto, que para o grupo deveria idealmente ser normal, havia o desejo de nao

receber anestesia, ou tomar o minimo possivel, para nao afetar o bebé.?

3 Rohr e Schwengber (2070) também discutem a producdo de ideias em torno da ‘mae responsavel’ em um
grupo de gestante promovido em um ambulatério estadual no Rio Grande do Sul.
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O parto normal era valorizado também por ser importante para a mulher.
Apesar de muitas temerem sentir dor, algumas achavam que nao passar pelas
dores do trabalho de parto tornava-as “menos mulher”. Ou seja, o parto cesarea
era igualado a “nao parir”. De forma semelhante, a amamentacao preocupava
por possiveis problemas — nao ter leite, o bebé “nao pegar o peito”, sentir dor —,
mas todas achavam que usar mamadeira também representava a perda de uma
experiéncia significativa da maternidade. No mesmo tom, deixar o bebé aos
cuidados de uma baba era a alternativa mais criticada pelas gestantes. Uma de-
las criticou uma amiga que sempre levava a baba de seus filhos para onde fosse
e que esta fazia coisas que a mae deveria fazer. Todas estas visoes apareciam
qualificadas, principalmente pela coordenadora, como sendo da “natureza” da
mulher, como etapas e sensacoes que deveriam ser vivenciadas.

Este ideal de maternidade aparecia combinado a um modelo de paternidade,
no qual os homens deveriam participar o maximo possivel da gravidez, parto e
pos-parto. Embora frequentassem pouco os encontros do grupo — apenas um
frequentou trés sessoes durante a pesquisa —, quando foram, receberam instru-
¢oOes para auxiliar suas mulheres no trabalho de parto, assistiram videos de parto,
fizeram exercicios de cuidado dos bebés. Apesar de falarem pouco em geral e
de si proprios, ao contrario do casal gravido estudado por Salem (2007), todos
pareciam valorizar receber as informacoes e dicas da coordenadora. Um deles
expressou alivio ao saber que as preocupacoes e sensacoes de sua mulher ndo
eram particulares a ela, mas das gestantes de um modo mais amplo.

Este modelo de maternidade — a mde que se dedica ao bebé e suporta dor
por ele — foi reforcado pelo sentimento de felicidade por duas vezes, em duas
dinamicas de grupo propostas pela coordenadora. Em um dos encontros, a co-
ordenadora propos que, como forma de apresentacao, cada participante res-
pondesse de forma curta a pergunta: “quem é vocé?”. Neste dia eram cinco ges-
tantes e todas repetiram o roteiro usado pela primeira, Tatiana,* que disse seu
nome, sua idade, sua profissdao. Descreveu-se também como “mae de primei-
ra viagem de uma menina”, muito realizada com a gravidez e muito contente
com O grupo. As seguintes recorreram também a expressao “mae de primeira
viagem” e disseram-se felizes com a gravidez. Na outra dinamica mencionada,

4 Os nomes séo ficticios.
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as gestantes tinham que completar o inicio de varias frases sobre o pds-parto,
dentre elas a sentenca: “meu bebé nasceu e eu...”. Muitas das presentes termi-
naram com a oragao “eu estou feliz”. Assim, tanto a gravidez quanto o nasci-
mento do filho eram eventos que causavam, ou deveriam causar, felicidade,
sentimento manifestado pelo grupo como um todo.

Entretanto, embora este modelo de maternidade aparecesse nos encontros
como consensual, contrastava com as emocdes mais regularmente expressas

—aansiedade e o medo. A ansiedade aparecia em geral difusa, associada ao des-
conhecimento das mudancas em varias etapas da gestacao. Como seria o final
da gravidez — haveria muitos incomodos? Nao saber como seria o parto — desde
o reconhecimento dos primeiros sinais do trabalho de parto até o pés-parto —
era outra fonte importante de ansiedade. Depois, havia as dividas em torno do
bebé — como seria a relacao inicial com ele e, posteriormente, o retorno ao tra-
balho? Era a ansiedade que em geral justificava a busca pelo grupo de gestante,
pois as trocas de experiéncias com outras gestantes e as técnicas da ioga eram
vistas como positivas para ajudar a diminui-la.

O medo costumava ter foco mais especifico. Havia o medo de “perder” o
neném no inicio da gestacao e também no parto; o medo do parto normal — das
dores do trabalho de parto, do corte na hora da expulsao, do uso de férceps —; o
medo do parto cesarea — da reacao a anestesia, de algum imprevisto na cirurgia,
da dor do pds-operatério —; 0 medo da amamentagao — de sentir dor ao ama-
mentar, do leite empedrar —; e o medo do marido “perder” o interesse sexual na
mulher apos o parto, em funcao de o corpo estar “fora de forma”. Havia ainda
medos mais pessoais, como o0 de uma gestante que tinha medo de ficar calma
demais na hora do parto, ou de outra que teve medo que sua avd, que estava
doente, falecesse antes do seu parto.

A ansiedade e o medo em relacao ao parto apareceram de forma clara em
uma dramatizacao de parto cesarea. Ana, que estava se despedindo do grupo ja
no final de sua gravidez, queria ter parto normal e tinha medo de ter parto cesa-
rea. Foi a partir deste medo que a coordenadora sugeriu realizar uma “vivéncia”
deste tipo de parto, que descrevo abaixo:

Ficaram as duas — Ana e a coordenadora — de pé, andando pela sala. Come-
¢aram imaginando que dia seria (05 de outubro), hora do dia (de manha), onde

estaria (em casa) e o que estaria sentindo. Ana falou que a bolsa teria estourado
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e a coordenadora perguntou como ela saberia. De um modo geral, Ana ria, pas-
sava a mao na barriga constantemente e nao respondia direito as perguntas da
coordenadora ou era vaga. As contragoes comecaram, mas Ana nao sabia dizer
quanto tempo duravam nem o intervalo delas. Falaria com a médica que diria
que estava tudo bem, para esperar um pouco antes de ir para o hospital. Ela esta-
ria calma, mas seu marido estaria nervoso, pois ele é sempre mais preocupado
com as coisas do que ela. Depois de algum tempo, ja no inicio da tarde, Ana sabia
que as contragoes estavam mais frequentes, mas nao sabia dizer mais que isso.
Eles ja tinham avisado a mae dela e aos sogros, e ela foi para o hospital com o
marido. Ela comentou que tinha medo de ter que ir para o hospital de noite e ter
que subir a ladeira do hospital, que parece ter uma favelinha por perto. Ao chegar
no hospital, Ana ficaria sabendo que a neném estava deitada e ndo poderia ser
parto normal. Como saberia isso? A médica ia examinar e dizer isso. Ana entao
ficaria apavorada, mas a médica a tranquilizaria dizendo que ia correr tudo bem.
A coordenadora perguntou sobre a posicao para tomar anestesia, e Ana ja sabia e
se deitou de lado, com as pernas dobradas. Depois, ja na sala de parto, a coorde-
nadora disse para ela que teria que deitar-se de costas, com os bracos abertos e as
pernas esticadas. Explicou o que estaria em cada mao dela, que dariam beliscoes
na barriga para ver a sensibilidade, passariam polvedine na barriga e ai fariam o
corte. Simulou a saida do bebé e perguntou a Ana como ela estaria. Ana achava
que ia chorar muito nessa hora. Disse que estaria bem, pois 0 que importava nao
era o tipo de parto, mas sim o fato da neném nascer bem.

Esta “vivéncia” contrastou bastante com uma feita anteriormente, nao
apenas pelo tipo de parto dramatizado — normal —, mas principalmente pelo
comportamento de Paula, que, como Ana, ja estava no nono més de gravidez
e se despedia do grupo. Paula estava muito tranquila e bem informada sobre
os estagios do parto, respondendo rapidamente a todas as questdes colocadas
pela coordenadora com muitos detalhes e clareza. Ana, por sua vez, logo ex-
pressou no inicio do encontro seu medo de ter um parto cesarea e a sugestao
da vivéncia pela coordenadora teve o intuito de esclarecer como seria e, quica,
atenuar seu medo. Durante a dramatizacao, Ana ria um pouco aflita e tinha di-
ficuldade de responder as perguntas. Emoc¢des mais intensas pontuaram seu
relato - tinha medo de chegar ao hospital a noite, se apavorava diante da noticia

da necessidade de cesarea, chorava quando o neném nasce —, em contraste com
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avivéncia de Paula, que se via calma, ainda que cansada. Paula parecia estar em
controle da situacao — de suas emocoes, do seu corpo, do parto como um todo —,
de forma distinta de Ana, que nao sabia bem como ia ser e que imaginava varias
emocoes fortes durante a vivéncia.

Paula foi uma excecdo entre as gestantes que acompanhei. Foi a Ginica ges-
tante que vi, durante o periodo estudado, se apresentar de forma calma, sem
expressar preocupacao com dor, medo ou ansiedade. Ap6s sua representacao,
as outras comentaram que nao conseguiriam nao tomar anestesia, pois nao
tinham o dominio do corpo que Paula e a coordenadora apresentavam por ja
fazerem ioga ha mais tempo, e por isso sentiam mais dor. Seu controle do cor-
po fazia crer que sentir dor ndo era uma preocupa¢ao nem motivo de medo. O
que as outras gestantes expressavam € que, mesmo com as sessoes de ioga, nao
tinham seguranca sobre seu corpo, dai o medo de sentir dor.

Neste sentido, as duas dramatizagoes podem ser vistas como tentativas ou
ensaios de “tomada de controle” das gestantes sobre uma experiéncia ainda
ndo vivida, através do processo de definir todos os elementos do processo — dia,
hora, local, participantes e desenrolar do parto. Sao também apresentacdes das
emocoes que elas esperavam sentir na hora do parto — ansiedade, medo, dor e,
ao final, felicidade. A calma e tranquilidade de Paula foram excepcionais e, por
isso mesmo, reforcavam, por contraste, 0os sentimentos esperados como mais
normais, a serem vividos também com uma intensidade maior.

Assim, a felicidade mencionada na dinamica de apresentacao falava de
um estado valorizado socialmente para as mulheres — a gravidez como ante-
cipacao da maternidade, e por isso desejado por muitas. Por outro lado, havia
ansiedade e medo pelas mudancas por vir — corporais, subjetivas, conjugais
e familiares, no final da gestacao, no parto e depois, que pareciam, de algum
modo, por em questao a maternidade (que seria seu desejo, seu ideal). Compa-
rativamente, estes sentimentos estavam mais presentes do que o primeiro e
pareciam assim tao modelares quanto ele. Nao foi a toa que a calma apresen-
tada por Paula causou estranhamento, como se o normal fosse mesmo estar

muito ansiosa e temerosa.

296



EMOGCAO E MORALIDADE EM GRUPOS DE GESTANTE

Consideracoes finais

Ha trés pontos que gostaria de ressaltar nesta secdo final. Primeiro, existe uma
gramatica emotiva operando no contexto dos grupos de gestante em questao.
Segundo, no cerne desta gramatica estao os sentimentos de ansiedade e medo.
Por tltimo, a mudanga subjetiva esperada nestes grupos implica principal-
mente uma alteracao e nova adequacao nos modos de sentir — a reducao da an-
siedade e do medo para a vivéncia de uma boa gravidez. Em todos estes pontos,
ha um carater moral implicado.

Primeiro, os grupos de gestante estudados por mim e por Sartori; Van der
Sand (2004) tomam como foco de intervencao a ansiedade e o medo. Mesmo
trinta anos atras, Salem (2007) mostrou como o grupo de casais gravidos anali-
sado buscava “um trabalho com emocoes e sentimentos”. Ao longo do curso, 0s
participantes eram estimulados a expressar suas emocoes em relacao a gravi-
dez, em particular aquelas consideradas “nefastas” — ansiedade, medo, descon-
trole. A énfase dada pelos coordenadores — médicos e psicologos — estava na

“colocacao das emogoes em discurso” (SALEM, 2007, p. 116), tanto pela gestante
quanto por seu companheiro, para que o parto natural almejado transcorresse
sem dor e com seguranca.

E curioso que, nas entrevistas que fiz com mulheres gravidas que nio par-
ticipavam de grupos de gestante, o sentimento de ansiedade tem menos forca,
ou seja, divide presenca com varios outros, como a irritacao, a curiosidade, e
em alguns casos nem aparece. Mesmo aquelas que frequentavam o grupo pes-
quisado, quando entrevistadas em casa, falaram mais de outras emocoes. Ou
seja, mesmo que a ansiedade fosse sentida e expressa com os sentidos ana-
lisados acima, o contexto da entrevista, cujo eixo estava na experiéncia sub-
jetiva da gravidez, produzia relatos mais heterogéneos, mais singulares, em
contraste com um comportamento mais homogéneo nos encontros do grupo
de gestante.

Podemos pensar, entdo, que ha nesses uma gramatica das emocdes — senti-
mentos que devem ser expressos naquele contexto particular por serem vistos
como 0s mais adequados. Como argumentou Mauss (1980, p. 62), 0s sentimen-
tos formam uma linguagem, sendo assim uma expressao de carater coleti-

vo e obrigatorio: “Faz-se, portanto, mais do que manifestar os sentimentos,
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manifesta-se-os para 0s outros porque é preciso manifesta-los para eles. As
pessoas manifestam seus sentimentos para si proprias ao exprimi-los para os
outros e por conta dos outros”.

Neste sentido, a busca por um grupo de apoio — sendo o grupo de gestante
um desses — devia ser principalmente motivada, como visto na literatura bio-
meédica pela experiéncia de situacdes que geravam ansiedade. No caso do gru-
po de gestante, a expectativa se confirmava com expressdes recorrentes deste
sentimento, considerado, entao, normal as mulheres gravidas.

Por que seria a ansiedade o sentimento esperado no grupo de gestante,
para ser manifestado para si e para os outros, como diz Mauss?s Discuti em
outro trabalho (REZENDE, 2011) como, em uma revista especializada para ges-
tantes, a gravidez aparecia como um estado emotivo, particularmente marcado
pela ansiedade e pelo medo. O foco dado a estas emocdes parece se relacionar a
vivéncia de uma experiéncia corporal desconhecida e, com isso, da dificuldade
de nao ter controle sobre o corpo, em uma sociedade e época nas quais o con-
trole de si é elemento chave. Mais ainda, estes sentimentos apontam também
para uma relacao “desnaturalizada”, mais problematizada, com a maternidade,
ja apontada por Aratjo e Scalon (2005), em contraste com estudos sobre gera-
coes passadas (ALMEIDA, 1987; LO BIANCO, 1985) para as quais ser mae era um
papel pouco questionado e central na construcao da feminilidade. Se ter filhos
era um desejo de todas as mulheres que estudei, o lugar da maternidade diante
da relacao conjugal, da familia, do trabalho e da propria autonomia individual
nao era claro. Mais ainda, o problema estava nao apenas na conciliacao destas
relacdes com a maternidade, mas também com um ideal de mde que, como
mostrei, implicava grande dedicacao e sacrificio pelo filho, mantendo também
o controle de si. Diante destas tensodes, ter questionamentos sobre o futuro
proximo na gravidez seria, entao, normal - até mesmo esperado — a estas mu-
lheres — enquanto parte de uma geracao e de um segmento social especifico® -,

que 0s expressavam — para si e para os outros — através da ansiedade. Ou seja,

5 Aprofundo esta andlise sobre a forte presenca do sentimento de ansiedade em outro trabalho (REZENDE,
2009).

6 Barros e outros (2009) comparam as expectativas em torno da familia e do trabalho de trés geragdes de mu-
Iheres de segmentos médios, mostrando como as mais jovens problematizam as expectativas tradicionais de
casamento e maternidade.

298



EMOGCAO E MORALIDADE EM GRUPOS DE GESTANTE

estar calma e ndo ter duvidas e certezas sobre a maternidade eram reacoes afe-
tivas agramaticais para estas mulheres.

Ao mesmo tempo, este comportamento emocional também era algo a ser
modificado de algum modo, dai a motivacao inicial em buscar o grupo de ges-
tante. Se sentir ansiedade e medo era esperado, parecia haver um limite além
do qual eles eram vistos como excessivos e, por isso, prejudiciais. Por isso a
preocupacao da coordenadora em atenua-los através de informacoes, técni-
cas de vivéncia e conversa. No estudo de Salem, a ansiedade do casal era vista
como um dos grandes entraves ao parto natural, segundo o médico que con-
duzia o grupo pesquisado. Todo o trabalho do grupo pretendia, assim, preparar
psicologicamente o casal para o parto, durante o qual se esperava a expressao

“de forma adequada” de seus sentimentos: “Receba seu filho com amor. Aca-
rinhe [...]. Tranquilize o bebé. Junte-se ao marido na alegria”. (LINS, s.d apud
SALEM, 2007, p. 100) Assim, os grupos de gestantes propunham o trabalho
individual desenvolvido em prol de uma “boa” gravidez e um “bom parto” -
sem dor -, ndo apenas com exercicios fisicos, mas principalmente com uma
adequacao emocional de acordo com um modelo das emocoes esperadas e de
intensidade normal.

Neste sentido, a decisao de participar de um grupo de gestante refletia uma
intencao de fazer algo pela gravidez — preparar para o parto, reduzir a ansieda-
de e 0 medo, ao invés de simplesmente passar por ela. Havia, neste movimen-
to, o principio do aperfeicoamento de si como um valor moral, discutido por
Salem (2007) e Duarte (1999), que ganhava tons especificos para este segmento
especifico de mulheres. Em consonancia com a propria op¢ao pela maternida-
de, frequentar um grupo de gestante revelava também uma postura mais ativa
da mulher - seja para melhorar desconfortos, reduzir a ansiedade e o medo ou
Se preparar para o parto e pds-parto, em contraposicao a ideia de “esperar” pas-
sivamente um neném. Significava buscar um maior controle de si — elemento
fundamental do modelo vigente de pessoa — diante de uma experiéncia corpo-
ral, emocional e social desconhecida e, assim, ndo controlavel. Na medida em
que a maternidade deixou de ser para estas mulheres um caminho a ser segui-
do “naturalmente”, tornou-se uma escolha, algo a ser desejado e conquistado,
com investimentos subjetivos em direcao a uma melhoria de si como sujeito

equilibrado e a preparacao para ser uma “boa” mae.
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Invertendo a adesao, desdobrando o envolvimento
Envelhecimento, saude mental e o cuidado oferecido
ao paciente confiante

Annette Leibing

Quatro anos atras, a autora deste artigo foi procurada pela equipe de satde
mental de um centro de satde (CLSC)' de Montreal, especializado no tratamen-
to de adultos mais velhos, para ajudar a investigar o persistente problema da
ndo adesao ao tratamento.> A autora nao se sentiu inicialmente atraida a pes-
quisa porque o assunto ja havia recebido extensa atencao dos estudiosos da
sadade publica e das ciéncias sociais. Paradoxalmente, o surpreendente nimero
de artigos que apareceram através do motor de busca PubMed foi o que final-
mente despertou o interesse da autora em embarcar no projeto. As conclusoes
de uma meta-analise publicada por Haynes, McKibbon e Kabani sintetizam as
razdes para a mudancga de ideia da pesquisadora: embora a adesao tenha sido

estudada intensamente desde 0s anos 1970,

mesmo as intervencdes mais efetivas ndo levaram a melhorias substanciais
quanto a adesao [...] embora a adesao e os resultados do tratamento possam
melhorar por meio de certas — geralmente complexas — intervencoes, os bene-
ficios da medicagao nao podem ser plenamente atingidos com os niveis atu-
almente alcancaveis de adesao. (HAYNES; MCKIBBON; KABANI, 1996, p. 1180)

1T Os CLSCs sédo clinicas de satide comunitarias geridas pelo governo que oferecem uma gama de servicos. Para
uma analise do movimento CLSC de Quebec, veja Cawley (1996). Para novos desdobramentos, como a fusdo
de CLSCs em Centros de Satde e Servicos Sociais (CSSSs), ver < http://www.femmescentreduquebec.qc.ca/
uploads/csss.pdf>.

2 Neste artigo, o termo ‘(ndo) adesdo’ serd empregado quando se tratar do fenémeno geral, e ‘condescendéncia’
[consentimento/obediéncia] e ‘concordancia’ quando se tratar de contextos especificos para seus respectivos
significados. No entanto, como tem sido argumentado, a diferenca entre condescendéncia, concordéancia e
adesdo esta radicada na moral mais do que em um raciocinio oritentado pela pratica.
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Depois de ler outros artigos similares, a autora ficou com a questao de
saber se — depois de mais de 40 anos de esforco e de milhdes de délares gastos
- novas abordagens para a adesao deveriam ser desenvolvidas, ou melhor, se

todo o conceito de “adesdao” precisava ser radicalmente repensado.

Introducao: repensando a adesdao

Condescendéncia, adesdo e concordancia (compliance, adherence e concordance,
em inglés) sdo trés dos muitos conceitos existentes para descrever as praticas
e as atitudes dos pacientes quanto ao tratamento prescrito. Esta lista — nesta
ordem - representa também uma evolucao da igualdade entre médico e pa-
ciente: as nocdes iniciais, autoritarias, de condescendéncia do paciente deram
lugar a uma conceituacao mais democratica da adesdo a regimentos médicos.
Na maioria dos textos, o termo “adesao” é agora utilizado como politicamente
correto, embora ainda se utilize “condescendéncia”, como é no caso das indus-
trias farmacéuticas. (APPLBAUM, 2009; TROSTLE, 2000) A mudanca de con-
descendéncia para adesao demonstra uma crescente conscientizacao quanto
as relacdes de poder presentes nas interacoes entre médico e paciente, assim
como em relacao a desconfianca, frequentemente alegada, diante de institui-
¢des como a biomedicina. No entanto, mesmo o termo mais igualitario, “ade-
sdo”, continua a carregar o “residuo do estigma e da culpabilidade” (GREENE,
2004) comum ao seu antecessor, a “condescendéncia”. (TROSTLE, 2000) A ade-
sdo é, portanto, o reflexo um tanto inerte da consciéncia de um dilema moral,
mais que um conceito fundamentado na pratica (ver abaixo).

Concorddncia, um conceito mais recente e sobretudo britanico, parece ter
a intencao de inverter a relacao paciente-médico: da total responsabilidade
dos médicos ao envolvimento do paciente nas escolhas do tratamento (STE-
VENSON, 2004; STEVENSON; SCAMBLER, 2005).? “Concordancia [...] se refere

a criacao de um acordo que respeite as crencas e os desejos do paciente, mais

3 Adesdo: ‘Adisposicao com que o paciente da prosseguimento ao modo de tratamento previsto, sob supervisdo
limitada, quando confrontado com demandas conflitantes, enquanto algo distinto de submissdo ou manuten-
¢do’ (THE AMERICAN. .., 2004, 2007). Esta definigdo mostra uma maior responsabilidade do paciente, enquan-
to a concordancia, teoricamente, parte de um processo que é compartilhado tanto pelo profissional de satde
quanto pelo paciente.
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que a submissao —ao cumprimento das instrucoes”, explicam Marinker e Shaw
(2003, p. 348).

Karnieli-Miller e Eisikovits (2009) chamaram esta insisténcia em partilhar
a tomada de decisao de “o poder ilusério de decidir”. Concordancia e adesao
estdo ambas fundamentadas na premissa de que os individuos preferem tomar
suas proprias decisdes no que se refere ao tratamento — uma premissa também
encontrada na literatura crescente sobre a descentralizacao do poder [empo-
werment]. (Rifkin, 2007) Delegar autoridade aos pacientes é algo que pode ser
considerado uma meta importante para muitos sistemas de saide, mas tam-
bém é possivel que esta linguagem esteja omitindo cortes nos gastos com a
satde; em nome do empowerment, os individuos podem estar sendo encora-
jados a assumir tarefas anteriormente realizadas pelos profissionais de saude.
A suposicao de que os individuos preferem fazer suas proprias escolhas pode
ser verdadeira em muitas situacdes. No entanto, os pacientes e suas familias
sao muitas vezes incapazes de decidir por si mesmos quando se trata de ques-
tdes complexas de saude. E é provavel que, em situacoes de extrema angustia,
pacientes e familiares desejem, mais do que temam, que um profissional de
satde assuma o comando - almejando um relacionamento que o bioeticista
Franco Carnevale (2010) chama de “paternalismo benéfico”*

Para Stevenson e Scambler, a questdao da confianca esta no cerne da discus-
sao a respeito da adesao:

Diz-se que a confianca facilita a cooperacao entre as pessoas para alcancar
objetivos comuns [...] por razdes complexas, a confianga que as pessoas ins-
tintivamente investiam na expertise profissional vem diminuindo substan-
cialmente, criando pretextos para o ceticismo ou pelo menos para a cautela.
Isto é naturalmente problematico em termos da possibilidade de se alcancar
concordancia. (STEVENSON; SCAMBLER, 2005, p. 1)

A confianca, na maioria dos casos, é tratada no nivel individual: um foco
comum dos estudos de adesdo é o paciente sem direito de deliberar. Este enfo-
que ignora a forma como os doentes fazem ouvir seus interesses, por exemplo,

formando grupos de pacientes para negociar melhores tratamentos. (LEIBING,

4 Confiratambém Mol (2008) e Grimen (2009).
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2009b; TOURNAY, 2009) A relacao médico-paciente é outro foco frequente da
pesquisa de adesao. Estes estudos comumente nao atentam para a presenca de
outros individuos e institui¢des que influenciam a forma como os tratamen-
tos sao disponibilizados, tais como orcamentos limitados de satde e interven-
coOes de saude com fins lucrativos. (APPLBAUM, 2009; CONRAD, 1985; GREENE,
2004; OLDANTI, 2004; TROSTLE, 1988, 2000)

Este artigo é o resultado de um estudo com enfermeiros comunitarios que
trabalham com idosos pacientes de saide mental em Quebec; um estudo sobre
como esses enfermeiros se referem a adesdo. Os enfermeiros sdo figuras cen-
trais na maioria dos sistemas de saude; eles sao a linha de frente profissional
diretamente envolvida em auxiliar os pacientes na adesao aos seus tratamentos.
A importancia dos enfermeiros para a adesao também se revela em alguns inte-
resses da industria farmacéutica (BIG Pharma’s..., 2006; JUTEL; MENKELS 2008,
2009), ligados a decrescente influéncia de seus “representantes de vendas”. Se-
gundo o artigo da Business Week, Big Pharma’s nurse will see you now (2006), mui-
tos médicos estao limitando seus encontros com os “representantes” a apenas
90 segundos, por causa do numero cada vez maior de visitas.> A proximidade
dos enfermeiros em relagao aos seus pacientes coloca-os em uma posicao pri-
vilegiada para o aconselhamento a estes. No entanto, aumentar a adesao de ido-
sos pacientes de saide mental parece ser uma tarefa especialmente dificil para

enfermeiros e pacientes.

Pessoas mais velhas, adesao e saude mental

Os enfermeiros entrevistados no presente estudo trabalham com individuos
mais velhos com problemas de satide mental. Os especialistas concordam que

a nao adesao pode representar um risco maior para os idosos, “resultando em

5 Jutel e Menkes (2008, 2009) - em suas analises da literatura cientifica sobre enfermeiros que recebem presen-
tes da industria farmacéutica - escrevem que os enfermeiros parecem aceitar prontamente o patrocinio da
inddstria, em parte porque parecem se sentir valorizados e mais iguais aos médicos por meio desses presentes.
Os autores também afirmam que geralmente falta pensamento critico em Enfermagem e insistem em uma
melhor formagdo a este respeito. Nos EUA, embora isso aparega menos no Canada, os enfermeiros sdo contra-
tados diretamente pelas indUstrias farmacéuticas para educar os pacientes a aderir ao tratamento, diminuindo,
assim, a ndo adesdo e as perdas para os fabricantes de medicamentos. Estes enfermeiros patrocinados pela in-
dustria parecem preencher uma lacuna bastante necessaria ao sistema de satide dos EUA, e sdo positivamente
avaliados por médicos e pacientes. (BIG PHARMA'S NURSE ..., 2006)
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um pior controle da doenca, o que pode ser agravado por morbidade multipla

e polifarmacia”. (HUGHES, 2004, p. 795) Os riscos seriam ainda maiores em

individuos mais velhos que sofrem de problemas de satide mental. Ha uma sé-
rie de razoes pelas quais os profissionais de saude consideram este grupo de

pacientes particularmente desafiador em relacao a adesao ao tratamento. Uma

vez que a adesdo esta basicamente ligada a utilizacao de medicamento — objeto

essencial na maioria das intervencoes relacionadas a saude —, os efeitos adver-
sos em adultos mais velhos precisam ser compreendidos. Metabolicamente, as

pessoas mais velhas sdao mais sensiveis a certos medicamentos (geralmente

testados em jovens adultos), levando-as algumas vezes a abandonar o trata-
mento, mesmo quando a receita “correta” foi prescrita. (FEELY; COAKLEY, 1990;

LIMA et al. 2005) Além disso, o grande nimero de medicamentos prescritos

aos idosos aumenta a possibilidade de interacdes medicamentosas imprevis-
tas. No Canadd, os idosos consomem uma média de trés medicamentos si-
multaneamente (ROGOWSKI; LILLARD; KINGTON, 1997; HEALTH REPORTS...,
2006); nos EUA, foi reportada uma média de cinco medicamentos (QATO et al,
2008; TAMBLYN, 1996). Um estudo realizado por Beijer e de Blaey (2002) mostra
que a probabilidade de hospitalizacao por problemas relativos a reagoes adver-
sas a medicamento (ADR) é quatro vezes maior para idosos do que para jovens

(16,6% contra 4,1%).

Varios autores tém chamado a atenc¢ao para o fato de que as elevadas taxas
de uso de medicamento entre idosos nao podem ser explicadas apenas por ne-
cessidades clinicas.® Damestoy, Collin e Lalande (1999) mostraram que grande
parte das praticas médicas de prescricao esta baseada em atitudes fundamen-
talmente negativas, ou mesmo preconceituosas, em relacao as pessoas mais ve-
lhas, o que justifica (para os médicos) o uso prolongado de medicamentos sem
muita preocupacao quanto a efeitos colaterais. Em uma meta-analise, Voyer
et al. (2004) descobriram que os estudos norte-americanos com pessoas de
65 anos ou mais, residentes na comunidade, indicaram que 20% a 48% dessas
pessoas usavam medicagOes psicotropicas, e que mais da metade delas estava
tomando psicotrépicos ha mais de seis meses. Este namero é paradoxalmente
elevado, dada a menor prevaléncia de transtornos mentais em comparagao com

6 Como exemplo, ver Collin (2001, 2003).
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pessoas mais jovens, que, no entanto, tomam menos medicacao psicotrépica
do que as pessoas mais velhas. (PREVILLE et al., 2001)

Os profissionais de satide poderiam supor que falta discernimento aos
doentes mentais (APPLBAUM, 2009; MAXMIN et al., 2009), 0 que, portanto,
explicaria a ndao adesdo como parte de um problema de saide mental. Este é
especialmente 0 caso para pessoas idosas com tais problemas, uma vez que
esta faixa etaria esta fortemente associada a doenca de Alzheimer e a outras
demeéncias. A associacao dos idosos a deméncia vai além das reais taxas de
preponderancia; Adelman (1995) chamou isto de “Alzheimerizacao do envelhe-
cimento”. Outro estereétipo frequente é o de que as pessoas mais velhas sao
mais teimosas e desprovidas de flexibilidade, o que faz com que suas deficién-
cias de saide mental parecam ao profissional de saide mais “dificeis de lidar”.
(BRODATY; DRAPER; LOW, 2003)

Por fim, uma vez que as intervencdes de salide em Quebec sao compar-
timentadas (como em outros lugares), as questdes de responsabilidade sao
frequentemente vistas como um conflito entre diferentes unidades de aten-
dimento. Individuos mais velhos que precisam de cuidados de saide mental
podem facilmente incidir nas “fissuras do atendimento” (MOSCOVITZ, 2006),
uma tendéncia agravada pelo apertado orcamento da saide em Quebec.” O sis-
tema de satde de Quebec, organizado em torno dos CSSSs, oferece dois ser-
vicos para pessoas idosas com problemas de satide mental: os PALVs - a sigla
em francés para servicos para a perda de autonomia relativa ao envelhecimen-
to — e o Programa de Saude Mental. A dificuldade surge quando esta clientela
especifica é encaminhada a um dos dois programas: o PALV geralmente nao é
especializado no tratamento de salide mental, enquanto o Programa de Saude
Mental é concebido para adultos e jovens adultos, sendo carente de expertise
geriatrica. Para as pessoas que sofrem de alguma deméncia, as coisas ficam

ainda mais complicadas: uma vez que a deméncia é considerada um problema

7 Sobre o orcamento da satide em Quebec, ver http://www.radio-canada.ca/nouvelles/budget/qc2007rev/san-
te.shtml. Economistas da satide, muitas vezes chamam a atencdo para os custos de medicamentos para idosos,
ligando isto a elevada carga sobre os sistemas de satide, em correlagao especial com uma maior expectativa de
vida e com o sexo feminino. (CUTLER; ROSEN; VIJAN, 2006; ROGOWSKI; LILLARD; KINGTON, 1997) Para man-
ter a perspectiva, no entanto, deve-se notar que, nos orcamentos de saide ocidentais, os maiores encargos
sdo decorrentes do enorme aumento dos pregos dos medicamentos para todas as idades - 15% a cada ano nos
EUA (ANGELL, 2000), 11,6% no Canada (MORGAN, 2005) - e com novas e mais caras tecnologias médicas.
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de saude neurolodgica e nao mental (diferentemente do que ocorre em outros
paises, como o Brasil), o Programa de Satide Mental nao se responsabiliza, e o
PALV tampouco é suficientemente treinado. E neste contexto complexo que
o estudo de adesdo do Centro de Pesquisa e Especializacao em Gerontologia
Social (CREGES)® foi conduzido.

0 estudo de adesdo do CREGES

0 estudo exploratério do CREGES foi realizado em trés etapas utilizando varias
metodologias complementares. A primeira fase do estudo procurou determi-
nar a generalidade da percepcao da equipe de satide mental de que a adesdo
fosse uma grande preocupacao dos enfermeiros comunitarios que trabalham
com individuos mais velhos com problemas de saude mental. Um total de 120
questionarios curtos (em francés e inglés) foram enviados a enfermeiros co-
munitarios em Quebec perguntando-lhes, nos termos mais gerais, na forma de
perguntas abertas, sobre seu trabalho com este grupo especifico de pacientes.
O questionario ndo fazia qualquer mencao a adesdo. Trinta e nove (um terco
dos) questionarios retornaram.

A segunda fase envolveu entrevistas em profundidade, semiestruturadas,
com 20 enfermeiros, cuja intencao foi provocar a discussao dos principais de-
safios que esses enfermeiros sentiam que enfrentavam em seu trabalho com os
individuos mais velhos. Dezessete dos entrevistados foram contactados porque
haviam concordado, no questionario que devolveram, com uma entrevista de
prosseguimento; os outros trés enfermeiros foram encaminhados por entrevis-
tados anteriores. As entrevistas exploraram os dois maiores desafios nomeados
por estes enfermeiros em suas respostas ao questionario.® O tempo médio das
entrevistas foi de 45 minutos, embora algumas entrevistas tenham durado 8o
minutos. Os entrevistadores tiveram a impressao geral de que os enfermeiros

estavam entusiasmados em falar sobre esse aspecto de seu trabalho que exigia

8 Grupo de pesquisa de Montreal sobre gerontologia social.Maiores informacdes, ver <http://www.creges.ca/
site/>.

9 No caso das trés entrevistas adicionais, a questdo relativa aos dois maiores desafios foi colocada antes da parte
exploratéria da entrevista.
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muito tempo e energia e para o qual os recursos eram limitados; muitos enfer-
meiros falaram do sentimento de frustracao.

Paralelamente ao recolhimento destes dados, dois enfermeiros de satide
mental foram acompanhados por trés dias, enquanto faziam visitas domici-
liares em Montreal, com o intuito de observar as interacdes com sua clientela.

A terceira fase consistiu em cinco entrevistas em profundidade, face-a-

-face, realizadas pela autora deste artigo. Os enfermeiros entrevistados nessa
terceira fase nao faziam parte da coorte anteriormente contactada. Eles sa-
biam que se tratava de um estudo sobre a adesao e haviam recebido os resul-

tados do estudo das duas fases anteriores para que comentassem.

Estudando a condescendéncia

Os enfermeiros da provincia de Quebec se preocupam com a adesdo? Os 39
questionarios e as 20 entrevistas confirmam que sim, eles se preocupam. Ao
descrever a questao mais desafiadora em seu trabalho com idosos portadores

de transtornos mentais, os enfermeiros mencionaram os seguintes pontos:

1. Nao adesao (16 enfermeiros).

2. A desconfianca das pessoas mais idosas (9 enfermeiros),
Além de outras mencoes a personalidade dificil.

3. Comorbidades; interacdo entre problemas de
saude fisica e mental (7 enfermeiros).

4. Falta de formacao psicogeriatrica (7 enfermeiros).

Estes dados mostram que a adesao ao tratamento foi espontaneamente
mencionada como um desafio relacionado ao trabalho por quase metade dos
enfermeiros comunitarios. As citacdes que seguem, advindas do questionario,
representam o tom geral das respostas a questdao do que os enfermeiros consi-
deram o principal desafio ao seu trabalho com individuos idosos com proble-

mas de saide mental.

10 Todas as entrevistas foram sistematicamente analisadas para extrair os temas principais. Cada tema foi
apresentado com numerosas e extensas citacdes para contextualizar, tanto quanto possivel, os dados.
No primeiro nivel, todos os elementos acerca do trabalho com adultos mais velhos com transtornos
mentais foram listados; em um segundo nivel, apenas cita¢des relacionadas a adeséo.
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Enfermeiro(a) 1: O principal desafio é conseguir superar os sentimentos de im-
poténcia e frustracdo experimentados quando se lida com esses clientes que ndo
cooperam com o tratamento planejado. E preciso mais esforco para lidar com
esses clientes e [...] para conseguir desenvolver uma rela¢do de confianca com
clientes que mostram problemas de comportamento e sdo reticentes a respeito
do recebimento de nossos servicos.

Enfermeiro(a) 2: A resisténcia ao medicamento prescrito: eles podem se esque-
cer de solicitar sua medicacdo ou tomd-la incorretamente. NOs encontramos
comprimidos nas mesas ou no chdo. As vezes se esquecem de renovar sud pres-
cricdo. Eles se recusam a tomar certos medicamentos, porque tém medo deles
ou acreditam que ndo precisam deles.

Enfermeiro(a) 3: Falta de colaborac¢do com o plano de tratamento: para esses
pacientes, as solucoes que propomos lhes parecem intiteis. Seus hdbitos sdo di-
ficeis de modificar e, se alguém insiste, eles ficam ansiosos. Problemas de satide
mental amplificam incapacidades cognitivas e vice-versa, o que torna dificil
obter colaboracdo para estabelecer uma relagdo de confianca.

Enfermeiro(a) 4: Os profissionais de satude da familia estdo cansados de en-
frentar o repetido fracasso em garantir a cooperacdo do paciente idoso. A falta
de motivacdo da pessoa idosa é uma fonte de frustracdo para o profissional
da satde. Seus filhos tendem a desistir; eles também tém outras obrigacoes e
responsabilidades a cumprir dentro de suas préprias familias e circulos sociais.

Enfermeiro(a) 5: Tomar a medica¢do reqgularmente: As pessoas sdo essencial-
mente deixadas a si mesmas, sem um médico para fazer o acompanhamento
regular. Algumas pessoas vivem sozinhas, sem ninguém para ajudd-las a cum-
prir [o tratamento]. A medicacdo ndo é tomada adequadamente por falha de
memoria. Estes pacientes de satide mental muitas vezes tomam um monte de
remédios para problemas fisicos (tais como diabetes etc.).

Consistentes com as descobertas feitas por estudos anteriores, os enfer-
meiros mencionam uma série de fatores comportamentais, bioldgicos, sociais
e estruturais relacionados a adesdao. Uma parte substancial das respostas dos
enfermeiros, no entanto, consiste em uma caracterizacao dos individuos mais
velhos com problemas de saide mental. Esses pacientes, de acordo com as res-
postas dos enfermeiros, sio desconfiados, teimosos, (excessivamente) ansio-
sos, sem discernimento, esquecidos. “A pessoa idosa com problemas de satde

mental tende a demonstrar medo e desconfian¢a para com o enfermeiro (ou
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outro profissional de saude) e é igualmente receoso do tratamento prescrito”,
observa uma enfermeira de uma pequena cidade nos arredores de Montreal.
Receio, desconfianca e falta de cooperacao parecem ser nao apenas sinais de
problemas de satide mental, mas também estdo associados a psicologia da ve-
lhice. (MARTIN; LONG; POON, 2002)

Quando os enfermeiros falaram de confianca e de desconfianga, rara-
mente isto ocorreu no contexto do profissional da saude aprendendo a con-
fiar nas intui¢des do seu paciente ou em suas avaliacdes a respeito do trata-
mento. As questoes de confianca circundaram o esforco de levar o paciente a
seguir o seu tratamento conforme prescrito, como no exemplo a seguir, tira-

do do questionario:

Enfermeiro(a) 6: Grande resisténcia em tomar a medica¢do ou seu uso incor-
reto, com nitido desrespeito a dosagem ou a finalidade terapéutica do plano de
medicacdo. Eles tém medo de desenvolver um “hdbito” ou tém medo da reacgdo
a droga. Eles procedem tomando a medicacdo por meio de acessos de tentativa
e erro, alegando que conhecem seu corpo melhor que qualquer outra pessoa.
Para tentar normalizar seus temores, eu 0os abordo gradualmente para ensinar-
-lhes sobre a medicagdo. Eu tenho que repetir minhas licoes em vdrias ocasioes
e eu verifico se eles guardaram qualquer informagdo.

Neste sentido, a confianca e a adesdo se referem a submissao [compliance]
em seu sentido original: o paciente deveria aprender a aceitar o conhecimento
e as ordens dos profissionais de saude. No exemplo seguinte, retirado de uma
entrevista, fica evidente que a confianca é mais um modus operandi que o esta-

belecimento de uma relacao que permita a tomada conjunta de decisoes:

Enfermeiro(a) 7: O que falta é um bom treinamento [...] Que ninguém tenha

que se virar lendo sobre comprimidos... E como intervir ndo é facil, a gente ndo

sabe como lidar com eles - é preciso lidar com eles com mdo de ferro e, ao mes-
mo tempo, com luvas de seda. Por um lado é preciso deixar que facam suas coi-
sas, para ganhar confianga, por outro lado, vocé tem que enfrentd-los, colocd-
-los de volta na realidade... Eu tento. No que eu mais invisto é em ndo perder
a confiancga deles, para que eu possa voltar ld... Existem estratégias: Se vocé
sente que tem que dizer o mesmo que eles, para que possa voltar a sua casa,
entdo vocé diz a mesma coisa. Quando é possivel enfrentd-los sem que eles me
batam, a gente continua a enfrentar um pouco. Se vocé vé que isso ndo funcio-
na de jeito nenhum, nenhum, nenhum, bem... Se a pessoa ndo tem tempo para
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a intervencdo, entdo ela faz uma intervencdo de enfermagem focalizada. Vocé
ndo tem tempo, meia hora, 45 minutos, para estabelecer uma relagdo terapéu-
tica, ndo hd tempo para isso. Temos que entrar na casa, e para isso precisamos
da confianga deles.

Estas citacOes mostram a dupla lateralidade da confianca quando esta se
torna uma questao central no estudo da adesao. Por um lado, as declaragoes
destes enfermeiros desafiam as alegacoes dos discursos sobre a adesao (e
a concordancia) no que se refere a tomada de decisiao compartilhada e a de-
mocratizacao do relacionamento entre paciente e profissional; por outro lado,
desconstruir a confian¢a como um jogo de poder resultaria em culpar os enfer-
meiros (e outros profissionais de saude) por oferecerem seus conhecimentos e
tentarem realizar o que eles consideram as melhores praticas. Este tipo de ar-
gumento poderia também ignorar as vulnerabilidades e as experiéncias de al-
guns individuos com problemas de satide mental com capacidade reduzida de
cuidado préprio. Sem negar que os enfermeiros podem prestar atendimento
ruim e sem negar as criticas feitas as melhores praticas (p. ex., TIMMERMANS,
2005), parece ser mais importante considerar as condicdes nas quais enfermei-
ros estao prestando cuidados e seus efeitos do que desconstruir (ou desmentir;

“debunking”) (LATOUR, 2004) conflanca e cuidado.

Confianca e cuidado

Quando os pacientes confiam nos profissionais de saiide, eles também aceitam
que estes ganhem poder sobre seu corpo e seu bem-estar. Este tipo de relacao
de confianca, necessaria a qualquer intervencao de saude, dificilmente pode
ser comparada as comuns reivindicacdes antipaternalistas de igualdade entre
o paciente e o profissional de satide. Confiar significa assumir riscos, enfrentar
incertezas (LEIBING, 2009a), mas, em Ultima analise, os pacientes permane-
cem em uma relacdo de dependéncia, mesmo que os individuos e grupos de
pacientes, em numerosos contextos, disponham de muito mais poder quan-
do comparado a 30 anos atras. (GRIMEN, 2009) O(a) enfermeiro(a) 7, acima,
descreve como a construcao da confiancga é literalmente a chave, aqui, para a

casa dos pacientes que vivem na comunidade (Se vocé sente que tem que dizer o
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mesmo que eles, para que possa voltar a sua casa, entdo vocé diz a mesma coisa).
Muitas vezes, confiar ndo é uma escolha: os pacientes podem ser forcados a
confianca, devido a falta de alternativas. O mau funcionamento do sistema de
saude de Quebec é parte integrante dos noticiarios que reportam pacientes que
morrem enquanto esperam tratamento, a falta de pessoal e uma organizacao
geral caotica dos recursos relativos a satide.” Este panorama da saide, em que
0s pacientes muitas vezes tém de tomar o que recebem, interage com a confian-
ca dos pacientes, mas também é relevante para a questao central de qualquer
sistema de saude: cuidado [caring].

Especialmente no final das entrevistas da segunda fase do estudo do CRE-
GES, quando a adesio era explicitamente a questio, os enfermeiros falaram do
cuidado como meio de aumentar a adesao. Este padrao também esteve presente
no final das entrevistas da primeira fase, quando os enfermeiros foram questio-
nados sobre como respondiam aos desafios que tinham descrito anteriormente.
As respostas refletiram um quadro muito mais simpatico do idoso paciente de
saude mental “problematico”.

Enfermeiro(a) 8: Eu vejo que as pessoas ndo estdo obedecendo. Mas ndo é cul-
pa delas. E, com o tempo, aprendi a cuidar delas como deveria (comme il faut).
Demora mais, mas depois de um tempo |[...] Eu aprendo muito com esses pa-
cientes. Todos eles tém suas historias para contar.

Enfermeiro(a) 9: Eles ndo cumprem [o tratamento] porque sdo solitdrios. Nos
podemos vir de tempos em tempos, eles em geral ndo tém familia. Eles sdo con-
fusos, ou pensam que os medicamentos sdo ruins para eles, ou que ndo estdo
doentes. Se vocé realmente se importa, eles se abrem, é até bonito.

11 A forca-tarefa Quebec 2008 [Québec 2008 Task Force], relativa ao financiamento do Sistema de Saude,
descreve o sistema da provincia: ‘O sistema de satide de Quebec oferece uma ampla gama de servicos, com
um alto nivel de qualidade independentemente da capacidade do destinatdrio de pagar. A grande maioria
dos cidadéos se declara satisfeita ou muito satisfeita com os servigos prestados, uma vez que receberam estes
servicos. E ha o problema: quebequenses ndo tém pronto acesso aos servicos do seu sistema de satde. Em
termos de acesso ao atendimento, os quebequenses sdo menos bem servidos do que os cidadados de outras
provincias. Apesar das melhorias recentes, esta situacdo persiste. Em termos de produtividade, o sistema de
salide de Quebec mal se compara com o que é observado em muitas outras jurisdicdes. Além disso, o sistema
de satde de Quebec enfrenta graves problemas de recursos humanos. O sistema de satide de Quebec, com
seus pontos fortes e suas fraquezas, confronta-se com um problema fundamental, nomeadamente, toda a
questao de seu financiamento. Desde 1998-1999, a economia cresceu a uma média de 4,8% ao ano, enquanto
durante o mesmo periodo os gastos publicos com satde e servigos sociais aumentaram em média 6,4% ao

,

ano.
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Ocuidado éaatitude — e a teoria — central em enfermagem. (FAHRENWALD
et al., 2005) Este é geralmente entendido como antipoda do reducionismo bio-
médico e dos tratamentos impessoais fornecidos por médicos.”? “Os valores
essenciais da enfermagem [...] incluem a dignidade humana, a integridade,
a autonomia, o altruismo e a justica social”, escreve Fahrenwald et al. (2005)
em seu artigo sobre o cuidado. A bondade absoluta do cuidado raramente é
questionada, embora alguns autores tenham criticado ferozmente — ndo a ati-
tude solidaria, mas seu tom esotérico e idealista que, de acordo com John Paley
(2002), é o sinal de uma “moral de escravos”. O argumento de Paley parte das
reflexdes de Nietzsche em sua Genealogia da Moral, na qual Nietzsche mostra
como 0s grupos mais fracos (“os escravos”) se revoltam contra os poderosos
(“os nobres”) por meio da inversao de virtudes. No caso da enfermagem, isso
significaria que o modelo biomédico (se houver algum tipo de modelo unifi-
cado) - descrito como objetivo — é mal visto e criticado como positivista, re-
ducionista, mecanicista, tornando-se o contraponto perfeito a fenomenologia
e ao holismo virtuososos da enfermagem — um “ato de autoengano”, escreve
Paley (2001, 2002).

Alguns autores criticam a literatura de enfermagem a respeito do cuidado
referindo-se a ela enquanto “cobertura de acticar sobre as ambiguidades” (SE-
EDHOUSE, 1993 apud MULHOLLAND, 1995), “realidade entre parénteses” (MU-
LHOLLAND, 1995), ou simplesmente “inanicao filoséfica”. (PALEY, 2002) Estes
autores criticam, com razao, as limitacdes da literatura sobre o cuidado indivi-
dual, a sua falta de visao politico-econdémica e suas, por vezes, surpreendentes

referéncias “césmicas” aos principais teéricos do cuidado.

Esta perspectiva favorece a unido entre o espirito humano e a fonte infinita
de amor cdésmico. Uma vez que alguém se ampara nestas consideracdes a
respeito da vida e da relacdo entre o Homem e 0 cosmos, mais préxima do
pertencimento que do ser, entao temos uma nova cosmologia para considerar
o lugar do Homem no Universo, nao separado do campo universal de amor
infinito. (WATSON, 2005, p. 304, grifo do autor)

12 Parauma postura critica, confira Keating e Cambrosio (2004).
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Embora os textos escritos pelos criticos do cuidado tenham provocado rea-
¢oes iradas de muitos enfermeiros, quem sabe conduzindo a repensar algumas
certezas, os argumentos trazidos por esses autores também ofuscam o fato de
que a maioria dos sistemas de saide na verdade precisam de mais cuidado e
atencao, nao menos. Bruno Latour (2004, 2008) se opoe ao “desmerecimento”
[debunking], uma atitude que ele vé especialmente no desconstrucionismo, em
algumas partes da teoria critica. Latour (2004) condena corretamente como

“terrivel” e como “barbaridade critica” o desmerecimento destrutivo de questdes
com as quais as pessoas realmente se preocupam. Ele propoe, ao invés disso,
lutar por um realismo renovado que se aproxime da questao do envolvimento,
isto é, uma analise de como as coisas que sao de interesse de certos grupos se
mantém no tempo e no espaco. Um conceito como o de adesdo é geralmente tra-
tado como “dado”, como um ponto final “6bvio e indiscutivel” das “negociacdes
e institucionalizacbes”, como Latour (1999, p. 307) o define. Ao invés de definir
a adesao como uma variacao das recomendagoes em geral baseadas em evidén-
cias, esta poderia muito bem ser concebida como uma questao de envolvimen-
to: as pessoas vém se preocupando com a adesdo ha mais de 40 anos e sua inti-
ma associagao com o cuidado revela as qualidades emocionais do esfor¢o a seu
favor. Esta preocupacao pode ser descrita de diferentes maneiras, dependendo
do individuo ou instituicao reunidos em torno das praticas de adesao (pacien-
tes, profissionais de satide, administradores, industria farmacéutica, etc).

No caso dos enfermeiros comunitarios entrevistados, as citacdes acima
mostram que parece haver um componente normativo nas respostas dos enfer-
meiros a respeito do cuidado com pacientes nao aderentes. Este pensamento
normativo (“comme il faut”) esta ligado a melhoria do estado do paciente produ-
zida pelo enfermeiro através de uma forca predominantemente emocional (“se
voceé realmente se importa”). Novamente, um duplo argumento pode ser dado.

Os céticos irao questionar as capacidades emocionais enquanto normas
que parecem desarticuladas da realidade do atendimento, por exemplo, em
ambientes desfuncionais como o sistema de saiide de Quebec. Estes céticos
podem vir a observar que parece haver um excedente de devaneios envolvido,
especialmente quando se considera as citacoes acima, que mostram os limites
do atendimento a pacientes nao aderentes. Um estudo recente, realizado pelo

socidlogo Angelo Soares (2010), mostra que os profissionais de satde que pro-
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veem esforcos emocionais se encontram exauridos: em um CSSS em Montreal,
40% dos profissionais de saide mostram um elevado grau de sofrimento psi-
quico. O esforco emocional feito por enfermeiros é parte da “comercializacao
de sentimento humano”, como Hochschild (1983) argumentou em seu estudo
classico, The managed heart [O coracdo gerenciado]. Esta comercializacdo nao
afeta apenas as capacidades do enfermeiro, mas também os trabalhadores (na
maioria mulheres) que cobrem parte do que falta a capacidade de cuidado aos
idosos em Quebec: em muitos casos, mulheres provenientes de paises mais
pobres, que oferecem mao de obra barata, algumas vezes em estado semilegal
no Canada, cuidam de idosos que ndao podem ou nao querem contar com cui-
dados familiares e nao recebem suficiente cuidado de seus sistemas de saude.
A crescente dependéncia destes trabalhadores imigrantes mostra o paradoxo
do sistema de sauide de Quebec, que se baseia em uma premissa de igualdade.
Os criticos dos criticos, no entanto, podem vir a argumentar que cuidar
profundamente de um paciente é exatamente o elo perdido em estudos de ade-
sdo. Uma série de estudos mostra que a adesao esta ligada ao acompanhamen-
to regular dos pacientes. (KNIGHT et al., 2009) No entanto, esta continuidade
de cuidados é quase impossivel de se prover com a organizacao atual dos re-
cursos de satide de Quebec. O cuidado nao é apenas uma ideologia ou um de-
vaneio, um “opcional extra” para a competéncia (PALEY, 2001; TIERNEY, 2003);
ele se materializa em praticas, redes e leis concretas, em pilulas que agem so-
bre corpos em aflicao. Estudos mostram que as principais atitudes de cuida-
do - aquelas que sao muitas vezes depreciadas pelos criticos - podem ter um
impacto concreto sobre o paciente: um estudo realizado pelo pesquisador de
Harvard, Ted Kaptchuk et al. (2008), com placebos combinados a “uma relacao
paciente-profissional acrescida de afeto, atencao e confian¢a” para o tratamen-

to da sindrome do intestino irritdvel, mostra que:

[...] o percentual de pacientes que relataram alivio suficiente (62% e 61% em
trés e seis semanas, respectivamente) é comparavel a taxa de resposta em
verificacoes clinicas de drogas atualmente utilizadas no tratamento da sin-
drome do intestino irritavel [...] Estes resultados indicam que fatores como
o0 afeto, a empatia, a duracdo da interagdo, e a comunicacdo de expectativas po-
sitivas pode de fato afetar significativamente os resultados clinicos. (KAP-
TCHUK et al., 2008, p. 999, grifo nosso)

317



ANNETTE LEIBING

Conclusdo

O presente artigo destaca uma descoberta do ‘estudo do CREGES’ a respeito
da adesdo: a associacao da adesao a comprometimentos afetivos muitas vezes
idealizados. A adesdo torna-se problematica, de fato, quando ligada aos tipos
ideais® de “enfermeiros dedicados” e “pacientes confiantes”. Este ideal rara-
mente é alcancado, pois com estes tipos ideais a complexidade do atendimen-
to é reduzida as capacidades emocionais do individuo — cuidado e confianca.
Estudar as relagoes terapéuticas idealizadas para explicar a ndo adesao con-
vida a falacias conceituais, quando - como Max Weber argumentou em suas
(contestadas) reflexdes sobre a objetividade da ciéncia — a adesao se transfor-
ma em uma “utopia”; a “pureza conceitual”. (WEBER, 1997, p. 211) Embora esse
tipo de critica seja importante, reconceituar a adesao como uma questao de
envolvimento em termos latourianos mostra que ha muitos lados para se pen-
sar a adesdo. Ao invés de culpar pacientes (incrédulos) ou profissionais de sau-
de (paternalistas), a questao central se torna por que e COmo as pessoas estao
interessadas na adesao.

Faria sentido inventar a adesdo de profissionais de satide ou a adesao do
Estado (no sentido de fornecer o que é necessario para um bom tratamento)?
Ou todo o conceito de adesdo, até mesmo de concordancia, esta baseado em
uma linguagem de culpa e deveria, portanto, ser abandonado para sempre? In-
verter o conceito autoritario de condescendéncia/submissao/obediéncia [com-
pliance] nao parece ajudar. Reforcar o envolvimento, contudo, poderia ideal-
mente permitir uma articulacao da interacao entre doenca mental, os sistemas
de saude, paradigmas correntes na medicina, as “moléculas encarnadas” dos
medicamentos (LEIBING, 2009a) em um corpo envelhecido e o papel desem-
penhado pelos profissionais de saide neste cenario especifico da saude. As-
sim, cuidado e confianca perderiam suas posicdes limitadas e moralizantes

em uma relacao problematica.

13 Tipo ideal é um termo utilizado aqui para descrever as relagdes ‘ideais’ tanto no sentido comum do termo
quanto no sentido dado por Max Weber (2007, p. 211), referindo-se a ‘ideia’ mais que ao ‘ideal”: ‘Um tipo
ideal é formado pelo realce unilateral de um ou mais pontos de vista e pela sintese de um fenémeno
individual concreto em grande medida difuso, discreto, mais ou menos vigente e ocasionalmente inexistente,
organizado em um construto analitico unificado de acordo com aqueles pontos de vista unilateralmente
enfatizados'.
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Aproximar-se do cuidado significaria que agora podemos olhar para o efeito
do cuidado sobre a adesao ao invés de apenas nomear suas virtudes (empatia,
amor, e assim por diante), ou reduzi-lo a uma capacidade ou forca emocional.
Aproximar-se significaria também olhar para o cuidado (uma nocao que inclui
competéncias técnicas) justamante onde o cuidado (uma categoria predomi-
nantemente moral na teoria de enfermagem) se justapoe as reivindicagoes fei-
tas em seu nome. Embora a maioria dos enfermeiros pareca se importar, eles
trabalham em um ambiente que, em muitos casos, nao oferece as condigoes
adequadas. Se o cuidado continuar a ser definido apenas como uma relacao
emocional, excluindo-se o contexto mais amplo dos atendimentos de saudde,
este sera ainda menos Util pelas razdes que o filésofo americano Eric Hoffer
(1973, p. 18) delineou: “Melhorias sociais sao mais facilmente atingidas pela pre-
ocupacao com a qualidade dos resultados do que com a pureza dos motivos”.

0 estudo do CREGES sobre a adesdo, em primeiro lugar, resultou em re-
comendagoes metodologicas: para entender melhor a adesdo, a confianca e o
cuidado no contexto do sistema de saude de Quebec, os pesquisadores devem
evitar tanto o “desmerecimento” quanto a idealizacao. Reflexdes sobre as ob-
servacdes — ou preocupacdes — dos enfermeiros em relacao as pessoas mais
velhas com problemas de satide mental permitiram a autora discutir o que
estava em jogo para estes enfermeiros e delinear questdes de envolvimento.
Infelizmente ndo ha um final para este estudo; certamente nao um final feliz.
A equipe de saude mental que solicitou esta pesquisa ficou decepcionada com

a falta de recomendacgoes concretas para uma melhor adesao ao tratamento.
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Morte e producao de sentidos

Rachel Aisengart Menezes

Pensa, por exemplo, mais na morte — e seria estranho em verdade
que nao tivesse de conhecer por esse fato novas representagoes,
novos ambitos de linguagem.

(Wittgenstein)

Nas ultimas décadas do século XX e, em especial, no inicio do século XXI, ob-
serva-se uma crescente producao de significados em torno da altima etapa de
vida de pessoas com doencgas cronico-degenerativas no Ocidente." Tal elabora-
cdo é, majoritariamente, de autoria de profissionais de satde dedicados a assis-
téncia desse tipo de enfermo e seus familiares. Como tantas outras esferas da
vida em sociedade, o processo do morrer e a morte passaram cada vez mais a
consistir um dominio de saberes e cuidados do aparato médico.

Aliada a secularizacao da sociedade ocidental, a progressiva medicalizacao
social se tornou responsavel pela prescricao dos comportamentos adequados
e, consequentemente, das manifestacoes emocionais apropriadas, em todas as
etapas da vida. Tais modelos de conduta, de sentimentos mais ou menos acei-
taveis em situacoes esperadas e naquelas imprevistas (e/ou indesejadas, como
acidentes, perdas, morte), propiciam uma extensa gama de ofertas de ajuda por
parte de profissionais da medicina e da psicologia. Nesse cenario se destaca a
atencao concedida ao processo de luto, tanto vivenciado pela familia quanto

pelo doente terminal.

1 Refiro-me aqui ao ocidente (SAID, 1990) ou a cultura ocidental moderna, nos termos de Duarte (1999, p. 22),
como um sistema de significagdo especifico que ‘implica uma certa maneira de perceber e compreender os
fenémenos de nossa vida e, sobretudo, de imaginar que podemos perceber e compreender os fenémenos de
outras culturas’.
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No que concerne ao término da vida, ha uma crescente producao de dife-
rentes formas de assisténcia em saide, com o intuito de conduzir a pacificacao
dos temores da morte por meio de um controle sobre as circunstancias que
integram o processo do morrer. As distintas maneiras de gestio contempora-
nea da morte sao associados sentidos os mais variados, que podem (ou nao)
propiciar uma realizacao da meta almejada pelos atores sociais. A eficacia sim-
bolica de discursos e de praticas articuladas a eles depende intrinsecamente da
adesao dos sujeitos a cada sistema de significados, questao que se apresenta
de extrema complexidade atualmente, dado o amplo e diversificado conjunto
de ofertas.

Com a criacao e o desenvolvimento de recursos tecnologicos aplicados a
saude, consegue-se atualmente postergar o término da vida por certo tempo,
0 que propicia um periodo no qual o enfermo efetua uma “despedida de sua
vida”. (HENNEZEL, 2005) Diversos autores das ciéncias sociais (WALTER, 1997;
CLARK; SEYMOUR, 1999; CASTRA, 2003; MENEZES, 2004, 2009, 2011; MENE-
ZES; GOMES, 2011) tém se dedicado ao tema, com reflexdes sobre a criacao de
significados para vida e morte, intimamente associados as formas inovadoras
de ritualizacao do final da vida.

Este artigo se insere neste conjunto de publicacdes e aborda especifica-
mente uma formulacao em torno dos ultimos momentos de vida. Com base em
observacao etnografica em um congresso de Cuidados Paliativos (CP)? e na re-
cente producdo analitica das ciéncias sociais em estudos sobre a tematica sao
examinadas as proposicoes de Marie de Hennezel e Christophe Fauré, profissio-

nais de saude mental franceses,? especialistas no atendimento a doentes “fora

2 18th International Congress on Palliative Care, Montreal, outubro de 2010. Os Cuidados Paliativos constituem
uma recente modalidade de atendimento a pacientes diagnosticados como ‘fora de possibilidades terapéu-
ticas de cura’ (FPTC), o que significa um avanco inexoravel da enfermidade na dire¢do da morte, quando ndo
hd mais recursos para a cura ou controle da doenca - como céncer, AIDS, deméncias, entre outras. Os profis-
sionais paliativistas objetivam uma assisténcia a ‘totalidade bio-psico-social-espiritual’ do doente e seus fami-
liares. O conceito de ‘dor total’, cunhado por Cicely Saunders, médica e enfermeira inglesa fundadora dos CP,
fundamenta esta perspectiva de acompanhamento, empreendida por uma equipe multiprofissional. A meta
do trabalho dos paliativistas é a constru¢do de uma ‘boa morte’, sem dor nem sofrimento, pacifica e aceita pe-
los atores sociais envolvidos no processo do morrer. Daqui em diante passo a me referir a Cuidados Paliativos
pelasigla CP.

3 Marie de Hennezel é psicéloga e psicanalista, pioneira na assisténcia psicolégica a pacientes de servicos de
CP, autora de muitos livros sobre o tema que vém sendo traduzidos em diversas linguas. Confira em: <http://
www.toslog.com/mariedehennezel/accueil>. Christophe Fauré é médico psiquiatra, especializado no acom-
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de possibilidades terapéuticas de cura”, e seus familiares, militantes da causa da

“boa morte” na Franca.

Por uma morte consciente

Como tantos outros profissionais de satide dedicados a assisténcia no ultimo
periodo de vida, Hennezel e Fauré elaboram construcoes tedricas sobre o luto vi-
venciado pelo proprio doente no final da sua vida e por seus familiares e amigos
durante o processo do morrer e apos o falecimento do enfermo. A partir dessa
perspectiva, postulam formas de acompanhamento, na direcao de alcancar uma
“boa morte”. De acordo com o ideario dos CP, para realizar esta meta é preciso
atingir a etapa de aceitacdo do término da vida, o que significa uma elaboracao
subjetiva em torno da finitude da existéncia individual. Tal pressuposto baseia-
-se no modelo de estagios psicolégicos formulado pela psiquiatra Elizabeth
Kubler-Ross (1969), que se tornou referéncia central na assisténcia paliativa. De
acordo com esta autora, quando o doente toma consciéncia do avanco de sua en-
fermidade, ele passa por cinco fases: negacao, revolta, barganha (ou negociacao),
depressdo e aceitacdo. A quinta e tltima etapa é considerada como condicao pri-
mordial de uma “saida” tranquila e pacifica da vida. Em outros termos, trata-se
da categoria tida como imprescindivel para o “morrer bem”.
Em 2010, 0 18° Congresso Internacional de Cuidados Paliativos contou, en-
tre os principais conferencistas internacionais, com a presenca de Hennezel e
Fauré. Em 7 de outubro, os dois franceses integraram a Sessao Plenaria intitula-
da Mortalidade, negagdo e integracdo, sob coordenacao de Bernard Lapointe, mé-
dico paliativista canadense. O nimero de inscritos no evento foi de mil trezen-
tos e oitenta e quatro pessoas (segundo informacao veiculada no site do evento4),
vindas de sessenta paises. Por ocasido desta atividade, o auditorio estava repleto
(cerca de mil pessoas), uma vez que os dois profissionais sao autores de renome
entre os militantes da causa da “boa morte”, com uma extensa producao biblio-

grafica sobre a assisténcia paliativa. Vale mencionar que as linguas oficiais do

panhamento de pessoas no final da vida e de seus préximos. E autor de obras sobre o processo do luto. Confira
em: <http://www.christophefaure.com/component/option,com_frontpage/Itemid,1/>.

4 Disponivel em: <http://www.palliativecare.ca/sp/programme/programme_highlights.html>. Acesso em 30 set. 2011.
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congresso eram inglés, francés e espanhol. Nas sess0es plenarias havia tradu-
¢ao simultanea.

Em sua conferéncia A vida mais forte do que a morte: entre a nega¢do e a es-
peranca, Hennezel indagou sobre o que ocorre com certos pacientes, que se
encontram na fase terminal da doenca, quando apresentam um quadro que
evidencia um aumento de sua vitalidade. A conferencista também se referiu
ao fato de que muitos doentes, sobretudo os “morredores”’ expressam uma
grande capacidade de amar no final de suas vidas.® A psicéloga levantou ainda
outras questoes: estariam estes doentes negando sua condic¢ao, em face de uma
realidade inaceitavel? Suas reacdes estariam relacionadas ao fato de que o in-
consciente ndo acredita na morte e de que toda pessoa humana sente, no fundo
de seu ser, que a vida é mais forte do que a morte? Qual o significado deste in-
cremento de vitalidade? Teria um papel relevante a desempenhar na conclusao
da vida humana? O que ocorre com estes pacientes? Como explicar o paradoxo:

“sei que vou morrer, mas me comporto como se nao acreditasse nisso”?

Para a psicanalista francesa, este tipo de comportamento observado em
enfermos terminais consiste em indicio de que a quarta fase (depressao) ja
teria sido ultrapassada. Portanto, trata-se da aceitacao de seu destino: a mor-
te. Apoiada nas reflexdes de alguns psicanalistas, em especial de Michel de
M’uzan, Sigmund Freud, Marie-Louise Von Franz, Lou Andréas Salomé e Carl
Gustav Jung, Hennezel debate o lugar da morte no inconsciente humano. Abor-
da conceitos fundamentais da psicanalise e da psicologia jungiana, como nar-
cisismo, representacao e clivagem do eu, nlcleos psicoticos, inconsciente co-
letivo, entre outros, além dos temas memoria, historia e temporalidade.

Ao final de sua fala, menciona “os outros” presentes neste processo: a fami-
lia e a equipe que cuida do moribundo. Para familiares e profissionais de satude,
o desejo de viver e a “aparente melhora” do enfermo provocam incémodo. A
palestrante ilustra sua apresentacao com casos de pacientes acompanhados

por equipes de CP que falavam da cura e do retorno para suas casas. Refere-

5 'Morredor’é um termo muito utilizado por profissionais de satide em referéncia ao doente com grande avanco
da enfermidade, na iminéncia da morte. Esta palavra tem sido usada recentemente, em substituicdo a ‘mori-
bundo’, por nédo ser considerada politicamente e medicamente adequada.

6 Este dado é recorrentemente referido entre profissionais de satide que militam pela causa da ‘boa morte’, por
exemplo, em Byock (1997) e Cesar (2001).
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-se também a situacdes nas quais os doentes afirmavam seu desejo de viver,
“custasse o que custasse”. Em suas palavras: “sentiamos vontade de chama-lo
a realidade e, portanto, a sua morte”.” Para Hennezel, foi “somente quando a
equipe tomou consciéncia, em uma reuniao, de que ela poderia modificar sua
atitude, respeitar este sopro de esperanca, que traduz justamente o paradoxo
e a experiéncia intima de uma vida que nao pode morrer”. Em sua opiniao, o
paradoxo escapa aos que vivem em boa condicao de satude.

A psicéloga indica também um risco presente nesta afirmacao da vida
pelo paciente. Em face da aparente melhora do enfermo, por vezes alguns mé-
dicos consideram a possibilidade de retomada do tratamento curativo ou a
transferéncia da unidade paliativa para um servico de assisténcia voltado a
cura. De acordo com a conferencista, “somente a experiéncia clinica no acom-
panhamento do final da vida permite uma percepcao do que esta em jogo: esta
forca de vida”.

Hennezel propde uma interpretacao baseada no pressuposto de que ha um
trabalho subjetivo empreendido pelo “morredor”: o “trabalho do falecimento”.
Para ela, seria um ultimo esfor¢o na construcao de “entrar vivo em sua morte”.
Em outras palavras, trata-se da conclusao e elaboracao da prépria vida e morte.
Nesse sentido, 0 acompanhamento por parte de profissionais de satude, de fa-
miliares e/ou amigos é condicao para possibilitar um “bom trabalho de conclu-
sdo davida” e a producao de uma “boa morte”. Indo além, segundo a psicédloga,
o acompanhamento do processo do morrer consiste em uma experiéncia inici-
atica, capaz de auxiliar na elaboracao subjetiva da prépria morte. Essa vivéncia
associada a uma iniciacdo esta relacionada a filosofia budista, sobretudo no
que tange a formulacao acerca da morte.

A psicologa categoriza os pacientes: ha os que aceitam o término da vida e
ha os que “morrem antes de morrer”. Estes Gltimos se dividem entre aqueles
que se “deixam morrer” e os que “suplicam” que “abreviem seus dias”. Assim,
os profissionais de satide estao remetidos a um tipo ideal de doente. Portanto,

provavelmente aquele que se afasta desse modelo é atribuido algum juizo de

7 Tradugdo de minha autoria, como de outros trechos da conferéncia, salvo mencédo expressa.
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valor por parte de equipes paliativistas.® Nao somente o enfermo é categoriza-
do, como também seus familiares. Assim, consequentemente, os paliativistas
atuam com pacientes e familiares com o objetivo de orienta-los na direcao da
trajetéria “ideal” da “boa morte”.

Morrer com os olhos abertos® é o expressivo titulo de um dos livros de Ma-
rie de Hennezel, que divulga sua perspectiva e abordagem: cada pessoa pode
preparar sua morte, vivendo o mais conscientemente possivel. “Cada um pode
se aproximar de sua morte com os olhos abertos se a morte nao é negada, se
os acompanhantes a aceitam; se ha suficientemente verdade e amor em torno
daquele que morre. Cada um pode fazer de sua morte uma licao de vida para
os outros”. (HENNEZEL, 2005) Conclui-se, portanto, que, além da elaboracao
psiquica do doente, é necessario que seus proximos desenvolvam um trabalho
subjetivo e intersubjetivo, para que aconteca uma morte consciente que, em
ultima instancia, é uma “boa morte”.

Christophe Fauré, em sua conferéncia O luto plenamente consciente: entrar
no coracdo do sofrimento, proferida imediatamente apds a de Hennezel, con-
vergiu com a posicao da colega francesa. Ele afirmou que é preciso construir
a morte de “uma maneira inteira, calma e integrada”. O psiquiatra se apoia em
concepcoOes provenientes da filosofia budista’® — da mesma maneira que sua
colega francesa —, por considera-las de utilidade no entendimento do processo
vivenciado pelo doente, nomeado como “desidentificacao”. A ideia de que um
esvaziamento progressivo da mente do paciente auxilia e conduz a uma acei-
tacao do morrer é central para Fauré. Nesse sentido, aqueles que acompanham
e cuidam do enfermo devem toca-lo suavemente, com massagens, ao som de
musica para relaxamento, com o objetivo de conduzir a um estado de desliga-

mento da realidade concreta.

8 Aformulacdo de tipos ideais de pacientes e a estigmatizacdo dos que se afastam desse modelo nao é exclusiva
de profissionais dedicados aos Cuidados Paliativos. O tema é recorrente em pesquisas sobre instituicdes e
profissdes de saide, como em Becker (1992), sobre a formagdo médica; em Menezes (2001), sobre tomada de
decisdes referentes aos internados em centros de tratamento intensivo; e em Tornquist (2002, 2003, 2006), no
que concerne ao modelo de parto humanizado em maternidades publicas no sul do Brasil.

9 Titulo original: Mourir les yeux ouvertes.

10 Diversamente de outros paises, ndo ha uma énfase no referencial religioso nos Cuidados Paliativos
implantados na Franca: a tdnica recai sobre uma leitura psicologica e psicanalitica. (CASTRA, 2003) No
entanto, recentemente observa-se a adesdo e uso da filosofia em servicos de assisténcia paliativa neste pais.
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A importancia da participacao dos familiares e/ou amigos no processo de
elaboracdo da vida e de seu término é justificada por um principio teérico da
fisica quantica, que afirma a influéncia do pesquisador sobre o objeto de inves-
tigacdo. Assim, a presenca do outro possibilita que a pessoa alcance uma morte
aceita e harmoniosa, o que significa que a aceitacao dos préximos é condicao
para a producao da “boa morte” do enfermo. De acordo com ambas as falas, o
trabalho do luto é concluido quando aqueles que acompanham o doente con-
seguem aceitar o falecimento. No entanto, para superar e ultrapassar o proces-
so do luto, ndo basta alcancar a etapa da aceitacao: é preciso, ainda, aprender
a “licao de amor” transmitida pelo enfermo. Tal pressuposto converge com as
formulacdes de Kubler-Ross (1975), que considera a morte como “etapa final do
crescimento” individual do paciente e uma oportunidade de desenvolvimento

“espiritual” para seus préximos.

Ao término das duas conferéncias, a audiéncia aplaudiu vigorosamente,
expressando aprovacao e admiragao pelas mensagens transmitidas. Cabe re-
ferir que praticamente todos os inscritos no congresso eram profissionais de
salide dedicados aos CP. A coordenacao da mesa abriu a sessdo para pergun-
tas, o que propiciou o desenvolvimento da ideia central da “morte consciente”.
Tanto para Hennezel quanto para Fauré, nos ultimos momentos de vida po-
dem ocorrer dois fendmenos, intimamente articulados: o “desprendimento
de si” e a “elaboracdo da prépria vida”. Dito de outro modo, os conferencistas
indicaram a possibilidade de uma “iluminacao” acerca dos sentidos da vida e
da morte. Segundo seu ponto de vista, o trabalho de equipes paliativistas deve
ser dirigido a esta meta.

Uma indagacao se destacou das demais, indicando as dificuldades de viabi-
lizacao da producao de uma morte “pacifica e aceita”: “o que deve ser feito quan-
do o doente apresenta agitacao no final da vida? E a sedagao?”. Marie de Henne-
zel respondeu como psicanalista, apresentando outra pergunta: “sedacao para
acalmar quem? O médico?”. O questionamento denota uma critica ao uso de

recursos para controle da agitacao,"” uma vez que as medicagoes utilizadas para

11 De acordo com manuais de CP, o quadro clinico de agitacdo terminal é frequentemente observado na
assisténcia a doentes ‘fora de possibilidades terapéuticas de cura’. A conduta médica prescrita por este tipo
de literatura é o uso de medicacdo sedativa.
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este quadro clinico geralmente conduzem a uma alteracao do estado de consci-
éncia, de maneira a dificultar ou impossibilitar uma “morte consciente”.

Esta — e outras indagacoes que se seguiram — evidenciaram posicionamen-
tos discordantes ou a0 menos com duvidas acerca das possibilidades de via-
bilizacao, na pratica, das proposicoes de Hennezel e Fauré. Antes de proferir a
questao, cada pessoa se identificava — em geral, como membro de uma equipe
paliativista, indicando o tempo de trabalho nesta area. A pergunta sobre a ne-
cessidade de sedacao indica nao somente a existéncia de multiplos e complexos
fatores que intervém na trajetoria do “morrer bem”, como também a formulacao
de distintas interpretacdes em torno de cada situacao ou demanda expressa.

A plateia solicitou que Hennezel se posicionasse em relacao as frequentes
demandas de pacientes terminais por autorizacao de eutanasia e/ou de suici-
dio assistido.’ Para a psicOloga francesa, pedidos pela interrupcao de recursos
para manutencao da vida constituem indicio de que o doente nao esta sendo
bem assistido por uma equipe bem treinada e habilitada em CP. Segundo seu
ponto de vista, todo paciente bem acompanhado nao pede ajuda para morrer.
Além desta justificativa, a psicanalista postula a existéncia de alguma “pro-
blematica espiritual” expressa pelo pleito de morte. Desse modo, configura-se
um constructo em torno da elaboracdao “espiritual” da vida e da morte. Cabe
mencionar que Hennezel e Fauré se opdem radicalmente as propostas de le-
galizacdo da eutanasia e/ou do suicidio assistido em seu pais.

Os posicionamentos dos dois profissionais indicam o surgimento de no-
vas formulacdes acerca da nocao de pessoa, de sua interioridade, de seus di-

reitos de autonomia e da produgao de sentidos para sua dor e sofrimento.

Pessoa e trabalho na direcao da morte: ““desidentificacao” e singularidade

De acordo com Strathern (1992, p. 64), “na cultura ocidental moderna, a morte

nao retira a identidade ou individualidade da pessoa, que continua a existir na

12 A eutanasia pode ser ativa ou passiva; voluntaria ou involuntaria. A ativa envolve a acdo de um médico,
coadministracdo de injecdo letal; a passiva concerne a omissdo de recursos (medicamentos, hidratagdo e
alimentacdo). (HOWARTH; LEAMAN, 2001, p. 177) A eutandsia voluntaria se refere ao desejo do doente e a
involuntdria estd associada a sua incapacidade de expressar o consentimento. O suicidio assistido se distingue
da eutanasia pelo sujeito que executa a agdo: o préprio doente ingere as drogas prescritas pelo médico para
o propésito de causar a morte.
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memoria dos que permanecem”. O individuo — como valor central — deve per-

manecer, assim como suas relagoes. Ainda segundo Strathern,

[...] a partir da premissa de que os ingleses encaram a pessoa como Unica,
as relacoes nas quais ela esta inserida contribuem para sua histéria indivi-
dual. Mas a pessoa também é distinguivel de suas relacdes. E precisamente
porque os agentes individuais sao assim concebidos como tendo uma exis-
téncia a parte de suas relagdes que, apds a morte, elas podem permanecer
como eram. (STRATHERN, 1992, p. 65).

Em determinadas culturas ndo ocidentais, a morte determina um processo
de “desconcepcao” do sujeito pelo grupo social, quando o nome do morto é
apagado, em um processo de despersonalizacio.” Ja na cultura ocidental mo-
derna, o individuo consiste em valor central. Esta acepcao se baseia no que Du-
mont (1985) nomeia de “ideologia do individualismo”. De acordo com Duarte e

Gomes, o individuo ideal é caracterizado por

[...] uma autonomia primordial, garantida por uma série de atributos: o da
‘alma’ individualmente criada e portada; o da ‘razao’ naturalmente implanta-
da em cada sujeito humano; o da ‘igualdade’, que deve presidir a sua posicao
no mundo; o da ‘vontade’ (ou ‘livre-arbitrio’), que permite a razao se expres-
sar numa agéncia particular; o da ‘propriedade’ de si e das coisas do mundo;
o da ‘interioridade’ em que se espraia sua autoconsciéncia; o da ‘singularida-
de’ que os torna insubstituiveis em relacdo a cada um de todos os demais se-
res humanos; e o da ‘criatividade’, que lhes permite inventar a singularidade
de suas ‘vidas individuais’. (DUARTE; GOMES 2008, p. 242)

Em outros artigos (MENEZES, 2006, 2009, 2010, 2011; MENEZES; GOMES,
2011) sao abordadas e analisadas a criacao de diferentes maneiras de constru-
¢ao do processo do morrer e a producao de novos rituais em torno da morte
(veldrio, funerais, cremacao, cerimonias, missas, entre outros). Nas distintas
formas de configuracao do processo do morrer, de acompanhamento do pa-

ciente e de praticas referentes ao corpo e a memoria do falecido, um elemento

13 ‘Do ponto de vista dos trobriandeses e de outras sociedades no Massim, isto representa uma curiosa inversao
na conceituacdo de pessoa. La a pessoa é definida por intermédio de suas relagdes sociais ao longo da vida
[..]. Com a morte elas ndo sdo destruidas. Quando a vida cessa - quando a pessoa ndo é mais ativa em suas
relagbes com os outros -, os que se relacionaram com o falecido devem alterar a relagdo. Sem que isso seja
realizado, o morto continua a influenciar os vivos. (STRATHERN, 1992, p. 64)
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comum se apresenta: a preeminéncia da manutencao da identidade pessoal.
Para tanto, faz-se necessario o respeito a autonomia individual.
Na retorica de Hennezel, assim como para outros militantes da causa da
“boa morte”, a dimensao subjetiva e a singularidade do enfermo sao de extrema
importancia para o “morrer bem”. Os profissionais de satide e aqueles que cui-
dam do doente devem estar atentos a expressao de desejos e a sua concretiza-
cao. De certo modo, as marcas pessoais de quem esta em seu Gltimo periodo de
vida sao atribuidos sentidos muito especiais, quase sagrados.

Hennezel (e outros defensores da causa, como BYOCK, 1997) recomenda que
a equipe estimule o doente a elaborar uma releitura da propria existéncia. Esta
tarefa é dirigida a aceitacao da morte e a “resolucao das pendéncias” materiais,
afetivas e relacionais, para conduzir a uma “boa conclusdo da vida”. Magoas, con-
flitos e desentendimentos devem ser enunciados e resolvidos no didlogo com
as pessoas proximas. Os sentimentos positivos — como amor e generosidade —
também devem ser expressos. Na prescricao do modelo da “boa morte”, todas as
manifestacdes precisam contar com a singularidade da pessoa. Espera-se que 0
individuo moderno, auténomo e singular construa uma trajetoria personalizada.
Ele deve escolher sua religidao, identidade sexual, parceria afetivo-sexual, se quer
ou nio ter filhos — em que momento, quantos, de que maneira —, optar por uma
profissdo e, por fim, aceitar a saida da vida. Contudo, ndo basta atingir a quinta
etapa de Kubler-Ross, é necessario que ele construa um percurso adequado, de
acordo com o ideario paliativista.

Trata-se de um processo sofisticado de normatizacao do morrer, que com-
porta a afirmacdo do individuo e da familia como valores da ideologia domi-
nante na cultura ocidental moderna. Como se da em outras instituicoes (por
exemplo, familia e religiao), o aparato médico-psicolégico configura discursos
e praticas a servico da manutencao da cosmologia e da ideologia individualis-
ta. Assim, o trabalho subjetivo e as interpretacoes psicoldgicas/psicanaliticas
estao inseridas em um projeto mais amplo, de afirmacao do valor do individuo.

Nesse contexto, como entender a proposta de Fauré, de busca de um proces-
so de “desidentificacao” da pessoa, em sua trajetéria na direcao da “boa morte”?
De acordo com o psiquiatra francés, para que o morrer seja construido de modo
pacifico, o doente deve buscar um afastamento de sua realidade concreta, o que

significa um estado de desligamento e de perda de controle sobre as circunstan-
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cias do término de sua vida. Para ele, é preciso realizar um “desprendimento de
si”. Trata-se de um paradoxo, pois, segundo o ideario paliativista, a capacidade
de livre-arbitrio e de controle sobre a propria vida, sofrimento e morte sao aspec-
tos centrais para a construcao do “morrer bem”. Para alcancar a “iluminacao” o
enfermo deve ser autdnomo, efetuando escolhas nas diversas areas de sua vida,
como o local em que quer morrer; quem 0 acompanha; para quem deixar seus
objetos; como sera o ritual apés o 6bito; repensar sobre sua trajetoria de vida;
rever seus vinculos afetivos; despedir-se, expressando seu amor e generosidade;
€, a0 mesmo tempo, “se entregar espiritualmente”.
A tarefa do paciente é ampla e complexa, assim como a de seus familia-
res e da equipe paliativista. A dor e o sofrimento fisico nao carregam mais o
mesmo significado que possuiam na sociedade tradicional. Assim, o controle
dos sintomas é um dos principios da assisténcia em saude, para proporcionar
“qualidade de vida” ao enfermo. No entanto, os recursos terapéuticos analgési-
cos (sobretudo derivados dos opidides, como morfina), em grande parte, acar-
retam certa perda de consciéncia e, por vezes, alucinacoes visuais. Além disso,
em muitos casos os profissionais nao conseguem um controle efetivo da dor e/
ou dos sintomas, com o0 avanco da doenca. Contudo, neste tipo de situagao nao
ha espaco para a escuta de pedidos por eutanasia e/ou suicidio assistido por
parte dos doentes e/ou de seus familiares. Tais demandas sao interpretadas
pelos profissionais como evidéncia de falhas na atencao e no cuidado.
Neste modelo configura-se uma nocao de pessoa ideal, que deve ser au-
tobnoma até determinado ponto. Ela nao deve ultrapassar certos limites, como
decidir como e quando morrer, 0 que é possivel em contextos que possuem

legislacao que autoriza a eutanasia ou o suicidio assistido.

Producao de sentidos para a morte: limites e possibilidades de exercicio
da autonomia individual

A autonomia individual consiste em valor de extrema relevancia e centralida-
de na cultura ocidental moderna. Para os militantes da causa dos Cuidados
Paliativos, o exercicio do livre-arbitrio esta associado a uma vasta gama de
escolhas, conforme referido: recursos terapéuticos, rede de sociabilidade que

acompanha e compartilha o processo do morrer, rituais, delegacao de tarefas,
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mensagens para os que ficam, entre outras. Tal exercicio nao é considerado
legitimo, ao se tratar de decisao pela interrupcao da vida, o que é justamente
0 que reivindicam os defensores da eutanasia e/ou do suicidio assistido. Para
estes ultimos, o verdadeiro sujeito autbnomo, na vigéncia de enfermidade de-
generativa terminal sem possibilidades de cura, é aquele com capacidade para
definir seus limites de suportabilidade de sofrimento. A partir de uma condi-
cao de existéncia avaliada como sem sentido, quando a dor e o desconforto
ultrapassam a possibilidade de fruicao do viver, o individuo deve ter o direito
de optar pela morte.

A aprovacao oficial pioneira da eutanasia voluntaria ativa ocorreu no terri-
tério do norte da Australia em 1996, mas a pratica vigorou por oito meses, até o
embargo da lei pelo Parlamento federal. Em 2001 a Holanda foi o primeiro pais
a legalizar a eutanasia, seguido pela Bélgica, em 2002, e por Luxemburgo, em
2009. O suicidio assistido nao é autorizado na Bélgica, sendo aceito na Holanda
e Luxemburgo. Atualmente a Holanda e a Bélgica discutem sobre as possibili-
dades de ampliacao da lei da eutanasia para criancas e pessoas com deficiéncia
mental ou deméncia.

Em 2009 foi aprovado projeto de lei no Uruguai que autoriza pacientes termi-
nais a optarem pela interrupcao de tratamento, o que foi definido no pais como
“direito a eutanasia”. Em 2010 a Justica da Alemanha deliberou que o suicidio as-
sistido é legal no pais, caso o doente efetue autorizacao expressa. Em todos os
outros paises do ocidente, como no Brasil, a eutandasia e o suicidio assistido sao
criminalizados. Na maioria dos estados do Canada e dos Estados Unidos ha leis
que permitem a interrupcao de tratamentos pelos médicos, com autorizagao do
paciente ou de seu representante legal. As leis dos estados destes paises contam
com diferencas importantes em suas formulagoes. Os estados norte-americanos

do Oregon e Washington s3o os tinicos que permitem o suicidio assistido.™

14 O suicidio assistido foi aprovado no estado de Oregon em 1994 e, em 2009, no estado de Washington. Dois
médicos devem atestar que o paciente se encontra em estado de doenga terminal, com seis meses ou menos
devida. O doente deve expressar dois pedidos oralmente, no espaco de quinze dias, e assinar uma solicitacdo
por escrito, testemunhada por duas pessoas. O requerente deve comprovar residéncia no estado, o que
indica uma preocupacdo, por parte do governo, com o fenémeno do ‘turismo do suicidio’, como ocorre na
Europa, em relacdo a Suica. O tema do suicidio assistido tem recebido maior visibilidade nos Estados Unidos
a partir da premiagdo do documentario How to die in Oregon, de Peter Richardson, na 272 edi¢do do Festival
de Cinema de Sundance, em 2011.
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A Suica condena a eutanasia e o suicidio assistido é autorizado por lei des-
de 1941. A organizacao nao governamental Dignitas, em Zurique, é a principal
responsavel pelo fendmeno nomeado de “turismo do suicidio”. Desde sua fun-
dacao, em 1998, a organizacao promove suicidios assistidos, apos apresentacao
de atestado médico que comprove a inexisténcia de chances de cura, além de
avaliacao profissional de condicdes de decisdo livre e autonoma do enfermo.
Um conselho de médicos suicos associados a instituicao verifica e corrobora o
diagnoéstico de doenca incuravel e/ou incapacitacao fisica grave, autorizando
institucionalmente a demanda.

A aprovacao de leis acerca da interrupcao voluntaria da vida foi decorrente
de movimentos em defesa do direito de autonomia individual, pela determi-
nacao em torno do final da vida. Para os defensores da eutanasia e/ou do sui-
cidio assistido, a “boa morte” é aquela planejada e organizada detalhadamente
pelo enfermo. No caso de suicidio assistido, as decisdes recaem sobre diversos
aspectos subjetivos e objetivos, como: 0 momento da compra das drogas letais;
em que lugar elas serao guardadas; quem acompanha as consultas; quais pes-
soas assinam o requerimento como testemunhas. No que concerne as Gltimas
decisdes, ha uma atencao especial para o local e a ambiéncia para o aconteci-
mento da morte: as pessoas presentes, o horario, o destino do corpo, as cerimo-
nias apos o 6bito, entre outras questdes e possibilidades.

Da mesma maneira que os paliativistas, os defensores do direito de decidir
pela interrupcao da vida também elaboram uma trajetéria na direcao da “boa
morte”. O suporte de um grupo de voluntarios de movimentos nao governa-
mentais pela “morte com dignidade” desempenha papel central nesta producao.
Assim como os profissionais de Cuidados Paliativos, os militantes da eutanasia
e do suicidio assistido informam ao paciente e aos seus familiares os modos de
controle sobre o morrer. No caso do suicidio assistido, quando a pessoa toma a
decisdo, entra em contato com um voluntario, que indaga sua certeza e expressa
a possibilidade de mudanca de decisao. A partir de resposta positiva, sdo trans-
mitidos dados sobre o sabor da droga letal (no caso do suicidio assistido), acerca
dos efeitos e sensacdes apos a ingestao do medicamento, sobre o tempo de per-
da de consciéncia até o falecimento. Ao se tratar de eutanasia, seja ela ativa ou
passiva, o médico também presta esclarecimentos detalhados para o enfermo e

seus familiares sobre as sensacdes e os procedimentos adotados.
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A diferenca primordial entre os dois grupos de militantes — pré e contra
a eutanasia e/ou o suicidio assistido — se centra no direito de interromper a
vida. Duas categorias recebem distintas interpretagoes e sentidos: autonomia
individual e valor da vida. Para uns, o direito de autonomia se estende até a
possibilidade de deliberacao sobre a interrup¢ao de uma vida avaliada como

“sem sentido” ou “sem dignidade”. Para outros, a vida consiste em valor maior
e, portanto, o direito de autonomia esta subsumido a sacralidade da vida. A
expressao “morte com dignidade” sao atribuidos diferentes significados, se-
gundo o posicionamento dos atores sociais na polémica em torno do direito
de livre-arbitrio no morrer.

Na concepcao dos direitos humanos se apresenta mais um aspecto: o direito
de nao sofrer tortura. Tanto os profissionais e militantes dos Cuidados Paliativos
quanto os defensores da legalizacao da eutanasia e do suicidio assistido levam
em conta o direito a ndo sofrer. Os dois movimentos se opdem as frequentes pra-
ticas, empreendidas em hospitais, de prolongamento e/ou manutencao da vida
por intermédio de procedimentos que invadem o corpo do paciente ou mediante
uso de aparelhagem, quando ndao ha mais possibilidades de cura. O exercicio de
uma medicina excessivamente tecnoldgica consiste em objeto de criticas, veicu-
ladas pelos dois grupos de militantes. Contudo, em contextos nos quais o acesso
a tais recursos tecnologicos se restringe a uma parcela da populagao — como no
Brasil, por exemplo -, por vezes a demanda do doente e de seus familiares recai
justamente sobre a utilizacao de todas as possibilidades, sobretudo de aparelhos
modernos. Diante desse tipo de situacao, profissionais brasileiros de Cuidados
Paliativos buscam informar e transmitir os valores de uma “boa morte” em casa,
sem uso de aparelhagem. Em outros termos, trata-se de uma pedagogia a servico
de uma causa.

O sofrimento do doente “fora de possibilidades terapéuticas de cura” pode
ter diversas origens e ser expresso de distintas formas, o que varia de acordo
com o contexto sociocultural em que esta inserido, com sua crenca religio-
sa, com sua cosmologia, faixa etaria, seus referenciais e, em especial, com sua
rede de sociabilidade. Equipes de satde efetuam diferentes leituras em torno
do sofrimento, a partir das concepcdes de cuidado e de uma “boa assisténcia”.
Na contemporaneidade, configura-se um panorama no qual a producao de uma

“boa morte” — seja ela consciente ou nao, de olhos abertos ou nao, em casa ou
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no hospital, provocada por medicamentos ou nao — depende das ideias acerca

de autonomia individual e de vida e dos valores conferidos a esses conceitos.

Eficacia simbolica e o “morrer bem”

A busca pela realizagao pessoal consiste em nocao central na cultura ocidental
moderna, e o livre-arbitrio é condicao fundamental para atingir esta meta. Con-
tudo, essa concepcao se fundamenta em um sistema de crengas vigente, que
atribui preeminéncia a ideia do homo clausus (ELIAS, 2001, p. 63), conduzindo a
uma distorcida autoimagem de uma pessoa como um ser totalmente auténomo
(ELIAS, 2001, p. 66), singular e sujeito e agente inico de suas decisdes. De acordo
com Hervieu-Léger (1993, p. 143), a cultura moderna do individuo envolve um

“direito individual a subjetividade”.> Em sua abordagem sobre este tema, Luiz
Fernando Duarte utiliza a expressao “individualismo ético”, que se remete tanto
a énfase na associacao da racionalidade moderna com um ethos desencantado
quanto a uma propriedade sociol6gica mais imediata, “ja que, ao valor da liber-
dade de opcao se acoplam a possibilidade legal e a pratica de atualiza-lo, em tais
ou quais condigoes”. (DUARTE, 2005, p. 155)

Trata-se, portanto, da viabilidade de autorizacao (ou nao) de determinados
procedimentos como condicao para assegurar e/ou reforcar a crenga no pleno
exercicio da autonomia pessoal. Na tomada de decisdes em torno do final da
vida estdo em cena diversos atores sociais, com suas diferentes percepcdes
sobre o “bem morrer” e acerca das possibilidades de alcancar esta condicao.
Para que qualquer modelo de construcao da “boa morte” seja considerado efi-
caz sao necessarias interacoes com negociacoes em torno dos distintos senti-
dos atribuidos pelos sujeitos e, sobretudo, em torno dos processos de interio-
rizacao, subjetivacao e de elaboracao acerca da trajetéria a ser empreendida.

O conceito de eficacia simbdlica, como definido por Lévi-Strauss (1996a, p.
193, 215), ndo contempla a multiplicidade de aspectos e questdes que se apre-
sentam sobre o tema em pauta. Entretanto, ha elementos comuns a sociedades

tradicionais ou complexas no que tange a eficacia simbolica de certas praticas

15 O estudo de Hervieu-Léger (1993) aqui mencionado se refere a possibilidade de escolha por adesao religiosa
na Franca.
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e procedimentos. A adesao a uma visao de mundo, que nao necessariamente
corresponde a uma realidade objetiva, é de suma importancia, pois “a doente
acredita nela, e ela é membro de uma sociedade que acredita”. (LEVI-STRAUSS,
19964, p. 228) Cabe acrescentar a relacao entre simbolo e coisa simbolizada ou,
em terminologia linguistica, entre significante e significado. A autoridade (o
xama) fornece a “sua doente uma linguagem na qual se podem exprimir ime-
diatamente estados nio formulados, de outro modo informulaveis”. (LEVI-
STRAUSS, 19964, p. 228, grifo do autor).

No cenario contemporaneo, um conjunto diversificado e heterogéneo de

servicos é oferecido em relacao ao acompanhamento e assisténcia do proces-
so do morrer.’ Conforme referido, as propostas sao divergentes, demandando
posicionamentos dos atores sociais envolvidos. Prosseguir ou nao com o trata-
mento curativo? Manter ou ndo recursos para um prolongamento do tempo de
vida? Direcionar a aten¢ao para uma “qualidade de vida”? O que significa este
conceito? Utilizar ou nao medicamentos para controle da dor, uma vez que eles
acarretam efeitos colaterais, como alteracao do nivel de consciéncia? Todos os
doentes e seus familiares desejam receber informacoes detalhadas sobre a pro-
gressdo da enfermidade e acerca das possibilidades terapéuticas? Quais os sen-
tidos atribuidos a autonomia? Estas — entre tantas outras — indagacdes podem
ser levantadas na gestao contemporanea do morrer.

A realizagdo de metas concernentes ao término da vida depende necessa-
riamente das concepcdes as quais os sujeitos estao remetidos. Indo além, nao
se trata somente de sistemas de crencas, mas de processos subjetivos que sao
constantemente atualizados em face de cada vicissitude que surge no desenrolar
da doenca/tratamento, no ambito das relacoes entre os atores sociais envolvidos
(equipe de saude, rede de sociabilidade) e, em especial, diante da emergéncia de
novas proposicoes de gestao do morrer, como leis, normas, resolucoes, entre ou-
tras. Acrescente-se o papel central da midia na contemporaneidade, no que tan-
ge as mudancas e transformacoes de mentalidades, condutas, comportamentos

e producao de sentimentos em torno de cada novidade ou objeto de consumo.

16 O mesmo observa-se em relacdo a outras esferas da vida, como familia, raca/etnia, identidade sexual,
reproducdo, sexualidade, conjugalidade, adesdo e transito religioso, entre outras questdes referentes a
pessoa/individuo e a vida em sociedade.
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A ideologia da saude, da perfeicao corporal e, em suma, da felicidade”
constituem referéncias centrais na cosmologia vigente no ocidente. A institui-
cao médica e aos saberes cientificos e biomédicos foi delegada a responsabili-
dade de provisao de recursos e de bens para atender as demandas de producao
de individuos saudaveis.”® Qutras instituicoes — como familia, religiao e Estado
(instancias legislativa, executiva e judiciaria) — sdo encarregadas da constru-
cao de pessoas autonomas, remetidas a ideologia individualista. Essa trama de
instituicdes e relacoes é operada em distintos planos da sociedade, em macro
e microesferas politicas, com dindmicas as mais variadas. Nesses processos
destacam-se certas nocoes, no que tange ao tema aqui abordado, como direitos
individuais e esperanca na garantia de tais direitos.

O titulo da conferéncia de Hennezel no congresso de Cuidados Paliativos
contém a palavra “esperanca”’, o que constitui indicio da relevancia dessa cate-
goria no ideario da “boa morte”. Para os militantes dessa causa, trata-se da espe-
ranca de nao sofrer (controle da dor e dos sintomas), de ndo morrer s6 (presenca
da equipe e de pessoas proximas), de efetuar uma “boa conclusao da vida” (“res-
gate”, expressao dos paliativistas brasileiros), com “despedidas”, e, talvez, de

“passagem a outra esfera espiritual” (crenca na existéncia de outra vida, apos a
morte). A eficacia simbélica dessa modalidade de assisténcia depende da trans-
missao e do compartilhamento desses ideais, o que é objeto de uma pedagogia
e de um conjunto de praticas por parte de equipes de satde. Indo além, cabe in-
dagar de que maneiras os distintos atores sociais percebem a concretizacao dos
objetivos desse tipo de assisténcia. Trata-se de uma eficacia para quem? Para o
paciente terminal? Para seus familiares? Para profissionais de saude?

As mesmas perguntas podem ser levantadas em relacao a defesa de direito
de eutanasia e/ou suicidio assistido, pois essas propostas se inserem no con-
junto dos direitos humanos e na ideologia que prescreve a autonomia pessoal
como valor. Seja qual for o sistema de crencas e/ou o posicionamento em tor-
no do direito de deliberacdo individual no ultimo periodo de vida, verifica-se a

existéncia de uma construcao ideolégica/tedrica/politica, que informa os sujei-

17 A categoria felicidade merece uma discussao mais aprofundada, o que ndo é possivel no ambito deste artigo.

18 Esse processo de delegacdo social conduziu a um quadro de excessos de poder do médico, aspecto que tem
sido abordado pela produgdo das ciéncias sociais.
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tos sobre as possiveis vias de producao de realizacao ou de felicidade. Quando
militantes em prol da eutanasia e/ou do suicidio assistido divulgam suas ideias,
a esperanca consiste no controle sobre as circunstancias da prépria morte. Tal
esperanca repousa sobre a concep¢ao de uma extensao maxima da autonomia
individual, abrangendo todos os detalhes envolvidos no término da vida e nas
cerimonias apos o 6bito. Trata-se de uma crenca/ilusao nos limites da determi-
nacao pessoal, ja que o exercicio autbnomo depende basicamente de relacoes
sociais, que proporcionam suporte para um morrer “conforme desejado pelo
doente” e para a concretizac¢ao dos rituais ap6s o falecimento.

A morte e o morrer demandam — e sempre demandaram — uma producao de
sentidos pela coletividade. As praticas e os rituais criados em torno desse pro-
cesso/evento refletem os valores e as crencas compartilhadas por cada grupo,
cultura ou sociedade. O destino concedido ao corpo e as formas pelas quais o
morto é lembrado e/ou cultuado informam a identidade social dos vivos. (KAU-
FMAN; MORGAN, 2005, p. 323) Na cultura ocidental moderna, caracterizada
pelo consumo, evidencia-se a oferta de um consumo dirigido a producao de
uma “boa morte”. Contudo, para que um determinado produto se mostre eficaz
social e culturalmente, € preciso um trabalho anterior ao seu lancamento no
mercado, de criacao de uma demanda. Esse processo conta com uma interio-
rizacao e incorporacao individual de valores e ideias, o que consiste em tarefa
complexa, empreendida ao longo do tempo, em interagoes sociais.

Nao restam duavidas acerca da producao de “necessidades” em torno da

“boa morte” e do “bem morrer”, conforme indicam estudos recentes sobre a
tematica, que evidenciam o surgimento e a releitura de diferentes alternati-
vas em face de uma doenca cronico-degenerativa. O mercado oferece cada vez
mais objetos, tecnologias, sentimentos, modos de conceber e guardar a me-
moria - seja da vida de uma pessoa, de uma familia, de um grupo ou cultura.
O exame da gestao contemporanea da morte e da atribuicao de sentidos para
a vida/morte é capaz de revelar eixos e planos instituintes da vida em socie-
dade. Nesse artigo busquei contemplar alguns aspectos sobre a tematica, uma
vez que trata-se de questao complexa, em continua transformacdo, que abarca
dinamicas multiplas. Perguntas ainda permanecem a espera de respostas, a se-

rem formuladas por estudiosos das ciéncias sociais.
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Sangue do meu sangue
Contrastando as praticas do servico de saude e as légicas
conjugais em situacdes de sorodiscordancia para HIV/aids

Monica Franch
Artur Perrusi

“Vocé esta com AIDS”. Foi com estas palavras que o mundo de Sara' virou de
ponta-cabeca. A noticia lhe foi dada pelo médico que acompanhava sua ter-
ceira gravidez, a segunda do atual marido. No pequeno municipio onde mora,
situado na regiao do agreste paraibano, nao ha nenhum centro médico para
tratamento do HIV, e Sara ainda teve que aguardar algum tempo até ser en-
caminhada para um Servico de Atencao Especializada (SAE) em Joao Pessoa.
Esperou, também, duas semanas para conversar com o marido, que, na oca-
sido, estava fora do municipio, a trabalho. Duas semanas de angustias e silén-
cios, pois nem com os mais préximos Sara quis compartilhar a terrivel noticia.
“Tinha medo do preconceito”, disse-nos na entrevista. Logo depois vieram as
consultas, os remédios, os testes. E uma nova surpresa: ela estava com HIV,
mas ele nao. Desde entdo, conviver com essa diferenca, invisivel a olho nu, po-
rém concreta o bastante para provocar uma reviravolta na vida do casal, nao é
apenas uma tarefa de Sara e de seu marido. Ela envolve outros atores, princi-
palmente o servico de saude especializado no tratamento do HIV/AIDS. Neste
texto, mostraremos de que maneira a sorodiscordancia é significada por casais
que vivenciam essa situacao, na sua interacao cotidiana com esses servicos.
Deste modo, buscaremos articular a experiéncia subjetiva dos sujeitos e os en-
quadramentos normativos propostos pelo servico de saude, partindo da ideia
de que tanto os casais como os servicos enfrentam uma situacao nova, nao

cristalizada e, portanto, fluida e continuamente reescrita.

1 Todos os nomes utilizados neste texto sédo ficticios.
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De acordo com a literatura sobre o assunto, entende-se por casal sorodis-
cordante ou sorodiferente? toda diade em relacionamento afetivo-sexual re-
lativamente estavel (namoro ou casamento), heterossexual ou homossexual,
em que um dos membros é reconhecidamente HIV+ e o outro ndo. (POLEJACK,
2001; REIS, 2005; MAKSUD, 2007; FRANCH; PERRUSI, 2011) Embora insufi-
cientemente conhecida, esta modalidade de relacionamento tem aumentado
bastante nas tltimas duas décadas, devido aos avancos no tratamento da AIDS
e, consequentemente, ao aumento da expectativa de vida das pessoas com HIV.
Se, na década de 1980, o diagnéstico de HIV configurava uma situacao caracte-
rizada como de “morte iminente”, pondo em cheque a continuidade de relacio-
namentos afetivos e familiares, no século XXI ja é possivel encarar o HIV/AIDS
como uma condicao proxima a de uma doenga cronica ou de longa duracdo. A
melhora na qualidade e expectativa de vida das pessoas com HIV permite que
elas levem adiante sua vida afetiva, continuem ou construam projetos de for-
macao de familia, quer com pessoas da mesma sorologia, quer com pessoas de
sorologia distinta. E nesse cenario que o casal sorodiferente adquire relevancia.

O relacionamento afetivo e sexual duradouro entre duas pessoas com so-
rologia distinta para o HIV/AIDS suscita perplexidade e desafia 0 senso comum,
constituindo, assim, um fendémeno “bom para pensar”. Isto porque a sorodis-
cordancia poe em xeque valores e sentidos que dizem respeito, de um lado, ao
amor e aos relacionamentos e, de outro, a relacao satde/doenca, mais preci-
samente aos significados sociais da AIDS. De acordo com o ideario do amor
romantico, o0 encontro amoroso exige a entrega mutua e a diminuicao pro-
gressiva das barreiras que vigoram no mundo publico, confluindo para uma
simbiose em que as individualidades se suavizam ou até mesmo desaparecem

— como muito bem condensa o ritual cristao de casamento: “Por isso que o ho-
mem deixa o0 seu pai e sua mae para se unir a sua mulher; e ja ndo sdo mais que
uma s6 carne”. A sorodiscordancia, ao vir acompanhada da norma preventiva
do uso do preservativo, traz desafios para a atualizacao do ideal fusional ro-

mantico, uma vez que a camisinha é simbolizada como uma protecao nao em

2 Ostermos ‘sorodiscordante’ e ‘sorodiferente’ remetem a tradi¢bes distintas na literatura sobre o assunto, sendo
o primeiro mais comum na literatura em lingua inglesa, e o segundo, na de lingua francesa. Neste texto, serdo
utilizados como equivalentes.
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relacao a doenca, mas em relacao ao outro, percepcao para a qual contribui o
fato de o preservativo estar simbolicamente atrelado a sexualidade extraconju-
gal, perigosa ou “suja”.

Por outro lado, a existéncia de casais sorodiscordantes revela questoes so-
bre a maneira como lidamos com as diferencas, sobretudo no campo da saude.
Segundo Ivia Maksud (2002, p. 14), existe na sociedade brasileira uma “des-
valorizacao simbolica da relacdo entre pessoas marcadas socialmente como
diferentes”. Por isso, o relacionamento entre dois individuos com HIV percebe-

-se como mais adequado do que aquele entre uma pessoa Soropositiva e outra

soronegativa. Nesse sentido, a dupla sorodiscordante aparece como um “ca-
sal impossivel”, provocando questionamentos a respeito dos motivos pelos
quais o casal permanece junto — questionamentos que nao sao feitos quando
os parceiros partilham a mesma sorologia. No fundo, a desvalorizacao do ca-
sal sorodiscordante reflete a rejeicao social as pessoas que vivem com HIV. Ao
pressupor a convivéncia entre uma pessoa “normal” e outra com o virus, a so-
rodiferenca dilui a fronteira entre nés/os saudaveis e eles/os doentes, fronteira
que demarca o imaginario social da AIDS enquanto “doenca dos outros”. Como
afirma Daniela Knauth (2002, p. 38), “a existéncia de casais sorodiscordantes
atesta o fato de que as pessoas infectadas pelo HIV sao boas, desejadas, amadas
e queridas e, portanto, ndo estao completamente excluidas, tanto que encon-
tram parceiros”. Essa ideia desestabiliza uma das principais metaforas relati-
vas a AIDS, isto é, a da poluicao e seus correlatos: promiscuidade, vergonha,
culpa, pecado. (SONTAG, 2007)

Do ponto de vista do casal, a sorodiscordancia aparece frequentemente
como um turning point (HAREVEN, 1991; FRANCH, 2010) que divide a vida con-
jugal em dois momentos — antes e depois do diagnostico —, muitas vezes de
forma dramatica. Trata-se de uma situacdo que impde novas questdes aos ca-
sais, que vao desde as duvidas quanto a continuidade do relacionamento até a
reconfiguracao das praticas sexuais. O medo de morrer, ou o medo de que o par-
ceiro adoeca e morra, a incerteza quanto a possibilidade de ter filhos saudaveis,
o receio do contagio do membro soronegativo, acompanhado frequentemente
por sensacoes de “impureza” pela pessoa com HIV, sdo questoes que adentram
o cotidiano do casal, impondo diversas mudancas no relacionamento afetivo,

as vezes explicitamente negociadas, embora muitas vezes adotadas de modo ta-
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cito. Outra ordem de mudancas diz respeito a gestao do segredo pelo casal, en-
volvendo reconfiguracoes das redes de apoio, que passam a ser ameacadas pelo
estigma e pelo preconceito. Nessas reconfiguracoes, ha de se levar em conside-
racao o peso que jogam outros marcadores, como as questoes étnicas, de género,
de idade e de origem social, tanto entre os casais como dentro do préprio casal.

A situacgao sorodiscordante nao aparece apenas como um processo que diz
respeito ao casal e ao seu contexto social mais préximo. Ela também sofre, di-
reta ou indiretamente, a interpelacao do servico de saude. Com efeito, os ser-
vicos de satide emergem como instancias privilegiadas na tentativa de impor
uma nova normatividade sexual ao casal, norteada pela nocao de “duplo risco”
(SILVA; COUTO, 2009): o risco da soroconversao do membro soronegativo do
casal, através das praticas sexuais desprotegidas, e o risco da transmissao ver-
tical, numa eventual gravidez. Para evitar a atualizacao desses riscos, o servico
tenta delimitar novas praticas sexuais, regidas pelas normas da prevencao, que
se concretizam na exigéncia do uso da camisinha em todas as relacdes sexuais.
Tais mudancas podem, entretanto, caminhar na contramao das crencas, valo-
res, gostos e vontades dos usuarios do servico. Acontece, assim, uma discre-
pancia entre as injuncoes do servico de satide e as reacdes dos casais.

Diante do imperativo da prevencao, o servico espera que o casal implemen-
te uma série de mudancas comportamentais no seu cotidiano. Mas para que
essas mudancas sejam incorporadas, o casal precisa reconhecer e atribuir ao
servico de saude o saber e o poder de determinar a terapia em relacao ao HIV/
AIDS, bem como o poder de ditar as praticas necessarias para prevenir o conta-
gio. O reconhecimento e a atribuicao necessitam de uma legitimacao do servico
e, também, da adesdo do casal as suas prescricoes. Essa imputacao de saber e
poder tem consequéncias politicas, pois implica a capacidade de transformar
comportamentos que tém por escopo o cotidiano: o espaco privado e de inti-
midade do casal durante seu dia a dia. A mudanca, assim, envolve uma série
de procedimentos que visam transformar o comportamento, perfazendo uma
micropolitica do cotidiano. Ao aderir as prescricdes do servico, o casal torna-se
corresponsavel pela prevencao, logo, pelas mudancas de seu comportamento.

Nesse sentido, a micropolitica do cotidiano que surge no contexto da acao
terapéutica para o casal sorodiscordante se baseia naquilo que Michel Foucault

(1999) chamou de “governo de corpos” ou normatizacao de praticas em relacao
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ao corpo, isto é, uma autorregulacao de comportamentos (um governo de si e
para si) a partir de injuncoes de uma normatividade externa, neste caso espe-
cifico, do servico de satide. Uma vez que esses servicos sao a porta de entrada
para os diversos direitos e politicas franqueadas aos portadores do HIV (bene-
ficios, passe livre, medicacoes, etc.), a adesdo a norma terapéutica recebe um
reforco indireto dessas outras politicas.

Entretanto, o que se observa na pratica é que a atribuicao de poder e de
legitimidade ao servico ndo é garantia de adocao de suas diretrizes, principal-
mente em relagdo as praticas sexuais. Como mostraremos mais adiante, os ca-
sais ndo necessariamente seguem as recomendacoes sugeridas pelo servico de
satde. Muitas mudancas no comportamento, principalmente aquelas relacio-
nadas a sexualidade conjugal, batem de frente com a organizacao afetiva dos
casais, podendo por em jogo diferencas no terreno da ética e da moral. Nesse
sentido, a micropolitica do cotidiano é constantemente atravessada por situ-
acOes imponderaveis e por questdes de valores, que limitam e contextualizam
a abrangéncia da acdo do servico de saude. Pode-se dizer, deste modo, que as
loégicas conjugais e os ordenamentos morais fixam o alcance da acao terapéu-
tica. Ha de se considerar, ainda, que as politicas institucionais a respeito da
AIDS ainda nao estao plenamente fixadas, apresentando uma relativa fluidez.
(BIEHL, 2007) Essa situacao gera impasses, desencontros e adaptacoes entre o
Servico e os casais, que constituem o interesse principal deste trabalho.

O texto esta dividido em trés partes. Na primeira delas, apresentamos al-
gumas das transformacdes que vém ocorrendo no tratamento médico da AIDS
e como se relacionam com processos sociais, incluindo aqui a sorodiscordan-
cia. Em seguida, apresentamos dados de uma pesquisa qualitativa realizada
em Joao Pessoa, buscando desvendar algumas logicas e valores que norteiam
a acao dos servicos e dos casais. O texto encerra com algumas consideracoes,

retornando ao campo das politicas publicas a partir dos dados analisados.

Aids e sorodiscordancia no campo da saude

Embora se trate de um fenémeno relativamente atual, decorrente do processo
de cronificacao da AIDS a sorodiscordancia precisa ser compreendida no cena-

rio da percepcao social da doenca e do doente surgida com o advento da AIDS.
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Ao estabelecer ressignificacdes no processo saude-doenca, a AIDSse inscreve
em transformacoes de longo alcance na sociedade moderna, que ultrapassam
os limites das acOes terapéuticas, envolvendo consideracdes a respeito das for-
mas de individualizacao dos sujeitos. Na historia da AIDS, misturam-se, reedi-
tados, aspectos que marcaram o imaginario social de outras patologias. Assim,
elareatualiza elementos de doencas antigas, como a peste, e radicaliza aspectos
que fazem parte de outros modelos de enfermidades, como a tuberculose e o
cancer. Talvez seja esta radicalizacao, principalmente no campo da politica, a
maior originalidade da AIDS em relacao a outras doencas. Como veremos, isso
tem implicacoes diretas na forma como o servico interpela o casal sorodiferen-
te, e na reacao deste as interpelacoes do servico, abrindo espaco para ambigui-
dades, adaptacodes e reinterpretacoes.

Remontando-se a década de 1980, a histéria da AIDS é relativamente recente,
emergindo, de forma inédita, como uma construcao social. Pode-se dizer que a
AIDS surge e se transforma sob nossos olhos. Cria medos e emocoes, reatuali-
zando outros mais antigos. Ocupa o espaco publico e exige o reconhecimento
do Estado. Torna evidente a articulacao entre o biologico, o politico e o social.
Mais ainda: a apropriacao cientifica do fenémeno foi e esta sendo simultanea a
sua captura pela opinido publica, em particular pela midia. Nunca antes o jogo
de relacdes, muitas vezes conflituoso e ambiguo, entre ciéncia e senso comum,
mediado pela midia, foi tdo visivel e explicito. (HERZLICH; PIERRET, 1988)

Mas seria, justamente, a articulacao entre o bioldgico, o politico e o social
que relacionaria a AIDS a uma progressiva singularizacao do processo satde-

-doenca. A AIDS é uma doenca moderna e se conecta a alguns modelos de in-
dividualidade tipicos do mundo contemporaneo. Nao causa surpresa a relacao
entre AIDS e responsabilizacao das pessoas com HIV. Tal relacdo torna explici-
ta a visao do individuo como responsavel por sua satde e, consequentemente,
pelo “cuidado de si”. (FOUCAULT, 2007)

Podemos perceber melhor essa questao ao contrastar a AIDS com a tubercu-
lose e o cancer. Os processos de “metaforizacdo”, analisados por Sontag (1984),
além de relacionar a tuberculose e o cancer a diversas construcoes simbdlicas
que estigmatizam o doente, revelam uma mudanca no campo imaginario das
doencas. A novidade é o alvo das metaforas, que passa a ser o individuo, figura

inexistente em doencas anteriores, como no modelo da doenca-flagelo. Nes-
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se sentido, pode-se dizer que ocorre uma “psicologizacao” nas representacoes
dessas duas doencas. (LAPLANTINE, 2004)

No caso da tuberculose, talvez por ser “anterior” ao cancer, essa individua-
lizacdo seja mais ambigua, pois a tuberculose é vista, simultaneamente, como
flagelo, quando ataca as classes populares, e como uma doenc¢a romantica,
relacionada a elite intelectual do final do século XIX. No primeiro caso, ela é
coletiva, no segundo, é individualista. Ja o cancer, sendo, por exceléncia, uma
patologia moderna, é uma doenca do individuo. A doenca silenciosa de um
doente solitario: “tudo aquilo que réi, corréi, corrompe e consome lentamente
e secretamente”. (SONTAG, 1984, p. 15) O corpo contra o préprio corpo, numa
espécie de vinganca autocontida. As metaforas sao terriveis e desvelam uma
culpa individual: o mal é causado pelo modo de vida, pela relacao do individuo
com a sociedade. Trata-se de falhas individualizadas, inclusive psicolégicas. O
cancer € o sintoma de uma vida mal vivida.

No caso da AIDS, o aspecto individualista do cancer vé-se radicalizado. Sur-
gida como uma “peste gay”, logo, um flagelo, a AIDSfoi sendo transmutada num

“cancer gay”, encontrando, enfim, uma metafora individualista. Assim como
ocorre com o cancer, a AIDS responsabiliza o individuo ordinario, reativando
neste caso ideias de culpa e pecado, e coloca em cena o doente sujeito de forma
ainda mais aprofundada. No inicio da epidemia, a preméncia no tratamento
individual do soropositivo se devia tanto a fatores ideologicos, relacionados a
forma individualizante da medicalizacao da doenca, como, principalmente, a
urgéncia de uma situacao clinica vista como de “morte iminente”. O hospital
emergia como lécus privilegiado da acao terapéutica, onde a autoridade médi-
ca podia ser exercida de forma absoluta, mesmo num cenario de poucas cer-
tezas quanto a resposta adequada. Com a progressiva cronificacao da doenca,
ocorreram reconfiguracdes simbdlicas e praticas, abrindo a possibilidade da
responsabilizacao ser negociada e ndo apenas imposta, uma vez que a terapéu-
tica se desloca do espaco hospitalar para a vida privada das pessoas com HIV.
Paradoxalmente, a cronificacao, ao multiplicar a possibilidade de interagoes
sociais possiveis entre pessoas com HIV e sem HIV, tensiona a abordagem in-
dividual da doenga, tensao esta especialmente presente no casal sorodiferente.

A responsabilizacao do individuo no campo da satide possui uma afinida-

de eletiva com as mudancas nas instituicoes médicas. O doente responsavel
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tornou-se usuario de um servico de assisténcia em satde. Virou um cidadao
com direito e deveres vinculados a sua bioidentidade. A medicina, como insti-
tuicdo publica, democratizou-se e se transformou numa assisténcia de massa
no campo da saude, fazendo parte dos diversos dispositivos de controle da so-
ciedade. Boa parte de tais dispositivos sao geridos pela l6gica do risco. A AIDS
insere-se nessa série de transformacoes, reconfigurando a l6gica do risco e os
espacos de atuacao no campo institucional da saude. Nessa reconfiguracao, di-
versos atores sociais, principalmente as pessoas que vivem e convivem com o
HIV, constituiram um espaco publico inédito na historia das doencas. A atu-
acao politica nesse espaco influenciou de sobremaneira a conduta médica e
as representacoes da doenca. Podemos perceber esse “novo” doente/usuario/
sujeito por meio da analise da gestdo do risco.

O portador de HIV é visto pelo servico de sauide como um individuo que gere,
de forma racional, os riscos da soropositividade; inclusive, é cobrado por isso. E
um parceiro da divisdo técnica do trabalho médico e também, por meio das or-
ganizacdes da sociedade civil, das politicas publicas do Estado. Ele torna-se um
sujeito ou é incentivado a sé-lo, pois precisa conhecer a doenca e seu corpo, em
suma, ter cuidado de si. (MONO NDJANA, 2010) A soropositividade e a doenca
tornam-se um momento de subjetivacao. Ela é reconhecida como uma “experi-
éncia de vida”. Estamos diante de um processo identitario, baseado num tipo de
reconhecimento social. E uma “bioidentidade positiva”. O usuario tem o direito
de ser tratado, mas agora assume a responsabilidade pela gestao de sua saude.

Contudo, a autonomia do sujeito pode representar um 6nus. A responsa-
bilizacdo tem o seu preco. Pode ser interpretada, também, como a imposicao
de um biopoder. O “cuidado de si” pode mascarar a imposicao de prescricoes
comportamentais ao usuario, sem considerar seus valores e seu contexto so-
cial. A gestao privada do risco implica, muitas vezes, a aplicacao de meios
compulsoérios, traduzidos numa lista de “bons comportamentos” que, geral-
mente, normatizam a prevencao e se tornam “fator de protecao”. Essa prescri-
cdo é sempre externa, e frequentemente de carater coercitivo, baseada numa
polarizacao entre um elemento ativo (0 médico ou profissional de saude) e
outro passivo (0 “paciente”, ou seja, a pessoa com HIV/AIDS). A prescricao pre-
ventiva, inevitavelmente, atribui papéis sociais ao usuario, muitas vezes de

subalternidade. De todo modo, é uma situacao complexa e contraditoria, até
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porque a imposicao da prescricao combina-se a responsabilizacao do usuario,
visto como sujeito da gestao do risco. O individuo é o responsavel por sua
salde e, consequentemente, pela adocdo de comportamentos preventivos. O
fracasso da prevencao é individualizado e deslocado para o usuario, que nao
foi capaz de assumir para si 0 modelo de prevencao.

A sorodiscordancia introduz novas dinamicas nesse cenario, ja de por si
complexo, ao incorporar um terceiro elemento na relacio médico/paciente:
o conjuge soronegativo, cuja condicao sorolégica impde-se como um limite
a acao terapéutica - afinal, ele ndo é um “doente”. A relacdo conjugal, deste
modo, se apresenta como um imponderavel que pde em xeque 0 sucesso da
gestao individual do risco. De que maneira essas dinamicas podem ser obser-
vadas no cotidiano dos casais é o que abordaremos a seguir.

Casais no servico: dainvisibilidade a normatizacao

Nossa discussao tem por base os resultados de uma pesquisa qualitativa, reali-
zada nos anos de 2007 a 2010, junto a casais sorodiscordantes para o HIV/AIDS
moradores de Jodo Pessoa, ou usuarios de servicos publicos de satde localiza-
dos nessa cidade.? O termo “casais sorodiscordantes” deve ser entendido como
uma “categoria de situacao” (BERTAUX, 1997) que agrega experiéncias bastante
diversas entre si. As trajetorias dos casais investigados, o tempo de existén-
cia do relacionamento, seu momento ou “fase” em relacao ao ciclo familiar, a
composicao etaria, a satisfacao individual e/ou da dupla com o relacionamento
conjugal sao alguns dos aspectos que diferenciam o0s casais que participaram
desta pesquisa. Ao todo, foram entrevistados 23 casais com sorologia diferente
para o HIV (entrevistas individuais com cada um dos parceiros) e 19 pessoas

vivendo com HIV/AIDS (casos em que nao foi possivel entrevistar o parceiro

3 A pesquisa ‘Casais sorodiscordantes no Estado da Paraiba: subjetividade, prdticas sexuais e negociagdo de risco’
foi desenvolvida pelo Grupo de Pesquisas em Saude, Sociedade e Cultura (Grupessc), da UFPB, com o apoio
da UNESCO e do Ministério da Satude/Departamento de DST, Aids e Hepatites Virais. Os autores deste traba-
lho foram os coordenadores do projeto, que contou também com a participacdo, como pesquisadoras, das
professoras Fatima Aratjo (DCS/UFPB) e Luziana Marques da Fonseca Silva (DCS/UFPB - Campus IV), e de seis
bolsistas da graduacio em Ciéncias Sociais: Atila Andrade, Lindaci Loyola, Arthur Guimaraes, Luana Santos, Ju-
liana Carneiro e Clareanna Santana. O projeto contou com a consultoria pontual de Ivia Maksud (ISC/UFF) e de
Madiana Rodrigues (PPGAS/UFRN), e também com a participacao de Edson Peixoto (PPGS/UFPB) na realizagdo
das entrevistas.
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soronegativo). Trata-se de casais, em sua maioria, oriundos de grupos popu-
lares e com predominio de mulheres na situacao de membro soropositivo do
par.* Muitos casais descobriram a sorodiferenca depois de estabelecida a con-
vivéncia (“casais pré-diagnostico”), mas também foram entrevistados “casais
po6s-diagnostico”, conhecedores da sua diferenca sorolégica antes mesmo do
estabelecimento da relacdo afetiva. Além da observacdo direta nos servicos
pesquisados e das entrevistas aos casais, foram entrevistados diversos atores
do campo da prevencao e do atendimento ao HIV/AIDS, incluindo ativistas e
profissionais de sadde, dentro e fora de Jodo Pessoa.

Em todos os casos pesquisados, o diagnostico ou o conhecimento da so-
ropositividade, propria ou do parceiro, ¢ um momento vivido em meio a um
intenso sofrimento, constituindo uma crise vital sem precedentes na biografia
dos individuos — um turning point que divide a trajetéria individual e, no caso
dos casais pré-diagnostico, a trajetoria conjunta em dois momentos diferen-
ciados: antes e depois dessa descoberta. O impacto da revelagao da condicao
sorolégica nao responde, apenas, ao medo do adoecimento e da morte - medo
este vinculado as imagens da AIDS como doenca mortal e incuravel, oriundas
da década de 1980 e primérdios dos anos 1990. Grande parte do impacto emo-
cional deriva dos aspectos morais atrelados a AIDS, e que autorizam a conside-
rar essa doenca como um exemplo paradigmatico do que Luiz Fernando Dias
Duarte (2003, p. 177) chamou de “perturbacao fisico-moral”: “condicoes, situ-
acoes ou eventos de vida considerados irregulares ou anormais pelos sujeitos
sociais e que envolvam ou afetem nao apenas sua mais imediata corporalida-
de, mas também sua vida moral, seus sentimentos e sua auto-representacao”.’
Como se sabe, o diagnostico da AIDS gera acusacoes diferenciadas por género,
jogando sobre as mulheres a pecha da promiscuidade sexual e sobre os homens
o fantasma da homossexualidade. Tratam-se de acusa¢des que impactam fron-

talmente as bases morais da conjugalidade heterossexual, o que nos habilita

4 Os casais foram contatados através de dois servicos de satde voltados ao HIV/AIDS em Jodo Pessoa - o Hos-
pital Clementino Fraga, especializado em doencas infecto-contagiosas, e o Hospital Universitario Lauro Wan-
derley, onde funciona um Servico de Atendimento Especializado (SAE) materno-infantil e um SAE adulto. Al-
guns casais foram contatados através da ONG Missdo Nova Esperanca, que faz trabalho de apoio a criancas
soropositivas e suas familias. Isso explica tanto o recorte de classe (usuarios dos servicos publicos de satde sdao
oriundos das classes populares) como o de género (foco no materno-infantil em dois servigos).

5  Ver,também, Duarte (1986).
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a considerar a sorodiferenca como uma perturbacao fisico-moral pertinente
ao casal, superando, deste modo, a individualidade fisica da pessoa com HIV.
A sorodiscordancia nao afeta apenas aspectos intrinsecos a vivéncia do ca-
sal, mas também a relacao deste com o mundo externo. Com efeito, a sorodi-
ferenca modifica a composicao das redes sociais dos casais, que passam a ser
reconfiguradas a partir do segredo compartilhado pela dupla: a condigao so-
rologica do membro soropositivo do par.® O estigma associado a condicao da
doenca exige a manipulacao da imagem publica do casal e, consequentemente,
a gestdo do segredo a respeito da sorologia — gestao esta que é enfaticamente
recomendada pelo servico de saide a partir do momento do diagnéstico. Assim,
todos os casais pesquisados manifestam um cuidado em definir que pessoas
poderdo ser ou nao depositarias desse segredo. Esse cuidado leva os casais a
estabelecer diversos niveis de relacionamento com terceiros, mediados por
graus diferenciados de confianca. Revelar o segredo a outrem traz inseguran-
¢a porque a informacao pode fugir do controle do casal, gerando preconceito e
isolamento social em torno da dupla. Na pratica, isso implica um estreitamento
das redes anteriores de convivéncia, em alguns casos acompanhado da abertura
para novas redes, como grupos de ajuda muatua, ONGs e, ndo menos importante,
o servico de sadde, que passa a ocupar um papel importante entre os que co-
nhecem a nova “verdade” do casal. Contudo, nem sempre é possivel encontrar
abertura para o tipo de demanda que o casal sorodiscordante pode apresentar.
Com efeito, apesar das mudancas na vivéncia do HIV/AIDS anteriormente
referidas, o servico de saide continua individualizando o tratamento, perce-
bendo apenas o soropositivo. Cabe, aqui, a ressalva em relacao aos espacos com
foco no materno-infantil, como foi o caso do SAE do Hospital Universitario
Lauro Wanderley, onde recrutamos varios casais para a pesquisa. Nesse tipo de
servico, a individualizacdao nao é evidente, pois a atencao se volta a gestante em
sua relacao com o bebé, visando a prevencao da transmissao vertical.” Nesse
movimento, a mulher soropositiva, enquanto individuo dotado de necessida-

des proprias, sai de foco, voltando todos os esforcos para sua funcao materna.

6 As questoes relativas ao segredo foram melhor desenvolvidas por Franch e Perrusi (2010), e por Aratjo e Car-
valho (no prelo).

7 Muito poderia ser escrito quanto a visdo dos servicos em relagdo a mulher soropositiva gestante. Aqui apenas
nos limitaremos a aqueles aspectos diretamente ligados ao objetivo do artigo.
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A possibilidade de dar a luz um filho saudavel é apresentada a essas mulheres
como uma escolha responsavel, resultado da adesao a terapéutica recomenda-
da pelo servico, que inclui um cotidiano de exames e o0 uso continuado da me-
dicacao antirretroviral até o nascimento da crianca. Os cuidados prosseguem
apos o parto, sendo a crianca monitorada de perto pelo servico até o momento
em que sua condi¢ao soroldgica definitiva seja estabelecida. A ndo adesdo a tais
prescricoes pelas mulheres é apresentada como um comportamento desviante,
egoista e irresponsavel, sobre o qual é lancada toda sorte de atributos negativos.
Abusca pela adesdo das gestantes e maes a terapéutica preventiva vem acompa-
nhada, assim, de um reforco de valores ligados a um exercicio responsavel da
maternidade, calcado no “mito do amor materno” (BADINTER, 1985), que en-
contra forte eco entre mulheres de todas as camadas sociais, incluindo aquelas
dos grupos populares, usuarias dos servicos publicos de saude.

Entretanto, a introducao de um laco familiar no servico (mae/filho) nao
implica necessariamente a visibilidade do laco afetivo-conjugal. Pelo contra-
rio, a énfase no vinculo materno costuma excluir os parceiros das mulheres
atendidas pelo servico, ainda mais quando estes sao soronegativos. A 16gi-
ca materno-infantil, tdo presente na atencao basica, se reproduz claramente
nesse tipo de servico, sendo reforcada pelo imperativo médico da prevencao
a transmissao vertical. No Hospital Universitario, mais precisamente, os par-
ceiros das usuarias somente ganharam espaco quando o servico comegou a
fazer atendimento generalizado para o HIV/AIDS (SAE Adulto), o que atraiu ho-
mens soropositivos para dentro do servico. Indiretamente, a incorporacao de
homens vivendo com HIV deu certa visibilidade aos casais soroconcordantes,
pois em algumas ocasides os homens que vinham em busca de atendimento
eram parceiros de mulheres ja atendidas pelo servico. Ja os homens soronega-
tivos, bem como os casais sorodiferentes, continuaram sendo esquecidos; sua
abordagem é supérflua num atendimento voltado para a individualidade bio-
logica do doente. A individualizacao do tratamento aparece de forma explicita
neste relato de uma médica entrevistada, a respeito das mudancas no servico

— de SAE materno-infantil para SAE Adulto, no Hospital Universitario:

Eu acho que mudou pela concep¢do de que as pessoas que estavam acostumadas
a trabalhar sé no SAE, elas ndo estavam acostumadas a lidar com o universo e
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a realmente atender e se preocupar, de buscar, embora antes fosse simplesmen-
te pra dar o diagndstico do parceiro. Mas a gente ndo tinha esse segmento do
acompanhamento. O que nos falta hoje, ainda, é uma interven¢do mais periddica
com o discordante, que ndo se consegue fazer; na maioria das vezes, porque ndo
tem o servico. Ele realmente ndo vem. No momento em que ele se descobre que
€ soronegativo, ndo precisa vir. O comparecimento é associado a condigdo de
doenga (grifo nosso).

Mesmo quando os homens acompanham as esposas ou namoradas ao ser-
vico de satde, é raro encontra-los na sala de espera ou circulando pelo servico,
uma vez que eles se sentem duplamente externos aquele espaco: nao sao soro-
positivos, em servigos voltados para portadores do HIV; e sao homens, em servi-
cos que atendem preferencialmente mulheres gravidas e com filhos.® No cotidia-
no do servico, 0 membro soronegativo masculino pode até aparecer na gravidez,
perfazendo o casal, mas desaparece quando a crianca nasce: Alguns que sdo mais
participativos, particularmente durante a gestacdo, esses até vém, e a gente tem a
chance de atender, inclusive, até o casal junto no mesmo momento. Mas, normalmen-
te, depois da gravidez, ndo vém mais (médica do Hospital Universitario).

Outros motivos que explicam a invisibilidade do casal sorodiferente ultrapas-
sam a ordem da individualizacao do tratamento e revelam o carater fisico-moral
da AIDS, pondo em foco concepc¢des morais a respeito do casamento e dos relacio-
namentos afetivos. As observacdes realizadas no servico sugerem a dificuldade,
por parte dos profissionais, de compreender as 16gicas afetivas da populacao aten-
dida - nao por acaso, populagao pertencente aos segmentos populares. Assim, a

“mudanca de parceiros” foi apontada como justificativa para a nao inclusao do

membro soronegativo do par no servico, como pode ser visto no trecho a seguir:

Hd uma mudang¢a muito grande, muito frequente de parceiros; nem sempre a gen-
te estd atento pra isso. Assim, é muito comum a troca de parceiro, inclusive a gente
tem paciente, por exemplo, que tem cinco gestacoes de cinco pais diferentes. Entdo,
nem sempre a gente se lembra de fazer esse tipo de intervencdo. No geral, quando
a paciente quer, a gente registra, mas nem sempre a gente faz. E quando tem uma
mudanca de parceiro, a gente tem a missdo de convocd-lo pra ser testado, mas estd

8 Apouca presenca de homens nos servicos de satide ja foi observada no atendimento basico, especificamente
no Programa Saude da Familia (FIGUEREIDO, 2005; FRANCH; LONGH], 2005), fazendo parte dos debates e dos
desenhos das politicas de satide do homem.
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subentendido que é uma paciente que ndo permanece muito tempo com o mesmo
parceiro. Assim, essa no¢do é um pouco diluida, é diferente de unioes mais estdveis
em que a gente consegue ter reunioes com o parceiro. Agora, no geral, nos discor-
dantes isso se dilui com o tempo. Ndo verbalizamos a preocupacdo de que ele fique
voltando ao servico. A gente até recomenda o teste, mas ndo insiste nesse discurso
de que ele precisa voltar ao servico. (médica do Hospital Universitario)

Na fala da médica entrevistada é evidenciado o limite da acdo terapéutica
no que diz respeito aos casais — a “estabilidade” ou o casamento facilita a en-
trada do soronegativo no servico, ficando as outras situacdes de fora da 6rbita
dessa acdo. Apenas quando o casal é percebido a partir do modelo de conjuga-
lidade monogamica de longa duracao é possivel promover sua inclusao no ser-
vico. Cabe perguntar, contudo, até que ponto a avaliacao da “estabilidade” dos
casais é informada por representagoes que aliam o HIV/AIDS a promiscuidade
sexual, dificultando a visibilidade de relacdes do tipo namoro ou casamento
que envolvem pessoas com HIV/AIDS.

Outro aspecto que contribui para a invisibilidade de relacionamentos

“instaveis” no servico diz respeito ao conflito que os profissionais enfrentam
entre a garantia de sigilo do diagnéstico e a exigéncia de conter o avanco
da epidemia, incluindo possiveis infetados na rotina orientagcao-teste-trata-
mento. Na fala acima transcrita, esse dilema foi explicitado pela médica com
as seguintes palavras: E quando tem uma mudanca de parceiro, a gente tem a
missdo de convocd-lo pra ser testado, mas estd subentendido que é uma paciente
que ndo permanece muito tempo com 0 mesmo parceiro. Como se vé, a exclu-
sao das relacdes que nao se encaixam no modelo normativo pode facilitar a
forma como o servico enfrenta o dilema de ndo poder revelar, sob nenhuma
circunstancia, o diagnéstico de um paciente para terceiros, mesmo naqueles
casos em que ha um risco de contagio. Existem formas mais ou menos sutis
de forcar uma pessoa com HIV a revelar seu diagnostico ao seu parceiro. Po-
rém, desconhecer a situacao conjugal do paciente, ou mesmo minimiza-la
sob a rubrica de relacao eventual, suaviza esse conflito para os profissionais
de saude.® Esse tipo de solucao encontrada pelos profissionais condensa o

9 A questdo da obrigatoriedade da revelagdo do diagnéstico esta presente nos debates atuais a respeito da
possivel responsabilidade dos soropositivos em relacdo a seus parceiros sexuais.
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carater fluido e pouco cristalizado de que as politicas da AIDS se revestem na
seu dimensao cotidiana.

Quando, finalmente, o casal sorodiscordante ganha visibilidade no ser-
vico, a énfase no uso do preservativo em todas as relacdes sexuais (injuncao
aqui denominada “norma preventiva”) aparece como a principal interpelacao
por parte dos profissionais de satde. Nesses casos, a nocao de “risco” passa a
permear as relacdes entre o servico e o casal, notadamente através da pessoa
com HIV/AIDS, responsabilizada pela salvaguarda da saude do seu parceiro e,
no caso das mulheres soropositivas, pelo ndo contagio de sua possivel prole.
A nocao de risco utilizada pelo servico de satide ancora-se no “cuidado de si”
(FOUCAULT, 2007) - a autorregulacao, fundamentada na autonomia do sujei-
to. Cobra-se dos casais a pratica de acoes “responsaveis” que afastem a possi-
bilidade de soroconversao do negativo. O modo como 0s casais reagem a tais
interpelacdes nao é, contudo, homogéneo, evidenciando frequentemente os
limites da pratica terapéutica.

Receber informacdes sobre os possiveis riscos nao implica, necessaria-
mente, em uma adocao da conduta preventiva promovida pelo servico. De
fato, o uso da camisinha inscreve-se na complexa negociacao do risco no in-
terior casal e com o servico médico. Nesse sentido, um aspecto que se pode re-
fletir a partir das entrevistas realizadas diz respeito a inconstancia da adesao a
norma preventiva por parte dos casais. Embora existam poucos casos em que
0 preservativo seja explicitamente negado em todas as relacdes, percebe-se
que a incorporacao desse elemento nao acontece nos termos desejaveis pelo
servi¢co, com os casis alternando momentos em que a camisinha esta presen-
te, e outros em que ela é abandonada. Assim, a adesao a norma proposta pelo
servico nao pode ser entendida como uma escolha definitiva. Ela precisa ser
entendida como um processo, em que varios aspectos se conjugam, desdo-
brando-se em praticas sexuais mais ou menos protegidas. Essa micropoliti-
ca do cotidiano é interpretada pelo servico como uma resisténcia, uma falta
de informacao ou de “consciéncia” por parte dos casais do risco a que estao
submetidos. A andlise das entrevistas realizadas, entretanto, chama a aten-

¢ado para a complexidade envolvida nas escolhas afetivo-sexuais dos casais, na
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tentativa de fazer sentido de sua sorodiferenca e dar continuidade (ou nao) aos

seus relacionamentos."

Um dos aspectos que informam o terreno moral sobre o qual sao desenvol-

vidas as praticas sexuais diz respeito ao modo como a diferenca sorolégica é

significada pelo casal, de forma articulada a outras diferencas presentes na du-

pla. As entrevistas mostram que a condi¢ao soropositiva costuma criar hierar-

quias no casal, inferiorizando, com muita frequéncia, 0o membro soropositivo

do par. Isso é especialmente percebido nos relacionamentos em que a mulher

é soropositiva, nos quais a relacao hierarquica pré-existente (de género) se vé

reforcada pela condicao soroldgica “impura”. Deste modo, sao relatados sen-

timentos como o medo do abandono e, paradoxalmente, o desejo de que tal

abandono ocorra, outorgando-se a0 parceiro negativo a “permissao” para que

ele procure alguém “saudavel” — uma “parceira de sangue”.

10

360

Pesquisadora: E o que representa pra vocé viver com alguém que tem a sorologia
diferente da sua?

Entrevistada (26 anos, soropositiva - casal I1): Eu vejo... Eu converso com ele e
digo: ‘Ndo, procure outra pessoa - quando estou bem triste - va procurar uma
pessoa que seja igual a vocé’. As vezes eu me sinto um pouco diferente dele, as
vezes. Peco pra que ele procure uma pessoa que seja negativa, que tenha até
uma vida sexual diferente com ele, ndo use preservativo como é comigo, mas
ele diz que ndo, que pra ele usar preservativo é normal; ele ndo tem aquela: ‘ah,
vou usar porque.... Ele usa. Ndo é daqueles que diz: ‘ndo, preservativo é ruim’
Ele ndo tem essa mentalidade pra dizer isso. A minha vida com ele, pra ele, sexu-
al, ndo importa, ndo, mas eu, assim, as vezes me sinto inferior. Mas quando eu
estou meia triste, eu peco pra ele arrumar outra pessoa. Pergunto se ele ndo quer
arrumar outra pessoa, porque comigo vai ser sempre desse jeito, pois uma hora
vou estar boa, outra hora pode ser que eu esteja doente e ele quem vai ter que
cuidar de mim. Minha familia mora perto de mim, mas tudo é ele. Meus pais
sabem, mas é ele quem vai resolver, quem me leva na médica ou alguma coisa
assim, quem me espera. Esse més mesmo, eu tive um problema que eu fiquei no
hospital de observacdo, e ele veio comigo. Mas eu sempre tento passar pra ele
que ele pode arranjar outra pessoa e levar uma vida melhor. Ele diz que ndo,

Chamamos a atencao para o fato de termos incluido na pesquisa apenas casais que continuaram juntos apos
a sorodiscordancia - ou que se iniciaram ja conhecendo esse fato. Isso exclui, obviamente, os casais que
nédo se mantiveram juntos. Situagdes de instabilidade conjugal, anunciando um possivel rompimento, foram
encontradas, de forma explicita, num dos casais entrevistados e numa entrevistada (mulher soropositiva).
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que ndo tem nada a ver o meu problema e que a gente vai viver o tempo que Deus
quiser. (grifos nossos)

No trecho acima, aparecem alguns dos elementos mais comuns na infe-
riorizacao das mulheres com HIV: o fato de se considerarem “doentes” e preci-
sarem de cuidado, invertendo sua posicao tradicional de cuidadoras; a duvida
(implicita no exemplo acima) quanto a possibilidade de gerar filhos saudaveis;
a impossibilidade de oferecer aos seus parceiros uma “vida sexual normal”,
sem a exigéncia da camisinha. No que tange a esse ultimo aspecto, tudo leva
a crer que o sexo sem preservativo é considerado, por homens e mulheres do
universo entrevistado, como um dos “privilégios” masculinos advindos com o
casamento — abre-se mao (em tese) da possibilidade de ter varias parceiras para
ganhar em troca a possibilidade de fazer sexo sem protecao, “carne com carne”,
como foi verbalizado por um de nossos informantes. A interdicao dessa possi-
bilidade é percebida como uma irregularidade, uma anomalia, inferiorizando
a mulher soropositiva, que se sente, assim, “incompleta” e em desvantagem
em relacdo a outras possiveis parceiras para seu conjuge. Assim, embora as
mulheres possam também apresentar dificuldades com o uso do preservativo
(incomodo e diminuicdao do prazer sexual), a reclamacao masculina aparece,
nas entrevistas e no cotidiano do servi¢o, como sendo mais legitima ou mais
autorizada, pois esta baseada num consenso interno entre 0s casais a respeito
da forma adequada do relacionamento sexual no marco da conjugalidade.

Nesse sentido, 0 uso da camisinha é visto como uma concessao, dadas as
circunstancias da sorodiscordancia. O preservativo pode se tornar uma fonte
constante de mal-estar para o casal — pode ser uma “tortura”, como relata uma

entrevistada a respeito de seu parceiro:
Entrevistada (soropositiva, 35 anos - casal II1): Foi dificil pra ele, porque eu ja era
mais acostumada [a usar o preservativo]. Mas pra ele foi dificil, porque ele nunca
tinha usado.

Pesquisadora: Ele nunca tinha usado?

Entrevistada: Ndo, porque essa pessoa [refere-se a ex-esposa do atual parceiro]
foi a primeira mulher dele, com quem ele viveu 12 anos. Quando ele conheceu, ela
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ja tinha 25, e ele nunca usou camisinha. Pra ele foi uma tortura, porque ter que
usar aquilo ali o tempo que esteja com aquela pessoa... foi dificil pra ele.

Pesquisadora: Foi dificil?

Entrevistada: Foi. Mas ele se acostumou jd.

A imagem da “tortura” relacionada a camisinha aparece, sobretudo, entre

os homens de mais idade, que tiveram sua iniciacao sexual em tempos pré-
-AIDS (ou com pouco acesso ao discurso pro-camisinha), mostrando que a ade-
Sa0 a norma preventiva constitui uma “técnica corporal”, no sentido dado por
Marcel Mauss (1974, p. 212): “as maneiras como 0s homens, sociedade por so-
ciedade e de maneira tradicional, sabem servir-se de seus corpos”. Nocao esta
aplicavel, segundo o autor, as diversas técnicas sexuais: “Ha todas as técnicas
de atos sexuais normais e anormais. Contatos por sexo, mistura de halitos, bei-
jos, etc. Aqui, as técnicas e a moral sexuais estao em intima relacao”. (MAUSS,
1974, p. 230) O carater de aprendizado do uso da camisinha (é preciso “se acos-
tumar” a ela) e seus aspectos morais, que supoem, para o casal, a neutralizacao
da associagao entre a camisinha e o sexo extraconjugal, bem como a aceitacao
da perda do “beneficio” do sexo conjugal, costumam ser minimizados pelas
equipes de saude, que atribuem a nao adesao a norma por parte dos homens a
uma “resisténcia” de cunho psicologico ou a uma questao “da cultura machis-
ta” existente no nordeste. A psicologizacao da recusa do preservativo desconsi-
dera uma das reclamagoes mais comuns na fala dos entrevistados: a mudanca
na qualidade do prazer sexual. Ao interpretar essa queixa como uma “resistén-
cia psicolégica”, os profissionais de saide minimizam os aspectos fisicos ou
corporeos da relacao sexual, enfatizando seu carater “mental” ou “psicologico”,
0 que conduz a uma compreensao expressiva e relacional da sexualidade em
detrimento de uma compreensao individualista da mesma, com foco na satis-
facao sexual” — compreensao esta trazida pelos homens em suas reclamacoes,

como pode ser observado no trecho abaixo:

11 Ver Heilborn, Cabral e Bozon (2006) para as diferencas entre valoragdes individualistas e relacionais da
sexualidade, no caso especifico dos jovens brasileiros.
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Entrevistado (40 anos, soropositivo - casal XVIII): Eu é que nunca me adaptei, pra
falar a verdade. Nunca me adaptei. Eu me sinto muito desconfortavel. Porque...
aperta demais, quando termina a relacdo, o meu 0rgdo estd, né, muito inchado.
E tanto que hoje o meu contato é de ano em ano. E uma crise. Essa minha esposa,
que eu estou com ela agora, vai fazer o qué? Acho que um ano de dois meses que eu
ndo tenho relacdo com ela.

Ja as explicacoes baseadas no “machismo”, além de apresentarem a nocao de
cultura como uma forca imutavel e monolitica, causadora de um “determinis-
mo cultural”, analogo ao popular “determinismo bioldgico”, se apoiam em dois
pressupostos: que as mulheres sempre querem usar camisinha e que elas nao
conseguem “negociar”? esse uso junto aos seus maridos. Se, nas prescricoes usa-
das para estimular a adesao das mulheres as normas para a prevencao da trans-
missao vertical, prevalece no servico uma interpelacao as mulheres enquanto
individuos auténomos, responsaveis e responsabilizados pelas acdes de prote-
cdo a crianca; no discurso do “machismo”, as mulheres aparecem desprovidas
de autonomia, na posicao de vitimas submetidas a infeccao pelo HIV (no caso
de mulheres soronegativas) ou ao contagio de doencas sexualmente transmis-
siveis (no caso de mulheres soropositivas). Em contrapartida, os homens apa-
recem como aqueles que impdem sua vontade no relacionamento, vontade esta
ditada por uma tradicao irracional e, poderiamos arriscar, por uma mentalidade
pré-logica. Sem negar as diferencas de poder no interior dos relacionamentos
conjugais, a analise da micropolitica do cotidiano, no que diz respeito a adesao
a norma preventiva, mostra nuancas que sao despercebidas pelos profissionais.

Que a negociacao feminina, nos relacionamentos afetivo-conjugais, ultra-
passa em muito a logica preventiva ja foi sugerido por Regina Barbosa (1999).
Nas entrevistas realizadas, encontramos algumas situacées em que homens e
mulheres assumem conscientemente os riscos simbolicos e praticos da quebra
da norma preventiva em funcao de varias motivacoes. Em alguns casos, o aban-
dono da camisinha ocorre em funcdo da necessidade de confirmacao da relacao
em situacoes de crise, tendo as mulheres um papel ativo, compartilhado com o
parceiro, no abandono e na retomada do preservativo. Esse é o caso deste casal,

12 Negociar é, neste caso, um termo nativo, pois ja foi incorporado ao discurso dos atores de satide do campo
HIV/AIDS.
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em que apenas foi possivel entrevistar a esposa, soropositiva. Tratava-se de um
relacionamento conturbado, com frequentes auséncias do marido e posterio-
res reencontros, em que a necessidade de reafirmacao do laco conjugal exigia
0 abandono da camisinha como “prova de amor”. Na fala transcrita embaixo, é
possivel perceber como o preservativo, no cotidiano dos casais, ¢ mais do que

uma barreira fisica contra o HIV — é uma fronteira com o outro:

Entrevistada (35 anos, soropositiva - entrevista individual): Agora, a gente jd ficou
vdrias vezes sem camisinha. Agora ndo. Mas quando a gente voltou, que a gente se
separou e que voltou, a gente ficou um bom tempo sem camisinha. Ele: ‘ndo, ndo
tem problema ndo, ndo sei o qué. Eu ndo peguei antes, vou pegar agora?. A gente
ficou um bom tempo sem camisinha, mas agora a gente so faz com camisinha.

Pesquisadora: E pra vocé, como era isso? De vocé transar com ele sem camisinha?

Entrevistada: Eu ficava mais feliz, eu ficava. Eu uso a camisinha assim, mas
quando eu vejo que ele esta colocando, assim, por mim, por medo, né?, que
ninguém quer, ai eu fico triste, as vezes. Ai eu fico pensando assim, ‘mas rapaz...
[...], isso aconteceu comigo. As vezes, sabia que eu ficava pensando que ele fica-
va comigo sem camisinha porque ele gostava realmente de mim? E ele ndo tinha
medo? (grifos nossos)

Outra situacao comum em que o preservativo é posto de lado, e que nuanga
as ideias de vulnerabilidade feminina, diz respeito a existéncia de um projeto
conjugal comum: gerar um filho. Os dois trechos abaixo revelam aspectos das

negociacoes ocorridas no interior dos casais e com o servico de satde:

Pesquisador: Mas eu fiquei curioso com uma coisa. Vocé disse que tem dois filhos.
Como é que ficou a questdo da gravidez e dos filhos com essa condicdo do HIV?

Entrevistado (27 anos, soronegativo — casal XV): Rapaz... A gente planejou muito
pra ter um filho.

Pesquisador: Mas como é que voceés fizeram? Foram ao médico pra saber dos ris-
cos? Conta um pouco detalhadamente como é que foi essa coisa da gravidez.

Entrevistado: Rapaz, foi normal, eu ndo vou mentir. Eu vou... na verdade, foi nor-
mal. Ndo usei preservativo nenhum.

Pesquisador: Mas vocés conversaram antecipadamente com o médico?
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Entrevistado: Nao.
Pesquisador: Ndo, né?
Entrevistado: Eu jd sabia de todo o risco, jd.

Pesquisador: E ai vocés fizeram, e depois houve o acompanhamento do pré-natal,
aquela coisa toda?

Entrevistado: Teve. Teve. O acompanhamento todinho da menina e do menino
também, até o nascimento, e até hoje fazem.

Pesquisadora: E vocés, mesmo depois de saber que ele ndo tinha pegado, vocés
decidiram ter outro filho?

Entrevistada (26 anos, soropositiva - casal II): Foi. A gente deixou de usar a ca-
misinha pra ter o segundo filho.

Pesquisadora: Mesmo sabendo que ele podia se contaminar?
Entrevistada: Sim. Mesmo sabendo que ele podia se contaminar.
Pesquisadora: E ele aceitou?

Entrevistada: Foi. Aceitou.

Pesquisadora: E quis o segundo filho?

Entrevistada: Sim, foi.

Pesquisadora: E jd fez o teste e deu negativo, né?

Entrevistada: Deu negativo.

Pesquisadora: Imunidade alta, né?

Entrevistada: E. Mas a gente tem muito cuidado agora, porque fiz laqueadura
também, ai até pelo resultado dos meus exames, passei a ter muito cuidado agora.
A carga viral ndo estd tdo bem como eu tinha antes. Entdo, a gente tem muito
cuidado, que por mais...

Pesquisadora: Agora vocés usam?

Entrevistada: Sim, agora sim. Sempre.
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Em ambos 0s casos, sao os homens, e nao as mulheres, que se percebem
em risco (“eu ja sabia de todo o risco”), mas aceitam essa situacao em funcao
do projeto parental. Embora as entrevistas facilitem racionalizagoes a poste-
riori, os trechos acima chamam a atencao para o carater de escolha da quebra
da norma preventiva (“a gente planejou muito”), sugerindo que o nao uso da
camisinha nao é resultado de um desleixo, ou da imposicdao da vontade de uma
das partes, mas sim uma decisao conjunta (e, poderiamos acrescentar, para es-
tabelecer o dialogo com o discurso do servico, “racional” e “consciente”), am-
parada nos valores da dupla conjugal.

Um aspecto que chama a atengao nesse processo € a autonomia dos ca-
sais que resolvem ter filhos em relacao ao servico de saude. Isso foi observado,
inclusive, entre os usuarios do SAE do Hospital Universitario, instituicao que
sustenta um discurso oficial de oferta de orientacao aos casais que querem en-
gravidar (PINHO, 2011). Essa exclusao é um dado a ser refletido, sugerindo a
predominancia da norma preventiva (qQue nao contempla o projeto reproduti-
v0) no servico, inibindo outras possiveis demandas dos casais.? Mesmo quan-
do existe uma conversa sobre reproducao entre casal e servico, pode-se encon-
trar espaco para decisdes autbnomas, que subvertem as orientagoes dadas. No
exemplo abaixo, em que a mulher é soropositiva, o casal recebeu orientacao
para realizar uma “inseminacao caseira”, que consiste em inserir no canal vagi-
nal da mulher o contetido da camisinha depois da ejaculacao do parceiro. Mas

nao foi esse o procedimento seguido:
Pesquisadora: E como foi essa coisa? Vocé contou pra ele logo [que era HIV+], ou... ?

Entrevistada (25 anos, soropositiva — entrevista individual): Bom, na primeira se-
mana eu ndo contei, ndo. Mas na primeira semana eu me preveni. Porque eu acho
que ndo seria justo fazer com outra pessoa o que fizeram comigo [contraiu AIDS do
ex-marido]. Ai eu contei pra ele. Af ele falou que ndo tinha nenhum problema, que
ele ndo tinha preconceito com nada. Al ele falava que a tinica coisa que ele ia
ficar triste era porque ele ndo ia poder ter um filho. Que era o sonho dele. Aiele
foi comigo na infectologista ld fazer o tratamento, ai ela disse que a gente poderia,
sim, ter um filho. Ela explicou, ai... S6 que, quando a gente fizemos o filho ndo fize-

13 Andrea Rossi (2011), em recente pesquisa nacional sobre a acolhida dos servicos de satde aos projetos
reprodutivos de casais sorodiferentes e soroconcordantes, concluiu que, com raras excecdes, existe uma
estratégia de desmotivacdo dos casais, que fere frontalmente os direitos reprodutivos dessa populagao.
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mos do jeito que era pra ser... A gente fez [normal]... [e ndo] como disseram no hos-
pital... [risos envergonhados] Pra a gente se prevenir. Eu fiquei com medo e disse:
‘vd logo fazer seu exame logo pra saber se vocé pegou’. Ai ele fez, ele fez o primeiro, o
segundo e o terceiro. Al deu negativo. No caso, foi um milagre, né? (grifos nossos)

A opcao pelo nao acompanhamento do processo de engravidar pelo ser-
vigo parece se ligar, deste modo, a uma valorizacao do “sexo normal”, sem ca-
misinha, no momento em que se procura uma gravidez, levando o parceiro
soronegativo a assumir voluntariamente o risco do contagio. Quando sao os
homens que assumem esse risco, caem por terra as teses da vulnerabilidade
de género. A interpretacao complementar, que defende que os homens nao se
sentem, devido ao seu “machismo”, vulneraveis as doencas, desvaloriza o ele-
mento “racional” ou “consciente” da aceitacao do risco por parte deles. Tais
interpretacdes ganham um novo sentido quando consideramos a importancia
social e simbdlica de um filho para esses casais. Um filho consolida o projeto
conjugal e da continuidade a individualidade dos seus genitores (FONSECA,
1995). A exclusao da camisinha no momento especial de “fazer um filho” reor-
dena simbolicamente o casal, afastando dele o elemento perturbador da con-
jugalidade, que lembra a diferenca sorolégica entre os componentes da dupla
e sua excepcionalidade em relagao a outros casais.

Outro elemento que se depreende da analise das situacdes de gravidez aci-
ma descritas diz respeito a manipulacao das informacdes técnicas por parte
dos casais entrevistados. Como disse a entrevistada de um dos trechos trans-
critos anteriormente, passei a ter muito cuidado agora. A carga viral ndo estd tdo
bem como eu tinha antes. AvaliacOes semelhantes foram encontradas em outros
casais que nao procuravam uma gravidez, sugerindo que existe, entre alguns
deles, um maior uso de camisinha quando a carga viral aumenta, e uma dimi-
nuicdo nos momentos em que ela permanece indetectavel ou muito baixa.™

A norma preventiva, no cotidiano conjugal, se torna, assim, mais complexa,

14 A entrevistada anteriormente citada (35 anos, soropositiva - entrevista individual), que lamentou a
reintroducdo da camisinha na relacdo, é um bom exemplo do uso da manipulagdo dessas informagoes:
‘quando fiquei meio adoentada, ai eu vim pra cd [refere-se ao SAE] e comecei o tratamento de novo, e eu decidi
que a gente tinha que voltar a usar a camisinha. Porque eu disse assim a ele: ‘Oh, [nome do parceiro], vamos voltar
a usar a camisinha, porque a minha imunidade deu muito baixa, a carga viral deu ndo sei quanto de virus, jd, né?,
e a minha imunidade deu muito baixa, entéo [...], vamos parar com isso e vamos voltar a usar camisinha’. E foi ai
que voltei a usar camisinha’.
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nuancada, menos determinada por uma Unica técnica (a camisinha sempre),
acrescentando novas possibilidades no limiar entre prevencao e exposicao.
Cabe destacar que o modo como as informacdes técnicas circulam entre o
casal e o servico é um exemplo elucidativo de como a AIDS, apesar dos controles,
se constitui como um campo aberto a experimentacoes, nao apenas em termos
biomédicos, mas também de praticas sociais. Existe um discurso normativo, por
parte do servico, que insiste no uso da camisinha como tinico método possivel
de prevencao. Por outro lado, circulam informacdes, entre os profissionais de
sadde e os usuarios do servico, a respeito da diminuicao dos riscos em situagdes
de controle da carga viral, associada ao uso da medicacao. Embora essa nao seja
uma orientacdo explicita do servico, essa circulacao de informacoes constitui
uma brecha para a apropriacao por parte da populacao desse tipo de conheci-
mento, de modo a flexibilizar a norma preventiva e encontrar solucdes mais via-
veis, do ponto de vista das 16gicas conjugais, para conviver com a sorodiferenca.
A recente divulgacao dos resultados do estudo internacional chamado HTPN
052, que sugerem que a medicacao antirretroviral diminui significativamente
a chance de transmissao do virus, pode resultar, a médio prazo, numa nova nor-
ma preventiva, mais préxima as estratégias espontaneas encontradas pela po-
pulacao. Contudo, o que podemos sugerir, a titulo de hipdtese, é que uma nova
norma exigiria uma mudanca na relacao entre o servico e os casais, ainda nao
observavel no horizonte atual das praticas terapéuticas, com a possibilidade de
um dialogo a respeito das escolhas preventivas — que hoje ocorre muito pouco,

apesar da diversidade de solucbes encontradas pela populagao.

Consideracées finais

Nos limites deste texto, tentamos mostrar como a sorodiferenca emerge como
uma situacao particularmente reveladora dos alcances e limites dos processos
de individualizacao atrelados a terapéutica da AIDS. Fizemos isso dando én-

fase as negociacoes, implicitas e explicitas, ocorridas no interior dos casais e

15 Dados sobre o estudo comecaram a ser divulgados na imprensa brasileira e também estdo disponiveis em:
<http://www.hptn. org/web%20documents/AnnualMeeting2011/PresentationsHPTN/02HPTNO52MCohen
OK.pdf>
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entre estes e o servico de saide. Num primeiro momento, observamos como a
individualizaciao do atendimento é responsavel pela ndo inclusao do parceiro
soronegativo no cotidiano do servi¢o, exclusao esta baseada numa representa-
cao da doenca como um fenémeno encerrado na individualidade corporal do
soropositivo. Contudo, uma breve analise da terapéutica adotada nos casos de
transmissdo vertical mostrou o carater paradoxal dessa individualizacdo em
relacao as mulheres gestantes e maes: elas sao interpeladas enquanto sujeitos
responsaveis, parceiros do servico na prevencao da transmissao ao filho, mas
invisiveis no que diz respeito as suas necessidades individuais.

Ja com a inclusao dos casais no escopo do atendimento, as questoes relati-
vas a individualizacao ganham novas feicoes, mostrando os limites desse mo-
delo. Foi possivel observar que o servico de saide, embora nao consiga dar res-
posta as novas demandas que a sorodiferenca introduz no cotidiano conjugal, é
considerado pelos casais a instancia legitima para a definicao de uma terapéu-
tica relativa ao manejo do virus. Contudo, isso ndo implica uma adesao irres-
trita as injuncdes do servico, situacao que fica particularmente clara quando se
analisa a norma preventiva do uso da camisinha. Do ponto de vista do servico, a
insisténcia na norma preventiva sugere a dificuldade de negociacao de alterna-
tivas preventivas junto aos casais, ou seja, o limite na consideracao do usuario
e seu parceiro enquanto sujeitos autobnomos, parceiros na terapéutica da AIDS.
0 servico de saude aborda, de uma forma unidimensional, o risco de contagio
que corre o casal sorodiscordante, utilizando um raciocinio implicito do tipo
ou/ou - ou o casal se previne, ou nao se previne. Dai que a camisinha seja exi-
gida em toda pratica sexual e o casal seja interpelado constantemente para se
enquadrar nesse esquema binario de prevencao. A interpelacao do servico pre-
cisa, assim, ser sempre enfatica; por isso, ha uma énfase constante no perigo
da contaminacao. Esse método elimina do campo preventivo toda uma série de
acoes que estao nos intersticios entre a prevencao e a eXxposicao ao contagio, e
que constituem o terreno habitual das decisdes dos entrevistados. O casal, nes-
se sentido, sofre uma interpelacao e nao propriamente uma persuasao, que se
transmuta, em termos de desejo do servico, em vigilancia e controle.

Do ponto de vista dos casais, tais interpelacdes precisam fazer sentido
num cotidiano permeado por valoracoes morais e necessidades diversas e

contingentes. A ideia de uma micropolitica do cotidiano, como esfera em que
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ocorrem adaptacoes, resisténcias e reinterpretacdes a norma terapéutica, nos
pareceu adequada para expressar 0s processos de escolha (nem sempre expli-
citados) que envolvem as decisdes preventivas dos casais. Tais decisdes nao se
ancoram num entendimento individualizado da doenca, e sim numa compre-
ensao mais proxima da ideia de perturbacao fisico-moral, ficando a diferenca
sorologica do casal intimamente atrelada a outros elementos da organizacao
afetiva conjugal. Nesse sentido, os casais sorodiscordantes reagem a gestao
médica do risco a partir de um lugar moralmente situado, o que pode acarretar
uma maior ou menor aceitagao da mudanca de comportamento determinada
pelos servicos de saude. Questdes de cunho religioso, diversas visoes de rela-
cionamento amoroso, relacionadas com atribuicoes de género, 0 momento na
trajetoria do casal, atuam como possiveis filtros que balizam comportamentos
sociais.’® A dinamica conjugal, principalmente, com seus movimentos de rup-
tura, ajuste e reafirmacao do relacionamento, impde contextos mutantes em
que sao inscritas as decisoes preventivas.

Deste modo, é possivel afirmar que os casais, diferentemente do servico de
satude, ndo percebem o risco de forma unidimensional. Existe o conhecimento
e, nesse sentido, a “consciéncia” do risco, mas a percepcao da prevencao é vista
de uma forma diferente da do servico médico. O casal toma como referéncia
uma hierarquia de prioridades que, muitas vezes, nao coloca o contagio como
o problema central da sua vida amorosa. Assim, relativiza-se a prevencao, or-
denando-a como uma sequéncia de procedimentos que organiza as possibili-
dades de contagio. A cautela depende de fatores diversos e de circunstancias
que nao podem ser controladas, de forma eficiente, pelo servico médico. Esse
dado é consistente com a literatura sobre o assunto, que chama a atencao para
o englobamento da sorodiscordancia pelas dinamicas mais gerais da conjuga-
lidade. (MAKSUD, 2002) Dito de outro modo, o casal é, antes de tudo, um casal,
e acondicao sorolégica pode nao aparecer como o aspecto definidor da relacao

no seu dia a dia.

16 Nao foi possivel, nos limites deste trabalho, arrolar todas as circunstancias encontradas como contextos para
a ndo adesdo a norma preventiva, e que incluem também racionalizagées de cunho religioso (a AIDS como
um castigo relativo a um comportamento pregresso, logo ndo sendo possivel uma nova contaminagao) e a
‘banalizagdo’ da doenca (perda do medo da AIDS, devido a sua transformacdo em doenca de longa duracao).
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Nesse sentido, acreditamos que uma perspectiva de satide publica mais sin-
tonizada com a realidade de vida dos casais devera sair da interpelacao (ou/ou)
para ouvir o casal e, deste modo, ajuda-lo em sua busca de possibilidades para
conviver com sua diferenca. O modelo hierarquico de prevencao do HIV/AIDS
para diferentes tipos de praticas sexuais pode ser uma abordagem util. (RAXA-
CH, 2011) Dessa perspectiva, cabe a cada pessoa e casal decidir individualmente
que tipo de riscos esta disposto a correr em suas relacdes conjugais. A acao do
servico consiste em compreender até onde vai a negociacao possivel e promover
o didlogo. Neste tipo de terapéutica, o servico de satide perde seu saber/poder ab-
soluto, mas, em contrapartida, se abre para uma pluralidade de experiéncias que
ficavam ocultas sob a falsa aparéncia de obediéncia a todo custo. Cabe salientar,
contudo, que existem riscos, desta vez para o servico, nessa atitude: a possibili-
dade de serem legalmente responsabilizados pelo eventual contagio de um so-
ronegativo. Uma perspectiva mais afeita a reducao de danos no campo da AIDS
precisa, assim, encontrar eco em novos acordos éticos e juridicos que permitam
uma pratica mais acorde com os anseios da populacao assistida. As descobertas
que comecam a ser divulgadas, a partir da pesquisa HTPN 052, sugerem que es-

sas mudancas podem ja estar a caminho.
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