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Capitulo 1

A etnopsicologia diante da encruzilhada da producao do
conhecimento: por um fazer atento e atuante na
democratizacao da ciéncia no cendrio da Pos-Graduagao
brasileira

Fabio Scorsolini-Comin
Alice Costa Macedo
José Francisco Miguel Henriques Bairréo

Nem sempre, quando os outros falam por néds, o fazem de forma real,
por mais bem-intencionados que sejam. Muitas vezes cometem
equivocos. Agora é a hora de comegarmos a falar por nés mesmos. A
universidade precisa conhecer melhor as nossas praticas. Uma forma
de contribuirmos para que essas informages circulem é ocupar esses
espagos, comegar a falar, a escrever e a mostrar o que fazemos. Os
nossos filésofos indigenas, nossos pensadores, ndo sdo reconhecidos.
A universidade precisa olhar para essas pessoas e comegar a tratar as
questdes que elas trazem em suas salas de aula, em suas disciplinas.
Durante muitos anos, a universidade enviou alunos e professores
para fazer pesquisas sobre nés. Hoje somos também pesquisadores
do nosso povo (Xakriaba, 2023, p. 272).

A epigrafe com que abrimos este capitulo faz parte de um ensaio
intitulado “Ensinar sem ensinar”, escrito por Nei Leite Xakriaba, indigena
da Aldeia Barreiro Preto, na Terra Indigena Xakriaba. Nei é graduado em
Formacao Intercultural para Educadores Indigenas e Mestre em Artes
pela Universidade Federal de Minas Gerais. O texto por ele produzido
clama por uma nova concepcao de universidade capaz de incluir camadas
sociais que sempre estiveram apartadas desse contexto considerado
branco, elitizado e excludente. Aos poucos, vozes como as de Nei estao
sendo cada vez mais escutadas, lidas e trazidas para discussao.

O que essa fala pode nos causar, como um de seus primeiros efeitos,
é aimpressao de que a universidade, tal como historicamente alicergada,
nunca foi um espago possivel para muitos povos excluidos desse



letramento mais formal, como é o caso dos povos originarios e pessoas
pretas, pardas e pobres. Isso reverbera no modo como os temas da
producdo do conhecimento cientifico e da democratizacdo da ciéncia
apresentam-se como pautas urgentes na universidade. Ndo é possivel,
pois, adentrar nessa discussao esquivando-se dos sentidos expressos por
Xakriaba. A universidade ndo pode mais ser um espaco em que se ensina
sem ensinar, de fato. Em que se vocifera por uma democracia que, na
realidade, exclui, afasta e desmotiva. A necessidade de problematizar
esses elementos, em concordancia com o argumento de Xakriaba, é um
fio por meio do qual essa obra foi construida.
Este livro foi produzido por ocasido da participacao de seus autores
no XX Simpdsio Nacional da ANPEPP (Associacdo Nacional de Pesquisa e
Pés-Graduacdo em Psicologia), ocorrido no més de setembro de 2024 na
cidade de Vitdria, estado do Espirito Santo, Brasil. A ANPEPP congrega
mais de 90 GTs (grupos de trabalho) dedicados a areas especificas da
ciéncia psicoldgica, dreas essas que sdo convocadas a debates
emergentes a cada reunido bianual. Fazem parte desses GTs importantes
liderancas da Psicologia brasileira, haja vista a representatividade dos
programas de Pds-Graduagdo em Psicologia presentes nesses espagos.
O GT Etnopsicologia, fundado oficialmente no ano de 2021, tem por
objetivo dar visibilidade aos estudos realizados no contexto brasileiro,
permitindo a solidificagdo de parcerias interinstitucionais entre
pesquisadores, professores e estudantes de Pds-Graduagao. Esta foi a
segunda participagao do GT Etnopsicologia em um evento da ANPEPP.
Os membros que compdem o GT Etnopsicologia vém
desenvolvendo parcerias ha bastante tempo, mas a oficializacdo do GT
ocorreu em evento nacional organizado pelo grupo no ano de 2021. Uma
sintese do engajamento do grupo pode ser evidenciada pela realizacdo
dos simpdsios nacionais de Etnopsicologia, cuja primeira edi¢cdo ocorreu
em 2016 no campus de Ribeirdo Preto da Universidade de Sao Paulo. O
evento teve edi¢des sediadas na Universidade Federal do Recéncavo da
Bahia (2018), Universidade de Sado Paulo (2021) e Universidade Estadual
de Maringa (2023), sempre com o envolvimento dos membros do GT.
Além dessas interlocucdes, destaca-se a existéncia de grupos de
pesquisa coordenados por membros deste GT que tém produzido ao
longo das duas ultimas décadas importantes conhecimentos na area de
Etnopsicologia. Isso tem promovido movimentos, como convites para
parcerias em producdes académicas, participacdo em projetos e em
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bancas examinadoras na Pds-Graduacdo, permitindo o contato perene
entre seus membros.

No biénio 2022-2023, entre as atividades de maior relevancia
conduzidas pelo GT, destaca-se a realizagdao do 42 Simpdsio Nacional de
Etnopsicologia, em Maringd (2023), a organizagao do livro Etnopsicologia
e saude (Scorsolini-Comin & Bairrdo, 2023) e o dossié de Etnopsicologia
veiculado pela revista Acta Scientiarum - Human and Social Sciences,
contendo importantes producdes dos membros do grupo, além da
publicacdo de artigos e capitulos em coautoria e participacdes em bancas
de Pdés-Graduacdo. A producdo colaborativa vinculada ao GT no ultimo
biénio estd detalhada no Diretério Thereza Mettel da ANPEPP.

Frente ao tema do XX Simpdsio Nacional da ANPEPP — Politica
cientifica e acbes afirmativas: producdo do conhecimento e
democratizacdo da ciéncia — este GT objetivou, por meio das pesquisas
que vém sendo realizadas por seus membros, problematizar tanto o
papel tedrico que a Etnopsicologia pode desempenhar para contribuir
com a compreensdo do atual cendrio cientifico, bem como produzir
elementos que possibilitem intervir nessa realidade junto a populagbes
historicamente marginalizadas ou apartadas de seus direitos. Por meio
de reflexdes tedricas amparadas nos conhecimentos que compdem a
Etnopsicologia, como a Psicologia, a Psicandlise e a Antropologia,
pretende-se também enderegar as questGes oportunizadas pelo
simpédsio as populagdes com as quais temos pesquisado e produzido
conhecimentos nos ultimos anos: indigenas, populagdes quilombolas,
ribeirinhas, populagdes em situa¢do de vulnerabilidade social e povos de
santo, por exemplo, trazendo-as para o centro desse debate na Pds-
Graduacgédo (Scorsolini-Comin & Bairrdo, 2023).

Antes de prosseguirmos, voltemos a um dos objetivos do GT
Etnopsicologia, a saber: posicionar-se como campo de resisténcia na
valorizacdo dos saberes tradicionais e na escuta a populacdes que nao
ocupam o centro do debate académico. Este compromisso, de partida,
posiciona-nos diante de uma missdao que, por vezes, situa-se na
contracorrente do modo como a producdo cientifica acaba sendo
pensada e veiculada em seus mais variados géneros, sobretudo em um
cenario de valorizacdo das publica¢cdes internacionais, em periédicos
com fator de impacto e visibilidade que refletem uma maneira mais ou
menos padronizada e esperada para todo pesquisador e toda
pesquisadora que deseja inserir-se ou permanecer atuando na Pods-
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Graduacdo em nosso pais. Uma primeira dificuldade que emerge é como
ser um campo de resisténcia na valorizacdo dos saberes tradicionais
guando, em ciéncia, tém sido priorizados os saberes e os falares de
pesquisadores e pesquisadoras que ndao se alinham a um fazer
contracolonial e que, em sua maioria, ndo se situa ao sul global. Trata-se,
como anunciado desde o titulo do capitulo, de uma encruzilhada. O que
poderia sugerir uma dificuldade intransponivel, no entanto, como bons
escutadores dos saberes nativos, sobretudo daqueles circulantes em
terreiros, interpretamos, aqui, como um convite a reflexdo diante da
mesma encruzilhada.

Essa realidade escancara que o que vem sendo discursivizado como
conhecimento cientifico é apenas uma das muitas possibilidades de se
compreender o que é conhecimento, uma versdo ainda elitizada, branca,
norte-americana e eurocentrada. E diante dessa noc¢do datada e
generalizada de conhecimento cientifico que a Etnopsicologia tenta se
posicionar, primeiramente, suspendendo o que pode ser cotejado dentro
de um conhecimento que ndo é fixo, nem Unico, mas, justamente,
polissémico e polifénico. Posicionar-se na contramdo dessa nogdo
padronizada e elitizada de conhecimento ndo é uma tarefa simples,
sobretudo pelo fato de que mesmo um GT comprometido com a ruptura
desse sistema — ou de algumas engrenagens deste — deve, em alguma
medida, partilhar desse universo para poder problematiza-lo.

No entanto, a propria existéncia desse GT na maior associagao
dedicada a Pds-Graduag¢dao em Psicologia em nosso pais, como uma
construcdo coletiva, diversa, presente em todas as regides do pais, ja traz
indicios para a tomada de um posicionamento a respeito desse tema. A
Etnopsicologia, assim, contribui para que possamos refletir sobre as
balizas construidas em torno do que é ciéncia, em torno do que é
producdo cientifica e em torno do que se espera de pesquisadores,
orientadores e estudantes de Pés-Graduacdo brasileiros. Presente em
diferentes programas de Pés-Graduacao, ndo estritamente da Psicologia,
esse grupo tem questionado de que modo essa producdo pode se
apresentar de um modo outro que, justamente, permita fissuras e
transformacbes. Nossas pesquisas sdao tecidas tendo em mente a
necessidade de ndo reforcar esteredtipos e visdes de mundo
colonizadoras, o que, bem sabemos, ainda é bastante palatavel em boa
parte da ciéncia psicoldgica contemporanea.
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Um desses movimentos é o da inclusdo dos povos que,
tradicionalmente, foram pesquisados, que passam a ser, agora, autores.
Embora esse seja um caminho complexo e que enfrenta muitas barreiras,
é mister compreender que essa mudanc¢a de posicdo pode produzir
estudos que ndo reflitam a primazia de um olhar ou de um Unico olhar
no fazer pesquisa. A mudanca de posicdo — de pesquisado para
pesquisador, autor, orientador — é um movimento que ainda é timido,
mas que deve ser fomentado para que ndo perpetuemos as “nossas
reflexdes” sobre os outros. O movimento desejado, na verdade, é a
ampliagdo desse “nosso”, abarcando realmente uma multiplicidade que
promove um ranger de estruturas, e ndo apenas um exercicio
pseudoinclusivo.

Para tanto, a Pds-Graduacdo brasileira precisa ndo apenas
promover movimentos de inclusdao e pertencimento, o que pode se dar,
por exemplo, por meio de cotas, como as muitas ja existentes nesse nivel
de formagdo, mas estar aberta a todas as rupturas que se iniciam quando
as mentalidades se escancaram para essa movimentagdo. Sabemos que
ainda hd um longo caminhar nesse sentido, mas essa, felizmente, é uma
pauta ja sabida, embora ainda ndo operacionalizada, de modo sistémico,
na Pdés-Graduagdo em Psicologia. Alguns programas com experiéncias
exitosas na area de interdisciplinaridade, por exemplo, avancam e
mostram caminhos pelos quais a Psicologia também pode se embrenhar.

Outro movimento, e esse talvez seja anterior ao que acabamos de
ponderar, é a discussdo do que vem a ser, de fato, a produc¢do do
conhecimento. Estamos, aqui, tratando de um determinado tipo de
conhecimento, o cientifico. Isso nos abre a possibilidade de refletir que
nem sempre, na composicdo do que vem a ser o cientifico, ha espaco
para que outros conhecimentos de mundo, de ancestralidade, de
territdrio e de experiéncias que possam se juntar a esse rol que constrdi,
em si, uma hierarquia. Assim, o cientifico é elevado a uma categoria de
mais-saber e de mais-poder, o que acaba desvalorizando saberes que,
historicamente, tém sustentado a perpetuagdo de comunidades, de
culturas e de territérios que também produzem “conhecimentos” para
uma vida melhor e em harmonia com o meio ambiente, esse vértice que,
como nunca, parece atravessar a espécie humana e a sua continuidade
nesse momento histdrico.

Assim, é mister que esse “cientifico” possa abarcar esses saberes
outros, suas etnoteorias e cosmologias nativas, a fim de desestabilizar
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uma hierarquia que, cada vez mais, tem sido questionada e nos
conduzido a um lugar ja sabido. E nesse ponto, em particular, que a
Etnopsicologia parece contribuir com o seu processo de escuta e de
inclusdo do outro ndo como um estranho, mas como uma alteridade
participativa, inclusiva e que, em linhas gerais, possui o mesmo desafio:
permanecer. Esse movimento tem atravessado, historicamente, as
pesquisas em Etnopsicologia, por exemplo, as realizadas em
comunidades tradicionais de terreiro (Bairrdo, 2005). Uma producdo
cientifica que desconsidere esses saberes é uma producdo que ndo se
compromete, de fato, com uma mirada de atitude em relacdo ndo
apenas a Pods-Graduacdo que desejamos ser, mas também com a
formacdo mais ampla da qual queremos ser signatarios.

Nessa mesma linha, é importante que a Etnopsicologia possa
acompanhar os recentes movimentos que, historicamente, tém
apontado para possiveis “novos” caminhos, mesmo que muitos deles
sejam um convite “para dentro” e “para tras” no tempo, tempo de nossas
ancestralidades, de nossos antigos. Assim, mesmo os conhecimentos
solidificados no dominio etnopsicoldgico precisam ser porosos a uma
revisitacao, a fim de que continuem alinhados a uma atitude constante
de reflexdo e de impermanéncia que parece atravessar o sujeito
contemporaneo.

Esta é uma tarefa exigente e urgente, quando se tem em mente o
cunho insidioso dos processos coloniais e a sua persisténcia, muitas vezes
até ao modo do que parece ser, a primeira vista, uma contestagdo. Um
grande desafio consiste no fato de que a totalidade do edificio da ciéncia
consubstancia desde o espaco arquitetonico das universidades e da
ordenacdo do seu mobilidrio até ao formato da fixacdo e validacdo desses
saberes mediante escrita e, especificamente, géneros textuais como o
“artigo”, o “resumo”, o “capitulo”, a “dissertacdao”, o “parecer” e, ainda
por cima, em determinadas linguas e ndo em outras, uma forma, muitas
vezes, pouco compativel com a substancia e as formas de comunicagao
intrinsecas a nuances sutis e profundas de diversos saberes
etnopsicoldgicos. A par disso, o atrelamento a individuos e grupos (e
respectivas carreiras) também tende a toldar desafios relacionados ao
fato de muitos desses saberes preferencialmente se transmitirem como
criagOes coletivas ou vinculadas ao anonimato dos seus autores, o que se
agrava e radicaliza nas muitas vezes em que a autoria, como bem
sabemos, agqueles que se tém dado ao trabalho de lhes darem ouvidos, é

14



atribuida a plantas, animais, montanhas ou outros seres dotados e
reconhecidos como possuidores de agéncia (como estatuetas e
mascaras, por exemplo) e até aos mortos.

Nesse contexto, uma mera democratiza¢gdo e diversificagdao dos
saberes psicoldgicos com base no protagonismo egoico e identitario
modelado pelo critério de “sujeitos” e “participantes” reduzido e
atrelado ao padrdo antropomérfico, por mais amplo que este se presuma
e inclusivo de todas as nuances de marcadores sociais da diferenca, ainda
assim pode recolonizar e repor em cena o “individuo” particular
articulado a uma concepc¢do universal de sujeito cognitivo e racional
tributaria da modernidade e, portanto, da colonialidade. Ou seja, muitas
vezes, as injuncdes materiais de producdo e reproducdo do saber
cientifico, por melhores que sejam as intengdes e os esforgos de traducdo
de Etnopsicologias especificas ao modelo vigente de producéo cientifica,
impdem uma forma incompativel ou incomportavel pelo modo nativo da
sua enuncia¢do. Para minimizar o risco dessas deformacgbes e em se
tratando de dar voz ao saber do outro independentemente das formas
como essa voz se pronuncie, a Etnopsicologia como tem vindo a ser
praticada sublinha o recurso a escuta em vez de atrelar ao protagonismo
da fala ou da escrita académica a fonte desses conhecimentos e faculta
um acesso a esses saberes sem ter que ortopedicamente reformuld-los
nos moldes etnocéntricos brancos do que se entende por pessoa e autor.

Como questionado em muitos capitulos que compdem essa obra, é
hora desses conhecimentos ganharem as pautas concretas e ndo apenas
converterem-se em citagdes consideradas jovens, inovadoras e alinhadas
a um modo inovador de fazer o mundo que, quase sempre, produzem os
mesmos efeitos e a concretizacdo da repeticdo. A pergunta que nos
ocorre, nesse ponto, é: estard a Pds-Graduacdo brasileira disponivel,
interessada e engajada nesse debate? Qual a contribuicdo da ciéncia
psicoldgica nessa pauta?

Longe de trazermos receituarios para uma discussao complexa e
gue ultrapassa o dominio da Pds-Graduacao, a presente obra reline um
pouco desse movimento capitaneado pelos membros do GT
Etnopsicologia, em parceria com pesquisadores e pesquisadoras ligados
a outras epistemes. Nosso objetivo, aqui, é reunir ndo apenas os estudos
alinhados ao modo como a Etnopsicologia nos convoca para a
compreensdo do que vem a ser a producgdo cientifica, mas permitindo um
registro dos movimentos e das trajetérias que vém sendo percorridas
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para que a Etnopsicologia, mais do que uma postura epistemoldgica,
possa estar perenemente engajada em um debate cientifico que também
é politico.

Com isso, vislumbramos o incentivo a uma formagao cada vez mais
plural e que possa, de algum modo, questionar como a produgdo do
conhecimento e a democratizacdo da ciéncia tém sido pensadas no
contexto da Pds-Graduacdo brasileira. Esperamos, com esse debate,
ampliar nossa capacidade de escuta, de atencdo, de contato e de
porosidade ao outro, alinhados ao que a Etnopsicologia nos apresenta
enguanto atitude cientifica.

Democratizar a ciéncia, antes de ser uma estratégia por vezes
associada a mera liberacdo de acesso a livros e periddicos, é uma atitude
politica e que se faz por meio do cotidiano da pesquisa, do ensino, da
extensdo e do nosso pertencimento — as nossas raizes e, inclusive, ao
espaco universitario. A universidade precisa ser, também, o espaco do
outro, esse outro que, historicamente, foi dela distanciado. Que essas
reflexGes possam nos convocar a producdo de um saber que, de fato,
concretize-se em conhecimento. E que a epigrafe que abre este capitulo
possa ser bem mais que uma epigrafe.
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Capitulo 2

Musica negra e ancestralidade na Colombia, no Brasil e
em Cabo Verde: o chamado e a resposta da vida

Liliana Parra-Valencia

Olodumare mandou trazer aos homens a musica, o ritmo, a danga.
Olodumare mandou Orunmild trazer para o Aié os instrumentos,

os tambores que os homens chamaram de ilu e bat3,

os atabaques que eles denominaram rum, rumpi e 1é,

o xequeré, o ga e 0 agogo e outras pequenas maravilhas musicais.
Para tocar os instrumentos, Olodumare ensinou os alabés,

que sabem soar os instrumentos que sdo a voz de Olodumare.

E os enviou, instrumentos e musicos, pelas mdos de Orunmila.
Quando ele chegou a Terra, acompanhando os orixas

e trazendo os presentes de Olodumare,

a alegria dos humanos foi imensa.

E, agradecidos, realizaram entdo

a primeira e grande festa neste mundo,

com toda a musica que chegara do Orum como uma dadiva,

homens e orixas confraternizando-se com a musica e danga recebidas.
Desde entdo a musica e a danga estdo presentes na vida dos humanos
e sdo uma exigéncia dos orixas quando eles visitam nosso mundo.
(Prandi, 2001, p. 638)

A la memdria de Carles Lobo

Apresentagao

Este capitulo, produto de pesquisa de pds-doutorado sobre
afroepistemologias, tem como objetivo nos aproximar das musicas
pretas de comunidades da Colémbia, do Brasil e de Cabo Verde por meio
do estudo da musicalidade como pratica cultural. Os eixos de
interpretagdo sdao as musicalidades afrodiaspdricas colonizadas, mas ndo
abafadas, musicalidade ao ritmo de tambor e ancestralidade que se
danca e se canta. O carater participativo da pesquisa permitiu uma
abordagem das implicacGes estéticas, emancipatdrias, rituais e
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ancestrais da musica, bem como uma reflexdo e experiéncia de
reconexdo com minha prépria ancestralidade e historicidade musical
negra.

Musica e danga. 2021. San Cristébal — Col6mbia

Introdugao

As culturas ancestrais negras foram submetidas a dominagdo
colonial europeia e ao desenraizamento das sabedorias (Césaire, 2006).
No entanto, as musicas negras ndo somente conseguiram a fuga e a
resisténcia contra a colonizacdo e a escravizagdo, como também
mantiveram viva a sabedoria e a ancestralidade africana em cada batida
de tambor, em cada dang¢a, em cada canto e nos corpos e vozes das
cantoras e dos intérpretes de ritmos — e ndo apenas harmonias — de
liberdade e esperanca.

Os estudos sobre a musicalidade afrodiaspérica diferenciam-na das
musicas europeias na sua polirritmia, sua espiral do tempo, e destacam
a improvisacdo na interpretacdo e a performance que emerge na
encenacdo da danca e da mdusica, considerando que, segundo Luis
Ferreira (2011), fazer musica ndo se reduz ao logos, aquele que a
racionalidade moderna/colonial tentou impor como Unica e verdadeira
forma de entender o mundo.

18



Este capitulo é produto de uma pesquisa de pds-doutorado
desenvolvida junto ao Laboratério de Etnopsicologia do Programa de
Pds-Graduacdo em Psicologia da Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras
de Ribeirdo Preto da Universidade de Sao Paulo, sob supervisdao do Prof.
Dr. José Francisco Miguel Henriques Bairrao, cujo objetivo é analisar as
afroepistemologias (Garcia, 2018) e os saberes na Améfrica — no sentido
de Lélia Gonzalez (1988) — que reconhece as marcas da Africa na
configuracdo de todo o continente americano e do Caribe -,
particularmente por meio do estudo da musicalidade como pratica
cultural que me aproxima da filosofia do muntu, entendida como a
irmandade entre o vivo e a ancestralidade (Zapata-Olivella, 2010; 2020).

Baseia-se em metodologias de observacdo-escuta participante e
narrativas, a partir de visitas ao territério e encontros com as
comunidades afrodescendentes de San Cristdbal e San Basilio de
Palenque nos Montes de Maria (Bolivar, Colombia), com os quilombos
Pocos do Lunga e Mameluco, no municipio de Taquarana e Tabacaria, em
Palmeiras dos indios (Alagoas, Brasil) e com as batukadeiras de S3o
Domingos de Cabo Verde (Africa), no ambito do projeto de intercAmbio
cultural entre o quilombo Lunga e Cabo Verde. O carater participativo da
pesquisa permitiu uma abordagem das implicagdes estéticas,
emancipatdrias, rituais e ancestrais da musica, bem como uma reflexao
e experiéncia de reconexdao com minha prépria ancestralidade e
historicidade musical negra®.

As comunidades de San Cristobal e San Basilio de Palenque estdo
localizadas na zona rural do departamento de Bolivar, no cora¢do dos
Montes de Maria. Este territério ancestral e afro-indigena, na Serrania de
San Jacinto, abrange 15 municipios de Sucre e Bolivar que compartilham
uma identidade simbdlica e cultural de tradicGes musicais, tecelagem e
um modo de vida agricola e baseado na pecudria, assim como de
resisténcia contracolonial hispanica nos palenques. A narrativa des?
habitantes de San Cristébal es situam no territério ha mais de 250 anos
e es definem como descendentes de cimarronas e cimarrones (Herrera,

! Sou mulher, herdeira do Caribe e do Pacifico colombianos, neta de afrodescendentes e indigenas,
camponeses e tropeiros, filha de Ligia e de José Edgar, irm3 de Martha, tia de Maria José e sobrinha
de Inés. Estudo feminismos negros, agroecologia e cuidado da vida, a grupalidade curadora
descolonial, préticas/saberes de cura afro-indigenas (Coldmbia-Brasil), fotografia e comunidade,
budismo.

2 Utilizo o artigo es para me referir ao feminino, ao masculino e ao n3o-bindrio, seguindo a escrita
inclusiva das teorias de género contemporaneas.
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2013), da mesma forma que a comunidade negra de San Basilio de
Palenque é descendente do “mais vigoroso movimento de insurreicao
escrava conhecido na costa caribenha colombiana” (Escalante, 2005, p.
387, tradugdo da autora), em Cartagena de Indias, no inicio do século
XVILI.

Por sua vez, no nordeste brasileiro, sdo reconhecidas as lutas de
resisténcia anticolonial mantidas por um século (1595-1695) pelo
Quilombo dos Palmares. Seus herdeiros sdo os quilombos Pocos do
Lunga, Mameluco e Tabacaria, localizados no chamado Agreste, regidao
semidrida do estado de Alagoas. Segundo o Instituto Brasileiro de
Geografia e Estatistica (IBGE, 2019), o Brasil possui atualmente quase
6.000 quilombos, dos quais 404 sao reconhecidos oficialmente.

O arquipélago de Cabo Verde, formado por dez ilhas, no Oceano
Atlantico, 570 quildmetros da costa noroeste da Africa, foi moldado por
uma histéria de migracdes e exilios da costa oeste da Africa e de Portugal,
no contexto da expansdo atlantica colonial e do empreendimento
escravagista portugués. Seu povoamento comegou entre 1460 e 1462
(Albuquerque, 1991).

Segundo Beatriz dos Santos (2017), a partir de 1466, a coroa
portuguesa incentivou o fluxo de habitantes das ilhas, principalmente de
Santiago, ao ceder terras a fidalgos e escudeiros que compunham a elite
do arquipélago para torna-los produtivos, administrar as ilhas e manter
o circuito comercial entre Cabo Verde e a costa, em particular com a
Guiné - ou “Rios de Guiné”, “Guiné”, “Casa da Guiné”, “Costa da Guiné”,
denominag¢des dadas na documentagao portuguesa para a costa, desde
a foz do rio Senegal até o Cabo Mesurado, Senegambia. Na atualidade,
esta drea da costa africana vai desde o Senegal até a Serra Leoa.

No século XV e nos séculos anteriores a presenga portuguesa, a
Africa Ocidental correspondia aos territdrios e as sociedades wolof,
tucolor, serer, mandinga, soninke, khasonke, bamana, jola, banhun,
cassanga, baiote, balanta, tenda, manjaco, mancanha, papel, bijagd,
beafada e pajandinca, entre outras. Ou seja, era uma regido com diversas
influéncias culturais e migra¢des de diferentes na¢cdes e povos, com
atividade comercial através do Saara. Desde o século Xlll, o Império do
Mali surgiu nessa regido. Durante o processo colonial, pessoas
escravizadas da Guiné chegavam a ilha de Santiago para povoamento,
mao de obra ou escala de navios com destino ao ultramar.
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A abordagem da musicalidade das comunidades afrodescendentes
e afrodiaspdricas implica um desafio ao modo de construcdo do
conhecimento, um posicionamento ético-politico, a vivéncia da
ancestralidade e a ressonancia com as sonoridades e as estéticas
amefricanas/afrodiaspédricas na investigacdo. Esses movimentos sdo
necessarios para ampliar os horizontes de interpretacdo sobre
afroepistemologias e musicalidades afrodiaspdricas colonizadas, mas
ndo abafadas, dessa musicalidade ao ritmo de tambor e percussao,
seguindo as filosofias africanas que invocam a alteridade, a relagcdo com
a natureza e a ancestralidade (Machado, 2014) que honra a
ancestralidade com danca e canto.

Musicalidade negra colonizada, mas nao abafada

A modernidade/colonialidade, como processo simultaneo, fraturou
as concepgdes ontoldgicas do mundo definidas pela articulagdo de tudo
o que existe. Ela separou o humano do ndao-humano (Latour, 2007) e
enterrou o que estava relacionado com a morte e a ancestralidade.
Silenciou outros modos de vida e cosmovisGes de mundo, em sua
pretensao de universalizar um modelo civilizatdrio. As sabedorias negras
foram desenraizadas (Césaire, 2006), assim como foram inferiorizadas e
colonizadas as expressGes simbdlicas e musicais africanas e
afrodiaspdricas, com base em uma justificacdo da irracionalidade e
selvageria das culturas negras, o que gerou uma série de mecanismos de
invalidagdo e desumanizagao de outras culturas ndo europeias.

Angel Quintero (2005) evidencia a “hierarquiza¢do dos instrumentos”
da modernidade ocidental na organizacdo dos sons que ele equipara a
estratificacdo social capitalista. A distribuicdo dos instrumentos na
orquestra sinfénica, como instituicdo mdaxima, estabelece hierarquias
timbricas que vdo desde as de cordas de arco (violino, viola, violoncelo e
contrabaixo), passando pelas de sopro de madeira (flauta, oboé, clarinete
e fagote), de sopro de metais (trompa, trompete, trombone e tuba) até
chegar as de percussdo. Cada uma associada a um estrato social: o povo, o
lider burgués, a aristocracia cortesa, o militar e o primitivo. Segundo a
sonoridade moderna, os membrafonos (como os tambores) eram
considerados incapazes de gerar tons e expressar melodias.

Nessa metafora da divisdo social do trabalho do capitalismo
industrial, muitas pessoas trabalham/tocam na producdo coletiva e uma
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Unica desenha/compde e dirige, enriquecendo o individuo e
empobrecendo o que é produzido pela maioria. Por sua vez, tal metafora
de divisdo levou ao predominio do canto, da composicdo, do conceitual,
da expressao individual sobre a danga, a improvisa¢gdo, o corpo e a
intercomunicagdo comunitaria. Isso explica como, entre os séculos XVI e
XIX, a musica das sociedades ocidentais buscou, a exemplo das ciéncias
fisicas e sociais, a pretensao de racionalizacdo e sistematizacao.

Com esses processos, a expressao sonora foi separada da esfera
comunitdria do ritual e do mito, estimulando a criatividade e a criacdo
individual da composi¢cao. Da mesma forma, delimitou a peg¢a musical
como um sistema que se define com inicio, desenvolvimento, climax e
fim, e algumas leis que a regem. Os elementos sonoros gravitavam,
alusivos a lei newtoniana da gravidade, em torno do tom como principio
de expressdo individual, sendo os recursos sonoros (harmonia, ritmo,
texturas, timbre) complementares e subordinados.

Os desafios da musica afro-americana foram desvalorizados “por
emergirem de um meio sociocultural marginalizado e popular”
(Quintero, 2005, p. 212, traducdo da autora). Ferreira (2011) discorre
sobre os preconceitos raciais em torno das musicas negras, como no caso
do tambor, reduzido ao simples, primitivo e selvagem. E também sobre a
inadequacgdo da aplicacdo de ferramentas conceituais coloniais para o
estudo da cultura popular, particularmente das mdusicas de matriz
africana, ou das culturas negras, cujos instrumentos tém sido
representados de forma estereotipada e hierarquizada.

Isso se apresenta em contraste com os instrumentos europeus do
meio considerado erudito e da educacdo musical e institucionalizada que
segue a civilizacdo europeia ocidental e a modernidade. O saber
moderno/colonial contribuiu, desde a racionalidade cientifica ilustrada,
branca, patriarcal, capitalista e eurocéntrica, para esses processos
marcados pela racializacdo e a consequente dominacao.

Achille Mbembe (2016) explica que a etnologia ocidental e as
filosofias da histéria do século XIX definem as “sociedades primitivas”
como “pré-légicas”, regidas pela chamada “mentalidade selvagem”, em
oposicao a razao das sociedades e do pensamento civilizado, a partir da
qual a argumentacdo como um processo racional ndo é possivel. A raca
negra estd associada ao instinto, as pulsGes irracionais e a sensualidade
primaria. Essa associacdo justifica a ideia de que s6 a raga branca tem
vontade e pode “construir uma vida histérica”, visto que, supostamente,
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“a raga negra ndo teria vida, nem vontade, nem energia propria”
(Mbembe, 2016, p. 94). Esse posicionamento mergulha as nagdes africanas
em uma condicdo de “infancia” e pré-histdria, sem consciéncia para
diferenciar entre histéria e mistério. Nas palavras do autor, trata-se de um
“falso conhecimento” e de uma “psicologia primitiva dos povos e emogdes
herdadas do século XIX” (Mbembe, 2016, p. 94, traduc¢do da autora).

Por sua parte, Adilbénia Freire Machado (2014) fala da “filosofia
colonizada” que inferiorizou, desde o poder politico e epistemolégico,
aqueles “expulsos para a periferia do pensamento e considerados
incapazes de filosofar” (Machado, 2014, p. 3), como no caso dos nio
europeus, dos povos indigenas e, principalmente, des africanes e
afrodescendentes. A dominacdo colonial da Africa foi central para a
formacdo econdémica, politica e cultural da Europa. Para os projetos de
dominacao era preciso considerar uma raga “subumana”.

Essas representacdes de suposta inferioridade, irracionalidade,
incapacidade de diferenciar entre realidade e fantasia, predominéancia
pulsional e primitivismo das nagbes africanas e seus descendentes
justificaram sua desumanizagdo, escravizagdo e seu silenciamento
epistémico  (Parra-Valencia, = 2023). Em uma perspectiva
moderna/colonial, baseada no universalismo, no tempo linear e na
racionalidade, a realidade é interpretada de um sé ponto de vista que
desconhece diversas cosmogonias, como as das sociedades africanas e
indigenas, com interpretagdes outras da realidade, da temporalidade, da
relagdo com a natureza, des ancestrais, do cerimonial, da morte, da
comunidade, do saber, da sabedoria e da musicalidade.

Jesus Garcia (2018) afirma que a espiritualidade na tradicdo africana
foi dominada, ignorando que faz parte do poder do conhecimento e é a
base de sua filosofia, bem como “a relacdo tridimensional do mundo dos
vivos, dos mortos e do que vird no futuro” (p. 62, traducdo da autora).
Conhecimento, espiritualidade e direitos humanos sdo essenciais na
afroepistemologia.

De acordo com Machado (2014), as filosofias africanas estdo
relacionadas a culturas caracterizadas pela alteridade, pela relacdao com
a natureza, pelo respeito a ancestrais, ou seja, pela ancestralidade
entendida como um modo de estar no mundo. Assim, os objetivos da
filosofia africana sdo agir em comunhado, viver e pensar a alteridade e
preservar o interesse pela diversidade. Para a autora citada, trata-se de
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uma ciéncia sensivel e estética, cujas epistemologias sdo para a vida.
Filosofia que liga conhecimento, musica, danca e ritual.

No caso do Nuevo Reino de Granada — hoje Colombia —, Nina de
Friedemann (1998) afirma que, a violéncia da escravizagdo das pessoas
africanas, a dispersdao de seus assentamentos e a auséncia das
caracteristicas das senzalas nas plantacdes de cana-de-acucar, soma-se a
repressdao da Inquisicdo contra as expressdes religiosas africanas e a
perseguicao des cimarrones. Isso talvez tenha a ver com a auséncia de
expressdes como a santeria, no caso de Cuba, ou o candomblé, no Brasil,
cenarios para a manifestacdo da musicalidade afrodiasporica.

Segundo Nogueira (2011), em Cabo Verde, durante o periodo
colonial, entre os séculos XVIII e XIX, o batuko era proibido e punido com
prisdo. Sua pratica estava ligada a classe social mais baixa e considerada
“menos civilizada”. A musica foi descrita pela auséncia de harmonia,
acorde e com diversidade de tons. A elite letrada e colonial do século XX,
com sentimento de inferioridade e negativismo, apontava a proximidade
do batuko a Africa, sem assumi-lo como caracteristico de Cabo Verde.

Nessa ideologia, hd uma tentativa e uma insisténcia em distanciar
culturalmente o arquipélago da Africa e aproxima-lo da Europa. Os
batuques eram associados a Guiné, Angola e Mogambique, e ndo a Cabo
Verde, sendo representados nas mostras coloniais e nos eventos
musicais, em Portugal, pela morna. Este género musical, que surge nas
ilhas da Boavista, Brava e S3ao Vicente, com a sua melancolia e requinte
suave e romantico, tem sido considerado um simbolo nacional, visto
como uma evolugao da barbarie e voluptuosidade africana e como forma
de branquear a cultura cabo-verdiana.

Ainda no século XX, o batuko resistiu a repressao da Igreja Catdlica e
a proibicdo dos bailes, sobretudo durante as festas religiosas, assim como
do governo, que exigia licencas e impunha taxas para a realizacdo das
dancas. A meu ver, essas expressoes mostram que, embora a religiosidade
e a musicalidade negra tenham sido colonizadas, elas nao foram abafadas.

Nesse cendrio, concebo as afroepistemologias e sabedorias herdadas
da Africa como alternativa descolonial do saber. Elas transitaram, se
transformaram e se reinventaram na Améfrica Ladina (Gonzalez, 1988) —
gue reconhece as marcas africanas e indigenas no Continente —, na
passagem pelo Atlantico Negro (Gilroy, 2001), como metafora do sistema
colonial escravista e as possibilidades que as culturas africanas
desdobraram como contracultura. E, como nogdo, o Atlantico Negro
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designa a forma cultural, originada na didspora, que conjuga dois grandes
grupos culturais e uma dupla consciéncia: os povos “negros” e “brancos”,
com estruturas de sentimentos, producdes, comunicacdo e memorias. E
uma “formacgdo transcultural e internacional” que surge no palco do
mundo moderno do qual a musicalidade amefricana/afrodiaspodrica da
conta, como parte do legado de saberes negros que a investida
colonizadora ndo conseguiu abafar.

Musica afrodiaspdrica ao ritmo de tambores e percussao

De acordo com Ferreira (2011), o estudo da musica negra explica as
metaforas e narrativas negligenciadas, ignoradas, esquecidas,
falsificadas e invisibilizadas pela colonialidade do saber/poder. A musica
e a religido, como praticas culturais, sdo fundamentais nos processos de
resisténcia a escraviddo, ao colonialismo e ao racismo. E também sdo
fundamentais na construgdo cultural e identitaria negra, “como pratica
emergente nos processos sociais e culturais do Novo Mundo” (Ferreira,
2008, p. 227, traducio da autora). E o caso de géneros como jazz, rumba,
candomblé, samba, maracatu, tradicdes musicais com sentido de
identidade e pertencimento (Ferreira, 2011).

Apesar das limita¢des coloniais e do fato de que es afro-sulsaarianes
trazides como negres-escraves para a América e o Caribe nao trouxeram
seus instrumentos, conseguiram reconstruir seus ritmos, timbres e tons.
As configuragdes ritmicas africanas foram recuperadas deste lado,
particularmente, em trés espacos de liberdade: o musical cimarrdn, o
religioso e o festivo (Garcia, 1994). A musicalidade é central para a
religiosidade da diaspora amefricana, o que se evidencia nas praticas
rituais afro-colombianas das comunidades negras e nos terreiros, em que
é protagonista nas giras e nas cerimobnias de umbanda, macumba, jurema
e candomblé da religiosidade afro-brasileira.

Segundo Garcia (1994), o espaco festivo abrange um amplo mosaico
musical da presenca afro-subsaariana no continente, com diversos
instrumentos e géneros musicais. As musicas e os ritmos contribuiram
para combater o exilio forcado de homens e mulheres de diferentes
etnias na didspora. O mesmo se observa no arquipélago cabo-verdiano,
com o batuko da ilha de Santiago como expressao da cultura popular em
ambientes festivos e comunitarios.

25



Por suavez, Friedemann (1998, p. 157, traducdo da autora), em seus
estudos sobre a diversidade cultural, identifica o carnaval como um
“cendrio testemunhal de presenca e resisténcia cultural”, como é o caso
des trabalhadores/as escravizades na mineragdo, nas fazendas agricolas
e pecudrias e no transporte de mercadorias pelos rios Magdalena e
Cauca, do Nuevo Reino de Granada, durante a ColOnia. A autora recupera
a memoria africana expressa na festividade através das tradi¢cdes orais e
gestuais do universo Congo, o que pode ser observado nas fiestas de
tambor, “espacos extraordinarios de musica e dang¢a” (Friedemann,
1998, p. 160, tradugdo da autora), as quais foram celebradas pelas
nagdes africanas arard e mina em seus cabildos, aproveitando as festas
religiosas de santos e virgens, em Cartagena das Indias, em 1693, ou
durante o carnaval europeu de oficiais e militares coloniais nos salGes,
enquanto cabildos negros aproveitavam para celebrar suas fiestas de
tambor, em 1770. De modo analogo, isso também se deu com as dangas
de negros ligadas a celebragdo de Corpus Christi, em Pacho-Santa Fé, em
1703, e em El Socorro-Vélez, em 1791 (Diaz, citado em Friedemann,
1998).

Essa memodria é compartilhada nos “salones burreros” de
Barranquilla, no final do século XIX, aos quais chegavam trabalhadores,
pescadores e artesdaos montados em burros, com fantasias de animais,
como tigres e cachorros, demonios e morte para dangar e competir “com
a fala do tambor” (p. 161). Nas palavras da autora citada: “Dos salones
burreros surgiram as cumbiambas, local de danga da cumbia, cujos
bailarinos entraram posteriormente no carnaval de Barranquilla e
atualmente podem ser comparados, em sua participacdo massiva, com
as escolas de samba do Rio de Janeiro” (Friedemann, 1998, p. 161,
traducdo da autora).

Friedemann (1993) aponta que elementos gramaticais e
iconograficos das culturas africanas permaneceram, consciente e
inconscientemente, em expressdes religiosas e sociais, como as festas de
santos, os carnavais, os rituais funebres e as dancas em diferentes
geografias, no que ela chamou de “tracos de africania”. Ali, o tambor,
como lingua franca dos cabildos — senzalas a beira-mar onde se alojavam
pessoas de origem africana que chegavam doentes dos navios —,
concebido como centro de expressao musical, entre outros, para os
grupos africanos, reflgio da africania, anunciava a morte e mais tarde foi
entoado para convocar o cimarronaje na provincia de Cartagena das
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indias. O tambor chegou a ser banido do arquipélago de San Andrés e do
Caribe por evocar o poder dos espiritos. Segundo Zapata-Olivella (2000),
os “tambores parlantes”, nas palavras do autor, invocam deuses e
ancestrais, convocando a danga da vida com suas vozes retumbantes.

A linguagem oral, a musica e a danga sao veiculos para seguir esses
tracos de africania, como é o caso do Carnaval de Barranquilla, cuja
organizacdo remonta aos cabildos, através de dancgas, batuques,
simbolos, mdscaras, e dos Congos, que dancam batalhas. Também a
musica “costefia” (litoranea) é influenciada pela cultura negra africana,
na forma de “cumbia, bullerengue, chandé, mapalé, abozado, gaita ou
porrotapao, vallenato, can¢des de zafra, cangbes de vaqueiro e cangdes
de Lumbali” (Friedemann, 1993, p. 59, tradugdo da autora), simbolos da
cultura colombiana e manifestacdes estéticas do Caribe.

As culturas africanas encontraram, na musicalidade, uma forma de
preservar e expressar a sabedoria e a ancestralidade na didspora
amefricana e no exilio insular cabo-verdiano, que surge no contexto da
escravizagcdo e da colonizagdo europeia. Tratou-se de uma espécie de
transformacdo cimarrona, nas palavras de Garcia (1994), que desdobrou
um mosaico musical na América continental e insular, e de uma
crioulizagGo em Cabo Verde, seguindo Mario Lucio (2021). Esta ultima,
entendida como identidade-sintese das diferencas, de varias raizes, da
unido dos diferentes eus em nés, definida pela relagdo com es outres,
que rejeita as fronteiras raciais. Isso em uma espécie de
desterritorializacao da identidade, sem vinculo espacial ou geografico,
pois se trata de um estado mental e, como cultura e processo histérico
escolhido e adotado, estd em permanente construcao.

Diferentemente da musicalidade ocidental, a musicalidade
amefricana e afrodiaspdrica é baseada em antifonas, de raiz comunal-
participativa, polirritmica, sincopada, em espiral, além de performativa e
corporal. Segundo Ferreira (2011), o sistema de chamada-e-resposta (a
antifonia), a polirritmia e a improvisacdo, constitutivas das praticas
musicais negras, sao chaves interpretativas para compreendé-las. Isso
coincide no caso do batuko santiaguense. Nas palavras de Nogueira
(2011): “seja como for, a polirritmia e a estrutura de canto-resposta sdo
aspectos que fazem do batuko a expressao musical mais préxima de
padrées africanos dentro do cenario musical cabo-verdiano” (p. 31). O
principio call-and-response (chamada-e-resposta) na etnomusicologia é
frequente no género performativo da musica africana (Nketia, 1974).
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Conforme Ferreira (2011), durante os séculos de opressdo, o uso das
antifonas permitiu formas de relacionamento e encontro fraterno.

Quintero (2005) afirma que a performance da mdusica afro-
americana ndo apenas quebra a tensdo da tradicdo ocidental entre o
emocional-conceitual, repeti¢cdo-invencdao, estabelecido-espontaneo,
mas também mostra uma outra forma de fazer musica a partir de um
contexto sdcio-histdrico e de diferentes formas de conceber o mundo, da
heterogeneidade do tempo que se manifesta na polirritmia, uma
racionalidade indissocidvel do corpo e da espacializacdo na danca. Nesse
contexto, a expressdo individual emerge na solidariedade comum. A
polirritmia afro-americana é uma metafora das colchas de retalhos feitas
a mao por mulheres negras, a partir de pegas individuais que enriquecem
toda a colcha, em que uma batida de um instrumento ndao domina as
outras (Collins, 2018).

Segundo Quintero (2005), na musica mulata, como chama a
musicalidade afro-americana, a composicdo é aberta a improvisagdo
como uma manifestacdo virtuosa que modifica as elaboragGes
conceituais anteriores, em uma cadeia comunicativa, interacao e
trabalho criativo em didlogo entre compositor, arranjador e musicos. As
improvisagGes, como as jam sessions no jazz e as descargas na musica
caribenha-tropical, expressam a individualidade no trabalho conjunto,
uma “pratica colaborativa” reciproca que vai além da diferenca singular-
plural ao introduzir, a partir do sonoro, uma cultura comunitdria e
democratica, com significados individuais no coletivo.

O tempo em espiral, na improvisa¢do da musicalidade amefricana e
afrodiaspédrica, diferentemente do tempo linear na composicdo e
regéncia orquestral da Europa Ocidental, segue uma renovacgao continua
do ciclo equivalente a “serpente que morde a prépria cauda (...) presente
nas mitologias africanas e da diaspora” (Ferreira, 2011, p. 63). Quintero
(2005) explica que, na modernidade, os metros, no jargdo musical, foram
estruturados isometricamente, com acentos recorrentes regulares. A
musica afro-americana estava interessada em variagées de ritmos e
métricas.

Resistindo ao “sucessivo ordenamento temporal” da maneira
ocidental, fixou-se na composicdo na métrica de chave, o que, na
musicologia ocidental, é conhecido por formas sincopadas devido a
irregularidade dos acentos. Estas seguem “a composicdo no estilo
métrico herdado da tradicdo africana: através de uma subdivisdo
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recorrente baseada em pulsacGes temporais heterogéneas” (Quintero,
2005, p. 218, traducdo da autora). S3o as chamadas claves da musica
caribenha-tropical que ordenam as melodias e harmonias em uma
temporalidade ndo linear. O autor argumenta que “a musica mestica
mulata do Novo Mundo contribuiu para as mudangas de paradigma que
a relatividade e a redescoberta do tempo representavam para a
cosmovisdo newtoniana” (Quintero, 2005, p. 218, tradugdo da autora).

Essa forma de fazer musica é sustentada por outra cosmogonia. O
estudo da musicalidade amefricana/afrodiaspérica, como pratica
cultural, aproxima-nos do muntu, como filosofia de irmandade entre o
vivo, a natureza e a ancestralidade. Segundo Janheinz Jahn (1970), na
cosmogonia bantu, o muntu inclui os seres humanos, vivos e falecidos, as
divindades, os loas e o bom Deus - o divino, a grande forga criadora.

Na obra literaria de realismo mitico do afro-colombiano Manuel
Zapata-Olivella (2020), o muntu é considerado uma categoria central
para a compreensdo da historicidade, do legado e da ancestralidade
africana. O muntu é entendido como uma “filosofia de irmandade entre
0s vivos e os ancestrais” (Zapata-Olivella, 2020, p. 373, tradugdo da
autora). A fraternidade do muntu amplia o olhar do humano
individualizado, na soliddo e em posicdo de superioridade com outros
seres, entidades e ancestrais. E um ser em relago.

A partir do olhar encantado, da ancestralidade encarnada e da
alteridade desejada, Machado (2014) considera que se constroem
filosofias descolonizadoras, aquelas que almejam a liberdade do ser
humano, que sé existe com o outro. Essa alteridade que implica o
reconhecimento e a valorizacdo do outro nos remete a ancestralidade. A
filosofia como um projeto de libertacdo e uma ética do outro, sensivel e
estético, estd ligada ao lugar do discurso filoséfico, a cultura, ao contexto
de onde se origina, do qual depende o modo de pensar.

A musicalidade amefricana/afrodiaspdrica expressa a cosmovisio
africana, em que o individual esta circunscrito ao coletivo. E uma ideia
mais aberta de comunidade que inclui vivos e mortos na irmandade do
muntu. O espiral e o ciclico surgem como outra forma de concepcao
espaco-temporal, diferente da linear. A invenc¢ao e a capacidade de criar
com o que estd disponivel, bem como a sacralizacdo de momentos
festivos e religiosos e o/a cimarronaje/crioulizacdo da experiéncia
religiosa caracterizam a express3o sonora, dangante e narrativa. E o caso
da musicalidade amefricana/afrodiaspdrica que expressa o muntu em
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dangas e cantos como uma cosmogonia de irmandade entre o vivo, a
natureza e a ancestralidade africana ao ritmo de tambores e percussdes.

Ancestralidade que se danga e se canta

A musica negra ndo apenas resistiu a colonizacdo e a escravizacao
europeia como também experimentou processos de transformacao
cimarrona, crioulizagdo e se reinventou criativamente na afrodidspora.
Ela amplia os modos de conhecer, interpretar, ser e existir no mundo. E
também as formas de ouvir, vibrar, ressoar, expressar e criar a partir da
corporalidade, nas quais tém lugar varios mundos sonoros e dancantes
gue expressam a sabedoria africana e se conectam com a ancestralidade,
como na pratica musical das comunidades afrodescendentes de San
Cristébal e San Basilio de Palenque, na Colémbia; nos quilombos Pocos
do Lunga, Mameluco e Tabacaria, no Brasil; e nas batukadeiras de Sao
Domingos de Cabo Verde, Africa.

Os palenques na Col6mbia e os quilombos no Brasil configuraram-se
como estratégias de resisténcia das nagles africanas e seus
afrodescendentes contra a dominagdo colonial (Friedemann, 1992), no
contexto da escravatura transatlantica hispanica e portuguesa durante os
séculos XVII, XVIIl e XIX. Suas lutas e reivindica¢gdes se atualizam no presente,
em defesa da terra e do territdrio, e contra a exploragdo capitalista e o
silenciamento epistémico, cultural e espiritual. Nos Montes de Maria, em
Alagoas e em Santiago, a musicalidade afrodiaspdrica expressa o muntu, a
sabedoria e a ancestralidade que se canta e danga.

A pratica cultural da musicalidade em San Cristébal se expressa nas
dancas e nos cantos de bullerengue®, zafra, puya e son de negro. Segundo
Manuel Pérez (2014), o bullerengue é entendido como um ritual
dedicado avida, que tematiza o romance ou o funeral, com uma cadéncia
melancélica presente em varios espacos do Caribe. Estaria na génese da
musica do Caribe colombiano, como é o caso da conhecida cumbia. Delia
Zapata-Olivella (1962), coredgrafa, artista, folclorista e professora afro-
colombiana, descreve que a cumbia, de inspiracdo africana (com os
tambores), combina-se com as influéncias indigenas (com as gaitas) e,

3 S30 reconhecidas cantoras de bullerengue como Toté la Momposina, Petrona Martinez, Martina
Camargo, entre outras. Escutemos na voz da cantora e compositora de bullerengue Etelvina
Maldonado, conhecida como “la nifia Telvo”, de Santa Ana, Bolivar—Colémbia, “¢ Por que me pegd?”
https://www.youtube.com/watch?v=IcGO6gFqAbl
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posteriormente, com as hispanicas (com os trajes e o canto). A seguir, um
bullerengue que escutamos em San Cristobal na voz e nos arranjos da

cantora Yury Padilla:

A pedile a mi Dios

Ay yo le pido a mi Dios,

Mi diosito santo

Que me quite este dolor

Que estoy que no me lo aguanto

A pedile a mi Dios he venido yo (bis)
Una tierra pa’” sembrarla

Un ranchito bajo el cielo

Una noche alld en la playa

y un amor que sea sincero

A pedile a mi Dios he venido yo (bis)
Toca, toca tambolero dale duro a ese
tambor

Que si el duefio te pregunta

la Padilla te mandé

A pedile a mi Dios he venido yo (bis)
Que me vuelva la esperanza

Que brille la luz del dia

Que ponga en mi su mirada

Que es la luz del alma mi

A pedile a mi Dios he venido yo (bis)
(Autor: Rigoberto Antonio Ramirez)

Para pedir ao meu Deus

Ai eu vim pedir ao meu Deus

Meu santo Deus,

Tira essa dor

eu ndo aguento

Eu vim pedir ao meu Deus (bis)
Uma terra para semear

Um pequeno rancho sob o céu
Uma noite 13 na praia

€ um amor sincero

Eu vim pedir ao meu Deus (bis)
Toque, toque tambor, toque forte esse
tambor

E se o dono te perguntar,

Padilha te mandou

Eu vim pedir ao meu Deus (bis)
deixe a esperanga voltar para mim
Deixe a luz do dia brilhar

deixa ele olhar para mim

Qual é a luz da minha alma

Eu vim pedir ao meu Deus (bis)
(Autor: Rigoberto Antonio Ramirez)

Os cantos de zafra, segundo es moradores do territério rural monte-
mariano, acompanham os trabalhos da roca, as cerimonias funebres e as
experiéncias de amor que se cantam com forca. Manuel Novoa, um dos
compositores-intérpretes de San Cristébal, afirma que ali cantam a natureza,
ao amor, a amizade, e que os versos nascem deles mesmos: “Estamos
trabalhando e estamos compondo. Estamos dangando e estamos
compondo. Estamos pescando e estamos compondo. Praticamos esportes e
procuramos tirar qualquer composi¢cao. Quase sempre Nossos versos sao
combinados com o que acontece em nosso cotidiano” (Entrevista, 29 de
junho de 2021). Ougamos um verso de zafra, que o seu préprio compositor
interpretou para nds em uma visita ao territério:

Desde el cerro de Capiro, se divisa
Cartagena
Desde el cerro de Capiro se divisa
Cartagena

Da colina
Cartagena
Da colina
Cartagena

de Capiro vocé pode ver

de Capiro vocé pode ver
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Donde fueron a sufrir los hijos de Onde os filhos de Madalena foram sofrer

Magdalena

Donde fueron a sufrir los hijos de Onde os filhos de Madalena foram sofrer
Magdalena

(Manuel Novoa) (Manuel Novoa)

Em San Basilio de Palenque, de acordo com Friedemann (1993), o
lumbalu, ritual funebre de procedéncia bantu, é preservado nas cangdes
funebres como “testemunhos da origem africana ndo apenas de pessoas,
mas de visdes cosmicas sobre o mundo sobrenatural” (p. 63, tradugdo
da autora). A fala do tambor e as cang¢des no lumbali evocam imagens
aquaticas, assim como também nos veldérios da costa do Pacifico
colombiano o aquatico emerge como cenario poético de encantamentos
e do mundo sobrenatural que lembram o pensamento do Congo. De
acordo com Wyatt MacGaffey (2016), o universo dos bakongo (que
durante a colonizagdo viveram no Congo Belga, Bas-Congo) é dividido no
mundo dos vivos e no mundo dos mortos, separados por agua, chamada
Kalunga, na cosmologia bantu.

Segundo Friedemann (1990), Armin Schwegler, ao decodificar as
cangGes funebres do lumbald, nos aproxima do pensamento religioso negro
na Colombia. O lumbalu refere-se ao ritual com seu ritmo e melodia; ao
kuagro, o cabildo dos ancidos, detentor da sabedoria da musica, dos antigos
cantos funebres e do baile de muerto; e também ao tambor sagrado que é
acompanhado pelo yamadd ou chamador. O chefe masculino do cabildo
bate o tambor sagrado lumbalu ou pechiche — ele tem o poder da fala do
tambor — e a chefe feminina é a solista principal do grupo de cantadoras.
Durante a coldnia, nos cabildos urbanos de Cartagena das indias, apesar da
repressao e da censura, os veldrios funebres dos negros “expressavam-se
com afala de tambores, o canto e danga” (Friedemann, 1990, p. 54, traducédo
da autora).

“Quando a pessoa exala seu ultimo suspiro, as mulheres que estdo
proximas ao cadaver iniciam o rito dos lecos, que sdo lamentos que
combinam gritos estertorantes e o ulular de vozes onde é inserido o
nome do morto” (Friedemann, 1990, p. 55, tradugdo da autora). Recorda
as mulheres de Luango, em Angola, que entoavam canticos de lagrimas.
Diante do caixao, no quarto do defunto, o chefe do cabildo bate o tambor
gue “abre as portas do outro mundo” (Friedemann, 1990, p. 57, tradugdo
da autora) para a alma-sombra. A cantora e o coro de ancids cantam as
cantigas, enquanto uma delas danc¢a o baile de muerto ao redor. As
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demais também mexem seus corpos, aproximando-se e afastando-se do
caixao, evocando o movimento do corpo na agua; o baile de muerto, com
deslocamentos aquaticos, evoca o pensamento africano. Os lecos, “a
palavra dos tambores” e as cantigas dizem adeus. Ou¢camos a letra de
uma cangao lumbalu (Schwegler, conforme citado em Friedemann, 1990,

p. 58, traducdo da autora):

Chi ma longo (eu sou de) aqueles do Congo

Chi ma (ri) Luango (eu sou dos) de Luango

Chi ma (ri) Luango ri Angola Do Luango de Angola

Mona mi a bae pa casariambe Meu filho foi ao cemitério (casa da fome)

As cancbes de bullerengue, zafra e lumbalu lembram as sorrow
songs (cangdes de tristeza) das quais falou William E. B. Du Bois (1999),
aquelas canc¢des de dor que eram cantadas por pessoas negras
escravizadas privadas de sua linguagem e de suas tradicées no sul dos
Estados Unidos no século XIX.

Em Alagoas, as cantigas de reisado®, que ouvimos na comunidade
quilombola Tabacaria, fazem parte da cultura popular: “tém uma forte
participagdao da cultura africana do Congo e do bumba-meu-boi.
Apresentam-se nas comunidades quilombolas como uma pratica secular
de cantos, dangas e dramaturgia” (Parra-Valencia et al., 2021, p. 201,
traducdo da autora) . O reisado narra histdrias, causos e contos da regiao,
de seus habitantes, acompanha jornadas de trabalho, praticas de cura,
rezas e suas letras afirmam a descendéncia dos Palmares e as raizes
africanas.

Também faz parte do patriménio cultural nordestino a musicalidade
dos terreiros, ou seja, os cantos, os pontos cantados e tocados de
umbanda, como no Palacio de Ogum do quilombo Pogos do Lunga, e o
candomblé, a jurema, a macumba e outras praticas da religidao afro-
brasileira. Da mesma forma, isso se observa no maracatu, na capoeira,
no coco de roda, dentre outros ritmos populares alagoanos que ouvimos
nas festas comunitdrias Mamelucando, celebradas no quilombo
Mameluco e na festa centendria de Meados de Agosto do quilombo
Pocos do Lunga. Ougamos um ponto cantado de umbanda, o qual
escutamos no terreiro de Pogos do Lunga:

4 No curta-metragem intitulado Tabacaria (Rocha, 2021) o casal formado pela senhora Dominicia
dos Santos pelo senhor Zé Gerson dos Santos interpretam o reisado. https://www.youtube.com/
watch?v=egs8DfjHdKg
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Abre essa cova

Abre essa cova, quero ver tremer

Abre essa cova, quero ver balancear

Abre essa cova, quero ver tremer

Abre essa cova, quero ver balancear

Maria Padilha das Almas, o cemitério é o seu lugar
E na calunga que a Padilha mora

E na calunga que a Padilha foi morar

O batuko cabo-verdiano®, como expressdo musical das pessoas
escravizadas, é tradicional da ilha de Santiago, a primeira das ilhas a ser
povoada, e a mais préoxima dos ritmos de origem africana. Esta expressao
musical “veio das terras do continente africano, com os escravos que de
Ia foram transportados para Cabo Verde” (Nogueira, 2011, p. 30). A partir
da independéncia politica de Portugal, em 1975, o batuko, enraizado na
cultura de Santiago, comecou a ser reconhecido. Apesar da colonizagdo,
escravizagdo, preconceito e repressdo, desde 2003, o batuko é
considerado patrimoénio imaterial de Cabo Verde, onde a musica é
essencial “nos fluxos imateriais que atravessam fronteiras e formam
identidades transnacionais” (Lopes, 2020, p. 171). O batuko como
expressdo musical e performativa de Santiago, desde o século XVIII,
mantém certas caracteristicas relativamente estaveis (Nogueira, 2011).
As batukadeiras de Sdo Domingos, no Cabo Verde, sdo uma manifestacao
dessa tradicao.

Segundo Jorge Ribeiro (2012), a performance do batuko é
configurada por trés componentes: sonora, coreografica e poética. A
interpretacdo sonora do grupo de percussionistas-vocalistas, hoje
majoritariamente mulheres, dispostas em circulo ou semicirculo, centra-
se na percussdo polirritmica da tchabeta ou panos/almofadas; um
idiofone feito de pano de algoddo (“pano de terra”), tecido artesanal, é
o simbolo de antigas praticas artisticas das primeiras pessoas que
chegaram ao arquipélago (Levy, 2014) e da industria e comércio da Guiné
(Carreira, 1983). Atualmente, também se usa napa ou um pano
resistente, ou simplesmente improvisa-se com uma pega de roupa
embrulhada em plastico, que é enrolado, colocado entre os joelhos das
executantes, sentadas, e batido com as palmas das mdos. Na

5 Assistamos alguns videos do batuko cabo-verdiano: https://www.youtube.com/watch?v=ZUgpt5
GM8JU https://www.youtube.com/watch?v=8yrQom9onH0&Ilist=RDEM_t9lauAH40OHpjy2bHXkUw
g&start_radio=1&rv=GwglUCVLsFO ; https://www.youtube.com/watch?v=FAnK3pQtXLM ; https://
www.youtube.com/watch?v=upjmvK1i920; https://www.youtube.com/watch?v=ZXCeTodulLok
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componente sonora existe ainda o canto-resposta (Nogueira, 2011)
entre a solista e o coro, que, por sua vez, bate a tchabeta. A solista,
cantando, sustenta a estrutura melddica em ciclos repetitivos. No centro
do grupo, uma das dangarinas se levanta e entra na performance com a
dang¢a do torno, a danga do batuko, com suave balango do corpo
acompanhado por um “pano de terra” amarrado nos quadris. Quando o
canto-resposta e a percussao da tchabeta aceleram, o padrao ritmico-
melddico também se torna mais intenso e rdpido com a expressao rabira
ou td rabira (“dar a volta”) da cantante solista. A dangarina aumenta os
movimentos de seus quadris e a rabira é alcancada como o momento
climax do batuko.

As cantigas do batuko sao improvisadas e cantadas em crioulo; sao
provérbios ou ditos populares, cartas baseadas em metdaforas que
incluem elogios, satiras ou criticas a determinadas situa¢Ges do cotidiano
ou mensagens com um amplo espectro tematico dos repertérios de
cantigas, que o coro repete. As percussionistas-vocalistas giram em
diferentes momentos da musica e da danca.

Seguindo o repertério do grupo de batukadeiras de Sdo Martinho
Grande (Santiago, Cabo Verde), vamos escutar uma das cantigas do
batuko (Semedo, 2009, p. 111) em crioulo cabo-verdiano, originario do
arquipélago:

Qia, oia, 6 Cabo Verde,

Ma terra ki é di nds, undi nu bai

Pa nu ka esqueki nau

Ma terra Cabo Verde,

Pais pobre, mas é sabi

NOs terra pikinote, pais libertadu,
Ma terra cabo verde, pikinote

Ma terra ki é di nés nem si é pobre
ma ka eskeci nau

Oia, oia, pais de Africa

Ma terra ki € di nés nem si é pobre
ma pa ka eskeci nau

0 Cabo Verde

Terra que € nossa, onde formos
Ndo devemos esquecé-la

Terra Cabo Verde

Pais pobre, mas bom

Nossa terra pequena, pais liberto
Terra Cabo Verde, pequena
Terra nossa, mesmo sendo pobre
n3o vamos esquecer

Pais de Africa

Terra nossa, mesmo sendo pobre
n3o vamos esquecer

As cantigas de zafra, bullerengue, lumbalu, reisado, umbanda,
candomblé, jurema e batuko vinculam a musicalidade das comunidades
palenqueras, quilombolas e santiaguense a oralidade. Segundo Amadou
Hampaté Ba (2010), nas culturas africanas, a tradi¢do oral conecta a vida
comunitdria, a espiritualidade e o cotidiano; o conhecimento passa pela
oralidade. Assim, a musicalidade, incluindo cantos e dangas, nos remete
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a afroepistemologias e saberes na Améfrica e em Cabo Verde, e nos
conecta com a ancestralidade africana.

Na musica dos terreiros de umbanda, como no caso do Palacio de
Ogum, do quilombo Pogos do Lunga, o tambor, o triangulo, o agogd e as
palmas participam e acompanham os cantos, os pontos cantados, que
orientam o pai de santo, Pai Tonho de Ogum. Apenas para efeito
comparativo, poderiamos nos remeter a Verger (2018) quando, a
propdsito da musica no candomblé, refere que:

No inicio da festa, trés atabaques de tamanhos diferentes,
denominados run, rumpi e |&, acompanhados por um sino de
percussdo, o agogd, tocam apelos ritmados as diversas divindades.
Esses atabaques apresentam uma forma coOnica e sdo feitos com
uma Unica pele, fixada e esticada por um sistema de cravelhos para
0s nagobs e os géges, e por cunhas de madeira para os tambores
ngomas, de origem congolesa e angolana. Tais instrumentos foram
batizados e, de vez em quando, é preciso manter sua forca (axé),
por meio de oferendas e sacrificios. Os atabaques desempenham
um duplo papel, essencial nas cerimonias: o de chamar os Orixds no
inicio do ritual, e quando os transes de possessdo se realizarem, o
de transmitir as mensagens dos deuses. Somente o alabé e seus
auxiliares, que tiveram uma inicia¢do, tém o direito de toca-los
(Verger, 2018, p. 33).

No terreiro do quilombo Pogos do Lunga, Pai Tonho de Ogum entoa
as primeiras frases dos pontos de Exu ou dos orixds e os filhos de santo
respondem com cantos, palmas e dancas. O chamado convoca e a resposta
vem ndo somente dos filhos de santo, mas também dos instrumentos
musicais e daqueles/daquelas que participam do ritual umbandista,
preparando o ambiente para que as entidades espirituais venham
responder ao chamado da musica, pelo transe de médiuns que os
incorporam enguanto cantam e dangam na gira. A chamada-resposta abre
a performance da cerimdnia ancestral e veicula o muntu.

Para o conjunto dos fiéis, esses cantos e dangas sao formas de
saudar as divindades. Para os filhos-de-santo, consagrados a um
Orixa determinado, quando chega a hora de evocar o seu deus, a
dancga adquire uma expressdo mais profunda, mais pessoal, e os
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ritmos, pelos quais foram sensibilizados, tornam-se uma chamada
do Orixa e podem provocar-lhe um estado de embriaguez sagrada e
de inconsciéncia que os incitam a se comportarem como o deus,
enquanto vivo (Verger, 2018, p. 34).

Segundo Rita Segato (1999), os repertérios musicais dos santos,
considerados como um mapa no quadro do ritual (como as festas
publicas ou os “toques”), permitem que, na experiéncia de afinidade
emocional com eles, as pessoas encontrem “seu lugar na comunidade
dos individuos” (Segato, 1999, p. 238, traducdo da autora). Os orixas
descem para se divertir dangando e trazer suas mensagens. O toque
representa a relagdo entre os individuos e seus santos, e “entre a
comunidade total dos individuos e a comunidade total dos santos”
(Segato, 1999, p. 240, traducdo da autora). Nos toques, os repertoérios
sdo executados dando conta das ideias dos orixds, a partir da
representacdo musical Unica de cada pessoa. Cada repertdrio reldne
varias harmonias agrupadas em série (sucessdo de harmonias, cantadas
e acompanhadas pela mesma batida).

Ao abordar o papel da musica no xangd pernambucano, Segato
(1999) explica que os repertérios musicais rituais simbolizam “a
comunidade metafisica dos orixas”, atualizam a equivaléncia de
divindades e individuos e os filhos de santos se veem refletidos na
comunidade sobrenatural de santos. Além disso, a musica, na
experiéncia ritual, permite-lhes renovar o sentido de si préprios e da sua
identidade comunitdria. A autora citada relata experiéncias
compartilhadas de membros do culto, em relacdo a lembrar e trazer a
membdria pessoas ausentes ou falecidas, até mesmo sonhos, de acordo
com o repertdrio musical especifico executado. A musica permite aos
fiéis um senso de continuidade entre passado, presente e futuro;
projetando “um plano no qual vive perenemente a comunidade
intemporal e imutavel dos santos (...) oferece-lhes uma perspectiva
histérica do culto” (Segato, 1999, p. 239, tradugdo da autora).

A forca da musicalidade nos terreiros contém abrangéncias
inimaginaveis. Conforme afirmam Bianca da Silva e Marcos de Castro (2018),
a musica e os pontos cantados no ritual umbandista, como forma de
evocacdo, promovem a aproximacgdo e unido entre participantes, além de
aproximar os seres humanos das dimensdes transcendentes. Isso se observa
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nas comunidades afro-colombianas, quilombolas e cabo-verdianas, em que
a musica negra canta e danca a ancestralidade africana.

Por mais que o processo de colonizagdo e a escravatura
transatlantica hispano-portuguesa por mais de trés séculos consecutivos
tenham tentado desenraizar e silenciar os saberes das nag¢oes africanas,
como no caso da musicalidade negra, suas transformacbes cimarronas e
a crioulizacdo afrodiaspdrica resistiram e ndo abafaram sua forca. A
musica afrodiaspdrica, com o0s seus varios ritmos, ndo deixou de ser
percutida, cantada e dancada, como é o caso do bullerengue, do reisado,
da musica dos terreiros, do batuko. Trata-se de um modo de
comunicac¢do capaz de atingir a dimensao espiritual, aquela em que a
musica negra mobiliza e que expressa afroepistemologias e o muntu, a
irmandade entre vivos e ancestrais.

Consideragoes finais

Em latitudes afro-colombianas nos Montes de Maria, quilombolas
em Alagoas, afro-santiaguense em Cabo Verde e afrodiaspdricas,
aparentemente distantes e desconectadas umas das outras devido aos
processos particulares de colonizagdo e escravizagdo hispano-
portugueses, a musica negra como expressdao afrodiaspdrica nos
aproxima e nos conecta a um continuum histérico de experiéncias
tecidas e composi¢cbes articuladas de resisténcia, sabedoria,
espiritualidade e arte performatica.

As praticas musicais, sonoras e dancantes amefricanas e afro-
santiaguense, como outra forma de estruturar a musicalidade, ndo mais
centrada na harmonia, como na musica da orquestra europeia, mas nas
possibilidades polirritmicas, distanciam-se da hierarquia musical e
aproximam o sagrado e o ancestral. Além disso, segundo Machado
(2014), o ato de fazer filosofia africana esta ligado a falar a partir das
experiéncias, da danca, dos mitos, dos ritos e da musica para pensar e
criar conhecimento.

A maneira moderna/colonial com que as nacgbes africanas e
afrodiaspdricas tém sido narradas, incluindo seus saberes, tem
encontrado na musica negra, ao longo da trajetdria de silenciamento e
dominagcdo colonial, alternativas de histérias outras, como
contradiscurso, a fim de descolonizar o ponto de vista, ndo apenas
antropocéntrico, mas também ocidental-céntrico e individualista, a partir
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dessas narrativas de expressdo performativa e musical oral negra. Essas
reflexdes, a partir do estudo da religiosidade e das artes performativas
amefricanas/afrodiaspdricas, emergem na contracorrente do
antropocentrismo e manifestam outras formas de saber, a partir das
afroepistemologias, de fazer musica e de compreender a relagdo com o
transcendente.

Outros ritmos, outras perspectivas do tempo ciclico e espiralado, a
descentralizacdo da harmonia e a possibilidade de alternativas ao que se
estabelece musicalmente falando, trazem-nos um ar de esperanca diante
da desigualdade, da repressao, da dominagao, do que esta estabelecido
e fechado. Isso nos permite sonhar, criar e recriar a existéncia e a
resisténcia aqui e ali, em uma espécie de cimarronaje/crioulizacdo, como
o ontem e o hoje, para o futuro, para o horizonte aberto das
possibilidades da vida.

A oralidade, os ritmos e o corpo materializam expressdes musicais
gue se conectam com o cosmos e a ancestralidade africana. Nas culturas
afrodiaspdricas, a musica/danca permite compreender a centralidade da
musicalidade nos estudos étnico-raciais, como resisténcia e expressao
cultural do Atlantico Negro na didspora latino-americana (Ferreira,
2008). O estudo da musica negra nos aproxima do entendimento da
afroepistemologia e da filosofia muntu, no didlogo e na fraternidade
entre a vida e a ancestralidade.

O papel da mulher é decisivo nas manifestagGes musicais
afrodiaspdricas, como o bullerengue e o batuko, em que ela é solista,
cantora e bailarina. Ela, como a musica, promove a criagdo e ac¢do
colaborativa. Ambas contém a génese da riqueza, da diversidade, do
impulso vital. Ndo apenas ampliam as dimensdes culturais e sonoras,
como também estabelecem vasos comunicantes com a vida, a
espiritualidade, a ancestralidade e a permanéncia da memédria. E o
chamado-resposta da vida da musica negra.
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Capitulo 3

A transmissao transgeracional e a expressao cultural do
trauma no filme A teta assustada

Julia Damacena Caccia

Célia Santos da Rosa

Eliane Domingues

Glaucia Valéria Pinheiro de Brida

Apresentagao

O objetivo deste capitulo! é abordar a transmissdo transgeracional
do trauma e sua expressao cultural por meio de recortes do filme A Teta
Assustada, de Claudia Llosa. A metodologia utilizada foi a
etnopsicanalise, que articula psicanalise e antropologia na analise de
fendmenos humanos. Nossa analise teve como plano de fundo os
trabalhos de Theidon e Coimbra sobre o contexto cultural e histérico da
Guerra Civil no Peru. Com base na psicanalise, utilizamos principalmente
os conceitos de trauma, transmissdo psiquica e transmissdo
transgeracional do trauma.

No filme, a personagem principal, Fausta, é uma jovem de
ascendéncia indigena que padece de uma doengca chamada “teta
assustada”, cujo nome se refere a uma crenga andina na qual as criangas
nascidas de mulheres que foram violentadas durante o periodo da
Guerra Civil no Peru adquiriram, por meio do leite materno, o sofrimento
da mae e o medo da violagao. Apesar de nao ter vivenciado o ocorrido
durante o terrorismo, Fausta mantinha vivas as lembrancas de sua mae
morta e seus sintomas expressavam, por um lado, a transmissdo
transgeracional do trauma recebido da mae, que, impossibilitada de
elaborar o horror e a violéncia, deixou para a filha essa “heran¢a maldita”

! O presente estudo é resultado de uma pesquisa de iniciagdo cientifica (PIBIC/CNPq/FA/UEM)
realizada com bolsa do CNPq.
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e, por outro, a expressdo cultural do trauma coletivo vivenciado pelas
mulheres violentadas na guerra, denominado “a teta assustada”.

Introdugao

A Teta Assustada é um filme peruano, escrito e dirigido pela
cineasta também peruana, Claudia Llosa. Foi o primeiro filme, em toda a
histéria do Peru, a receber uma indicacdo ao Oscar de melhor filme
estrangeiro, no ano de 2010, e a conquistar o Urso de Ouro do Festival
de Berlim, em 2009, um dos mais importantes prémios do continente.

O titulo do filme faz referéncia ao nome de uma doenca que,
segundo uma crenca andina, era transmitida aos bebés por meio do leite
das maes, mulheres que foram vitimas de violéncia sexual durante o
periodo da Guerra Civil no Peru, entre os anos de 1980 e 2000 (Ribeiro et
al.,, 2019). Nesse periodo, o Partido Comunista do Peru O Sendero
Luminoso (PCP-SL) deu inicio a luta armada contra o Estado com o intuito
de alcancgar o poder politico no pais (Coimbra, 2015).

O Sendero Luminoso surgiu no interior de uma instituicao de ensino
superior, conhecida como Universidad de Ayacucho, onde o corpo
docente e os intelectuais ligados a universidade formavam a frente do
partido. No inicio, o grupo nao tinha muita participacdao politica e se
dedicava a formacdo ideoldgica e politica dos seus seguidores. O discurso
defendido em suas formagles consistia em retomar o “comunismo
agrario” andino pré-hispanico, ou seja, retomar a época em que as terras
pertenciam a comunidade e ndo ao individuo. Essa ideia encontrou
espaco diante da profunda crise estrutural, politica e social que
permeava a sociedade peruana (Ipince, 2012).

Diante do fato de que os estudantes de Ayacucho eram filhos de
pequenos comerciantes e agricultores da regido, Sendero realizou um
intenso processo de formacdo dos camponeses que viviam na regido por
meio das escolas publicas e das escolas populares préprias do partido. Nas
formacgbes, o grupo abordava a problematica da terra e a busca pela
transicdo de uma sociedade capitalista para um modelo socialista
(Coimbra, 2015), conscientizando os camponeses de sua condicdo
subjugada e, consequentemente, os instruindo a iniciar um processo de
revolugdo contra o sistema opressor. De forma geral, o Sendero Luminoso
buscava o estabelecimento do comunismo por meio da unificacdo das leis,
da universalidade, da guerra a partir do campo para a cidade, da
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militarizacdo do Partido Comunista e da sociedade e da necessidade de
revolugdes culturais apds o triunfo da revolugdo (Ipince, 2012).

Em um primeiro momento, como as a¢des do Sendero Luminoso
estavam mais voltadas a formacgao ideoldgica e politica, o grupo ndo era
visto pelo governo como uma ameaga ou como um partido que tivesse
capacidade de gerar uma revolucdo. Além disso, o fato de o movimento
ser formado por camponeses também fez com que o governo pensasse
gue Sendero nao teria forca para ocasionar uma guerrilha contra um
governo militar. No entanto, foram exatamente essas concepg¢des que
permitiram que o grupo avancasse e se consolidasse, principalmente no
campo (Coimbra, 2015).

Nos primeiros anos do conflito, Sendero atacou varias regides. O
objetivo era iniciar a luta armada no campo e depois atingir as cidades.
Para isso, os militantes armaram-se de paus, facdes, armas recolhidas
depois de ataques a postos da Guarda Civil e bombas caseiras. O primeiro
atentado declarado pelo grupo foi a sabotagem da eleicao presidencial
no povoado de Chuschi. Entretanto, por ser uma regido com pouco
interesse econdmico, o governo menosprezou o atentado. Logo, Sendero
foi ganhando forca e dimensdes inesperadas (Coimbra, 2015).

Até maio de 1981, os senderistas ja haviam atacado diversas cidades
e povoados da regidao de Ayacucho. Em Lima, capital do Peru, a primeira
acao do Sendero ocorreu em dezembro de 1980. Na cidade, os militantes
mataram cachorros e os penduraram em postes. Em outros lugares, o
grupo destruiu pontes e estradas que interligavam cidades, colocaram
bombas em prédios publicos e explodiram torres de eletricidade e postes
de alta tensdo, ocasionando apagdes que se tornaram muito comuns
(Coimbra, 2015).

Em resposta aos atentados, o Estado atuou de maneira sistematica
e ndo evitou o excesso de violéncia em seus atos, provocando inimeras
operacdes que resultaram em morte, estupro e tortura dos cidadaos da
regido (Ipince, 2012). Com a insercdo das forcas de ordem do governo, os
atentados ficaram mais violentos e a luta armada durou até os anos 2000,
ficando conhecida como a de maior duracao e impacto na histdria do
Peru (Coimbra, 2015).

Durante o periodo de Guerra Civil no Peru, as mulheres foram as
gue mais sofreram. A violéncia sexual contra as mulheres foi uma pratica
generalizada, acontecendo de diferentes formas: “violagdo sexual,
violacdo sexual seguida de morte, violacdo das partes intimas mesmo
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apos a morte, violacdo sexual da mulher na frente de seu companheiro e
filhos” (Coimbra, 2015, p. 141). Foram os depoimentos das mulheres
sobreviventes do conflito a base para a escrita do livro da antropdloga
norte-americana Kimberly Theidon (2004), Entre prdjimos: el conflicto
armado interno y la politica de la reconciliacion en el Peru, obra que
inspirou o filme A Teta Assustada.

O livro de Theidon (2004) foi resultado de um trabalho de
investigacdo da antropdloga na cidade de Ayacucho, principal regido
atingida pela crueldade da luta armada entre o governo peruano e o
Sendero Luminoso, e contém diversos relatos dos moradores com o
objetivo de conhecer e documentar o impacto da guerra e seus traumas.
A autora recorreu as disciplinas de antropologia e psicologia para
explorar como os camponeses da regidao estavam reconstruindo sua vida
individual e sua existéncia coletiva apds vinte anos de violéncia politica.

Com esses relatos, Theidon (2004) percebeu que os moradores de
Ayacucho interpretam o mal como algo externo que “agarra a pessoa” e
“entra nela”, como é o caso da “doenca” popularmente conhecida pelos
moradores da regido como “teta assustada”, em que as mulheres que
sofreram violagGes na época do conflito geraram filhos com um “suposto
mal” ligado ao medo e a soliddo, pois transmitiram dor e sofrimento para
os bebés através do leite (Maia, 2018).

De acordo com Theidon (2004), nas narrativas dessas mulheres, foi
possivel identificar que elas compreendem essa violéncia dentro de uma
dindmica social mais ampla, pois detalham as pré-condi¢Ges que
estruturaram sua vulnerabilidade e ressaltam os esforgos para minimizar
os danos a si mesmas e as pessoas pelas quais eram responsaveis. Um
exemplo desses esforcos é o fato de algumas mulheres terem optado por
ndao amamentar como forma de evitar que a heranca simbdlica do terror
vivido fosse passada para as geragoes seguintes.

Em entrevista a Revista de Cinema da Faculdade de Comunicacao,
Ventana Indiscreta, Claudia Llosa, diretora do filme A Teta Assustada,
relata ter conhecido a doenca por meio do trabalho da antropédloga
Theidon. Ao escrever o filme, Llosa explica que buscava principalmente a
cura da doenga. No entanto, a cineasta percebeu que essa cura seria de
muitas maneiras, e ndo exatamente com um final feliz (Bedoya &
Cabrejo, 2009).

O filme de Llosa, mesmo sendo uma obra de fic¢do, é baseado em
fatos reais. A personagem principal, Fausta, é acometida por uma doenca
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transmitida pelo leite materno, herdando o medo da violacdo que a mae
sofrera durante a Guerra Civil do Peru. Apds a morte da mae, para que
possa sobreviver ao mundo, a jovem é obrigada a enfrentar seus medos
e o segredo que oculta em seu interior: Fausta introduziu uma batata na
vagina, como escudo e protecdo, para que ninguém ousasse toca-la.
Mediante a doenca mitica da “teta assustada”, o objetivo deste capitulo
é abordar a transmissdo transgeracional do trauma e a sua expressao
cultural por meio de recortes do filme.

A metodologia adotada na pesquisa foi a etnopsicanalise, de
Georges Devereux. A etnopsicandlise fundamenta-se no pressuposto de
gue a compreensdo dos fendmenos humanos necessita pelo menos de
uma dupla analise, do exterior pela antropologia e do interior pela
psicandlise (Domingues & Wonsoski, 2023). Essa abordagem, também
chamada de complementarismo, respeita a especificidade de cada
disciplina com sua problematica, metodologia, teoria propria e ndo pode
ser simultanea (Laplantine, 1998). A ndo simultaneidade na analise
significa que quanto mais nos detemos em perceber uma dimensao do
fendbmeno, menos percebemos outra, de modo semelhante ao que
acontece na percepgao de figura-fundo nas imagens da Gestalt. Se nos
determos na analise psicanalitica, essa representaria a figura, enquanto
a antropologia representaria o fundo da figura e vice-versa.

Neste capitulo, recorremos ao livro de Theidon (2004) e a
dissertagao de Coimbra (2015) para compor o plano de fundo de nossa
pesquisa, recuperando elementos culturais e histdricos, e aos conceitos
de trauma, transmissdo psiquica e transmissdo transgeracional do
trauma para compor o plano central de analise do filme por meio da
psicanalise. Apds o procedimento de visualizacdo repetida do filme,
selecionamos as cenas, tramas e falas que se relacionam ao objetivo
desse estudo e realizamos uma andlise de recortes do filme com apoio
da etnopsicanalise. Antes de passarmos a andlise do filme,
apresentaremos uma breve fundamentagdo tedrica sobre o trauma, a
transmissdo psiquica e a transmissdo transgeracional para a psicanalise.

O trauma e a transmissao psiquica transgeracional
O trauma foi teorizado pela psicanalise desde o seu inicio. Entre

1892 e 1897, a primeira hipdtese elaborada por Freud para explicar a
histeria foi de que os sintomas histéricos seriam consequéncias de

49



vivéncias traumadticas de cunho sexual na infancia. Sobre os traumas
sexuais, Freud (1896/1996, p. 164) esclarece que “(...) seu conteddo deve
consistir numa irritacdo real dos Orgdos genitais (por processos
semelhantes a copula¢do)”. Apds o abandono da teoria do trauma sexual
real na etiologia da neurose, que marca a passagem do registro do
trauma para o registro da fantasia e realidade psiquica, Freud se depara
novamente com a questdo do trauma quando os soldados voltavam da
Primeira Guerra Mundial com um conjunto de sintomas que
caracterizavam o que ficou conhecido como neurose de guerra. Segundo
Freud (1920/2010):

Ha muito se conhece um estado que sobrevém apds sérias
comogdOes mecanicas, desastres ferroviarios e outros acidentes com
risco de vida, ao qual se deu o nome de “neurose traumatica”. A
terrivel guerra que ha pouco terminou fez surgir um grande nimero
dessas doengas, e ao menos pos fim a tentacdo de atribui-las a uma
lesdo organica do sistema nervoso, ocasionada por for¢ca mecanica.
O quadro da neurose traumatica avizinha-se ao da histeria por sua
rigueza de sintomas motores semelhantes, mas supera-o
normalmente nos sinais bastante desenvolvidos de sofrimento
subjetivo, como numa hipocondria ou melancolia, e nas evidéncias
de um mais amplo enfraquecimento e transtorno das fung¢des
psiquicas (p. 168).

Para explicar a neurose traumatica, Freud (1920/2010) prop&e que
excitacOes externas muito intensas podem romper a barreira protetora
do aparelho psiquico, desestabilizando todo o seu funcionamento e
produzindo, consequentemente, o traumatismo. Nesse sentido, a
neurose traumatica resultaria da ruptura contra a protecao de estimulos,
sendo que o despreparo para enfrentamento do perigo seria um fator
importante para o seu desencadeamento. Enquanto um ferimento
poderia servir, posteriormente, como ponto de ligacdo para toda a
energia psiquica que ficou desligada, impedindo o surgimento da
neurose, os sonhos repetitivos com a situacdo traumatica podem ser
entendidos como tentativa de ligacdo e descarga do excesso de
excitagoes.

Juntamente com a ideia de que o trauma rompe a barreira de
protecdo do aparelho psiquico, outra premissa importante é a de fixagdo
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nas vivéncias traumadticas. De acordo com Freud (1910/2020), “os
neurdticos sofrem de reminiscéncias”. No caso daqueles acometidos pela
neurose traumatica, eles ficam fixados no passado traumatico e seus
sintomas sdo simbolos e restos dessa vivéncia. O trauma produz cisdo,
como escrevem Azevedo e Brandao (2019), e assombra o sujeito “(...) por
um encontro que nao pode esquecer, que o assalta de noite, mesmo
tendo dele escapado durante o dia. Isso absorve a totalidade da sua
libido e seus interesses em proveito de um pavor e de uma angustia que
nado cessam” (p. 13).

Georges Devereux é um autor que também traz contribuicdes para
a compreensdao do trauma, especificamente sobre a relagdo entre
defesas psiquicas e sua implementacdo pela cultura. Para Devereux
(1956/2015), primeiramente, é necessario diferenciar estresse de
traumatismo. Enquanto o estresse é a forga nociva que fere, o
traumatismo é a consequéncia do impacto dessa forca. Nesse sentido, é
fundamental considerar ndo sé o impacto, mas também os recursos que
0 sujeito tem para suporta-lo. Como exemplo, Devereux (1956/2015)
sugere que pensemos no impacto de uma bala em um tigre e em um
jacaré. O exemplo apresentado, lembra-nos Freud (1920/2010), é a
barreira de protec¢do do aparelho psiquico, a vesicula de substancia viva
e sua casca, s6 que, no caso de Devereux, a cultura é compreendida como
exercendo um papel fundamental na implementacgao de defesas.

Devereux (1956/2015) entende que a cultura é também um sistema
padronizado de defesas solidario as defesas do Eu. Um mecanismo de
defesa como a projegao, por exemplo, pode ser reforcado e favorecido
pela cultura ao estabelecer um determinado grupo como bode
expiatorio. Considerando a relagdo entre cultura e mecanismos de
defesa, um estresse prematuramente vivido serd potencialmente
traumatico, pois o sujeito ainda ndo dispde das defesas para suportar o
impacto. Quando o estresse é atipico ou tipico e demasiadamente
intenso também podera ser traumatico. O estresse atipico é aquele que
a cultura nao fornece o desenvolvimento de nenhuma defesa para
atenuar o seu impacto.

Nas guerras e genocidios, o estresse a que sao submetidos os
psiquismos daqueles sujeitos que o vivenciam é t3do intenso que nao
existem defesas psiquicas e culturalmente reforcadas capazes de
amenizar o impacto, de modo que o traumatico se instala no psiquismo.
Diante da impossibilidade de ser ligado, descarregado e simbolizado, o
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trauma pode ser transmitido as geracdes seguintes. Segundo Eiguer
(2011), a transmissao psiquica “é a maneira pela qual uma coisa psiquica
— conhecimento, afeto, fantasma, estado de espirito etc. — passa de uma
pessoa a outra, notadamente de pais para filhos, de forma consciente ou
inconsciente” (p. 13, tradugdo nossa). Para Eiguer (2011), é por meio da
transmissdo psiquica que se formam as geracdes futuras, mas é através
dela também que se transmite o que é da ordem do traumatico.

Quando aquilo que é transmitido n3o sofre transformacao e se impoe
em estado bruto aos descendentes, sendo transmitido sem que seja
elaborado, sem que os afetos sejam tolerados ou sem que um pensamento
possa conter ou representar certo acontecimento, tem-se a transmissao
psiquica transgeracional (Hartmann & Schestatsky, 2011). Ao abordar a
“transmissdo transgeracional”, Braga (2011) adverte sobre a aplicacdo
direta do termo transmissdo em expressdes com conotagdo psiquica, pois,
ao contrario do uso comum da palavra transmissdo, a transmissdo psiquica
ndo é um fendmeno que consiste apenas na aquisicdo por simples
sucessdo, haja vista que também “incorpora as transformacges, as
distor¢des, os silenciamentos, os ruidos e as reelaboragGes do conteldo
psiquico que chegam aos descendentes” (p. 48).

Aqueles que sdo afetados pelo traumatismo transgeracional
acabam reproduzindo a violéncia e imitando os comportamentos dos
seus ancestrais (Eiguer, 2011). O traumatico, neste caso, ndo diz respeito
somente a uma dimensdo individual, mas também coletiva, haja vista
que o trauma individual estd inserido em um contexto mais amplo, que
afeta um mesmo povo e atravessa geragGes (Reis, 2019). Logo, o que se
transmite ndao sdo somente as experiéncias individuais, pois “a heranca
arcaica dos seres humanos abrange ndo apenas disposicdes, mas
também um tema geral: tracos de memoria da experiéncia de geracdes
anteriores” (Freud, 1939/1996, p. 96).

O filme A Teta Assustada e transmissao transgeracional do trauma

O filme A Teta Assustada se passa na periferia de Lima, capital
peruana, um local formado por casas populares e rodeado de colinas,
cujo acesso se da por uma longa escadaria. Conta a histdria de Fausta,
uma jovem mulher de ascendéncia indigena que reside nesse lugar com
sua mae, Perpétua. Nas proximidades vive a familia de seu tio materno.
O filme inicia com a morte de Perpétua e com Fausta desejando enterra-
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la em sua terra natal, seguindo a tradicdo de seu povo. No entanto, como
a jovem ndo tem condi¢Bes financeiras para o translado do corpo, decide
embalsama-lo e escondé-lo embaixo da cama até encontrar uma solugdo.

Fausta apresentava sintomas de uma doeng¢a denominada “teta
assustada”, sendo presente um profundo medo de figuras masculinas,
evitando manter contato com homens ndo pertencentes a sua familia e
andando sempre acompanhada na rua. A doenca teria sido transmitida
pela mde de Fausta durante a amamentacdo, pois mulheres que
sofreram violéncia sexual, assim como Perpétua, que foi estuprada,
transmitiriam a “teta assustada” aos filhos pelo leite. Em uma consulta
médica, devido aos desmaios frequentes e sangramentos no nariz da
moca, o médico revela ao tio de Fausta que esta havia introduzido uma
batata na vagina. A jovem recusa-se a submeter-se a um procedimento
médico para retira-la, alegando que a batata |he proporciona protecdo
contra estupros. Ao longo do filme, Fausta passa a trabalhar como
faxineira, na casa de uma pianista. Neste local conhece Noé, um
jardineiro, com quem estabelece uma relagdo importante, sendo ele o
primeiro homem, fora do circulo familiar, do qual ela se aproxima.

Logo na primeira cena do filme, vemos a mae de Fausta, em seu leito
de morte, cantando na lingua quéchua um episddio tragico de sua vida:

(...) Esta mulher que esta cantando foi pega e violentada naquela
noite. Ndo sentiram pena de minha filha ndo nascida. Ndo sentiram
vergonha. Aquela noite me pegaram, me violaram com o pénis e a
mao. N3do tiveram pena que minha filha visse tudo |3 de dentro {...)
(Llosa, 2009, 1min57s).

Perpétua narra no seu canto em quéchua o que ela sofreu e o que
foi comum no periodo da Guerra Civil no Peru: a violagdao de mulheres.
Gravida de Fausta, soldados a estupraram e assassinaram seu marido,
Josefo. Por meio do canto, Fausta é invadida pelos dizeres da mae. Parece
gue ali ndo havia ndo-dito e, sim, o “excessivamente dito” (Saramago et
al., 2020), que também é uma forma de transmissdo do excesso, do que
nao pode ser metabolizado pela mae. Nao sabemos como foi a infancia
de Fausta, apenas sabemos que ela ainda ndo era nascida no periodo da
guerra. Podemos supor que, desde cedo, recebeu a “heranca maldita”
(Eiguer, 2011) da mae, que, incapaz de suportar o excesso da violéncia e
do terror, a transmitiu a filha.
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De acordo com Ulriksen-Vifiar (1991), os crimes que ficam impunes
afetam as capacidades dos pais exercerem suas funcdes parentais. Os
filhos daqueles que sobrevivem, entre as varias funcbes que podem
exercer para os pais, esta a de ser continente para suas angustias
excessivas, uma espécie de inversdo de papéis entre pais e filhos. Outra
funcdo que pode ser exercida pela crianca é também de acolher
conteudos insuportaveis fantasmdticos dos pais. Na relacdo entre pais e
filhos, “o corpo também estd incluido nesse processo de ‘transposicao’,
as imagens do corpo da mde passam diretamente, pontos de
identificagdo ndo percebidos pela crianga marcam suas atitudes, seus
gestos e seus sintomas somaticos” (Ulriksen-Vifiar, 1991, p. 112-113).

Segundo a crenca local, toda violéncia e terror vividos pela mae
eram transmitidos pelo leite para a crian¢a. A denominagao encontrada
para essa transmissdo do traumatico pelas mulheres estupradas gravidas
ou que engravidavam dos estupradores era “teta assustada”. Theidon
(2004) aborda a “teta assustada” ao apresentar o relato de Salomé
Baldedn, uma mae cuja filha nasceu no dia seguinte ao massacre de
Lloclapampa. Em seu depoimento a Theidon, Salomé conta que tentou
deixar a filha em um morro para que ela morresse, pois pensava: “Como
eu iria viver assim? Eu tinha passado todo o meu sofrimento com meu
sangue, com meu peito” (Theidon, 2004, p. 76, tradu¢do nossa). Durante
a entrevista, a mae descreveu a filha da seguinte forma:

Ela ja tem 17 anos e estd na quinta série. Ndo pode passar, todos os
anos repete. Ela diz que a cabega ddi, arde, o que ser3, susto. Desde
bebé era assim. Eu a fiz ver um curandeiro, e eles mudaram sua
sorte. Um tempo estd bem e depois continua igual. J4 a levei ao
posto e me deram um comprimido (dicloxacilina) para tomar
diariamente. O que serd? Ela ndo quer mais beber (Theidon, 2004,
p. 77, traducdo nossa).

No depoimento de Salomé e de outras maes que sofreram violéncia
sexual durante a Guerra Civil no Peru, presentes no livro de Theidon
(2004), encontramos os mesmos sintomas da doenca de Fausta, a
personagem do filme. Também é possivel observar a relagdo existente
entre “a violéncia horrenda e o nascimento de bebés ‘danificados’”
(Theidon, 2004, p. 77, tradugdo nossa). No filme, a doenca é
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caracterizada pelo medo, pela reclusdo e pela auséncia de alma que, em
funcdo do trauma sofrido, teria se escondido sob a terra.

Foi uma época muito dificil no povoado. Por causa do terrorismo
nasceu Fausta. E sua mae |lhe passou medo pelo leite. “Teta
assustada”, assim dizem na aldeia quando nascem assim. Sem alma,
porque o susto a escondeu na terra (Llosa, 2009, 8min26s).

O “passar pelo leite o medo” foi a forma que a comunidade
encontrou de localizar concretamente e nomear a transmissao do
trauma de mae para filho. Embora o que a mae transmite nao se refira
somente a sua vivéncia, mas de sua familia e do seu grupo de pertenca,
ela tem papel fundamental nessa transmissdo (Saramago et al., 2020).
Braga (2011) destaca que a palavra transmissdo, de modo geral, é
utilizada no sentido da transferéncia de determinado valor simbdlico ou
real que precisa ser preservado ao longo da cadeia de transmissdo. Para
a autora, a transmissao diz respeito a um tipo de comunicagao em que a
passagem de informacgdo ocorre de forma integral, sem remanescentes
ou divergéncias. Podemos compreender que no filme de Llosa (2009) ha
uma transmissdo psiquica transgeracional, pois uma quantidade
consideravel de material traumdtico vivenciado por Perpétua é
transmitido em seu estado bruto a sua filha Fausta, sem possibilidade de
recusa (Azevedo & Brandao, 2019).

Fausta mantinha vivas as lembrangas de sua mae morta, vivia presa
ao passado traumatico que ela ndo viveu. Para Laplanche e Pontalis
(1986), a lembranga é uma testemunha da forga atuante do
acontecimento que deu origem ao trauma. O traumatizado ndo se
lembra apenas, mas é invadido por imagens, barulhos e sensacbes do
instante traumatico. Apesar de Fausta ter nascido apds a guerra, Azevedo
e Branddo (2019) explicam que “aquilo que pode ser operante na vida
psiquica de um individuo pode incluir ndo apenas o que ele préprio
experimentou, mas coisas que estdo inatamente presentes nele” (p. 15).
Em funcdo do medo imputado por essas lembrancgas, a jovem percebia o
mundo de forma hostil, principalmente as figuras masculinas e, por
temer ser estuprada, além de nao andar desacompanhada, introduziu
uma batata em seu canal vaginal.

No filme, por conta de sangramentos no nariz e desmaios de Fausta,
a jovem e seu tio procuram o hospital. O médico revela ao tio que a
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sobrinha tem um “um tubérculo na vagina, uma batata para ser mais
exato” (Llosa, 2009, 7min59s) e que deveria ser retirado, pois estava se
espalhando e poderia causar infeccGes graves. O tio discorda do médico e
explica que Fausta estd sangrando por conta da doenca “teta assustada”.

Acontece desde pequena, quando sente medo. E que sua mie, que
em paz descanse (...) acaba de falecer (...). Por isso ela desmaiou. Foi
uma época muito dificil no povoado. Por causa do terrorismo,
nasceu Fausta. E sua mde lhe passou medo pelo leite. ‘Teta
assustada’, assim dizem na aldeia quando nascem assim. Sem alma,
porque o susto a escondeu na terra (Llosa, 2009, 8min15s).

A fala do tio — “por causa do terrorismo, nasceu Fausta” — nos
possibilita pensar que Fausta nasceu de um estupro. Mais do que ver o
estupro do ventre da mae, como canta Perpétua em seu leito de morte,
Fausta poderia ser fruto de uma violagdo. Fausta conhecia sua origem?
Juntamente com o “excessivamente dito” também encontrariamos o
“nao-dito” e seu potencial traumatico?

A cena no hospital tem continuidade com o tio de Fausta
perguntando ao médico: “Uma doenca [teta assustada] como esta ndo
existe aqui?” (Llosa, 2009, 8min43s). O médico afirma, com certeza, que
tal doenga nao existe em lugar nenhum.

Theidon (2004) destaca que se supde que a medicina, baseada na
racionalidade cientifica moderna e saber biomédico, esta fora da cultura,
refletindo de forma transparente uma biologia universal, sem mediagao
cultural. Nessa perspectiva, a cultura é sempre algo que pertence ao
outro, sendo considerada obstaculo ao avanco da ciéncia. A autora
pondera que, em muitos dos desentendimentos que ocorriam entre a
populacdo rural de lingua quéchua e os funcionarios dos servicos de
saude, a cultura da populacdo rural era apontada como barreira. Na
dicotomia “nds” e “eles”, repetiam-se as dicotomias da racionalidade
moderna e as implicacdes da colonialidade nas praticas de cuidado em
saude, em que o primeiro grupo representaria a superioridade da
racionalidade cientifica, Unico saber verdadeiro e legitimo, e o segundo
grupo e seu conhecimento mitico representariam o saber primitivo e
irracional (Bezerra et al., 2023).

Theidon (2004) enfatiza a lacuna existente entre as linguagens dos
profissionais de saude e as da populagdo rural. Para ela, é preciso que
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seja realizada uma sensibilizacdo dos profissionais para que a populacdo
seja beneficiada pelo sistema de saude governamental. Porém, antes de
capacitar os profissionais de saude na etnopsicologia da populacdo, é
preciso fazé-los serem conscientes a respeito da discriminagdo étnica
institucionalizada no sistema de salde.

Devereux (1951/2013) considera o nosso proprio etnocentrismo
como o maior obstaculo no atendimento de uma pessoa de outra cultura.
Domingues e Binkowski (2023) explicam que o etnocentrismo nao é algo
exclusivo de um povo ou época. O etnocentrismo se caracteriza como
“uma visdo de mundo em que o nosso proprio grupo (grupo do eu) é
tomado como centro de tudo e todos os outros sdo pensados, sentidos e
avaliados por meio dos nossos valores, nossos modelos, nossas
definicGes do que é a existéncia” (Rocha, 1988, citado por Domingues e
Binkowski, 2023, p. 21). No filme, o médico, ao afirmar que a doenca da
teta assustada “nao existe em lugar nenhum”, coloca a sua visao de
mundo como a Unica verdade, desqualificando e negando a perspectiva
de Fausta e seu tio.

Na cena do retorno do hospital para casa, Fausta e seu tio
conversam no 6nibus. A jovem explica ao tio que sua mae lhe contara
gue na época do terrorismo uma vizinha fez o mesmo que ela, introduziu
uma batata na vagina, para que ninguém a estuprasse, pois daria nojo
nos estupradores. Para Fausta, a atitude foi inteligente, pois a vizinha
“depois se casou e teve quatro filhos, e ndo precisou conviver com
nenhum estuprador” (Llosa, 2009, 11min49s). O tio afirma que sdo
outros tempos, que “Lima é diferente. As coisas mudaram. Ninguém te
fard nada (...). Sua mae esta morta, mortal!” (Llosa, 2009, 11min58s).

Apds a ida ao médico e apesar da tentativa do tio em tranquiliza-la,
Fausta canta, ao lado do corpo morto e embalsamado de sua mae: “O tio
ndo me entende, mamae. Eu levo isto como protecdo. Eu vi tudo de seu
ventre. O que |he fizeram, senti sua aflicdo. Por isso agora levo isto como
um escudo de guerra como um tampao. Porque sé o asco detém os
asquerosos” (Llosa, 2009, 13min21s). Embora o tempo e o territorio
sejam outros e a mae esteja morta, a can¢do de Fausta para a mae revela
que o sofrido estd vivo. A compreensdo dos medos de Fausta e
estratégias utilizadas por ela exigem a escuta dessa vivéncia também em
sua expressao cultural.
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Os significados culturais da batata no filme

Para Devereux, o conceito de “cultura” é compreendido tanto em
seu sentido particular — sendo, por exemplo, a cultura de um grupo ou
sociedade — quanto como Cultura em si, como fenédmeno universal,
proprio da experiéncia humana. Desse modo, a “ideia de Cultura com ‘C’
maiusculo decorre da compreensdao do papel constitutivo do fator
cultural para o psiquismo humano” (Domingues et al., 2019, p. 3). Assim,
na compreensdo de Devereux, ndo é possivel “conceber uma cultura que
ndo fosse vivenciada por um psiquismo (...) e reciprocamente, é
impossivel pensar a préopria formacdo da personalidade independente da
cultura” (Laplantine, 1998, p. 73). Dessa forma, para entendermos a
atitude de Fausta de inserir uma batata em sua vagina, é necessério
considerar o que pode estar relacionado a essa atitude, como, por
exemplo, o significado cultural que a batata possui, bem como todo o
contexto cultural em que a personagem vive.

A batata é um tubérculo comestivel, originario do altiplano dos
Andes, no Peru. Simbolo de prosperidade, foi um dos principais
alimentos das popula¢des andinas, desde a civilizagdo inca. No entanto,
ao ser levada para a Europa, a batata nao foi sé incorporada a sua dieta,
mas também apropriada pela cultura europeia, que, promovendo um
apagamento da memdria de sua origem, passou a denominar o vegetal
de “batata inglesa” (Maia, 2018).

No filme, a batata é retratada como simbolo de fertilidade quando
aparece em uma cena sobre os preparativos do casamento de Maxima,
prima de Fausta. Prestes a casar, Maxima passa por um ritual em que
precisa descascar uma batata inteira diante do noivo e da familia, sem
deixar que a casca se parta. Quando a jovem termina, a casca cai por
entre suas pernas. Pode-se fazer um paradoxo desse momento com a
cena do filme em que Fausta apara a batata no interior de sua vagina.
Para Maxima, que esta prestes a se casar, a batata simboliza fertilidade
e maternidade; jd para Fausta, que guarda uma batata na vagina,
infertilidade e morte (Brandao, 2010).

Na imagem que ilustra o cartaz do filme, Fausta estd imersa até os
ombros entre batatas, o que transmite a sensacdo de defesa, mas
também de sufocamento. Na narrativa, o vegetal também assume essa
conotac¢do: ao mesmo tempo em que o tubérculo representa protecado
para a jovem, também simboliza sufocamento diante de um passado que
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ndo passa e que lhe suga a poténcia da vida (Maia, 2018). Por conta do
trauma herdado da mae, Fausta percebe o mundo de forma hostil e tem
medo de figuras masculinas. Pela cidade, a jovem anda sempre rente aos
muros, sem dar as costas aos homens que cruzam seu caminho, e jamais
caminha desacompanhada.

A partir de dado momento, percebe-se que o filme se encaminha
para um processo de “cura” de Fausta. Surge a oportunidade de a jovem
trabalhar como faxineira na casa de Aida, uma pianista de meia idade, o
gue permitiria a protagonista conseguir o dinheiro necessario para
realizar o desejo de enterrar Perpétua em sua terra natal. No trabalho,
Fausta conhece o jardineiro Noé, com quem estabelecera um vinculo
temporario e significativo para a sua histdria.

Noé é o primeiro homem ndo pertencente a familia de que Fausta
se aproxima, passando gradualmente a confiar, ainda que de modo
esquivo. Noé é um homem mais velho que tem um vasto conhecimento
sobre jardinagem. De acordo com Ledn (2015), o nome do jardineiro é
simbélico, pois o prenuncia como alguém que terd boa vontade de ajudar
e colaborar com Fausta. Inicialmente, ela se mostra arredia com Noé; no
entanto, aos poucos, uma relagdo de amizade e confianga é estabelecida
entre os dois personagens. Os vinculos sociais que ambos compartilham,
ou seja, uma mesma origem cultural e uma mesma lingua, o quéchua,
facilitam o desenvolvimento do relacionamento. Por meio das conversas
com Noé, Fausta vai se transformando.

Em certa cena, Fausta e Noé tecem um didlogo em que ela
questiona o fato de ndo haver batatas no jardim. “No jardim ha geranios,
camélias, margaridas, cacto, batata doce. De tudo, menos batata. Por
qué?” (Llosa, 2009, 1h4min6s), ao que ele rebate: “E vocé, por que tem
medo de andar sozinha pela rua?” (Llosa, 2009, 1h4minl6s). Ao ser
guestionada sobre seu medo, ela responde apenas que anda “porque
sim”, e, logo em seguida, acrescenta que seu medo ndo nasce do seu
qguerer. Noé, entdo, responde: “S6 a morte é obrigatdria, o resto é
porque queremos” (Llosa, 2009, 1h4min35s). Ele é rapidamente
contestado por Fausta: “E quando matam e estupram? Isso ndo é
obrigatério?” (Llosa, 2009, 1h4min41s). Para Branddo (2010), essa
sequéncia do filme evidencia os conflitos internos de Fausta “que
exterioriza, no desabafo, sua resisténcia autoimunizadora em relagdo ao
jardineiro ndo mais como forca félica intrusa de qualquer homem como
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ameaca no mundo, mas no que ele préprio se configura como um intruso
em sua vida” (p. 94).

Noé ajuda Fausta no processo de se separar de tudo que estd morto
(a mde morta) ou que representa a morte (a batata na vagina). A batata
é retirada de seu corpo e o corpo de sua mae pode ser sepultado em sua
terra natal. A Ultima sequéncia do filme mostra Fausta encontrando no
portdo da casa de sua familia uma batata florida, que, provavelmente, foi
deixada por Noé. Dessa forma, podemos interpretar essas imagens finais
como uma sinalizacdo da transformacdo da jovem, que, assim como a
batata plantada na terra, podera florescer.

Consideragoes finais

O filme A Teta Assustada parte do mito andino que trata do
adoecimento de criancas nascidas de mulheres vitimas de violéncia
sexual no contexto da Guerra Civil no Peru através da transmissdo do
medo por meio do leite materno. Embora seja uma obra de ficgdo, o filme
apresenta uma riqueza de aspectos relacionados a cultura quéchua e as
vivéncias de mulheres estupradas no conflito, suscitando diversas
possibilidades de reflexdes sobre a articulagdio entre transmissdo
transgeracional do trauma e sua expressao cultural.

Visando compreender a transmissdao transgeracional do trauma e
sua expressao cultural, foi realizada a andlise do filme, em que a
protagonista Fausta apresenta a doenca da “teta assustada”,
caracterizada pelo medo, reclusdo e auséncia de alma, pois esta teria se
escondido embaixo da terra devido ao trauma sofrido. Embora Fausta
ndo tenha sido estuprada, o trauma vivido pela mae lhe é transmitido.
Assim, no filme, temos uma transmissao geracional do patoldgico que se
expressa culturalmente na doenca “teta assustada”. A jovem percebe o
mundo de forma hostil, evitando as figuras masculinas, devido ao medo
imputado a ela pela mae. Fausta recebe da mae uma “heranca maldita”.
Sua mae, incapaz de suportar o excesso da violéncia e do terror,
transmitiu a “herang¢a maldita” a filha.

Para compreendermos a atitude de Fausta em introduzir um
tubérculo na vagina como uma forma de evitar a violéncia sexual,
precisamos considerar o que esta relacionado a sua atitude, como o
contexto cultural em que a personagem esta inserida, assim como o
significado cultural da batata. Embora a dor das mulheres que foram
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violentadas fosse particular, a “teta assustada” se tornou expressao
cultural do trauma instaurado na memdria coletiva. Ao utilizar a batata
na vagina como estratégia de protecdo, podemos compreender que
Fausta carrega e revela as marcas desse trauma coletivo, ainda que ela
nao tenha vivido no periodo da Guerra Civil.

O filme se encerra com uma possibilidade de “cura”. Fausta vivencia
um processo de transformacdo ao longo da narrativa cinematografica. A
morte da mde e a aproximagdo com o jardineiro Noé, com quem
compartilha a lingua quéchua e uma cultura comum, sdo acontecimentos
gue contribuem para a transformacdo da personagem. Na Ultima
sequéncia, observamos Fausta com uma batata florida, que sinaliza o
processo de transformacao.

Neste capitulo, mostramos a pertinéncia da etnopsicanalise como
abordagem que inclui, ao menos, uma dupla leitura dos fen6menos
humanos, de suas dimensdes psiquica e cultural. Mesmo que a andlise
aqui apresentada seja de uma obra de ficgdo, acreditamos que trabalhos
como este possam contribuir com o desenvolvimento de uma escuta
culturalmente sensivel que compreenda o psiquismo como atravessado
e constituido pela cultura e histdria. Uma escuta que, mesmo que tenha
como ponto de partida suas prdprias teorias e categorias, esteja aberta
ao didlogo com outros saberes e outras formas de ver e interpretar o
mundo.
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Capitulo 4

A arte do vento:
cantigas do Nkisi Tempo no candomblé de nagdao Angola

Veridiana da Silva Machado
José Francisco Miguel Henriques Bairrdo

Apresentagao

Neste capitulo discute-se a importancia e a ressignificacdo da
tradi¢do musical no candomblé de nagdo Angola, na cidade de Salvador,
estado da Bahia, Brasil. Objetiva-se analisar, especificamente, as cantigas
do Nkisi Tempo. Seguindo a proposta da etnopsicologia, realizou-se uma
escuta participante com a finalidade de entender os significantes
enunciados pelas pessoas que compartilham desse sistema ritual, suas
concepgOes subjetivas e interpretativas enquanto produtoras de sentido
para seus proprios sentimentos e significados da vida social. Para esse
efeito, buscou-se apoio na etnomusicologia, que compreende a musica
como um sistema de simbolos culturalmente construidos por meio do
gual se produz sentido para os sentimentos e para a vida social.

Liderancgas religiosas como Mamet'u de Nkisi e Taata Kambondo
foram os principais colaboradores, por meio de entrevistas semiabertas,
entrevistas livres, gravacdes de audio, narrativas sobre suas histodrias,
memdrias e compreensdes sobre o Tempo e suas cantigas. Encontrou-se
gue os tempos musicais e suas variagdes sao modula¢des do vento,
compreendido como o Nkisi Tempo. Este, presentificado esteticamente
como sonoridade, manifesta-se pelo ressoar do tambor e pelas vozes da
comunidade de culto. Esses resultados ndao apenas revelam uma
compreensao original do tempo, que recomenda exigente consideragao
etnopsicoldgica, como indicam a necessidade de a Psicologia brasileira
prestar mais atencdo aos modos como coletividades afrodescendentes
produzem, codificam, expressam e transmitem o seu conhecimento.
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Introducao

A presenga africana no Brasil manifesta-se profundamente na cultura
brasileira, influenciando aspectos como a culinria, a lingua, a religiosidade
e a produgdo musical. Este capitulo é dedicado a explorar a compreensao do
tempo no Candomblé de nacdo Angola, especificamente por meio da
musicalidade. Nesse contexto, o tempo é vivenciado e compreendido ndo
apenas como uma medida cronoldgica, mas como uma forca ou entidade
sagrada, uma alteridade chamada de Nkisi.

Desse modo, ndo se podem considerar essas expressdes musicais
apenas como uma experiéncia de producdo artistica, nem reduzir seu
conceito de tempo a uma categoria musical. O estudo origina-se de uma
pesquisa de mestrado desenvolvida pela primeira autora e orientada
pelo segundo autor, cujo objetivo foi escutar analiticamente as
representacoes, significacdes e sentidos do Nkisi Tempo por meio de suas
cantigas e movimentos musicais que presentificam o sagrado nessa
expressao da religiosidade afro-brasileira (Machado, 2015).

Estudos etnomusicolégicos apontam para reflexos significativos na
musica popular brasileira, especificamente na presenca e influéncia dos
bantu por meio dos instrumentos e dos ritmos existentes no Brasil.
Silveira (2013) delimita entre os povos da regidao Congo-Angola a origem
de parte significativa do contingente africano transportado para a Bahia,
bem como identifica a influéncia bantu na construgdo musical do samba
de roda desenvolvido no Recéncavo. Acredita, ainda, que as principais
fontes musicais se encontram na estrutura da cultura e destaca que a
religido tem o papel fundamental de proporcionar modos de
compreender o mundo, influenciando diversos aspectos culturais que se
fazem presentes nas estruturas simbdlicas, interferindo diretamente no
desenvolvimento de identidades e na criagao musical.

A respeito da musica ritual no candomblé, Luhning (1990) afirma
gue muitos estudos constataram a importancia da musica para o
candomblé, principalmente nas tradi¢cdes religiosas Keto e Jeje. No
entanto, os primeiros trabalhos na passagem dos anos 1930 para os anos
1940 realizaram grava¢bes improvisadas, sem considerar o contexto
religioso. Essas analises direcionaram-se para aspectos técnicos, como
ritmo, intervalos, estrutura melddica, dentre outros parametros, que
abarcaram apenas a estrutura interna musical e excluiram os pontos que
representavam seu uso, fun¢do, contexto musical e ritual. O autor chama
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atencdo para a necessidade de incluir a visdo de dentro do candomblé,
assim como a existéncia de uma estrutura interna do repertdrio musical
e a utilizacdo de uma nomenclatura especifica para tal estrutura.

Neste estudo, buscou-se compreender mais do que a presenca dos
ritmos e os tempos musicais bantu no Brasil, matéria da etnomusicologia,
mas a sua relevancia etnopsicolégica (Lutz, 1985) mediante escuta
participante (Bairrdo, 2005), a fim de revelar o universo simbdlico do
Nkisi Tempo por meio dos sentidos atribuidos as suas cantigas. A escuta
participante ndo se limitou ao registro das falas, dando ouvidos a outros
elementos que compdem a atmosfera ritual, tais como as cores, os
ritmos dos atabaques, os gestos e dangas, as vestimentas rituais, aromas
e cantigas. Esses aspectos, ao integrarem a coleta de dados, foram
fundamentais para o entendimento da experiéncia da musicalidade.

O trabalho de campo foi realizado na cidade de Salvador, Bahia, ao
longo de dois anos e meio, em cinco terreiros de candomblé,
predominantemente da linhagem Tumbensi (exceto o Mansu
Banduquenqué, também conhecido como Bate-Folha). A primeira autora
ja tinha familiaridade e um lugar nesse campo, tendo sido confirmada
como Makota para o Nkisi Bamburucema de Nengua Xagui no Terreiro
Tumbancé, no ano de 2007, oportunidade em que recebeu o nome
iniciatico (dijina) de Maiangansi.

A pesquisa recebeu apoio financeiro da Coordena¢do de
Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (CAPES) e foi desenvolvida
junto ao Programa de Pés-Graduagao em Psicologia da Faculdade de
Filosofia, Ciéncias e Letras de Ribeirdo Preto da Universidade de Sdo
Paulo, tendo sido aprovada pelo Comité de Etica em Pesquisa da mesma
instituicdo (CAAE: 06644212.1.0000.5407). Para além dos aspectos
institucionais e académicos, ndo teria sido possivel leva-la a cabo sem a
inestimavel colaboracdo do Tempo e do povo de candomblé da nacdo
Angola, aos quais os autores igualmente agradecem.

Tempo disse

O candomblé de nacdao Angola caracteriza-se por se reportar a uma
fundamentacdo bantu, étimo que deriva da palavra ntu (pessoa), que, no
plural, recebe o prefixo ba(ntu) para significar povos. A denominacgdo
bantu foi apresentada na Universidade de Bonn, por meio da tese de
doutorado sobre linguas de classes faladas na Africa Meridional por W.
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H. I. Bleek, em 1851, como afirma Kagame (1975), de modo que o termo
foi difundido academicamente para se referir aos povos situados,
especificamente, na Africa Subsaariana, agrupados por compartilharem
de um tronco linguistico semelhante, mas que correspondem a mais de
“500 subgrupos étnicos diferentes, e representam 2/3 da Africa Negra”
(Silva, 2013, p. 43).

Os primeiros africanos trazidos para o Brasil no periodo
escravocrata foram oriundos, precisamente, do Congo, Benguela,
Ovambo, Cabinda, Angola, Mocambique, Macua e Angico, entre outros.
Essas culturas compuseram e, de certo modo, “bantuizaram” o Brasil,
estando presentes na lingua, na culindria, na musicalidade e na
religiosidade. Ndo por acaso, o candomblé estudado é chamado
principalmente de nacdo Angola ou Congo-Angola, pois os africanos
vendidos como escravos passavam a ser identificados pelo pais de
origem ou nome dos portos onde foram comprados.

Nessa modalidade religiosa estdo presentes elementos culturais
que foram reconfigurados no Brasil, como o uso ritual das linguas
Kimbundu, Kikongo e o culto aos Minkisi (plural de Nkisi). Destaca-se,
aqui, o culto ao Nkisi Tempo, o culto aos mvumbi (mortos), aos bakulo
(ancestrais) e o culto aos ancestrais da terra — entidades indigenas
chamadas de caboclos — apontando para trocas culturais entre os
primeiros africanos chegados no Brasil e os povos originarios que ja
habitavam esse territério. A na¢do Angola ainda se distingue e se
assemelha por meio de tragos especificos caracteristicos de cada familia
de santo ou linhagens como Congo-Angola, Muxicongo, Angoldo
Paketan, Angoldao e Amburaxé.

No que tange ao entendimento estrutural do culto e dos Minkisi,
considera-se que Nzambi ou Nzambiapungo é o Deus criador para o qual
ndo se dirige nenhum ritual. Nzambi criou os Minkisi, que se comunicam
com os seres humanos e estdo presentes na natureza, de modo que
existe apenas um deus — Nzambi, e os Minkisi ndo compreendidos sdo
deuses (Pinto, 1997).

Dentre os diversos Minkisi cultuados, ressalta-se, neste estudo, o
Nkisi Tempo, que é um tracgo distintivo e um elemento identificador da
filiacdo a esse estilo de candomblé, na medida em que, para afirmar-se
como nag¢do Angola, é imprescindivel cultud-lo, demarcando uma
peculiaridade. De outro modo, isso ndo é um trago impedidor para que
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outras nacGes de candomblé ou até mesmo outras modalidades de cultos
afro-brasileiros cultuem o Nkisi Tempo.

Considerado o patrono dessa na¢do Angola, o Nkisi Tempo possui
outros nomes como Ndembu, Kitembu, Dembwua, Tembwua, Kiamuilo,
mas na pratica ritual é recorrente chama-lo de Tempo ou Kitembo. Outra
maneira de se referir a Tempo esta relacionada as suas caracteristicas
especificas, decorrentes do modo como as pessoas o entendem. S3o
como “qualidades” ou “tipos” que dizem respeito a sua atuacdo, sao
expressdes do Nkisi Tempo: Tempo Damuringanga, Tempo
Dianbanganga, Tempo Damuraxd, Tempo Zard e o Tempo Muilo. Diante
dessa diversidade de termos e expressdes que nomeiam esse NKkisi,
optou-se pelo mais usual e comum termo Tempo.

O Nkisi Tempo, de modo geral, é cultuado sob uma arvore em torno
da qual sdo “assentados” seus objetos e emblemas rituais e realizadas
suas oferendas e rezas. Também é costume assinalar o seu culto pela
presenca de uma bandeira branca (a bandeira de Tempo). Todo o seu
culto ocorre a céu aberto. A parte superior da darvore, acima do solo
(tronco, galhos, folhas e frutos) remete ao mundo dos vivos, a parte
inferior (as raizes) representa o mundo dos mortos, os antepassados e a
ancestralidade, o que denota, tal como o concebe o candomblé, a sua
relagdo com o ar e com a terra. Tempo é entendido como o senhor da
cronologia, do andamento vital e da morte.

Referindo-se a presenca da musicalidade no contexto da
performance ritual, Pinto (2001) afirma que a expressdo dramatica e
musical durante o ritual “possibilita considerar diversos modelos de
edificacdo de tempo e espaco na cultura” (p. 10). Segundo Blacking (2007):

A “musica” é um sistema modelar primario do pensamento humano
e uma parte da infraestrutura da vida humana. O fazer “musical” é
um tipo especial de acdo social que pode ter importantes
consequéncias para outros tipos de ac¢do social. A musica ndo é
apenas reflexiva, mas também gerativa, tanto como sistema cultural
quanto como capacidade humana. E tanto um produto observavel da
acao humana intencional como um modo bdsico de pensamento pelo
qual toda a¢do pode ser constituida. A expressao mais caracteristica
e efetiva deste modo de pensamento é o que poderiamos chamar
“musica”, mas isto também pode se manifestar em outras atividades,
até na organizagdo de ideias verbais (p. 201-202).
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A musica no candomblé destaca-se por seu aporte estético sob
perspectiva “artistica”, e, principalmente, em seu aspecto religioso, pelo
modo como é sentida e significada pelo “povo de santo”. De acordo com
guem integra a religido ou com a pesperstiva de quem é “de dentro”, a
importancia musical reside em ser fundamental nos rituais (cerimonias
privadas e publicas) e sua funcdo de comunicacdo com o sagrado.

A musica e a musicalidade entrelacam-se em uma composicao que
envolve aqueles que sabem cantar e tocar os instrumentos, os sons
emitidos pelas entidades quando chegam em terra, as saudacgdes e
palmas do publico que vibram a cada movimento quando aquelas
dangam e pisam firme no chdo, compondo seu ritmo em comunicagao
com os tocadores. De acordo com Amaral e Silva (2009), h3, ainda, outros
“instrumentos” que, embora ndao sendo musicais, produzem sons que
dialogam com os Minkisi:

Para os “de dentro”, a musica do candomblé ndo se prende tanto a
um julgamento estético, na medida que é uma linguagem, onde o que
importa é o sentido que o som adquire enquanto emanagdo do
sagrado. Assim, até mesmo o “ruido” dos buzios, chocalhando entre
as maos do pai-de-santo, pode ser entendido como a fala do deus da
adivinhagdo que “escrevera” na peneira, com os buzios, as respostas
as duvidas do homem. Ou mesmo os rojées das “Fogueiras de
Xangd”, que refazem no céu o som do deus-trovao (p. 15).

De outro modo, a musica demarca func¢des de género, determina a
identidade na nacdo de candomblé, principalmente por meio da “lingua”
africana utilizada. Especialmente na nac¢do Angola, nas cantigas dos
Minkisi, mas, sobretudo, nas de Caboclo, utiliza-se o portugués. O sujeito
iniciado estabelece também, de modo especial, uma relacdo com as
cantigas por marcarem momentos rituais de sua confirmacao ou feitura.
Por exemplo, cada Nkisi (dentre as diversas cantigas) normalmente
demonstra sua identificacdo com uma delas, por vezes pede que a
cantem, e essa percep¢do depende do convivio e da sensibilidade das
pessoas. Essa cantiga certamente remete a algum fundamento religioso
com o qual o Nkisi se identifica; em muitos casos, fundamentos tao
secretos que o prdprio filho de santo os desconhece. Do mesmo modo,
os Taatas e Makotas que ndo manifestam o Nkisi também se emocionam
e rememoram a cantiga entoada no dia de sua confirmagdo, assim como
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se identificam com as cantigas para seu préoprio Nkisi e para o qual foram
confirmados, ficando de pé ou dancando na “roda de candomblé” ou
junto do Nkisi.

Nessa perspectiva, a comunica¢do e a compreensao musical ndo
podem ser apreendidas apenas pela andlise das estruturas musicais, mas
pelo sentido e significados que sdo atribuidos ou encontrados nelas. Sua
apreciacdo deve ocorrer ndo por meio de comparacgdes interculturais,
ainda que tenham relevancia quando se pensa em musica como uma
capacidade humana, pois, quando se trata de entender um sistema
musical, pode ser mais eficaz buscar compreendé-lo em relagdo a outros
sistemas culturais existentes dentro da mesma sociedade.

Apesar de afirmar o carater universal da musica, Pinto (2001)
aponta para sua singularidade e a dificuldade de compreendé-la quando
é apresentada fora de seu contexto cultural e social. Admite também que
diversas culturas desconhecem um termo, expressao ou signo que seja
idéntico a “musica”, “music”, “zene”, “musique”, “Musik” e considera
gue musica ndo deve ser entendida apenas por meio de seus elementos
estéticos, mas, principalmente, pelo seu potencial para a comunicagdo.
Assim como qualquer outra linguagem que dispde de seus préprios
codigos, a musica também seria a expressdo de crencas e de identidades.

A musica tem uma fungdo estruturante no candomblé por se fazer
presente nos toques dos tambores, nas rezas que comumente s3o
cantadas, nas cantigas para os Minkisi, em diversos rituais desde os mais
“simples”, como uma limpeza espiritual, até os mais “complexos”, como
os de iniciagao (feitura de santo), rituais de pés-morte (mukondo), dentre
outros. Taata Kewanze, Raimundo Souza Dantas, “confirmado” no Terreiro
Kianvula do Taata de Nkisi Kianvulo (familia Tumba Junsara), lembra-se de
uma narrativa que ilustra a importancia da musica no candomblé:

Numa tribo africana havia uma drvore — a malemba — que morreu
depois de seu ciclo natural de vida e caiu. Sob esta drvore, o conselho
de ancidos se reunia, se confraternizava, mas com a morte da
malemba ficaram atordoados e ndo sabiam o que fazer. Nzambi
mandou a terra o Nkisi Nkosi para consagrar uma nova malemba e
disse que, ao consagrarem essa nova malemba, deveriam oferecer
um animal (a vida desse animal) e comer a carne como uma
comunhdéo entre os humanos e os deuses. Disse também que deviam
ocar o tronco da malemba e recobrir uma das extremidades com o
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couro desse animal oferecido. Mas eles ndo sabiam tocar,
recorreram a Roxi Mukunbi (Nkosi). O Nkisi lhe disse que deviam
ouvir as batidas de seus coragdes, pois o ritmo é a batida do coragdo,
e assim fizeram. Dessa forma, surgiu o tambor que, para nds, sdo os
ngomas, um dos elementos mais importantes do candomblé,
através dos quais ritmamos as can¢bes que louvam os Nkisi. Essa
louvagdo toca de tal maneira que os cavalos (filhos de santo) entram
em transe. Nada mais é do que permitindo que essas divindades,
através do ritos, dos toques simbolicamente representados pelo
tronco ocado da malemba e as cantigas sagradas, entrem em
sintonia com o ritmo da vida, do coragéio e entreguem seus corpos
para o Nkisi se expressar no momento ritual.

Considera-se que os ngomas (atabaques ou tambores) sdo dotados
de forga espiritual (ngunzo) e, por isso, sdo tratados como entidades,
consagrados com banho de folhas (ervas) e oferendas (sacrificios). Estdo
presentes nos rituais internos (rezas e oferendas) e nos externos (roda
de candomblé). Antes de iniciar qualquer rito religioso, os ngomas sdo
incensados e um pouco de pemba ou gonga é espalhado em cima do
couro. S6 podem sair do terreiro para fins religiosos. Se um deles cair no
chdo, deve haver a intervencao da lideranca religiosa para levanta-lo. Ao
final de cada ato religioso ou quando ndo estdo em fungao religiosa sdo
cobertos com panos brancos.

Taata Zinguelumbondo, Emetério Filho, Xicarangoma do Terreiro
Tumba Junsara, explica que na nag¢do Angola sdo utilizados trés ngoma,
que podem ser chamados individualmente de Mugongo (o atabaque
maior), Monjola (o de tamanho mediano, centralizado no meio dos trés)
e Mugonguinho ou Mukuiguinho (o atabaque menor). Todavia, devido a
variagdo das linguas do tronco ntu, existem diversas outras
denominacdes para os tambores e, por isso, entende-se que a palavra
ngoma abarca o significado dos trés instrumentos.

O ngoma maior é atribuido ao Nkisi patrono ou a cumeeira do
terreiro; em alguns terreiros, ao Nkisi Lemba, em reveréncia a sua
autoridade e supremacia espiritual. Os demais ngomas, normalmente,
pertencem a outros Minkisi, de acordo com a ordem hierarquica da casa
de candomblé, e é comum serem pintados com cores diferentes para
representar esses Minkisi. A sonoridade é extraida do couro que reveste
um dos lados do ngoma e, por isso, os chamam de “couro”. Na nagdo
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Angola, os tambores sdo tocados com as mdos. Além dos ngomas, sao
utilizados o gan (palavra que significa ferro), um instrumento idiofénico
gue possui apenas uma campanula ou abertura.

Os ritmos tocados na nagao Angola sdo congo, cabila ou cabula-
monjola, arrebate e barravento. Todos os Minkisi dangam suas cantigas
especificas nos diferentes toques. Alguns desses ritmos também sdo
tocados para as entidades indigenas, além do samba de caboclo. Taata
Kalanguemba, Antenor Cardoso, confirmado no Terreiro Tumbensi
liderado por mde Zulmira na cidade de Lauro de Freitas, estado da Bahia,
esclarece que, na nacdo Angola, cada ngoma é responsdvel por uma
execugdo ritmica durante os toques, enquanto o g3 ou o agogb é
responsavel pela marcacdo e inicia o ritmo de cada cantiga.

Segundo Taata Kalanguemba, os toques no Angola possuem
muitas frases ritmicas, porque cada atabaque é responsdvel por
executar uma variacdo ritmica, ou seja, os ngomas ndo executam os
mesmos ritmos durante os toques. Em sua execug¢do, os sons agudos
produzem as bases musicais por meio dos ngomas menores, enquanto
0 ngoma maior (grave) realiza as variagGes e improvisos. Explica, ainda,
gue o toque, de modo geral, comega com o gan responsavel pela
métrica do toque marcando o andamento e o tempo de cada ritmo,
seguido do ngoma menor (mais agudo), que faz a base para os outros
dois. Por sua vez, o ngoma do meio faz subdivisGes sobre o agudo, e
estd pronta a base harmonica para que o ngoma maior (grave) dialogue
com os outros dois e realize as variagGes. Dessa maneira, quando ocorre
uma “desafinagdo ritmica” entre os dois ngoma menores é preciso
parar e retomar o toque; caso contrario, o Xicarangoma nao consegue
inserir o ngoma maior no toque.

Kalanguemba considera também que a complexidade de tocar
candomblé Angola ndo é devido a sua diversidade ritmica, mas pelo fato
de que as sonoridades sdo extraidas com as maos, de modo que o toque
ndo se resume ao dominio do ritmo como uma técnica percussiva.
Ressalta que “o toque representa o que é o Nkisi também” e por isso a
comunicacdo é estabelecida. Desse modo, o xicarangoma precisa ter
sensibilidade para saber a intensidade de cada toque em relacdo a
movimentacado e expressao de cada Nkisi, e a todo o contexto ritual.

De modo geral, tocar esses instrumentos é uma atribuicdo
masculina, diferentemente do adja (sino em lingua yorubd) e do canto
qgue ndo tem restricdo de género, embora em alguns terreiros as
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mulheres tenham essa permissao para tocar quando sdo consagradas aos
Minkisi masculinos. O adja, que é um objeto de ferro ou madeira, é um
instrumento de evocacdo dos Minkisi, assim como em alguns
candomblés se utilizam de uma capandula de palha trangada que guarda
em seu interior sementes ou conchas e produz o som de um chocalho
(caxixi), ou, ainda, uma cabaca oca que guarda também sementes ou
conchas, similar ao maraca (chocalho indigena). Os trés instrumentos,
sob a perspectiva musical, ndo dialogam com os ngomas e o gan, sendo
manipulados apenas pelas liderancas religiosas, Taata, Mamet’u, Kota ou
Makota. Juntamente com o canto, o toque e as palmas compdem a
ambiéncia sonora no candomblé.

Os homens responsaveis por tocar, apds a iniciagdo, ou melhor,
apds a confirmacgdo para o Nkisi, sdo chamados de Taata Xicarangoma e
tém a responsabilidade de cuidar dos ngomas, verificar a afinacao, ou
trocar os couros por outros. Sdo responsaveis pelo dominio e execucgdo
do repertdrio nas ceriménias internas e, principalmente, nas festas
publicas. Enquanto “musicos”, os Taatas Xicarangomas devem se
preparar, ter uma boa dic¢do, entre outras coisas. Além disso, é de
grande importancia a sua preparac¢do espiritual por meio de banhos de
folhas e da concentragdo para o que serd realizado, uma vez que os
ngomas sao também consagrados para a fun¢do de evocar o Nkisi, como
adverte Taata Zinguelumbondo.

Zinguelumbondo afirma, ainda, que os Taatas que cantam e tocam
devem conhecer uma sequéncia logica da ordem das cantigas, assim como
devem alcangar o sentimento que pertence a cada uma, o que implica
compreender o que se estd cantando e tocando. E lembrada, também, a
reflexdo do saudoso Pai Emetério — Taata Kodiandembo — também
Xicarangoma, para quem o canto no candomblé deveria expressar o
sentimento de amor, assim como tudo o que se realiza para os Minkisi.
Kodiandembo afirmava que, enquanto energia, os Minkisi respondiam ao
chamado do ngoma e do sentimento presente no canto. A responsabilidade
do Xicarangoma esta relacionada a sua intencdo e sentimento, pois sua
funcdo nao deve apenas atender ao prazer pessoal de cantar ou tocar. Taata
Kewanze também comenta sobre a fungdo de cantar:

E a forma que o Taata Xicarangoma ou alguém que esteja nesta

fun¢do utiliza para se comunicar com as energias que irradiam os
cavalos... sGo os Minkisi... € um louvor que se faz para cada um
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deles. E um momento mdgico, que através do canto e do toque faz
com que as pessoas entrem em transe, emprestando seu corpo para
que essas entidades se manifestem.

Nota-se a importancia e o lugar da musicalidade no candombilé,
como ato sagrado que fundamenta muitos ritos, especialmente quando
se trata de uma “roda de candomblé” ou “roda de santo” (festa publica).
Considerando que o intuito maior de uma “roda de candomblé” é de
evocagao e reveréncia, outros elementos sdo relevantes e estruturantes
para o “toque”. Sob a perspectiva da roda, a “orquestra” do candomblé,
composta pelos instrumentos percussivos devidamente sacralizados
(ngoma, agogd e adjd), é complementada pela voz de quem canta.
Devido a responsabilidade desse ato, as vozes de quem “responde” as
cantigas fazendo um coro (composto por quem esta dancando e
visitantes) acrescenta-se, ainda, o mako (palmas) que acompanha o
ritmo dos atabaques e empolga quem esta dangando, sejam as pessoas
ou os Minkisi. Desse modo, a presenca dos Minkisi como manifestagdo
ou corporificacdo se da por conta dos sentimentos vividos no momento
ritual, de modo que, se algo para ser considerado artistico depende do
sentimento que lhe é atribuido, parece ocorrer o mesmo para que uma
festa ou “roda de candomblé” aconteca.

Percebe-se que o canto possui uma estrutura participativa, pois,
além das pessoas responsdveis e preparadas para cantar ou puxar as
cantigas, via de regra, conta-se com as pessoas que estdo dangando e os
visitantes para “responderem”. Essa relagao dialdgica ndo se assemelha
a repeticdo de estrofes como um refrdao, mas reafirma o sentido do que
esta sendo cantado e do ritual. Desse modo, a musicalidade atravessa e
se expressa em todos e de modos diferentes, por meio de uma
comunicag¢do musical coletiva que inclui os Minkisi.

Embora seja recorrente o uso do termo musica ou musicalidade
neste estudo, ressalta-se que no candomblé é mais comum falar “toque”
ou “tocar candomblé” em lugar de festa, cantiga em lugar de musica, ou
seja, o “tocar” que abarca os toques, as cantigas e as dancas parece se
confundir com o préprio ritual, estabelecendo uma relacdo entre os
individuos e uma interlocugdao com os Minkisi.

No que tange as cantigas para o Nkisi Tempo, a presente analise
centra-se principalmente nas tocadas em ceriménias publicas, durante a
“roda de candomblé”, quando se canta para todos os Minkisi, e na
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propria presenca do Nkisi, quando habita o corpo de alguém presente no
ritual. Tempo é cantado principalmente no dia em que se |he prestam
homenagens, comumente, durante o més de agosto e, em muitos
terreiros, no dia 10 de agosto.

Mukongo Yala, Tigand Santana, Taata Xicarangoma no Tereirro
Tumbenci de Mae Zulmira, comenta as cantigas do Nkisi Tempo e
discorre sobre o que chama de “frequéncias musicais do candomblé”,
musicalidade que o emociona e o “tira de uma perspectiva encerrada em
alguma coisa, em algum tempo”. Entende que as cantigas sdo como
aquilo “que ndo consegue apreender-se, de maneira racional, inteligivel,
textual”. A esse respeito, recorre a uma cantiga que admite duas
variagOes de letra aparentemente contraditérias: uma afirma que Tempo
ndo tem parente e outra que Tempo é meu parente. A esse respeito,
Mukongo Yala comenta:

E a mesma coisa [risos), ele pode ser parente... ou seja, ele pode ser
uma forca proxima a qualquer um, quando ele é meu parente, ou
seja, é parente de qualquer um, quando ele ndo tem parente
significa que ele ndo estd vinculado a alguma familia
especificamente e ndo atua, digamos assim, em outras instdncias,
em outras familias, entdo... ele estd em todo lugar. Ele é parente de
todos, ndo sendo de ninguém, e também... por outro lado, é tempo
como manifestagdo: Tempo, Kitembo, é uma forga cuja origem ndo
se sabe dizer. Entdo tem isso.. quem é... quem s@o os pais, filhos,
irmdos de Tempo, né, sendo todos e ninguém? O que se pode dizer
é que dentro da nossa crenga ele veio dessa forca criativa. Mas o
que mais além disso?

A poética do cancioneiro do Tempo (incompativel com a linearidade
de significados da prosa, dada a insondabilidade do tempo, ainda mais
experimentado como uma manifestacdo do divino) apresenta-se
também em sutis ambiguidades que afirmam e indagam esse mistério,
como no caso da seguinte letra: “Que Tempo é esse, que Tempo é esse,
meu Senhor? Que Tempo é esse, meu Deus, que Tempo é esse, meu
Senhor?”. E o coro responde: “Que Tempo é esse, que tempo é esse meu
Senhor?”. A pergunta ao Senhor Deus sobre o Tempo sutilmente se
desdobra ou complementa, sem uma resolucdo afirmativa, em uma
indicacdo de ser o tempo Senhor Deus. Em outra cantiga, afirma-se: “Na
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minha aldeia gira o Sol, também gira a Lua. O que Tempo é esse, meu
Deus?”. E o coro responde: “Na minha aldeia gira o Sol, também gira a
Lua. O que Tempo é esse, meu Deus?”.

Talvez a propésito de giros e do ritmo vertiginoso e perturbador que
a nossa vida e o tempo podem assumir, em outra cantiga se afirma que
o tempo “vira”. Quem canta inicia: “Vira o Tempo, vira Tempo, vira
Tempo. Olha o Tempo virou, vira o Tempo ngana (senhor) Nzambi, vira o
Tempo, olha o Tempo virou”. E o coro responde: “Vira o Tempo, vira
Tempo, vira Tempo, olha o Tempo virou”. Tais volteios do Tempo,
naturalmente, sdo sublinhados pelo ritmo dos tambores e pelos passos
da danca, ndo raramente evocando um aparente desequilibrio que, na
realidade, sublinha a harmonia da evolugdao do Nkisi no corpo do seu
cavalo. Canta-se, entdo, que o Tempo nao discrimina ninguém.

Também se manifesta ébrio. Quem canta inicia: “Tempo estd
embriagado e ndo conhece mais ninguém, aé, aé Tempo estd
embriagado”. O coro responde: “Aé, Aé Tempo estd embriagado”. Em
todos os terreiros, no dia da festa de Tempo também ocorre algo muito
peculiar que é sua bebida ritual —a meladinha — diferente das obrigacGes
para outros Minkisi, que, por vezes, é permitido servir alguma bebida
alcodlica ao final de toda a festa ou roda de santo. Destaca-se a exce¢do
da festa dos caboclos, uma vez que sdo entidades que bebem jurema —
uma bebida especifica para o ritual dos caboclos — e cerveja, entdo as
duas bebidas sdo servidas durante a festa.

Na obrigacdo de Tempo, a meladinha faz parte do ritual, todos
devem ao menos beber um pouco como um ato religioso. O Tempo de
Mae Zulmira, certa feita, ao servir meladinha para um convidado
advertiu: “N3do é vicio, é remédio”. Ressalte-se que a embriaguez do Nkisi
Tempo, por um lado, impde o lado irreverente do Nkisi Tempo, se for
entendida em seu sentido concreto. No entanto, essa embriaguez pode
significar um estado de entusiasmo, conforme a etimologia em grego do
termo, andloga ao ter um deus em si (estar possuido por um deus). Nessa
perspectiva, quando se diz que o Tempo estd embriagado, o Tempo pode
estar entusiasmado e entusiama o outro, enquanto revelagdo de uma
forca divina que, em um estado de transbordamento, desconhece a si
mesma, ou seja, ndo conhece ninguém, ao se permitir sair de seu lugar.
Pensando ainda na embriaguez etilica, a bebida que embriaga Tempo se
mostra também como remédio, como instrumento de cura.
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Um ponto a destacar é que ha algumas cantigas que pertencem ao
Nkisi Tempo, mas que, curiosamente, em grande parte dos terreiros de
na¢do Angola, sdo utilizadas mais para evocar os outros Minkisi. Sobre
essas cantigas, Taata Zinguelumbondo acredita que, além do vigor e da
energia que estd presente nesses canticos, uma vez sendo dedicadas ao
Nkisi Tempo, Ndembu ou Dembwa, fazem referéncia ao vento, de modo
gue é o vento quem faz o movimento de evocar todos os outros Minkisi
para se expressarem no momento da festa.

De fato, mediante o deslocamento territorial e temporal entre a
Africa e o Brasil, uma divindade africana (Kitembu) que se refere ao
vento, por meio de uma evolugdo e aparente corruptela linguistica, foi
assimilada no Brasil mediante abrigo na lingua portuguesa na palavra
tempo. Esse aparente engano — na verdade, a generalidade dos adeptos
conhece muito bem que o Tempo é o vento — ndo deixa de ser uma
maneira de o génio afro-brasileiro expressar uma compreensdo do
espirito (vento) como tempo, ou talvez, e concomitantemente, de o
espirito, vento, se revelar como tempo.

A propésito da sequéncia dos canticos na “roda de candomblé”,
também chamada de “corddo”, Zinguelumbondo propde que,
normalmente, a roda comece com os canticos mais lentos, vindo, depois,
os mais intensos. Reflete, ainda, sobre a presenca da expressdo Lemba —
fazendo referéncia ao préprio Nkisi Lemba (sua cor é o branco e entre os
Minkisi é o mais elevado, considerado o principio de tudo) — nas cantigas
para Tempo, e exemplifica: “Tempo é ré ré. O Tempo aperold, kongo mavile
Lemba é, ingué Tempo é”. Compreende que a presenga de Lemba significa
0 apaziguamento da intempestividade de Tempo, observa que a bandeira
fincada no assentamento de Tempo também representa Lemba. Afirma
gue, segundo os dados histéricos, alguns povos bantu usavam a bandeira
como bussola para verificar e seguir a direcdo do vento e conclui referindo
gue o ato de “verificar a posicdo do vento é Ndembwa”.

Pensando na cantiga, “E, é é, mavilé, Tempo mavilé cassanje é
mavio, Tempo mavilo cassanje é mavio”, Zinguelumbondo canta e diz
gue, nesse momento, Tempo pula e roda os dedos no ar, movimento este
gue o Taata entende como a “perda do estado de ser”, ou seja, ele
(Tempo) estd “modificando a energia dele”. No que tange as cantigas
entoadas em portugués, acredita que “as palavras em portugués sdo
muito bem-vindas”, sendo que muitos desses bantu foram colonizados
pelos portugueses. De outro modo, aponta a possibilidade de substituir
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com habilidade algumas palavras em portugués por expressées bantu,
desde que ndo seja suprimido seu sentido.

Kewanze compreende também que o povo de santo nao se limitou
ao repertdrio herdado dos africanos e dos afrodescendentes, por isso
foram criadas cantigas a partir do seus sentimentos para com o Nkisi,
inclusive em portugués (lingua que com o tempo ndo apenas se
incorporou ao candomblé, como se tornou, também, uma lingua
africana, falada em diversos paises daquele continente), e canta: “Na
vaquejada fui infeliz, cai do cavalo, sarava foi quem quis / Na vaquejada
fui infeliz, quebrei meu braco, bati a cabega, quebrei minha perna...”.
Segundo Kewanze, o cavaleiro narra sua histéria e pede ao Nkisi Tempo
para o proteger:

A gente vem de uma histdria dos povos africanos com o objetivo de
recriar aqui as condigcées para que eles pudessem professar sua fé, e
isso foi feito de forma coletiva. Hoje, a gente querer perseguir um
purismo, quer seja um nagocentrismo, um bantuismo, qualquer que
seja o termo que defina esse movimento... Por trds disso estd a
negag¢do de toda uma historia que permitiu que a gente estivesse
aqui. Porque o termo candomblé é um termo bantu, mas que serve ao
keto, ao ijexd, ao jeje, a todos, somos todos de candomblé. As pessoas
falam atabaque, néGo falam ngoma, falam roncd, agdavi, temos que
mostrar aos nossos iniciados que na nagdo Angola temos também
termos e expressbes para muitas coisas, mas isso ndo deve ser
perseguido como algo mais importante. Nés da familia Tumba
Junsara temos dentro da liturgia ritualistica rezas e momentos rituais
que sdo empréstimos de outras nag¢des: rumbé, rongd, taquim,
sagebé... Essas coisas todas, que a gente ndo vai mudar nunca, ou
iremos perder uma parte da histdria construida por nossos ancestrais.

Nao viver o tempo e sua transformacdao em todos os aspectos e
disposicGes da vida (ja agora incluindo também o universo intelectual e
académico) é estar de costas viradas para a Historia. Por exemplo, a ideia
de reafricanizar o Tempo, compreendendo-o como algo rigido, linear e
circunscrito tdo somente a uma cultura, a uma linguagem, bem como
adstrito a objetos e vestigios (fisicos e imateriais) identitarios especificos,
desconsidera o carater criativo e fugidio do tempo-forca, que sempre se
atualiza. Insistir na apreensao intelectualizada do Tempo, assim como na
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ideia de resgatar um “tempo perdido” alhures em um passado africano,
significa ajustar esse Tempo como um ponteiro de reldgio, ignorando o que
foi erguido pelo préprio Tempo e africanamente reconstruido no Brasil.

E importante respeitar as voltas que o Tempo d&, sem que as suas
narrativas precisem se organizar de acordo com pensamentos, juizos e
conhecimentos estabelecidos. H4 que se considerar suas parcerias e
acordos, a exemplo de suas caracteristicas afro-brasileiras, visualizadas
nas cantigas e palavras em portugués entoadas nos terreiros de
candomblé, proferidas pelo Nkisi que se aproxima do Caboclo ou pelo
Caboclo que reverencia o Nkisi.

Consideragoes finais

Este estudo so foi possivel por respeitar os discursos e as
experiéncias religiosas advindas do candomblé, por ndo interpretar as
narrativas como projecles psiquicas, considerando que essas pessoas
preservam conhecimentos oriundos de uma realidade cultural especifica,
e respeitando os termos dessa expressao religiosa. O Tempo é “feito”, é
construido, assentado e festejado. O Nkisi afirma uma identidade cultural
religiosa, mas ndo apenas numa perspectiva simbdlica e representativa,
uma vez que Tempo é vivido enquanto uma alteridade real.

O Tempo fala por meio da musica, ou melhor, pelas cantigas. O seu
impacto dificilmente se poderia traduzir em linguagem verbal, o que
pode explicar porque o préprio uso das palavras nas cantigas, muitas
vezes, em parte tem um signifcado reconhecivel, em parte ndo tem, em
parte tem varios outros significados. O ponto da sua comunicacdo nao
estd apenas nos seus significados, mas também na comoc¢ao, no impacto
corporal, estético e pelos sentimentos.

As ressignificacdes de tempo também se fazem presentes quando,
a cada 10 de agosto, dia de S3o Lourenco, sdo prestadas todas as
reveréncias ao Tempo Nkisi, representando o reconhecimento, por parte
do Tempo, de que as espiritualidades se encontram e irmanam,
independentemente das hierarquizacbes entre o0s povos e
desamparando as injusticas histéricas. Tempo transmuta a si sem deixar
de ser ele proprio.

O Tempo é vento e o vento é algo invisivel. No entanto, o vento
pode ser visto e sentido indiretamente no balancar das folhas na copa
das arvores, na brisa, no redemoinho, no furacdo, no flamular da

80



bandeira. E em todas essas suas expressdes o vento produz som. Entdo,
Tempo também é som, Tempo é ritmo, Tempo é musica, que, assim
como o vento, tira as coisas do lugar, balanca as folhas, espalha
sementes, acende a chama, espalha o fogo. E um devir - tempo.

Tempo é o som proferido pelos tambores, composto pelos cantos,
pelas palmas, pelos movimentos das dangcas que seguem o seu ritmo.
Tempo é um vento que, enquanto o som ecoa, reverbera e atravessa os
corpos das pessoas, como um sopro musical que prepara e aquece o
ambiente para a chegada dos Minkisi. Barravento é como se chama o
toque de evocagdo dos Minkisi. Barravento é também um movimento, o
momento exato em que vento (NKkisi) atravessa os corpos dos filhos de
santo, causando um certo desequilibrio corporal, reestabelecido quando
o vento se firma e, apds expressar o seu proprio som (ild), confirmar que
o Nkisi estda em terra. E assim todos os Minkisi respondem ao chamado
de Tempo.

Tempo é corporeidade. Embora tangivel, espirito que nos toca, o
vento, em si, é invisivel, o ar é invisivel, mas ndo apenas se o vé
indiretamente na folha e na bandeira. Ao tocar as folhas se escuta o som
da ramagem, o som do vento na bandeira e o som dos tambores e das
vozes humanas. Atravessadas pelo vento-som, as pessoas ndo deixam de
ser tambores, manifestacdes e expressdes da voz do tempo.

Posto que falta permeabilidade, tanto no ensino como na pesquisa
em Psicologia, aos conhecimentos oriundos de universos religiosos como
o candomblé, almeja-se que este estudo possa contribuir, por meio da
sistematizacdo de conteldos e conhecimento etnopsicoldgicos (no caso,
atinentes a concepcdo afro-brasileira de tempo e a sua forma de
sistematizagdo e transmissdo numa linguagem musical), para uma
mudanca de atitude que augure um tempo mais ético, de
reconhecimento mutuo, de trocas e de justica no desenvolvimento e no
exercicio da ciéncia e da pratica psicoldgica. De tal modo que, atenta ao
tempo presente, a presenca do Tempo, a ciéncia psicoldgica, no seu
exercicio pratico, também ndo separe ninguém de sua experiéncia
religiosa ou espiritualidade, uma vez que essas vivéncias nao sao
externas as pessoas e aos seus modos de ser e compreender o mundo.
Se a Psicologia se propuser a debrucar-se sobre a experiéncia do animico
em um contexto afro-brasileiro, deverd aprofundar-se em tais
experiéncias religiosas, muito embora esse acesso ndo ocorra por meio
do intelecto ou de procedimentos metodoldgicos previamente
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estabelecidos, cabendo a investigacdo etnopsicolégica construir as
pontes necessdrias para o sucesso de tal empreendimento.
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Capitulo 5

Atelié jabuticaba: negras frutas na pele do tronco ancestral

Alice Costa Macedo

Semeei as sementes

que eram nossas e as que

ndo eram nossas.

Transformei as nossas

mentes em rogas e joguei

uma cuia de sementes.

(Antbnio Bispo dos Santos — Négo Bispo, 2023, p. 15)

Que germinem jabuticabas!
Apresentagao

Este € um estudo etnopsicolégico que objetiva refletir sobre
tecnologias sociais educacionais por e para comunidades quilombolas
em um processo ainda anterior a certificacdo e a titulagdo, a fim de
contribuir com o cendrio escolar em dois municipios do Reconcavo da
Bahia, Brasil: um deles de grande porte (Feira de Santana) e um de
pequeno porte (Amargosa). A pesquisa utilizou o método de pesquisa
documental em bases de dados do Ministério Publico, Procuradorias
Federal e do Estado da Bahia, Fundagdo Cultural Palmares (FCP) e
Instituto Nacional de Colonizacdo e Reforma Agraria (INCRA), além de
etnografias em duas comunidades quilombolas ndo certificadas no
Reconcavo da Bahia: Sdo Jodo do Cazumba (Feira de Santana) e Trés
Lagoas (Amargosa).

Em um primeiro momento, compreendeu-se todo o processo de
autoidentificacdo dos quilombos no Recdncavo, seu reconhecimento
pelas instituicGes responsaveis, certificacdo e titulacdo das terras. Em
sequéncia, as etnografias permitiram um conhecimento mais profundo
sobre as comunidades, seus saberes, praticas ancestrais e contexto
escolar. Subsequentemente, encontraram-se iniciativas educacionais no
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Recbéncavo da Bahia inspiradas em um modelo de educacgdo insurgente,
movente, “fora da caixa”, a fim de mapear um movimento dialético entre
educacdo nao formal e culturas tradicionais. Por fim, propos-se o Atelié
Jabuticaba, que tem o objetivo de se oferecer como modelo para
elaboracgdo e planejamento de politicas publicas por meio da proposta de
uma tecnologia social em prol da educacao quilombola.

Introducao

A promulgacdo da Constituicdo Brasileira (Brasil, 1988) representa
um marco importante para a Educacdo no pais, quando define o Plano
Nacional de Educacgdo (PNE) que estabelece, como meta, a erradicacdo
do analfabetismo. Embora os resultados dos Censos Demograficos dos
ultimos anos, realizados pelo Instituto Brasileiro de Geografia e
Estatistica, revelem uma diminuicdo da taxa de analfabetismo no pais
(Sousa & Costa, 2023), a missdo do PNE ndo foi cumprida, ja que o
numero de analfabetos continua comparativamente elevado, no século
XXl, em um pais reconhecido como “nacdo em desenvolvimento”:
segundo o Censo de 2022, 7% da populagdo com idade igual ou superior
a 15 anos é analfabeta (IBGE, 2022). Nos estados do Nordeste, esse
numero é ainda mais preocupante: quase 15% da popula¢do ainda vive
essa condicdo como efeito da precarizacdo na educagao bdasica (IBGE,
2022). Na Bahia, segundo o mesmo instituto, 12,6% da populagdo acima
de 15 anos nao consegue ler ou escrever ao menos um bilhete simples.
Ndo é o objetivo deste trabalho tragar perfis quantitativos da educagao
no Brasil, no Nordeste ou no estado da Bahia, mas produzir
conhecimentos e reflexdes acerca desse panorama ao propor estratégias
gue, em alguma medida, possam contribuir com a educacdo basica em
determinados contextos especificos, a saber: em cendrios educacionais
quilombolas e/ou que recebam estudantes descendentes de
remanescentes de quilombos no Recéncavo da Bahia.

Com base no 22 artigo do Decreto n2 4.887, de 20 de novembro de
2003 (Brasil, 2003), as comunidades quilombolas sdo definidas como
grupos étnico-raciais que se autodeclaram remanescentes de quilombos,
apresentando uma histéria prépria que assim os caracteriza, relagdes
territoriais especificas, ancestralidade negra relacionada com a
resisténcia a opressao histdrica sofrida. Segundo o 49 artigo do mesmo
Decreto, a Fundacgado Cultural Palmares (FCP) é responsavel pela emissao
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de certidGes as comunidades quilombolas e sua inscricdo em um
cadastro geral.

Dentre as localidades na Bahia que mais concentram as
comunidades quilombolas, é possivel destacar o RecOncavo, um
territério que agrega regides integradas econdmica e culturalmente: a
principal marca de identificagdo entre elas é, sem duvida, a forte
presenca africana e afrodescendente em suas memdrias e riquezas
imateriais (Trindade da Silva, 2014). E formado oficialmente por vinte
cidades, segundo a Superintendéncia de Estudos Econdmicos e Sociais da
Bahia (SEI, 2024): Cabaceiras do Paraguacu, Cachoeira, Castro Alves,
Concei¢do do Almeida, Cruz das Almas, Dom Macedo Costa, Governador
Mangabeira, Maragogipe, Muniz Ferreira, Muritiba, Nazaré, Santo
Amaro, Santo Antbnio de Jesus, Sdo Felipe, Sdo Félix, Sdo Francisco do
Conde, Sao Sebastido do Passe, Sapeacu, Saubara e Varzedo.

Embora essa seja a caracterizagdo oficial, existem iniUmeros debates
académicos sobre a conformagdo do Reconcavo. Milton Santos (1998),
por exemplo, entendia que a sua delimitagdo era muito mais histérica e
cultural, com base nas relagdes econdmicas, artisticas, ancestrais,
comerciais, com vocac¢Oes e atividades diferentes, tendo feito uma
proposta com 28 municipios nesse territdrio, incluindo Feira de Santana
(a segunda maior cidade do estado). Atualmente, a Universidade Federal
do Recbncavo da Bahia é multicampi e habita os seguintes municipios
gue passam a pertencer, portanto, a esse cenario: Cruz das Almas, Santo
Antonio de Jesus, Cachoeira, Santo Amaro, S3o Félix e Amargosa.

Ao considerar a educacgao quilombola em um territério tdo diverso
e ao mesmo tempo com tantas identificacGes e relagdes culturais afro-
brasileiras, parte-se do pressuposto de que, em determinados contextos
especificos do Reconcavo da Bahia, a forma como a educacdo bdsica
entende e propde “o ensinar” ndo condiz com o modo como aquela
comunidade a que se destina esse método pedagdgico compreende e
vivencia “o aprender”. Teixeira Neto (2014) apresenta a ideia de
“curriculo-vivo”, movente, insurgente, capaz de “(des)arrumar” os
espacos formais de educacdo nas “contingéncias do espaco/tempo” (p.
10), ao nos permitir construir um curriculo de baixo para cima, a partir
das “mochilas existenciais” e vivéncias dos sujeitos protagonistas da
educagdo (no caso do presente estudo, por exemplo, as criangas
quilombolas que frequentam as escolas em suas préprias comunidades).
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O Censo do IBGE (2022) apresentou alguns cenadrios relevantes para
o presente estudo: o Brasil é um pais com mais de 200 milhdes de
pessoas, de modo que mais da metade sdo pretas ou pardas. Dentre elas,
qguase um milhdo e meio é quilombola, estando concentradas na regido
Nordeste, com destaque para o Maranhao e a Bahia, com quase 3% da
populacdo em cada um desses dois estados. Em ambos, 20% da
populacdo quilombola é n3o alfabetizada.

A andlise sobre esses dados deve ser tecida de forma sensivel e
profunda, diante da complexidade da questdo. Em primeira instancia, é
essencial buscar conhecer as comunidades, seus saberes, suas praticas
ancestrais, compreender como a comunidade significa a educacao
formal, sua etnopsicologia do ensino e da aprendizagem, qual é o sentido
e a construcdo da alfabetizacdo e do letramento em seu contexto, em
seu cotidiano. E por meio dessa escuta etnopsicolégica mais profunda e
imersa no campo que as politicas publicas devem ser elaboradas, a fim
de propor modelos de ensino e aprendizagem forjados pelas proprias
comunidades no formato de tecnologias sociais educacionais.

A implementagdo de uma politica publica educacional quilombola
pode ser uma das pontas fundamentais no espectro extenso de
possibilidades e estratégias de atuacdo nessa urgéncia de
transformacgdes em escolas quilombolas no Reconcavo. Uma outra ponta
de iniciativas insurgentes pode se originar da Educagao Ndo Formal, ja
que a Educacdo Formal parece sempre estar tdo imersa em uma
infinidade de exigéncias burocraticas e curriculares rigidas, ficando,
muitas vezes, a cargo da ndo escolar construir espacos de didlogos,
diversidade, cidadania e leitura critica de mundo (Brisola et al., 2020).

Muitos estudos ja foram realizados com propostas sobre, pela e
para a educacdo quilombola (Costa et al., 2022; Gusmao, 2020; Novais et
al., 2024; Oliveira et al., 2021). Porém, na pratica, a implementacdo das
ideias, teorias e politicas publicas, pelo menos em alguns territdrios no
Recbncavo da Bahia, ocorre de cima para baixo e, em alguns casos,
completamente dissociada do contexto cultural e ancestral das
comunidades. As politicas publicas existem, sdo pensadas, forjadas,
concebidas, elaboradas; porém, ndo hd uma linearidade, segundo
Dourado (2017), entre os processos de proposicdo, aprovacdo e
materializagao.

Além disso, o ideal é que, apds a implementacdo, as politicas sejam
sempre e transparentemente monitoradas e avaliadas, sobretudo a fim
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de verificar se foram cumpridas e o que hd ainda a replanejar ou a sugerir
novos rumos (Santos & Vasconcelos, 2023; Oliveira et al., 2023). Para
além de todo esse panorama, é indispensavel destacar a existéncia de
comunidades quilombolas que ainda ndo foram certificadas pela
Fundagdo Palmares e ndo possuem titulagdo sobre seus territdrios,
embora tenham suas unidades educacionais formais cadastradas entre
as escolas quilombolas do municipio.

Diante do exposto, o presente estudo etnopsicolégico tem o
objetivo de propor tecnologias sociais educacionais por e para
comunidades quilombolas em um processo ainda anterior a certificacdo
e a titulagdo, a fim de contribuir com o cendrio escolar em dois
municipios do Recéncavo da Bahia: um deles de grande porte (Feira de
Santana, com uma populacdo de 600.000 pessoas, sendo 12.190
quilombolas) e um de pequeno porte (Amargosa, com 40.000 habitantes
e 92 quilombolas).

Em relacdo as tecnologias sociais educacionais, a literatura
académica traz, em sua maioria, estudos sobre tecnologias digitais da
informacdo e da comunicacdo aplicadas no ambito da escola (Sales &
Boscarioli, 2020). No entanto, segundo o Instituto de Tecnologia Social
(2004), em seu “Caderno de Debate” sobre o tema, a tecnologia social
ndo precisa necessariamente estar atrelada a tecnologias corpdreas
ligadas ao meio digital, ja que seu conceito envolve um conjunto de
metodologias, técnicas e solu¢des desenvolvidas por e para populagdes
e comunidades, a fim de melhorar suas condi¢des de vida e promover
inclusdo social. As tecnologias sociais podem ser incorpéreas, ou seja,
elas ndo precisam obrigatoriamente ser apresentadas em corpo fisico,
mas podem envolver, de acordo com o Projeto de Lei do Senado Federal
n? 111, que institui a Politica Nacional de Tecnologia Social, uma
combinatdria de saberes populares, modelos de organizacbes sociais e
conhecimentos técnico-cientificos, desde que sejam efetivas e
reaplicaveis em diferentes contextos (Ministério da Ciéncia, Tecnologia e
Inovagdes, 2024).

Por ateliés, formagdes e jabuticabas
Com base em todo o cendrio explicitado na introdugdo, o Grupo de

Pesquisa e Extensdo POA (Psicologias por Organizacdes Populares e suas
Ancestralidades), da Universidade Federal do Reconcavo da Bahia, vem
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atuando, desde o inicio da pandemia do coronavirus, em 2020, na
proposicdo e elaboracao de tecnologias sociais educacionais incorpéreas,
a fim de contribuir com politicas publicas na area de educacdo
quilombola, principalmente em comunidades de remanescentes de
quilombos (em processo anterior a certificagdo), em dois territérios do
Reconcavo da Bahia, a saber: Sdo Jodo do Cazumba (Feira de Santana) e
Trés Lagoas (Amargosa).

O trabalho foi planejado e executado em trés diferentes momentos.
Na primeira etapa, buscou-se compreender como se dd todo o processo
de autoidentificacdo dos quilombos no Reconcavo, seu reconhecimento
pelas instituicbes responsaveis, certificacdo e titulacdo das terras. Para
tanto, essa parte do estudo promoveu pesquisas documentais
(Scorsolini-Comin, 2021) em bases de dados do Ministério Publico,
Procuradorias Federal e do Estado da Bahia, Fundac¢ao Cultural Palmares
(FCP) e Instituto Nacional de Colonizacdo e Reforma Agraria (INCRA). Em
sequéncia, foram desenvolvidas etnografias sobre essas comunidades,
por meio da escuta etnopsicolédgica (Bairrdo, 2015; Scorsolini-Comin,
2023) e com base em observacgées participantes e registros em notas de
campo (Laplantine, 2003), sobretudo no contexto escolar quilombola de
ambos os territdrios.

Subsequentemente, os pesquisadores do POA passaram a buscar
iniciativas educacionais no Recdncavo da Bahia que trouxessem um
modelo de educagdo insurgente, movente, “fora da caixa”, a fim de
mapear o seguinte movimento dialético entre um campo e outro: se
alguns modelos “outsiders” de Educa¢do Ndo Formal revelaram sempre
buscar sua inspiracdo em culturas tradicionais, quando ndo sao forjadas
por elas mesmas no seio das proprias comunidades, talvez eles se tornem
capazes de devolver a elas uma contribuicdo para o tecido de novas
politicas publicas quilombolas na drea de tecnologias sociais
educacionais. Para tanto, a equipe selecionou para o estudo projetos da
Educacdo Nao Formal e Escolas da Educacao Formal considerados, por
eles mesmos, como “experiéncias alternativas”. Os projetos que
participaram do estudo foram: Casa de Brincar Alecrim e Ponto de Leitura
(Amargosa), English House e Escola Catavento (Feira de Santana), Escola
Maria Felipa (Salvador), Espagco Samambaia (Serra Grande), Kilombo
Tenondé (Valenca) e Comunidade Caxuté (Valenca). Somente
participaram do estudo aqueles projetos que se autodeclararam como
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“modelos alternativos”, “outsiders”, “fora da caixa”, e que trabalham
com a infancia (entre 0 e 11 anos).

Por fim, a equipe do POA passou a atuar, por meio de uma pesquisa-
acdo, na elaboragdao da tecnologia social Atelié Jabuticaba, a fim de
implementa-la nas escolas quilombolas e contribuir para a proposi¢do de
uma politica publica inspirada na inovag¢dao em prol da formagdo de
professores, a Formacdo Jabuticaba. O presente capitulo ndo tem o
objetivo de esmiucar as quatro fases da pesquisa, mas apresentar uma
visdo panoramica sobre como o POA tem trabalhado atualmente na area
de educagdo quilombola e infancias ndo hegemonicas (Katz, 2022).

O S3o Jodo do Cazumba é uma comunidade que se autodeclara
quilombola, mas ndo é certificada, tampouco tem suas terras tituladas.
Com aproximadamente 500 habitantes, é considerada como um “sub-
bairro” do Centro Industrial Subaé (CIS) de Feira de Santana, encravado
entre as industrias e as propriedades rurais, no caminho entre a segunda
maior cidade da Bahia e o municipio de Sdo Gongalo dos Campos. Suas
antigas fontes de agua limpa foram completamente contaminadas e
poluidas pelas industrias. O transporte publico (os 6nibus) ndo adentra o
bairro, o territério ndo tem pavimentacgdo, as pessoas precisam subir a
ladeira a pé até a rodovia de acesso as industrias (a avenida principal do
CIS). A comunidade ainda ndo conta com uma Unidade Basica de Saude,
uma Unidade de Saude da Familia ou Centro de Referéncia em
Assisténcia Social; para esse tipo de atendimento, é preciso buscar a
abrangéncia do bairro vizinho, que se chama Tomba. Sua escola ficou
dois anos desativada no periodo da pandemia (2020 e 2021), o que
atrasou os estudos e o ano letivo de suas criancas quando foi
reinaugurada em 2022.

A comunidade de Trés Lagoas localiza-se na regido do semidrido,
porém proxima a dreas que ainda apresentam resquicios da Mata
Atlantica preservados; trata-se da zona rural do municipio de Amargosa,
distante 8 km do centro comercial da cidade, com uma populacdo
estimada em 160 familias. Esses dados sao provenientes do estudo de
Nascimento et al. (2020), que demonstrou que as aguas antes potaveis
da comunidade sdo atualmente contaminadas e poluidas. O territdrio de
Trés Lagoas é, possivelmente, segundo grande parte dos pesquisadores
que |3 estiveram, um remanescente de quilombo, abrigando povos
predominantemente de ascendéncia africana, resguardando praticas
religiosas de benzimentos, rezas, saberes populares e medicina
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tradicional, samba de roda, atividades econGmicas locais baseadas na
agricultura e dependentes das fontes naturais de agua (sobretudo as
lagoas e olhos d’agua).

A lider comunitaria, guardida de um amplo conjunto de
conhecimentos tradicionais, é conhecida carinhosamente como Dona
Santa, Senhora Maria dos Santos, como consta em seu documento de
identidade. Dona Santa é mulher, mae, preta, quilombola, compositora
e lider de samba de roda, poeta, curandeira, comerciante de ervas em
sua barraca na feira, mae de santo de umbanda, filha de Xangd, mestre
da cultura popular, pesquisadora local pela Universidade Federal do
Reconcavo da Bahia. Teve nove filhos, criou todos eles no campo, sempre
lutou para que sua comunidade tivesse uma escola municipal que, ao
invés de levar o seu nome, homenageou um homem branco, politico,
delegado de classe média.

Apds a pesquisa documental realizada sobre a situacdo de
certificacdo e titulagdo das duas comunidades, constatou-se que o
Cazumbd se encontra iniciando o processo de autodeclaragdo através de
reunides de moradores e organizacdo de um relatério histérico da
comunidade. Apesar de ndo ser ainda reconhecida oficialmente como
uma remanescente, a escola, em seu territério, esta na lista de escolas
quilombolas da Secretaria de Educacdo de Feira de Santana. Embora
apresentem  caracteristicas e  movimentos internos  para
autoidentificagdo, ambas as comunidades ndo realizaram o
Requerimento de Certificagdo enderegado a presidéncia da Fundagdo
Cultural Palmares a fim de pleitear sua certiddo de registro no Cadastro
Geral de Comunidades Remanescentes de Quilombos, tampouco
possuem Relatério Técnico e Delimitagdo (RTID) junto ao INCRA.
Portanto, sdo comunidades nao certificadas e ndo tituladas.

Por meio das etnografias realizadas, foi possivel constatar um
“silenciamento” da comunidade no que diz respeito a esse processo da
autoidentificacdo e certificacdo como quilombola. No didlogo com a
comunidade do Cazumba ao longo da convivéncia didria da pesquisa, ao
abordar o tema, ainda que “en passant”, as pessoas pareciam, de inicio,
desconversar; depois diziam que receberam, em uma época, uns
“desconhecidos” na comunidade falando do assunto, pedindo uns
papéis, uns documentos; em outro momento, afirmavam que nao sabiam
nada sobre o tema e que nem queriam saber, porque a maioria ali era
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evangélica; alguns explicavam que isso era coisa do governo para
arrecadar mais dinheiro.

Por fim, buscou-se uma aproximacdo com os mais idosos, quando
eles iam um pouco além do siléncio, como demonstram os comentarios
a seguir: “somos quilombolas sim, somos pretos aqui”; “essa coisa de
quilombo tem a ver com os mais antigos daqui, tem a ver com Lucas”; “ali
adiante é o Pau de Lucas, onde ele se escondeu dos policia [sic]”; “Lucas
era cangaceiro e tinha a ver com os quilombos, com negro fugido da
escraviddo”; “a gente é quilombo porque a gente tem olho d’dgua e s6
brotou ali, na ladeira da bica, porque o boi fincou a pata e furou a terra”.

A comunidade tem uma simbologia riquissima, com meméorias e
cronologias histéricas que se mesclam em “mil e uma” significacGes,
como apresentam os “repentes”: “hd bumbas e bois que fincam os pés
na terra ressequida do sertdo, ha olhos d’dgua, Oxuns, bicas que brotam
do chdo; eu vi Lucas da Feira, trepado no pau de sebo, o bandoleiro; por
Id eu vi cangaco, justiceiro, injustica e delacdo; vi Xangd, Jodo Cazumbd,
o delator, vi trai¢do...”. A bela histdria do Quilombo do Cazumba foi
contada no capitulo “Mascaras bordadas em Bumbas e Cazumbas”, em
livro publicado pela editora da UFRB, de autoria do nosso grupo de
pesquisa (Macedo et al., 2023).

O que interessa no presente capitulo é o significante que se repete
no siléncio. Um fendmeno parecido acontece em Trés Lagoas, quando se
pergunta sobre a certificagdo da comunidade como quilombola. As
respostas também sao variadas: “ndo sei muita coisa sobre isso”; “por
aqui viviam indigenas por toda a parte”; “foram todos assassinados”;
“nossos antepassados chegaram aqui e foram morando, ocupando as
terras”.

Nessa histdria, os significantes também circulam e passam ao largo
dos quilombos. Entre assassinatos e cemitérios de Kariris, a terra renasce,
os territérios indigenas abrigam fugitivos vivos, aquilombamentos,
santas e marias, cura, reza e samba, como diz o “repente” de |3: “Nas
Trés Lagoas, um lamacal de Nand, a senhora das dguas profundas escuta
Sultéo das Matas no corpo da Santa erveira... caboclo de Xangé... em seu
corpo pequenino de rezadeira, cabelos brancos... a justiceira... em sonhos
que ele nunca apagou... enquanto os genocidas se preservam em vida nos
letreiros de constru¢des combalidas... o dela seque em torpor... placenta
enterrada de nove filhos um andor... no chdo... no terreiro... é pelo som
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do pandeiro... aprende a ler pela dor”. As histérias de Maria Santa serdo
publicadas na ocasido de seu titulo como Professora Honoris Causa.

Com base nas etnografias, buscou-se uma proposta educacional e
etnopsicoldgica que partisse do siléncio, ou melhor, dos dizeres que
perfuram o siléncio. Portanto, os dizeres seriam proferidos com o corpo
e sobre o corpo. O nome Atelié Jabuticaba foi criado em 2020 por uma
das participantes do projeto (na época com trés anos) e pareceu, desde
entdo, muito sugestivo: jabuticaba conota toda e qualquer coisa
pejorativa e genuinamente brasileira, além de ser uma negra fruta que
nasce na pele dos galhos sem uma haste que a separe do caule. Ela nasce
e cresce arraigada, enraizada, como disse Krenak (2020), sobre
determinados povos tradicionais, como algo rustico e organico, que se
agarra a terra, que ndo se descola da terra, do tronco ancestral.

O siléncio é ponto de partida, pois se trata de um atelié cuja
orientacdo aos adultos é clara: “siléncio! as criangas estdo trabalhando...
brincando... fazendo arte”. Em um curso oferecido a alguns educadores
do Atelié em 2020, ouviu-se Lydia Hortélio orientar, ao relembrar sua
obra (Hortélio, 1987): “deixem as criangas em paz, menino ndo fala muito
guando esta brincando”.

Aideia é que o atelié sempre aconteca em espacgo aberto, na terra,
mato, natureza. A preparac¢do acontece antes da chegada das criangas. O
espaco é montado em forma circular, do mesmo modo como os povos
tradicionais se organizam socialmente, como as hortas mandalas que sdo
feitas nas produgdes agroecoldgicas dos quilombos. Como nos lembra
Négo Bispo, o samba é em roda, a capoeira é em roda, a umbanda é em
gira, tudo funciona na circularidade (Bispo, 2008).

Em formato de mandala, montamos esteiras que formam ilhas, uma
ao lado da outra, compondo um circulo, com um espaco vazio ou uma
“clareira” no centro. Essa “clareira” permite que as criangas consigam se
enxergar mutuamente ao ocuparem as suas ilhas. Sdo seis ilhas,
normalmente, mas esse niumero pode variar. Elas carregam tematicas
proprias e elementos “margeadores” das experiéncias infantis: 1)
culinaria; 2) livros e leitura; 3) artesanato em sucata; 4) artes com lapis,
canetas coloridas, giz de cera e tintas naturais (carvdo, amora, jabuticaba,
urucum, melancia, beterraba) e guache; 5) musica; 6) edificagcbes com
cenografia e performance.

N3o é preciso providenciar muita coisa. Necessita-se de muita
concretude e pouco concreto: terra, natureza e ar livre; plantas, adubo e
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minhocas; se existirem mais bichos, melhor ainda; tinta, papel, fantasias,
material para montagem de cabanas e barracas, tesoura, cola, livros,
lapis de cor, giz; muito, muito, muito “lixo” humano que se transforma
em artesanato. Eles plantam, colhem, montam ocas, barracas, preparam
e repartem o prdprio lanche e, no fim, arrumam todo o espago. Sdo
atividades que eles ja fazem em casa no cotidiano do quilombo (culinaria,
organizacao do espaco, terra, reaproveitamento, arte, natureza, colheita,
cuidado com os animais), do jeito deles, do jeito do ancestral. E um
espaco para a infancia em contato com tudo o que é ou o que ja foi vivo.

Ao chegar ao espaco, os corpos das criancas exploram livremente as
ilhas de interesse. Atentos, presentes e com os ouvidos antenados, os
sujeitos em formagdo (adultos, futuros etnoeducadores e
etnopsicélogos) buscardo compreender os interesses, desejos,
subjetividades, identidades, escolhas e memdrias infantis. A proposta é
ndo interventiva. Os adultos, assim como os elementos presentes nas
esteiras, estdo ali para margear as vivéncias e descobertas das criangas.
Os etnoeducadores e etnopsicélogos (para quem a Formacao Jabuticaba
se destina) ndo devem encher as criangas de perguntas, propostas,
sugestoes, “ensinamentos”, apenas devem contemplar seu labor, a ndo
ser que sejam convidados por elas. Observam, escutam, tomam nota,
oferecem-se como terceiras margens. A margem representa um
significante imprescindivel no Atelié, elas podem ser multiplas ou Unicas,
Unicas no plural, remetem as aguas, as ilhas, aos rios que, sem elas,
desaguariam, inundariam tudo e, ao mesmo tempo, jamais se tornariam
oceano. Na Formacdo, os etnoeducadores e os etnopsicdlogos sdo
margeadores.

Em contato com as duas comunidades, percebeu-se que as criancas
sentiam que nas escolas “se falava demais e, ao mesmo tempo, muito
pouca coisa”, mas seus corpos esquecidos dentro das “caixas de sapato”
(salas de aula) precisavam vociferar, performar suas histérias, seus
saberes. Quando entravam no Atelié, traziam consigo uma comunidade
inteira. O Atelié foi pensado para que fosse restituida a escuta aos seus
corpos, seus movimentos, suas brincadeiras, cantigas, as suas producdes
artisticas e culturais, ao modo como habitam os mundos. Ndo é uma
pedagogia. N3o é para ser uma escola. Ndo é um modelo clinico. E uma
oportunidade para afinar e refinar os ouvidos para a infancia, para as
criangas. Quando elas brincam, é como se sonhassem, tecendo
elaboragGes quase oniricas; quando pintam, contam-nos histérias de
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seus ancestrais; quando constroem os cendrios, edificam seus
aquilombamentos; quando dancam, performam, correm, cozinham,
leem, recriam, costuram as fissuras do que se guardou em siléncio.

Aos poucos, o tecido do Atelié foi se desenhando por meio da troca
de saberes com outras experiéncias educacionais. Nas duas
comunidades, as escolas pareciam cada vez mais distantes do que se
propunha na literatura sobre educacdo quilombola, a comecar pelos
nomes que as batizam, e mais apartadas ainda do contexto cultural e
ancestral de saberes da prépria comunidade. Ao mesmo tempo e
contraditoriamente, apresentaram-se experiéncias na Educacdo Nao
Formal, ndo somente dentro das comunidades, mas também fora delas,
gue se narravam como inspiradas pela terra, pelos territdrios ancestrais,
saberes populares e culturas tradicionais. Os espagos nao escolares
possuem métodos préprios, cunhados por meio de saberes
comunitarios, parecem acolher tudo aquilo que ndo tem espa¢o no
ensino formal, pois se definem pela negagdo, pelo avesso, pelo oposto:
sdo os ndo formais, ndo escolares. Ha uma forma e estdo certamente fora
dela, definem-se pelo que ndo sao, pelo que ndo querem ser... definem-
se pelos seus proprios pesadelos. SG3o as ONGs (Organizacbes Nao
Governamentais), as Organizag¢Ges da Sociedade Civil (OSC), AssociacGes
Comunitarias, Movimentos Sociais.

Como reflete Krenak (2020), nds somos tao descolados e deslocados
da terra que nos separamos da natureza e, por isso, vemos algumas
pessoas (nas ONGs e espacos nao formais) buscarem desesperadamente
essa reconexao com uma raiz perdida que elas nem mesmo sabem qual
é, a partir de uma educacao para a infancia, para a vida, em conexdao com
o natural, como se essa fosse uma grande descoberta. Na verdade, trata-
se de um modelo educacional conectado com a natureza, o movimento,
os ritmos proprios infantis, com a criatividade, a liberdade, que ja se
fazia, sempre se fez e ainda se faz em aldeias, quilombos, comunidades
tradicionais, e com o qual a escola formal rompeu hd muito tempo. Nés
nos distanciamos tanto desse modo de vida que passamos a existéncia,
alguns de nés pelo menos, buscando retomd-lo, e quando o
reencontramos, em uma centelha, acreditamos piamente que
inventamos uma grande tecnologia social inovadora. E o que é ainda mais
curioso é que existem também escolas da Educagdo Formal com uma
proposta que se aproxima dessa abordagem e, contraditéria e
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surpreendentemente, todas elas sdo particulares e atendem filhos de
intelectuais da classe média branca.

O que se estd tentando dizer: comecou-se estudando como ocorre o
processo de autoidentificagdio e certificagdo dos quilombos; depois,
desenvolveu-se um trabalho dentro das comunidades, a fim de conviver,
conversar com os mais idosos, realizar trabalhos, projetos, etnografias,
entrevistas. Percebeu-se que |a dentro existe um modo préprio de fazer
educacdo, de ensinar, aprender e forjar etnopsicologias sobre a transmissao
de saberes. Compreendeu-se que as criangas sao essenciais para entender
esse modelo e que as escolas (pelo menos nas duas comunidades aqui
apresentadas) estdo distantes dessas etnoteorias quilombolas.

Ao mesmo tempo, encontraram-se iniciativas dentro e fora de
comunidades quilombolas que buscam recuperar, retomar esse modo de
existir, ensinar e aprender arraigado, agarrado a terra, ao territério, a
natureza, aos corpos, aos movimentos comunitarios. As iniciativas da
Educacdo Ndo Formal investigadas por esta presente pesquisa eram
pertencentes as comunidades quilombolas ou tinham algum vinculo com
elas; ja as iniciativas de Educagdo Formal eram escolas particulares fundadas
e dirigidas por pessoas de classe média com alta formagdo académica.

De modo geral, percebeu-se que essas experiéncias educacionais
sdo construidas por pessoas que procuram um modelo ndo sé para a
escola, mas para a criagao de filhos, para suas estratégias de saude, seus
modos de vida, como se buscassem um sentido em uma sociedade
contemporanea, urbana e capitalista: parece que a resposta dessa
procura estd quase sempre na cultura tradicional, nos cendrios que
fogem dos processos civilizatérios modernos. Por fim, na etapa de
elaboracao e planejamento do modelo Jabuticaba, houve um movimento
pendular muito parecido, de dentro das comunidades para fora delas
(em iniciativas educacionais que se autodenominam alternativas), e de
fora para dentro, com influéncias mutuas entre ambas.

N3do tenho duvida de que a confluéncia é a energia que esta nos
movendo para o compartilhamento, para o reconhecimento, para o
respeito. Um rio ndo deixa de ser rio porque conflui com outro rio,
ao contrario, ele passa a ser ele mesmo e outros rios, ele se
fortalece. Quando a gente confluencia, a gente ndo deixa de ser a
gente, a gente passa a ser a gente e outra gente — a gente rende. A
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confluéncia é uma forca que rende, que aumenta, que amplia. Essa
é a medida (Santos, 2023, p. 15).

A ideia de modelo educacional vivo, movente, insurgente e livre
parece remontar a um caminho muito parecido com o que foi tragado em
outras ciéncias humanas e da saude voltadas para a infancia: o parto
natural, a ideia de amamentacdo prolongada, a livre demanda, o bebé
perto do corpo da mde e nao apartado em um berco, a introducdo
alimentar BLW (Baby-Led Weaning)?, a alimentac3o saudavel, a proposta
de educacdo nao violenta, o contato da crianca com a natureza, a escola
desconstruida e livre, dentre outras. Com esse cenario, sugere-se que a
busca por respostas para uma verdadeira revolugao na educagao remonta
caminhos muito especificos, trajetos que levam quase sempre para o
mesmo lugar: a impressdo é que algumas propostas remetem sempre a
uma experiéncia essencialmente originaria, aos povos origindrios, aos
povos tradicionais e suas etnoteorias absolutamente refinadas.

O professor e pesquisador de educagdo José Pacheco, no
documentario “Quando sinto que jd sei”, de 2014, dirigido por Anderson
Lima, Antonio Lovato e Raul Perez, relembra uma analogia popular que
costuma afirmar que os médicos do século XVIII se sentiriam perdidos em
um hospital da atualidade, mas os professores do século XVIIl ndo
estranhariam tanto uma sala de aula do século XXI. Ou seja, as infancias
se transformaram, os jovens mudaram, as ideologias se renovaram, a
sociedade transmutou, mas ndo se revolucionou quase nada do que é
feito na educagao formal.

O sistema funciona em cadeia, com idades supostamente
apropriadas para cada fase da aprendizagem e desenvolvimento, desde
a educacdo infantil, o ensino fundamental, o ensino médio, até os
processos de selecdo para as universidades, para o mercado, concursos
publicos. O sistema é todo montado, estruturado para dar certo dessa
forma, desse jeito, com essa ldgica. Quando se quer mudar algo,
subverter o mecanismo, alguém sempre vai dizer: ndo pode, porque
depois essas criangas ou jovens vao sentir dificuldades 13 na frente, vao
encontrar os entraves por conta da légica do sistema.

A revolugdo industrial e as novas tecnologias digitais de informacao
e de comunicagdo vieram para desenvolver as diversas facetas do

! 0 método BLW envolve a introdugdo alimentar gradual e natural da alimentagdo complementar,
propondo a autoalimentagdo do bebé desde o inicio.
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conhecimento e da vida cotidiana da humanidade. Em contrapartida, em
algumas areas, a estagnacdo e a inércia sdo inquestiondveis. As escolas
classicas e formais conteudistas acreditam que estdo formando a infancia
e a juventude para que tenham, pelo menos no ambito individual, um
futuro melhor, mais promissor, de sucesso. Para tanto, equipam suas
escolas com tudo o que é mais moderno e tecnologicamente arrojado.
Preparam-se para o mercado de trabalho, para que os jovens adentrem
o universo do capital e tornem-se competitivos. Pergunta-se: ha um
projeto coletivo de sociedade nesse modelo? A proposta, aqui, ndo é
trazer respostas prontas, mas inquietagdes. Em ultima instancia, ha algo
gue move um dos caminhos possiveis: acredita-se que as etnopsicologias
quilombolas tenham muito a contribuir para o desenvolvimento da
educacgao no Brasil, ndo somente para se pensar a educagao quilombola,
mas para reestruturar um projeto de educacdo, de sujeito, de pais, de
coletividade que se tem construido até aqui.

Consideragdes “finiciais”

Négo Bispo usou uma “palavra germinante”, uma palavra molhada
nas aguas, como nds: as confluéncias dele e as margens nossas, para
“oceanarmos” juntos. Portanto, finalizo sem um fim na subsec¢do anterior
e nesta também, porque foi ele mesmo quem falou em comego, meio e
comeco (Santos, 2023). Pecgo a licenga poética nesse “finicio” para me
colocar em primeira pessoa, a fim de me implicar na escrita e
perspectivar de que angulo eu venho tecer a analise final.

Comecei buscando documentos, legislacGes, processos, depois as
memorias, quis falar com os ancidos da comunidade. Mas fui encontrar
na infancia, a outra ponta do “desenvolvimento/envolvimento” humano,
como bem dizia Négo Bispo, caminhos possiveis. Para isso, a escuta
precisava ser a céu aberto. As criancas ndo gravariam entrevistas,
tampouco ficariam horas papeando comigo em uma cal¢ada no fim de
tarde. Os corpos precisavam estar livres, o meu e o delas. Eu sé queria
aprender com elas uma educacao livre e conectada com a pele do tronco
ancestral. Mas eu precisava mostrar um resultado, um relatério, um
artigo, um capitulo. Eu tinha que dizer a todos o que eu estava mesmo
fazendo ali.

Fui tentar entender como o Estado entende os quilombos. Fui
tentar entender como os quilombos entendem o Estado, as tais politicas
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publicas. E como os quilombos entendem os quilombos. Fui buscar
entender como os intelectuais entendem a educacdo e como os
guilombos entendem a educacdo dos intelectuais e como eles se
entendem e se encontram de certa maneira. Encontrei na infancia
quilombola as etnopsicologias mais finas e profundas que um educador
pode conhecer sobre educacdo, sobre ensinar e aprender como uma
coisa s6. Montamos um grupo de pesquisa (POA), um grupo de estudo
(com o nome molhado também, o FOZ), uma ONG, um atelié, uma
formacdo, pensei em tecnologias sociais, em politicas publicas, em
educacdo quilombola, para, entdo, perceber que eles sabiam muito mais
daquilo que estava escrito do que qualquer outra pessoa.

Um dia, em um quilombo, as criancas me chamaram para “lutar
capoeira”. Aceitei o convite. Comecei executando somente o que eu
sabia. Depois, elas foram me desafiando cada vez mais. Meu corpo
encontrou um limite, eu respondi: “esse movimento ndo consigo, estou
velha”. Elas me fitaram de canto de olho, com um semblante de
desconfianga: “velha?”. Eu, criada em uma sociedade etarista e
“juventudeista”, achei que era um elogio. Nao era, elas queriam me dizer
gue eu nao estou a altura de ser velha, de ser sénior, de ser sabia: “Vocé
ndo é velha... vocé ndo sabe as coisas do mundo”. Lembrei
instantaneamente que o termo ndo dependia de idade. Elas, muitas
vezes, chamavam algumas outras crian¢as da comunidade de “veinha”,
ou “véia”. E por carinho, concordo, mas também lhes atribuindo um
status de senioridade e sapiéncia. O importante é que eu entendi o
porqué de estar ali, mais por mim do que por elas. As etnopsicologias
finas vao refinando nossa escuta para aprender as coisas do mundo, ao
invés de achar muito novas e inovadoras as sabias ideias apelidadas de
politica e educacdo ja cunhadas por alguém (“alguéns”) que firma os pés
na terra. Eu haverei de ser velha um dia.

Referéncias
Bairrdo, J. F. M. H. (2015). Faire de I'ethnographie avec la psychanalyse;
Les Psychologies d’un point de vue empirique. Cultures-Kairds -

Revue d’Anthropologie des Pratiques Corporelles e des Arts Vivants,
5, 1180-1205.

98


http://lattes.cnpq.br/6050765190622445

Bispo, N. (2008). O canto de Négo Bispo: A memdria do candomblé e da
capoeira. EQUFBA.

Brasil (1988). Constituigdo da Republica Federativa do Brasil de 1988.
http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/constituicao/constituicao.htm

Brasil (2003). Decreto n.° 4.887, de 20 de novembro de 2003.
Regulamenta a Lei n.2 10.639, de 9 de janeiro de 2003, que
estabelece a obrigatoriedade do ensino de histéria e cultura afro-
brasileira. http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/decreto/2003/d48
87.htm

Brisola, E. M. A. B., Ribeiro, S. L. S., & Sebastian-Heredero, E. (2020).
Educadores, tecnologias e inovagdes sociais: educa¢do na
diversidade para a construcao da cidadania. Revista Humanidades e
Inovagdo, 8(5), 18-31.

Costa, P. L. A, Andrade, L. P., & Andrade, H. M. L. S. (2022). Formacgao
docente e educacdo escolar quilombola: compreensdo através de
uma andlise da literatura. SciELO Preprints. https://doi.org/1
0.1590/SciELOPreprints.4147

Dourado, L. F. (2017). Plano Nacional de Educa¢do: o epicentro das
politicas de estado para a educagdo brasileira. Imprensa
Universitaria/Anpae.

Gusmdo, N. M. M. (2020). Antropologia e educagdo quilombola:
etnicidade e mediagdo. Entre Rios, 3(1), 9-26. https://doi.org/
10.26694/rer.v3i01.11628

Hortélio, L. (1987). Historia de uma manhd. Massao Ohno.

Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE) (2022). Censo
demogrdfico 2022. IBGE. https://www.ibge.gov.br/censos

Instituto de Tecnologia Social (2004). Caderno de debate: tecnologia
social, direito a ciéncia e ciéncia para a cidadania.
https://repositorio.mcti.gov.br/handle/mctic/5172

Katz, I. (2022). Consideragbes aos efeitos das infancias contra
hegemonicas sobre a psicandlise com criangas: a desimaginarizacao
contra a universalizagdo. INFEIES-RM, 11, 255-257.

Krenak, A. (2020). A vida ndo é util. Companhia das Letras.

Laplantine, F. (2003). Aprender antropologia. Brasiliense.

Lima, A,, Lovato, A., & Perez, R. (2014). Quando sinto que jd sei. Despertar
Filmes. https://www.youtube.com/watch?v=HX6P6P3x1Qg

Macedo, A. C., Passos, R. N. S., & Mendes, E. O. C. (2023). Mascaras
bordadas em Bumbas e Cazumbas. In E. B. da Silva, F. H. T. Santos,

99


http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/decreto/2003/d48
http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/decreto/2003/d48
https://doi.org/1
https://doi.org/1
https://doi.org/
https://doi.org/
http://lattes.cnpq.br/7361941864144417
http://lattes.cnpq.br/4769594349693503

& M. M. de Meireles (Orgs.), Pedagogias no plural: inflexdes na
formagdo de professores (pp. 179-198). Editora UFRB.

Ministério da Ciéncia, Tecnologia e Inovacdo, MCTI (2024). Projeto de Lei
do Senado Federal n® 111, que institui a Politica Nacional de
Tecnologia Social. https://antigo.mctic.gov.br/mctic/opencms/
ciencia/politica_nacional/_social/Tecnologia_Social.html

Nascimento, H. C., Almeida, R. A. S., E¢a, G. F., & Araujo, F. M. (2020).
Vulnerabilidades no acesso a dgua para consumo humano em
comunidades rurais: estudo de caso em Trés Lagoas, Amargosa (BA).
Revista Aidis de Ingenieria y Ciencias Ambientales: Investigacion,
Desarrollo y Prdctica, 13(3), 905-922. https://doi.org/10.22201/ii
ngen.0718378xe.2020.13.3.69406

Novais, R., Carvalho Junior, A., & Silva, I. (2022). Os desafios da sociedade
inclusiva acerca da educacdao quilombola. Revista Educag¢do e
Ciéncias Sociais, 5(8), 151-179. https://doi.org/10.38090/recs.2595-
9980.v5.n8.128

Oliveira, N. B., Santos, M. S., & Campos, M. A. S. (2021). A diversidade
cultural como direito na educagdo quilombola no Brasil:
perspectivas e desafios da formacdo continuada dos professores na
educacdo bdsica. Revista Latino-Americana de Estudos Cientificos,
2(10), 5-26.

Oliveira, P. S. C. B., Oliveira, N. C. M., & Damasceno, A. (2023).
Monitoramento e avaliagdo dos planos de educacgdo: desafios aos
conselhos de educacgdo. Jornal de Politicas Educacionais, 17,
€90001. https://doi.org/10.5380/jpe.v17i2.90001

Sales, A. B., & Boscarioli, C. (2020). Uso de tecnologias digitais sociais no
processo colaborativo de ensino e aprendizagem. RISTI - Revista
Ibérica de Sistemas e Tecnologias de Informacgédo, 37(6), 82-98.
https://doi.org/10.17013/risti.37.82-98

Santos, A. B. (2023). A terra dd, a terra quer. Ubu.

Santos, H. C. S., & Vasconcelos, J. (2023). Politicas publicas educacionais
e a responsabilidade estatal. Revista Ibero-Americana de
Humanidades, Ciéncias e Educa¢do - REASE, 9(5), 2649-2658.
https://doi.org/10.51891/rease.v9i5.10010

Santos, M. (1998). A rede urbana do Reconcavo. In M. A. Branddo (Org.),
Reconcavo da Bahia: sociedade e economia em transi¢Go (pp. 59-
100). Fundacgdo Casa de Jorge Amado; Academia de Letras da Bahia;
Universidade Federal da Bahia. (Texto original de 1959)

100


https://antigo.mctic.gov.br/mctic/opencms/%09ciencia/politica_nacional/_social/Tecnologia_Social.html
https://antigo.mctic.gov.br/mctic/opencms/%09ciencia/politica_nacional/_social/Tecnologia_Social.html
https://doi.org/10.22201/ii
https://doi.org/10.22201/ii

Scorsolini-Comin, F. (2021). Projeto de pesquisa em ciéncias da satde:
guia prdtico para estudantes. Vozes.

Scorsolini-Comin, F. (2023). O divd de alfazema: ensaio sobre a clinica
etnopsicoldgica. Ambigrama.

Sousa, M. P. M., & Costa, R. L. (2023). Desafios encontrados pela
educacdo de jovens e adultos no Brasil: reflexdes sobre os avancos
na alfabetizacdo de adultos. Revista Interdisciplinar de Ensino,
Pesquisa e Extensdo, 2(1), 99-115.

Superintendéncia de Estudos Econémicos e Sociais da Bahia [SEI] (2024).
Novos limites dos 20 municipios do Recéncavo sGo fechados com
consenso. https://sei.ba.gov.br/index.php?option=com_content&
view=article&id=1692:novos-limites-dos-20-municipios-do-reconc
avo-sao-fechados-com-consenso&catid=10&Itemid=697&lang=pt

Teixeira Neto, J. (2014). Mochilas existenciais e insurgéncias curriculares:
etnocurriculos instituindo interacbes em cendrios das pedagogias
culturais do tempo presente (Tese de doutorado, Universidade
Federal da Bahia).

Trindade da Silva, B. (2014). Politicas patrimoniais e salvaguarda:
conflitos e estratégias no reconhecimento do samba de roda do
Reconcavo Baiano (Dissertacdao de mestrado, Universidade Federal
da Bahia).

101






Capitulo 6

A espiritualidade é real? Uma leitura etnopsicoldgica

Mauricio S. Neubern

Apresentagao

O presente capitulo esboga, de um ponto de vista etnopsicoldgico,
algumas possibilidades de abordagem das experiéncias espirituais como
realidade. Partindo de um estudo de caso, trés eixos essenciais serdo
ressaltados: a) a no¢do de cosmologia e maquinario; b) a concepg¢ao dos
seres espirituais; c) e as condigdes para que tais realidades se expressem
por meio de suas proprias referéncias. O trabalho aborda possiveis
caminhos para uma concepc¢do ontoldgica das experiéncias espirituais,
calcada na intencionalidade do mundo espiritual, nas contribuicées
fenomenolégicas e etnograficas, assim como no contrato ético e afetivo
gue permite que a pesquisa se constitua como um fendbmeno de
protagonismo de ambas as partes, em que a legitimacao é construida
conjuntamente e as ideias do pesquisador passam por uma critica
discutida com os representantes de tais universos espirituais.

Introdugao

O termo realidade costuma ser um dos mais problematicos no
estudo das ciéncias humanas, particularmente da Psicologia. Sendo
atribuido, desde a Idade Média, ao escolastico Duns Scotus (Boler, 1963),
foi uma das nogdes centrais no advento da ciéncia moderna, que poderia
acessa-la de modo privilegiado com relagao aos demais tipos de saber
(Santos, 2000). Por meio do método cientifico, a realidade do mundo
poderia se mostrar independentemente do desejo do pesquisador,
sendo também passivel de medicao, explicagdo e controle.

Aos poucos, a realidade enquanto objetividade desvencilhou-se da
subjetividade, que passou a ser considerada fonte de erro (Gonzalez Rey,
2019). Isso conferiu a ciéncia moderna um status diferenciado, que a
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situou como saber decisivo nas sociedades e na politica dos paises
ocidentais. Entretanto, se alguns ramos da ciéncia, capitaneados pela
Fisica (como a Quimica, Astronomia e Biologia), adaptaram-se com certa
tranquilidade a uma ldgica objetiva, as ciéncias humanas apresentaram
consideraveis dificuldades com tal no¢do de realidade, principalmente
porque seus campos eram perpassados pela subjetividade, que nado
possuia a mesma capacidade de resistir a influéncia do pesquisador,
como os objetos do mundo fisico.

No caso da relacdo entre Psicologia e as experiéncias espirituais, a
nocdo de realidade proposta pela ciéncia moderna tornou-se
problematica. Apesar de esforcos como os de William James (1902/1987)
e Carl Jung (1964/2023), que, desde cedo, preocuparam-se em buscar
uma compreensdo que se adaptasse a natureza dos fenémenos
espirituais, as relagdes com tais fendmenos foram caracterizadas pela
imposicdo de concepgdes e logicas de mundo muito distintas dos relatos
das pessoas que vivenciavam a espiritualidade e dos saberes coletivos
gue perpassavam tais vivéncias (Neubern, 2022). Nogdes relacionadas ao
logos psicoldgico, como imaginagdo, sintoma, manipulagao, histeria,
delirios, alucinagdes, mecanismos de defesa ou simplesmente simbolos,
emocgdes e mitos foram frequentemente empregados como modo de
imposicdao sobre experiéncias que, muitas vezes, ndo se permitiam
explicar ou serem apreendidas por tais termos.

Disso resultaram muitas tensdes éticas, metodoldgicas e
epistemoldgicas nas quais as pessoas poderiam facilmente se sentir
desqualificadas pelo saber cientifico ou em meio a uma guerra de saberes
na qual deveriam tomar partido ou renegar dimensdes importantes de
suas proprias realidades. Em uma palavra, as experiéncias espirituais
eram reduzidas a processos que se opunham ao real, por um lado, como
algo pueril e ilusdrio, ou a processos que poderiam ser conhecidos por
meio da colonizacdo desse campo através de nocgbes ja domesticadas
pela ciéncia moderna.

Neste capitulo, procuraremos destacar como as experiéncias
espirituais podem ser concebidas como um modo possivel de realidade,
por meio de uma perspectiva etnopsicoldgica (Nathan, 2001/2014;
Neubern, 2022). A partir do estudo de caso de uma pessoa atendida em
hipnoterapia, serao destacados eixos relevantes para a compreensao das
realidades espirituais que, embora se manifestem por meio de um
individuo, possuem um carater coletivo: cosmovisdo e maquinario, os

104



seres espirituais e as condicdes que permitem que as realidades
espirituais possam se expressar por si mesmas. Tais atendimentos eram
por mim conduzidos no contexto de uma pesquisa clinica sobre hipnose
para pessoas com dores cronicas, junto ao Centro de Atendimentos e
Estudos Psicoldgicos do Instituto de Psicologia da Universidade de
Brasilia. Por envolver seres humanos, o projeto foi submetido e aprovado
pelo Comité de Etica em Pesquisa, preservando-se o sigilo da identidade
das pessoas. Logo, o nome aqui utilizado para nosso sujeito — Isadora
Ribeiro — é ficticio, assim como boa parte dos dados sobre ela.

Caso clinico

Isadora Ribeiro, 57 anos, apresentou-se para a terapia comigo apds
um divdrcio traumatico, marcado por trai¢Ges, agressoes fisicas, periodos
de penuria e uma desagradavel batalha judicial. Apresentava, inicialmente,
sintomas  psiquidtricos preocupantes que denunciavam forte
desorganizacdo psiquica, com falas entrecortadas, desorientagdo no
tempo e no espaco, forte angustia, com sensac¢do de desagregacao, fobia
social, dentre outros. Em alguns meses, apresentou fortes dores
diagnosticadas como fibromialgia, sem contar intensos sintomas
depressivos. O processo terapéutico voltou-se tanto para a influéncia de
um passado familiar de consideraveis maus tratos, em que era considerada
louca e mentirosa, como para os efeitos negativos do divércio que acabara
de viver. Por conta de suas dificuldades financeiras, aceitei atendé-la
gratuitamente, pois sua situagdo era bastante delicada e uma ruptura ali
naquele momento poderia ter consequéncias nefastas para ela.

Apds um periodo inicial de dois anos, Isadora apresentou um transe
de incorporacdo, no qual recebia o espirito de um oriental, denominado
Mestre Chen, que era o lider de um grupo de espiritos que deveriam
trabalhar por meio de Isadora, que possuia a missdo de levar
espiritualidade para as pessoas. Embora ndo possuisse uma religido, ela ja
havia frequentado grupos esotéricos e espiritas, aos quais dedicou muito
estudo e pratica. Era a primeira vez que tais espiritos se manifestavam, o
gue parecia consistir em uma situacdo muito significativa, a qual Isadora
nao parecia conceber. Mostrava-se, por vezes, incomodada, pois nao
guardava lembrancga dos transes, nem era capaz de controlar o que os
espiritos falavam por meio dela. Vale ressaltar que os espiritos sempre se
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manifestavam durante seus transes produzidos nas sessbes de
hipnoterapia.

Em certa ocasido, Mestre Chen disse-me que deveria me preparar
para uma sessao mais longa, em que seriam trabalhados temas muito
dificeis. Como de costume, Isadora manteria forte amnésia com respeito
aos transes. No dia combinado para o atendimento psicoterdpico, ela se
apresentou apenas lembrando que haveria temas dificeis a serem
tratados, o que, aparentemente, ndo a incomodava. Contudo, durante o
transe, Isadora disse se sentir levada ao tempo passado, com o qual se
conectava emocionalmente ou sentia a sensacdo de algo sombrio e
viscoso ao redor de si e em seu corpo, o que a levava ao vomito. Por
guase quatro horas tal processo se repetiu até que a sessao foi encerrada
e ela levada para casa por algumas amigas, com quem havia combinado
essa ajuda. Dormiu por quase 24 horas, tendo acordado apenas para ir
ao banheiro, de onde retornava rapidamente para a cama. Nos dois dias
seguintes, dormiu mais 12 horas e, enfim, sentiu-se restabelecida.

Na sessdo seguinte, Mestre Chen explicou que as sensagdes de
coisas viscosas e sombrias representavam situaces negativas que havia
vivido no passado de outras vidas ou de sua infancia na atual encarnacao,
das quais ela ndo poderia se lembrar diretamente. Isadora sentiu-se
muito melhor, com reduc¢do consideravel das dores, dos sintomas
depressivos, mostrando-se progressivamente mais organizada em
termos psiquicos. Com o tempo, algumas pessoas passaram a buscar nela
conselhos e ajuda espiritual, atribuindo-lhe um significativo papel de
médium, que contrastou, em muito, com os papéis familiares de
mentirosa ou louca. Segundo os espiritos, essa seria sua missdo: a de
proporcionar as pessoas o contato com o mundo espiritual. Fosse sob um
processo explicito de incorporacdo, fosse por um processo por ela
designado como influéncia espiritual, ela passara a receber muitas
pessoas em busca de ajuda espiritual. Ela também passou a contribuir
para a pesquisa como colaboradora do grupo, em que ora permitia o
contato com os Mestres para fins de estudos, ora se dispunha a auxiliar
e discutir a producdo de textos dos membros do grupo, principalmente
dos estudantes.
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Cosmovisoes e maquinarios

Um saber implica a existéncia de uma cosmovisdo, ou seja, um
conjunto de nog¢les que tornam o mundo inteligivel no tocante a
variados temas, como a criagdo do mundo, sua evolugdo, suas leis, as
relacBes entre as coisas, os seres que a habitam (Bairrdo & Lemos, 2013)
e, sobretudo, o que é realidade (Neubern, 2025). Ela oferece, portanto,
categorias prévias para que os saberes que dela decorrem se
desenvolvam na leitura dos temas que lhe competem, de maneira que,
sem essas categorias, dificilmente torna-se possivel a avaliacdo de
determinados fendmenos.

De certa forma, é possivel considerar que a cosmovisdo da ciéncia
moderna é a do homem solitario, por ser este a Unica poténcia pensante
do universo, ou seja, a ideia de um universo univoco (Nathan & Stengers,
1999). Deuses, espiritos, ancestrais, orixas, anjos e demonios nada mais
seriam que criagdes humanas para conferir algum significado aos
acontecimentos da vida, pois o que existiria como realidade seria o
homem pensante, uma natureza regida por leis mecénicas e, em larga
medida, determinista, a reger objetos inanimados e seres organicos cuja
inteligéncia estaria longe de se comparar a humana.

Por outro lado, em sociedades ndo ocidentais, o homem estaria em
constante comércio com outras inteligéncias, muitas delas invisiveis e
capazes de influenciar a vida humana e os fen6menos da natureza, da
qual o ser humano faria parte. Nessas sociedades, a nog¢do de realidade
diferencia-se da no¢do moderna e ocidental (De Martino, 1944/1999),
posto que os seres invisiveis ndo sdo criagdes humanas (como mitos ou
simbolos), mas preexistem a estes, podendo influencia-los de diferentes
formas. Em sociedades como a brasileira, ambas as cosmovisGes
costumam coexistir. Junto a alguns grupos de formacdo universitaria,
onde prevalece uma ldgica cientifica, hd uma tendéncia de as pessoas se
pautarem pela cosmovisdo de universos Unicos, embora numeros
significativos de grupos concebam a ambas. Curiosamente, mesmo entre
ateus, crengas como feitico, mediunidade, reencarnagdo, benzeduras e
rezas podem ser familiares, considerando a complexa constituicao
histéria e espiritual do povo brasileiro, em que diferentes contribui¢des
étnicas preconizam tais concepg¢des (Carvalho, 1994).

As cosmovisGes inserem-se em grandes maquindrios (Nathan,
2001/2014), que consistem em construcBes coletivas que envolvem
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dispositivos técnicos, especialistas, iniciacdes, conceitos, praticas e a
producdo/revelacdo de seres que emergem da relacdo com a realidade.
Na Fisica, por exemplo, um elétron é um ser gerado a partir de um grande
dispositivo (o laboratdrio), conduzido por um especialista (o
pesquisador) e ligado a toda uma cosmovisdo na qual a matéria se
constitui como elemento fundamental da realidade. Um ser espiritual,
como um “Mestre”, um guia ou um preto velho, refere-se a um
maquinario que pode envolver as praticas medilnicas como dispositivo,
orientadas por médiuns mais experientes ou iniciados esotéricos. E
curioso notar que, em muitos dispositivos de saberes tradicionais, o
transe é utilizado como ferramenta para acessar o mundo espiritual,
como ocorreu no caso de Isadora. Entretanto, malgrado os esforgos
histéricos da metapsiquica e, posteriormente, da parapsicologia
(Méheust, 1999), tais seres ndo se produzem na sua integridade por
magquinarios da ciéncia ocidental, assim como o elétron ndo pode ser
fabricado/revelado por uma sessdo espirita.

Se a cosmovisdao de um saber espiritual oferece as nogdes fundantes
de uma realidade e o maquinario os recursos técnicos para interpela-la,
a etnopsicologia se dispde a permitir que tais sistemas se apresentem por
si mesmos (Neubern, 2022), ou seja, a partir de suas prdprias referéncias,
sem que o pesquisador procure coloniza-las com termos consagrados de
sua teoria. De certo modo, o pesquisador necessita compreender,
etnograficamente, como tais conceitos e técnicas se encaixam e
produzem realidade, o que demanda a participagao ativa dos seres e
especialistas. Por outro lado, é importante que ele seja aceito e acolhido
por tal saber, como parte de um contrato relacional.

Junto a lIsadora, ndo s6 os Mestres buscavam atender minhas
duvidas, mas também outros especialistas esotéricos e espiritas que,
frequentemente, explicavam-me o que se passava com ela. Contudo,
conforme Isadora e seus Mestres revelaram mais tarde, as posturas de
desprendimento e de acolhimento da terapia no momento em que ela
mais necessitava de ajuda (quando aceitei atendé-la gratuitamente)
foram o sinal de que eu estava preparado para desenvolver um trabalho
mais profundo com ela, envolvendo sua espiritualidade.
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Seres espirituais

Em uma leitura psicolégica, Mestre Chen poderia ser concebido
como um processo de alucinagdo, dado que ninguém mais poderia
confirmar sua existéncia como fend6meno publico, fosse pela visdo de
olhos treinados , fosse por meio de instrumentos cientificos. Isso situaria
Isadora como uma pessoa com algum transtorno psiquiatrico, o que
reforcava as acusacdes tipicas de sua familia. Caso um psicélogo ou
psiquiatra possuisse um pouco mais de condescendéncia, poderia
considerar que Mestre Chen era fruto de um mecanismo dissociativo de
defesa (uma personalidade outra além de seu ego), originado em funcdo
da ldgica abusiva de sua familia. Em ambos os casos, o Unico sinal de
realidade talvez pudesse ser auferido por meio de um sistema
neuroldgico capaz de fornecer um substrato material, portanto, acessivel
aos instrumentos laboratoriais para tdo curiosas manifestacdes.
Contudo, o leitor atento poderia se perguntar, com razdo, se uma
transmissdao neuroquimica seria capaz de esgotar um fenémeno tdo
intrincado como a manifestacdo de Mestre Chen, em suas complexas
relagGes com a médium, se tais circuitos neuronais poderiam explicar o
que é o self humano e sua espiritualidade (Stengers, 2001),
principalmente em termos de sua significagdo em seus logos originais.

De um ponto de vista etnopsicolégico, a compreensdo do ser de
acordo com seus significados e praticas originais é essencial para que o
pesquisador acesse as configuragdes de sentido que a pessoa gera a
partir dos contatos com tais seres. Se ele ndo é mera criagdo imaginaria
ou sintoma psicopatoldgico, possui uma dimensdo de alteridade que é
essencial para uma compreensao clinica coerente com o que é vivido pela
pessoa. Mais que isso, o contexto da relacdo etnopsicoldgica precisa
permitir que tais seres se manifestem, principalmente com ag¢des que se
mostram independentes das deliberacdes da pessoa, podendo, por
vezes, apresentar habilidades pouco comuns para esta. Mestre Chen
apresentava-se como uma personalidade muito distinta de Isadora, com
conhecimentos que ndo pareciam estar presentes em suas faculdades
cotidianas. Suas capacidades de premonigdo, diagndstico, clarividéncia e
cura tornaram-se notédrias, o que o diferenciava sobremaneira de sua
“pupila”, e costumava impactar muitas pessoas.

Assim, enquanto fendmeno, Mestre Chen estd associado a um
conjunto de significados referentes as cosmovisGes espiritas e esotéricas,
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como um ser espiritual que ja reencarnou varias vezes, dotado de
percepgdes e poderes pouco comuns aos seres humanos, que possui o
compromisso de cuidar de Isadora e guid-la em sua missdo, que
extrapolava questdes individuais e a situava no contexto social. Essa
constelagdo de significados é importante para que se conceba como tal
realidade se apresentava para ela e como ela mesma poderia gerar
significados, sentidos e emocgdes especificos por meio da experiéncia
com seu guia espiritual.

E importante destacar também que, de um ponto de vista
etnopsicolégico, tais informagdes comumente ndo vinham da prépria
Isadora, que pouco se lembrava dos momentos de transe. Nao eram
oriundos, portanto, de uma primeira pessoa, um “eu”, como diria William
James (1902/1987), nem mesmo de um “mim”, em que ela falaria de si
mesma como um objeto, mas provinham do espirito que se manifestava
através da hipnose, funcionando, aqui, como um dispositivo, e das
informacgGes oferecidas por especialistas desses saberes, dos livros a eles
ligados e das praticas que pude observar (como sessGes medilnicas,
passes, tratamentos e sistemas de adivinhag¢do).

Tal aspecto é essencialmente importante por estabelecer uma linha
divisdria entre a participacdo do sujeito nas pesquisas qualitativas
(Creswell, 2013; Gonzalez Rey & Mitjans, 2017), que pode se referir a si
mesmo ou falar em primeira pessoa, e as diferentes formas de expressao
dos seres e do maquindrio aos quais se integram. No primeiro caso, é
possivel uma investigacao sobre a subjetividade daquela pessoa e de seu
grupo, em termos de configuragdes, significados e sentidos especificos,
ao passo que, no segundo, é o préprio maquindrio que se apresenta por
meio de seus diferentes sistemas.

Expressar-se por si

E possivel considerar que, talvez, a grande contribuicdo da
etnopsicologia seja a de permitir que o saber do outro, coletivo por
natureza, expresse-se por meio de suas préprias referéncias, ndo sendo
apropriado e distorcido pelo saber de um pesquisador ou clinico.
Frontalmente contraria ao colonialismo que sempre esteve presente na
ciéncia moderna, em suas variadas disciplinas, a etnopsicologia busca
criar o contexto para que tais realidades possam se apresentar,
principalmente como realidade, como sera ilustrado a seguir.
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Intencionalidade

Em certa ocasido, perguntei a Isadora por qual razdo ela nao
buscava novamente um grupo espirita ou esotérico para desenvolver e
trabalhar suas faculdades espirituais, ao que ela me respondeu que ndo
seria mais capaz de se integrar a qualquer grupo religioso, ja que era por
demais rebelde. Mestre Chen, por sua vez, ao se apresentar na sessao,
destacou que a intencdo deles (mundo espiritual) ndo era a de
“desenvolver” a mediunidade de sua pupila, mas a de buscar um contato
com os humanos, a fim de buscar um didlogo entre espiritualidade e
ciéncia. Essa passagem ¢é fundamental para uma compreensdo
etnopsicolégica (Neubern, 2012), pois, por um lado, indicia a
subjetividade do sujeito envolvido na pesquisa, como outras abordagens
qualitativas o fazem (Creswell, 2013; Kim, 2015), destacando suas
construgdes de sentido e modos de relagao com o mundo. Por outro lado,
ressalta a intencionalidade presente na manifestacao espiritual — ponto
gue se mostra essencial para a compreensdo de um maquinario (Nathan,
2001/2014). Isso porque, em diferentes cosmovisGes espirituais, a
manifestagdo espiritual ndo se dd como um fend6meno aleatério, mas se
endereca a alguém, constituindo-se em uma forma de comunicagdo
preciosa para determinado publico. Assim, se, de certa forma, a
comunicagdo foi altamente terapéutica para Isadora, cumprindo com um
papel clinico essencial, ela também se enderecava a mim e a equipe da
pesquisa, buscando uma forma especifica de relagdo e com metas
também especificas.

Tal aspecto reveste-se, basicamente, de dois pontos de consideravel
relevancia. Em sintese, Isadora e seus guias mostravam-se altamente
ativos, de maneira a ndo se manterem restritos a um papel tipico de
cliente de psicoterapia, que trabalha suas questdes e procura atingir seus
objetivos, visando sempre aquela figura que os interpelava — eu, como
pesquisador e clinico. Assim, um primeiro ponto que se apresentou foi a
busca de uma comunicagdao, com uma intencao que extrapolava o setting
terapéutico e falava por uma aspiracao coletiva do maquinario que
ambos representavam. Ja o segundo ponto foi o de se dirigir a mim,
podendo até resistir as minhas ideias e intervencbes para que a
intencionalidade fosse expressa e concretizada.

N3o sem razdes, Isadora e seus Mestres colaboraram por muitos
anos com nosso grupo de pesquisa, 0 que a tirou de uma condi¢do de
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cliente/paciente para colaboradora. Essa forma de interpelar o
pesquisador é o que pode gerar uma tensdo importante na pesquisa, o
gue é nomeado por Nathan (2001/2014) como recalcitréncia, isto é, uma
condi¢do na qual os sujeitos e seres podem se rebelar contra as ideias e
propostas do pesquisador, fazendo com que ele reveja suas ideias,
teorias e formas de abordagem dessas realidades. Em uma palavra, por
mais que se conceba que a influéncia do pesquisador contribui na
fabricagcdo do fendmeno (Neubern, 2021), esse fendmeno se apresenta
de forma autébnoma e ndo consiste em mera reproducdo do pensamento
do pesquisador.

Fenomenologia e Etnografia

Um pesquisador muito apegado as suas proprias teorias
dificilmente conseguiria desenvolver uma pesquisa etnopsicolégica.
Assim, uma fenomenologia em que ele consiga distinguir entre o que sdo
suas impressdes, descricdes e interpretagdes se torna uma condigdo
essencial para tal pesquisa (Neubern, 2018), pois permite que conceba
as realidades espirituais em suas diferentes facetas. Como os fenémenos
se apresentam, como se encaixam as nog¢des da cosmovisdo com as
praticas e dispositivos, textos e histdrias orais, as variagdes de um dado
fendbmeno (como a manifestacido de um ser) necessitam ser
cuidadosamente acompanhados como se, a cada passo, pudessem
apresentar algo novo. Assim, cada manifestacio de Mestre Chen
apresentava algo novo, fosse na produgdo de um tipo de fenémeno
(como cura e premonicdo), fosse no ensino de alguma ideia espiritual
importante, desconhecida de Isadora. As manifestacbes também
variaram quando outros espiritos se expressavam por ela, apresentando
personalidades muito distintas, o que impactava lIsadora fisica e
emocionalmente de modos muito diferentes.

Por mais que ja estivesse familiarizado com manifestacdes
espirituais conhecidas como “incorporagao”, eu jamais poderia conceber
o que alguns pesquisadores, por vezes, parecem preconizar: “quem viu
uma, viu todas”. Ao mesmo tempo, as manifestacdes ndo poderiam se
limitar a um aspecto descritivo, nem a uma compreensao da subjetivacao
de Isadora quanto a elas. Portanto, as praticas, gestos e palavras também
possuem significados partilhados coletivamente, que precisam ser
acessados com a colaboracdo dos especialistas daquele maquinario —
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papel ocupado tanto por Isadora e seu guia, como por outros médiuns e
espiritualistas que consultei. Assim, com uma observacdo acurada,
calcada no presente e no frescor do novo, sem pressa para se obter
conclusdo sobre as multiplas facetas do fendmeno, e contando, ainda,
com a colaboragao dos especialistas em termos etnograficos, ha maiores
condicdes de compreender a emergéncia de sentidos que brotam da
subjetividade individual e grupal durante ou apds as manifestacdes
espirituais.

O Contrato — Falar Com

Um dos pontos centrais de uma pesquisa etnopsicoldgica é o
contrato que se estabelece com as pessoas e com os representantes do
magquinario, como os seres e os especialistas. Nesse sentido é que se
deve buscar compreender a afirmagao de que nao se fala sobre o outro,
mas com o outro (Neubern, 2012), o que pode parecer estranho em
termos de pesquisa, pois o outro, considerado, aqui, tanto a pessoa como
o saber coletivo que a perpassa, é também objeto de estudo. Entdo, o
falar sobre o outro deve ser precedido por um falar com o outro, fundado
em um contrato ético e afetivo.

Esse pensamento me surgiu apds me deparar com varias pessoas e
grupos religiosos que afirmaram se sentir traidos pelos pesquisadores
que os estudaram, porque, apds depositarem confianga nos mesmos,
sentiram-se expostos e duramente criticados por suas publica¢Ges, em
pontos que eram altamente valorizados e mereciam um cuidado muito
importante da parte deles. A fala a seguir era mais comum do que eu
imaginava: “Os pesquisadores vieram aqui, foram muito bem tratados e
tiveram acesso a ‘coisas’ muito importantes para nds, que ndo revelamos
a qualquer um... depois sairam daqui falando como se féssemos loucos
ou hipdcritas... e s6 soubemos disso porque alguns amigos leram os
escritos dos pesquisadores sobre nds... portanto, ndo queremos mais
saber de pesquisadores por aqui.”

A reflexdo que surgiu apds me deparar com tais ideias foi a de que
a pesquisa etnopsicoldgica consistiria em um paradoxo, pois, ao mesmo
tempo em que o pesquisador deveria possuir autonomia para refletir,
criticar e compreender tais realidades, ele ndao deveria se situar nem
como refém de tais grupos, nem como um traidor da confianga deles.
Dois principios emergiram para lidar com tal paradoxo, sendo o primeiro
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o da vinculacdo afetiva. No caso das pesquisas que desenvolvo, a
vinculacdo afetiva ainda se constitui como um pressuposto de trabalho,
posto que grande parte dessas pesquisas € no contexto psicoterdpico.
Contudo, a vinculagdo afetiva apresenta ainda outro ponto central que é
a possibilidade de acesso ao outro, em suas expressoes individuais e
coletivas, o que transcende os contratos habituais de uma psicoterapia.
Isso porque, dada a autonomia, a intencionalidade e as tensdes que tal
universo exerce contra o pesquisador, essa afetividade vai além do
cuidado com o sujeito e abrange um lugar que é conferido ao
pesquisador. Ele também precisa ser aceito e acolhido nesse mundo,
onde terd um papel definido. Além de terapeuta de Isadora, eu era
também uma figura aceita por seu mundo espiritual para contribuir
nesse didlogo entre espiritualidade e ciéncia.

De certa maneira, tal forma de insercdo remete a uma dimensdo de
ethos ou pertencimento (Neubern, 2018) no qual o pesquisador, por sua
prépria histdria, heranca cultural e espiritual possui certa sensibilidade
para compreender o fenbmeno de modo a evitar as tentagbes da
colonizag¢do. Como diria Scorsolini-Comin (2023), tal forma de pesquisa
requer que o pesquisador conhega o campo por dentro (isto é, como
nativo) e por fora (como académico). E curioso notar que, 8 medida que a
pesquisa com Isadora aconteceu, fui inserido na cosmologia dos Mestres,
como uma figura também pertencente aquele pantedo em termos
espirituais, principalmente por conta de compromissos de outras vidas
(reencarnacdo). Essa forma de inser¢do é o que permite que a pesquisa
funcione em termos de um “nés”, em que ambos sdo protagonistas e
contribuem significativamente na construgao da pesquisa.

Se, grosso modo, o afeto possibilita a constru¢dao de um “nds”, é o
compromisso ético, calcado no didlogo, que permite ao pesquisador e a
pessoa, com seu universo espiritual, a autonomia para poderem pensar
e se criticar mutuamente (Neubern, 2012; 2022). A etnopsicologia
permite que as produc¢des anteriores ao que é dito, falado e formalizado
teoricamente (como em uma publicacdo) venham a tona e sejam
analisadas mutuamente. O pesquisador, enquanto um self complexo
(Neubern, 2016), possui iniUmeras preconcepc¢ées que emergem durante
o contato com as experiéncias espirituais de alguém, que evocam em sua
subjetividade as vozes de seus mestres, autores relevantes, pesquisas,
teorias e de sua prdpria trajetdria pessoal. Tais producdes semidticas
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servem de base para suas construgdes e, mais que isso, o situam em um
lugar relacional especifico quanto ao campo.

Por outro lado, deve-se ressaltar também que, embora comumente
as pesquisas sobre espiritualidade partam do ponto de vista do
pesquisador, tais universos também possuem seus critérios de andlise
sobre este e suas ideias, o que coloca a pesquisa como um processo de
mao dupla. Ndo sdo raras as situacdes em que o pesquisador é avaliado
e lido por olhares astutos de seres e especialistas que, por vezes,
ressaltam questdes muito particulares das intencdes e modos de vida dos
pesquisadores. Assim como na arena do didlogo o pesquisador expressa
(seja por meio de seus registros, falas e relatérios) o que pensa sobre
aquele campo de estudo, os representantes do universo espiritual se
manifestam com respeito a tais pensamentos, o que favorece um espago
de negociagdo sobre pontos de tensdao que possam existir nas ideias do
pesquisador. Longe de se situar como uma necessidade de acordo, que
poderia inviabilizar uma pesquisa, trata-se de uma forma de garantir a
participacdo de todos na legitimacdo do processo, que nao pode ser
garantida apenas pelo pesquisador e pela ciéncia que representa.

No caso especifico de Isadora, mas também de outras pesquisas,
além dos riscos éticos de exposicdo da identidade das pessoas, os
representantes desse universo ndo costumavam questionar as teorias
em si, nem as eventuais contradi¢cdes que suas atitudes implicassem. O
gue costumavam criticar com mais veeméncia eram as afirmag¢des que
pareciam distorcer a compreensdo dos processos utilizados (em seus
significados mais especificos) e os sentidos que dali emergiam, tanto para
Isadora, como para seus Mestres. Em suma, eles possuiam a
preocupacdo em retratar suas realidades, tal como as concebiam e
vivenciavam.

Consideragoes finais

E possivel conceber que a Etnopsicologia proporcione uma
perspectiva fundamental quanto a noc¢ao de realidade, considerando o
fato patente de que ndao hd um critério universal para tal referéncia. Se a
ciéncia moderna surge associada a nog¢des como o Bem, o Belo e o
Verdadeiro (Lyotard, 1979), ela também se situou como um saber de
desqualificacdo dos conhecimentos que ndo acessassem a realidade da
mesma forma que ela. Em uma palavra, sob uma Unica forma de
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concepcado do que seria a realidade, tudo o que variasse quanto a mesma
seria considerado inferior ou pueril. Logo, ao mesmo tempo em que a
ciéncia moderna parecia se impor e controlar muitos fenédmenos da
natureza em um nivel nunca visto, ela também servia como um
instrumento de opressao das demais formas de conhecimento, inclusive
as ligadas a religido e espiritualidade que, malgrado sua importancia
central na vida de muitas pessoas, constituiam-se como saberes
incompativeis com a nogao de realidade.

Por outro lado, ao se deparar com uma experiéncia como a de
Isadora e seus Mestres, a proposta etnopsicoldgica ndo é a de se
defender um relativismo rasteiro no qual as noc¢des de realidade seriam
meras construgdes sociais sem qualquer condicdo ontoldgica. O papel da
etnopsicologia é duplo, sendo o primeiro apontar para uma diversidade
de formas de se conceber a realidade, principalmente em termos
ontoldgicos. Isso requer uma concepcdo de que a realidade é um
fendbmeno complexo que implica diferentes dimensGes e exigéncias
muito particulares para serem abordadas. O segundo ponto, nessa linha
de pensamento, é o de reconhecer e dar voz a outros saberes cujas
tecnologias ja puderam acessar/fabricar tais realidades, estabelecendo
uma negociagao de sentido.

Trata-se de uma atitude epistemoldgica e de um principio
metodoldgico calcado na solidariedade (ao invés da desqualificacdo) e no
senso de uma cidadania do saber (ao invés da exclusdo), em que os
diferentes conhecimentos sdo respeitados em seus proprios critérios de
legitimacdo e nogdes de realidade. Se Mestre Chen talvez jamais pudesse
se manifestar diante de um laboratério para averiguar sua existéncia, ele
o poderia fazer diante da sessdo de hipnose inspirada na etnopsicologia,
desde que houvesse o devido acolhimento para que se sentisse livre para
expressar sua realidade e avalia-la por meio de critérios de legitimacao
coerentes.
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Capitulo 7

A busca por tratamentos espirituais em
centros espiritas brasileiros

Carolina Roberta Ohara Barros e Jorge da Cunha
Fabio Scorsolini-Comin

Apresentagao

Em diversas institui¢des religiosas sdo realizadas praticas de saude
conhecidas como populares, uma vez que ndo partem das premissas que
organizam um tratamento considerado formal, embora mantenham com
esse sistema um didlogo importante que vem cada vez mais sendo
investigado nos meios académicos. Assim, o interesse pelo modo como
as nogdes de saude, doenga e cuidado circulam em espagos como
terreiros e centros espiritas, por exemplo, vem se ampliando. No
entanto, é importante assinalar que a ciéncia mais positivista tem, muitas
vezes, buscado avaliar tais prdaticas por meio de critérios e
inteligibilidades essencialmente situadas dentro do modelo biomédico
ou em um paradigma pouco poroso a escuta das inteligibilidades nativas.
Isso promove a compreensdo desses sistemas populares de saude como
submissos a uma ldgica de mais-saber, desrespeitando os saberes
populares, locais e que, historicamente, tém oferecido um acolhimento
as pessoas que buscam por esses tratamentos. E por esse motivo que se
considera, neste estudo, a necessidade de compreender os sentidos
sobre salde, doenca e cuidado circulantes em espagos religiosos e
estabelecer um didlogo com as compreensdes produzidas nos meios
académicos, o que pode disparar importantes movimentos analiticos ndo
apenas comparativos, em um primeiro momento, mas que coloquem em
destaque seus campos de produgcdo, seus protagonistas e suas
contribuicdes em direcdo a um fazer integral em sadde.

O presente estudo foi desenvolvido como parte de uma pesquisa de
doutorado junto ao Programa de Pds-Graduagdo em Enfermagem
Psiquidtrica da Escola de Enfermagem de Ribeirdo Preto da Universidade
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de S3o Paulo (EERP-USP), em parceria com a Universidade do Estado de
Mato Grosso (UNEMAT) e com o apoio da Coordenacdo de
Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (CAPES). A investigacao foi
planejada seguindo as orientagdes tedrico-metodoldgicas partilhadas no
ORI - Laboratério de Pesquisa em Psicologia, Satide e Sociedade, sediado
na EERP-USP, e deu origem a tese intitulada “Efeitos do tratamento
espiritual na saude fisica e mental de frequentadores de centros
espiritas: estudo longitudinal controlado”, defendida pela primeira
autora em dezembro de 2023, sob orientacdo do segundo autor.

Como parte dessa investigacdo maior, o objetivo deste capitulo? foi
identificar as principais motivacdes e expectativas para a busca por
tratamento espiritual em centros espiritas. Trata-se de um estudo de
abordagem qualitativa desenvolvido em dois centros espiritas do estado
de Mato Grosso, Brasil. Foi considerado como tratamento espiritual o
conjunto de atividades que utilizam a Corrente Magnética como método
principal do tratamento. Observamos que a maioria dos participantes
desta pesquisa procurou primeiramente por tratamentos médicos ou
promovidos por outros profissionais de saude, e, apds a insuficiéncia de
resultados, foi em busca do tratamento espiritual. Os tratamentos
aconteceram simultaneamente e, para os participantes, foram
considerados complementares. Os motivos que levaram os
frequentadores desta pesquisa ao tratamento espiritual variaram de
motivos fisicos, queixas de saide mental e até mesmo conflitos familiares.

Introdugao

O Brasil é um pais culturalmente marcado pela presenca de
diferentes povos, em um cendrio composto pela passagem de uma
sociedade rural e escravagista para uma sociedade urbano-industrial.
Esse circunscritor tem se refletido em diversas praticas presentes em
nossa sociedade, entre elas a busca por cuidados em saude (Laplantine,
1994), aspecto particularmente tensionado no presente estudo.

! Este capitulo foi elaborado a partir de um artigo publicado originalmente em inglés. Agradecemos
aos editores do Journal of Religion & Health e a Springer pela autorizagdo para a veiculagdo de uma
versdo adaptada e em portugués do artigo na presente obra. Referéncia do artigo original: Cunha,
C. R. 0. B.J., & Scorsolini-Comin, F. (2024). Reasons and expectations for seeking spiritual treatment
in Brazilian spiritist centers: a qualitative study. Journal of Religion & Health, 63(3), 1-17.
https://doi.org/10.1007/5s10943-024-02068-7
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A busca pela resolucdo de problemas de satde pode compor planos,
estratégias e caminhos diversos. A compreensdo, interpretacdo e
articulacdo entre os diversos percursos que podem coexistir € um campo
de pesquisa aberto e multifacetado (Rabelo et al., 1999). Além disso, no
Brasil, temos varios sistemas de atengdo a saude operando
simultaneamente, tanto formais, informais como populares,
representando a diversidade dos grupos e culturas presentes na
sociedade. Portanto, compreender esse processo de busca concomitante
de sistemas de saude diversos é essencial para as ciéncias sociais e da
salde (Langdon & Wiik, 2010; Laplantine, 2004).

Ha uma diversidade de conceitos que tentam explicar os processos
de saude e doenca vivenciados pelos sujeitos na sociedade (Laplantine,
2004; Menéndez, 2009). De modo geral, as pesquisas etnograficas e
antropoldgicas tentam explicar como se opera a articulagdo de diferentes
modelos de atenc¢do a saude combinados com nog¢des de saude e de
doenga socioculturais que, a priori, poderiam ser considerados
antagonicos.

No entanto, segundo o conceito de autoatenc¢do, proposto por
Menéndez (2009), as concepgdes e praticas de saude e doenca sdo
construidas e reconstruidas em um processo continuo, centradas na
autonomia e criatividade da coletividade e sua sociedade. Diante disso,
o conceito de autoatencdo refere-se aos saberes que individuos e
coletividades aplicam intencionalmente aos processos de saude e doenca
com o objetivo de diagnosticar, explicar, atender, controlar, aliviar, curar,
solucionar ou prevenir os processos que afetam sua saude (Dias-Scopel
et al., 2017; Langdon, 2014; Menéndez, 2009).

Nesse contexto, surgem outros equipamentos de cuidados em
saude como, por exemplo, as instituicdes designadas como religiosas,
abarcadas no conceito de sistemas populares de saude. No Brasil, ha uma
diversidade de contextos religiosos que realizam praticas de cuidado em
salide pautadas em tratamentos que envolvem aspectos religiosos e/ou
espirituais, como é o caso da umbanda, do candomblé, do espiritismo,
das igrejas pentecostais, entre outras (Greenfield, 1992; Lucchetti et al.,
2015; Rabelo, 1994; Rabelo et al., 1999; Sanchez & Nappo, 2008; Silva &
Scorsolini-Comin, 2020).

Ha que se ressaltar que o Brasil € um pais em desenvolvimento, com
acesso a servicos de salde formais muito moroso e desigual (Viacava et
al., 2019), o que pode estimular a busca pelos equipamentos populares,
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principalmente os que oferecem servigos sem 6nus. Além disso, é mister
salientar que, quando nos referimos a problemas de salude, estamos
refletindo sobre uma diversidade de situacbes que envolvem doencas
fisicas, de saude mental e outros fatores associados que refletem na
salde do individuo, como conflitos familiares e interpessoais.

Entre os equipamentos religiosos mais populares na busca de cura
e de tratamentos de saude estdo os centros espiritas. Embora esses
espacos possam ser ligados a diferentes religiées e denominacdes, no
presente estudo investigaremos, mais detidamente, os centros espiritas
kardecistas. O espiritismo, de origem francesa, codificado por Allan
Kardec entre os anos de 1857 e 1869, foi amplamente difundido no Brasil,
consolidando-se como uma das principais religices em numero de
adeptos. Desde sua origem, tem uma estreita ligacdo com os processos
de saude-doenca, sendo que uma de suas premissas em atividades
habituais das instituicbes é promover acesso a cuidados em saude a
todos seus frequentadores por meio de oferta de tratamentos como, por
exemplo, o passe espirita (Aubrée & Laplantine, 2009; Suzuki &
Scorsolini-Comin, 2021).

O passe, uma pratica de imposicdo de maos realizada por médiuns
devidamente treinados, estd presente na maioria das instituicGes
espiritas (Lucchetti et al., 2016), sendo que seus efeitos tém sido
estudados pela ciéncia, com evidéncias positivas de sua efetividade
(Carneiro et al., 2017; Carneiro et al., 2020; Cunha et al., 2023; Zacaron
et al., 2021). Além do passe, diversos outros recursos costumam ser
utilizados em centros espiritas para estimular e promover cuidados em
saude, tais como a dgua fluidificada, a leitura edificante, a desobsessao
(terapia de liberacdo de espirito), ou, ainda, um conjunto dessas terapias,
denominadas por seus adeptos por tratamento espiritual (Sociedade de
Divulgagdo Espirita Auta de Souza, 2008).

Ha que se considerar, de antemdo, que cada instituicdo religiosa
promove um tratamento espiritual especifico, que pode contar com a
associacao de diferentes estratégias, compondo um protocolo particular.
Assim, o objetivo dessas instituicdes ndao é promover a difusdo de um
Unico tratamento espiritual, nem de um Unico protocolo. Isso difere do
modo como se concebe um tratamento formal de saude, que busca
balizar e validar um determinado protocolo de cuidado que possa ser
implementado, testado e replicado para uma padroniza¢dao dentro de
uma inteligibilidade cientifica.
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Apesar das evidéncias cientificas acerca da efetividade dos diversos
tipos de tratamento espiritual desenvolvidos em centros espiritas,
observa-se uma lacuna de producdo acerca dos itinerarios percorridos
pelos frequentadores em busca desses tratamentos. A exploragdao mais
detida desses percursos pode oferecer indicios acerca das
representacdes que esses equipamentos possuem em nosso contexto,
dialogando com a disponibilidade ou ndo de sistemas formais de cuidado.

Diante desse panorama e cientes que a procura por tratamento
espiritual é uma pratica presente na sociedade brasileira, o objetivo
deste estudo foi identificar as principais motivacdes e expectativas para
essa busca em centros espiritas kardecistas de uma cidade do centro-
oeste brasileiro. Como parte de um estudo qualitativo, a presente
investigacdo ndo se compromete com a producdo de um conhecimento
gue possa ser replicado e aplicado a diferentes cenarios. Busca-se, aqui,
a possibilidade de compreensao mais detida e aprofundada sobre
determinadas realidades, o que pode permitir diferentes caminhos
analiticos e interpretativos acerca do fendbmeno.

Motivacbes e expectativas relacionadas a busca por tratamentos
espirituais

Para conhecer as motivagGes e as expectativas em relagdao a busca
por tratamentos espirituais em centros espiritas foi realizado um estudo
de abordagem qualitativa cuja validade foi avaliada pelo protocolo COREQ
- Consolidated Criteria for Reporting Qualitative Research. Em termos
tedricos, esta investigacdo estd pautada na etnopsicologia (Scorsolini-
Comin & Bairrdo, 2023), em didlogo com a literatura socioantropoldgica de
Laplantine (2004) e Menéndez (2009). Os procedimentos éticos foram
observados em todas as fases de coleta e tratamento dos dados, em
observancia a Resolucdo n2 466, de 12/12/2012, do Conselho Nacional de
Saude brasileiro. O estudo foi aprovado pelo Comité de Etica em Pesquisa
da Universidade do Estado de Mato Grosso (n2 5.599.041), instituicdo de
origem da primeira autora. Os participantes foram identificados pela letra
P, seguido de um nimero, garantindo o anonimato.

Esta pesquisa foi desenvolvida em dois centros espiritas do estado
de Mato Grosso, no centro-oeste brasileiro, entre os meses de maio e
novembro de 2022. Esses locais foram selecionados a partir de indicacGes
de contatos de um dos pesquisadores e por meio de trabalho de campo,
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sendo a pesquisa autorizada pelos dirigentes das duas instituicdes. A
primeira autora do estudo é docente e pesquisadora da Universidade do
Estado de Mato Grosso, sendo diretamente engajada no movimento
espirita brasileiro, o que contribuiu para o seu acesso ao campo de
pesquisa, embora ndo seja frequentadora dos centros estudados. Os dois
centros espiritas possuem mais de 20 anos de existéncia e desenvolvem
as atividades com trabalhadores voluntdrios e de forma gratuita a
populacao.

O recrutamento dos participantes foi feito por convite presencial a
todos os frequentadores dos centros espiritas que iniciavam um ciclo de
tratamento espiritual nos locais pesquisados. Foi considerado como
tratamento espiritual, para efeitos do presente estudo, o conjunto de
atividades desenvolvidas por Centros Espiritas que utilizam o método
proposto pela Sociedade de Divulgac¢do Espirita Auta de Souza (2008), ou
seja, a Corrente Magnética como recurso principal.

A Corrente Magnética acontece em todos os dias de atividades, em
sala prépria. Como parte do tratamento, os frequentadores participam
de palestras de instrugdo evangélica espirita, utilizam dgua fluidificada,
recebem o passe e sdo convidados a pratica da caridade. Ainda que possa
haver especificidades em cada centro religioso, em sua maioria, o
tratamento espiritual consiste na frequéncia assidua a trés Reunibes
Publicas e trés Reunides de Desobsessdo apds a realizagdo de uma
entrevista inicial denominada Triagem Fraterna. Apds a sequéncia de
tratamento, o paciente retorna a Triagem Fraterna para nova entrevista,
onde podera receber alta ou iniciar outro ciclo de tratamento (Sociedade
de Divulgacdo Espirita Auta de Souza, 2008). Desse modo, a sequéncia do
tratamento espiritual neste estudo foi de, no minimo, quatro semanas.

Ao concordarem em participar da pesquisa, os participantes
assinavam um termo de consentimento livre e esclarecido. Apds a
anuéncia, os voluntarios respondiam a um roteiro de entrevista
semiestruturado desenvolvido especificamente para essa investigacdo
gue continha perguntas sobre os motivos para a busca do tratamento
espiritual, experiéncias prévias e expectativas. Essas entrevistas ocorriam
em um local reservado do centro espirita, proporcionando conforto
psicoldgico para a participacao.

As entrevistas foram audiogravadas e transcritas na integra e
literalmente no programa Transkriptor para posterior andlise no
programa ATLAS.ti. A analise tematico-reflexiva foi realizada seguindo os
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procedimentos propostos por Braun e Clarke (2019). Apds a construgao
de temas emergentes nas entrevistas, a interpretacdo ocorreu por meio
da literatura cientifica consolidada na area.

Um total de 51 pessoas participaram do estudo, em sua maioria
mulheres (61%), de cor autorrelatada parda (63%), heterossexuais (86%),
solteiras (51%), com Pds-Graduacdo como nivel de instrucdo (47%),
empregadas (41%) e que se consideram espiritas (61%). Ainda em relagdo
ao pertencimento religioso, destaca-se que 19% dos respondentes se
autodeclararam catélicos e outros 14% como pessoas espiritualizadas e
sem uma religido definida. A maioria (51%) ja havia procurado
tratamentos espirituais em outros momentos.

Em termos dos resultados da presente investigacdao, foram
produzidos trés grandes temas: (a) Busca por auxilio em cenarios
diversos; (b) Motivos que levaram ao tratamento espiritual; (c)
Expectativas com o tratamento espiritual. A seguir, esses temas serao
apresentados.

Busca por auxilio em cenarios diversos

Os participantes procuraram por terapias diversas ou percorreram
itinerdrios terapéuticos diversos antes do tratamento espiritual. Esses
percursos incluiram praticas integrativas e complementares, mas também
curandeiros, chas ou receitas caseiras e espagos religiosos variados. Assim,
os participantes chegaram ao centro espirita como mais um equipamento
sociocultural na busca por auxilio na resolu¢do de seus problemas.

Observa-se, nas falas, que expressdes como “tudo o que vocé
imaginar” e “todas as terapias alternativas que estiveram ao meu alcance
eu topei experimentar” podem expressar a busca persistente por auxilio
em cenarios diversos para seus problemas de saude, em que o sujeito,
diante de sua dor ou doenca, aceita ser submetido a todo tipo de
tratamento, mesmo que ndo tenha um efeito cientifico comprovado.

Além dos itinerarios terapéuticos em espacgos diversos, houve aqueles
gue procuraram equipamentos religiosos variados. Alguns participantes
relataram a ineficdcia de alguns tratamentos realizados em outros
equipamentos religiosos a longo prazo, além da dificuldade pessoal em
prosseguir com o acompanhamento proposto pela institui¢ao.

A procura por tratamento em sistemas de saude formais antes do
tratamento espiritual foi manifestada por varios participantes,
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demonstrando a integracdo entre esses sistemas nas experiéncias de
diversos frequentadores. Nesses itinerdrios pelos equipamentos formais,
os principais profissionais mencionados foram o psicélogo e o psiquiatra,
sendo os tratamentos mais citados a psicoterapia e o apoio
medicamentoso, em uma ligacgdo importante com o contexto da
assisténcia em salde mental.

Motivos que levaram ao tratamento espiritual

Ha uma diversidade de motivos que levaram os participantes a
procurarem o tratamento espiritual, envolvendo problemas de saude
fisica, mental ou espiritual. Em relagcdo aos primeiros, ha relatos de
problemas estritamente fisicos, como de natureza oftalmoldgica, ou pela
associacdo entre uma doenga fisica e um comprometimento psicoldgico.

As queixas de salde mental mais frequentemente relatadas pelos
participantes foram a ansiedade e a depressao. Houve, ainda, mencdes a
oscilagdo de humor, dificuldades de relacionamento, problemas com o
abuso de dlcool, tabaco e substancias psicoativas e casos de depressao
mais graves, repercutindo em dores fisicas. Com menor frequéncia,
houve relatos de pessoas que procuraram o tratamento espiritual por
motivos estritamente espirituais, como a mediunidade ou a obsessao.

Observamos, também, narrativas de insatisfagdo com a vida sem um
motivo aparente, em que o participante relatou um “vazio existencial”. A
busca do tratamento espiritual emerge como um sentido na vida. Algumas
participantes manifestaram a procura devido a problemas conjugais ou
familiares, desde conflitos interpessoais, sobrecarga por ser o cuidador de
familiares e até mesmo devido ao divércio.

Participaram também pessoas que procuravam o tratamento espiritual
para terceiros, geralmente um familiar préximo, processo que é
denominado, no espiritismo, como tratamento intercessério. Embora, em
algumas falas, o participante queira manifestar que a necessidade de
tratamento é para outra pessoa, observa-se que os reflexos da dor e do
problema do outro (familiar) repercutem no participante, assim como o
tratamento também.

Alguns participantes que procuraram o tratamento espiritual
manifestaram inten¢Ges e pensamentos suicidas. Houve situacdes em
gue o participante demonstrou estar no tratamento espiritual diante de
uma série de acontecimentos ruins em sua vida, de forma concomitante.
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Esses acontecimentos estariam, segundo suas percepcdes, relacionados
a causas espirituais.

A busca do tratamento espiritual a partir das indicacGes de outras
pessoas também foi relatada. Essas indicagdes revelam uma validagao
social acerca dos beneficios dos tratamentos, mobilizando em novos
frequentadores a obtenc¢dao dos mesmos resultados.

A demonstracdo de que ja havia procurado um tratamento médico
ou de outro profissional da saude foi citada por diversos participantes e
varios demonstraram uma ineficiéncia do tratamento formal ja realizado,
sendo esse um dos fatores que incentivaram a procura pelo tratamento
espiritual.

Expectativas com o tratamento espiritual

Alguns participantes manifestaram expectativas de que o tratamento
espiritual pudesse auxiliar a resolver problemas atuais, desejando retornar
as atividades habituais ou retomar a vida como antes. Outros acreditavam
gue o tratamento espiritual poderia auxiliar na resolugdo de problemas de
saude mental, podendo ser um cuidado complementar aos tratamentos ja
realizados em equipamentos formais de saude.

Alguns participantes foram parcimoniosos em suas expectativas,
almejando, ao menos, uma minimizacdo de sintomas ou problemas. Nem
todos os participantes acreditavam no tratamento, alguns desconfiavam ou
duvidavam da sua efetividade. Embora a duvida ou a parcimonia estivessem
presentes nas falas de alguns participantes, a crenga na cura também foi
relatada.

Outros relataram  expectativa de um  processo de
autoconhecimento e aprendizagem, ou de um direcionamento da vida, e
gue esse processo de conhecimento dos aspectos espirituais poderia
contribuir para a saude mental. Sobre o tratamento intercessoério, alguns
participantes manifestaram a expectativa de que acreditavam ser um
processo de mais dificil resolu¢do do que quando a prépria pessoa
procura o tratamento.

Evidenciamos, neste estudo, que o itinerario terapéutico das
pessoas que procuram por tratamentos espirituais inclui cendrios
diversos, desde o uso de remédios caseiros, benzedeiras, medicina
alternativa e complementar, instituicdes religiosas diversas, bem como
os espacos formais de cuidados em salde. Embora essa pluralidade possa
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ser observada na populacdo brasileira até mesmo como uma marca
cultural, como demonstrado em diversas pesquisas (Langdon, 2014;
Langdon & Wiik, 2010; Rabelo et al., 1999), pode revelar que essa busca
insistente se deu devido a angustia por ndo encontrar resolugdo em
tempo oportuno para suas doengas ou dores, como demonstrado em
falas como “tudo o que vocé pode pensar eu ja tinha procurado”.

Essa angustia emerge tanto a partir de tratamentos que nao
produziram os resultados esperados como diante de problemas
complexos que exigem, de igual monta, tratamentos também
complexos. Assim, o centro espirita parece ser um lugar onde essa
complexidade é, de alguma forma, enderecada. Isso ocorre por esse
equipamento justamente incluir e acolher problematicas de diferentes
ordens, com demandas fisicas até espirituais.

E perceptivel que a busca por resolucdo de problemas de satde, na
maioria das vezes, acontece inicialmente em espacos formais de
cuidados, como consultas médicas ou de outros profissionais da saude
como psicdlogos, e que, paralelamente a esse cuidado, os participantes
procuram por outras formas de cuidado, sejam informais, ou outras ja
formalizados e estabelecidos, como as praticas integrativas e
complementares, embora com acesso reduzido a populagdo. A procura
por sistemas de saude diversos — formais, informais ou populares — pode
se dar de forma concomitante, sem qualquer tentativa de hierarquizar
esses sistemas (Langdon & Wiik, 2010). Os espagos religiosos, nesse
sentido, parecem ser mais porosos a expressao da concomitancia desses
sistemas dentro de uma ldgica de complementaridade e de integralidade
(Silva & Scorsolini-Comin, 2020).

A procura por instituicdes religiosas nem sempre tem relacdo com
o cuidado em saude e pode ser interpretada como um entendimento que
o sujeito tem de que a saude é resultante ndo sé de aspectos fisicos e
mentais, mas também espirituais. No Brasil, tratamentos espirituais
associados ao tratamento formal foram anteriormente descritos por
frequentadores da umbanda (Silva & Scorsolini-Comin, 2020) e
espiritismo (Lucchetti et al., 2015; Lucchetti et al., 2016; Rabelo et al.,
1999), aspecto este corroborado pelos participantes do presente estudo.

Segundo a literatura doutrinaria do espiritismo, em que pese o tema
das causas das doencas, sejam elas fisicas, mentais ou espirituais, as
concepgdes estabelecidas podem se apresentar, basicamente, em dois
eixos: 1. A doenca como resultado (reacdo) de situacGes ocorridas em
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vidas passadas e necessaria ao espirito como parte da sua evolucdo
espiritual; 2. A doenca como produto da interferéncia de espiritos
inferiores que dominam individuos vulneraveis, denominada de
obsessdo (Camurga, 2016). Este segundo eixo pode ser observado nas
falas dos participantes, denominando a causa de suas aflicdes devido a
obsessdo, ou influéncias espirituais expressas em trechos como “alguma
coisa mal que esta nela” ou “pode ser que nem era eu”.

Ao analisar todas as causas citadas pelos participantes é possivel
perceber que as definicbes por eles mencionadas apresentam ora
diagnodsticos estabelecidos pelo arcabouco médico-biomédico (doenca
diverticular, depressao), ora por uma defini¢cdo propria, complementada
pelo saber popular e cultural, como “dores da alma”, “angustia que se
torna dor fisica”, “mente meio perturbada”, “tristeza sem razdo”,
retomando o conceito de autoatencao e da construcao de uma etiologia
e diagnose proéprias, com base no meio social e cultural em que o
individuo esta inserido, como proposto por Menéndez (2009). Essa
pluralidade de motivos que levaram os participantes ao tratamento
espiritual perpassa causas estritamente fisicas, doencas biologicamente
estabelecidas, quadros de adoecimento de salide mental diagnosticados
formalmente, além de motivos como perda do emprego, traicao de
conjuges, divércios, entre outros.

Outra constatacdo da diversidade de compreensdo sobre os
processos de saude-doenca-cuidado pode ser percebida nas falas dos
participantes quando ddo énfase a uma causa de doenga que pode ser
atribuida a uma questao fisica ou ligada exclusivamente a um d6rgao, o
gue é caracteristico do modelo ontolégico baseado no anatomismo e
especifismo etioldgico proposto por Laplantine (2004). E, por outro lado,
como citado pelo mesmo autor, observamos as narrativas caracteristicas
do modelo relacional, com entendimento de um ser que estd em
desarmonia com seu equilibrio pessoal, bem como em desequilibrio com
0 cOsSmos e seu meio social, como observado nas causas relacionadas a
necessidade de autoconhecimento, vazio existencial e expectativas de se
tornar uma pessoa melhor e mais equilibrada (Laplantine, 2004).
Resultados semelhantes foram observados em narrativas de médiuns
brasileiros sobre causas de problemas de saude (Scalon et al., 2020).

As justificativas para a procura por tratamento espiritual também se
dao pelos participantes considerarem que suas queixas nao estdo
relacionadas a uma questdo exclusivamente fisica. Logo, ndo podem ser
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tratados por terapias médicas, com medicamentos e outros recursos
formais. Para outros participantes, algumas situacées de problemas de
salde mental ndo tém origem somente em aspectos mentais e
psicoldgicos, necessitando de um recurso espiritual como agregador ao
processo terapéutico.

Uma possibilidade para a investidura no tratamento espiritual é o
cotejamento do ser em sua forma integral. Ou seja, o individuo procura
por esse tipo de atendimento para resolver problemas de saude que, em
um contexto formal, possivelmente demandariam a busca por mais de
um servico de saude ou profissional especializado. Além disso,
observamos que as pessoas com problemas graves e diversos, que nao
enxergavam solugdo, avistaram o tratamento espiritual como o ultimo
recurso, podendo ser interpretado como uma resisténcia a procurar esse
tipo de ajuda, ou como um “recurso divino” capaz de auxiliar em um
momento de intenso sofrimento.

Uma variedade de queixas de saude mental motivou os
frequentadores a busca pelo tratamento espiritual, sendo a maioria
envolvendo diagndsticos de depressdo, ansiedade e estresse. A busca de
tratamento espiritual para transtornos mentais revela a indissociagao, ao
menos para o saber popular emergente nas entrevistas, da saide mental
com as questdes de ordem espiritual. Por extensdo, que os transtornos
mentais podem ser causados por aspectos espirituais e,
consequentemente, o tratamento dos aspectos espirituais pode
contribuir para os de saide mental.

Outros autores ja haviam demonstrado que as pessoas atribuem
causas ndo humanas aos seus problemas de saide mental, argumentando
ser uma acao proépria de espiritos ou congéneres, ndo tendo o individuo
necessariamente “culpa” desse processo (Lucchetti et al., 2015; Rabelo et
al., 1999; Ribeiro, 2015). Houve, no presente estudo, varios relatos de que
o motivo do tratamento espiritual foi uma tentativa de suicidio pessoal ou
de algum familiar. Com relacdo a esse tema, a literatura cientifica ja
evidenciou que a frequéncia religiosa pode reduzir as tentativas de suicidio
(Lucchetti et al., 2021; Van der Weele et al., 2016), compondo, portanto,
uma relagao positiva da busca de auxilio em uma instituicao religiosa.

Observamos, entre os participantes do estudo, pessoas que referiram
estar realizando o tratamento intercessério, ou seja, para uma outra
pessoa. Nas entrevistas, notamos como os participantes foram afetados
pelo sofrimento de outrem, motivando a busca do tratamento espiritual,
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com manifestacOes de que, indiretamente, a pessoa sofria solidariamente
pela dor do outro. Ao mesmo tempo, havia a percepcdo de que o processo
do tratamento poderia ser mais moroso pelo fato de a pessoa necessitada
nao estar diretamente realizando as terapias propostas.

Pesquisas que avaliam tratamentos ou orag¢des intercessérias ndo sao
uma novidade, embora sejam escassas e com metodologias controversas.
Ha uma consideracdo de que a intencdo mental sozinha pode afetar os
sistemas vivos a distancia, sem limites pelas restricdes usuais de espaco e
tempo (Radin et al., 2015). Alguns autores ja se propuseram a realizar esse
tipo de pesquisa, inclusive em estudos randomizados e controlados
(Miranda et al., 2020; Whitford & Olver, 2012).

O conceito de complementaridade do tratamento espiritual ao
tratamento formal foi expresso por diversos participantes,
demonstrando expectativas de uma efetividade combinada entre os
tratamentos realizados (formal e espiritual), com vistas a resolver seus
problemas ou, entdo, minimiza-los. A no¢do de complementariedade ou
de ndo abandono do tratamento médico formal é estimulada no
contexto do espiritismo, e isso foi expresso por alguns participantes que
receberam essa orientagdo de trabalhadores espiritas com quem tiveram
contato durante o seu tratamento, processo ja referido na literatura
cientifica (Lucchetti et al., 2015; Santos, 2022).

A expectativa de cura foi evidenciada nas pessoas que citaram a
busca do tratamento espiritual por questGes de saude. Essa expectativa
é manifestada pela compreensdo de que os tratamentos médicos
promovem um controle, no caso dos transtornos mentais, mas a cura
somente pode ser obtida por algo transcendente (Henriques et al., 2015).
Por outro lado, também notamos que nem todos os participantes
acreditavam na eficacia do tratamento, criando expectativas menores,
ou expectacoes relacionadas ao autoconhecimento, busca por equilibrio,
percebendo o tratamento como um momento de aprendizado para
autogestao dos problemas enfrentados.

Algumas limita¢cdes deste estudo precisam ser consideradas.
Embora o estudo utilize um método de tratamento espiritual praticado
em outras cidades, pode ndo representar o contexto brasileiro. Além
disso, os participantes da pesquisa ndo representam a totalidade das
pessoas que procuraram o tratamento espiritual durante a coleta de
dados. Diante disso, esses dados podem ndo representar todos os
motivos e expectativas das pessoas que procuram pelo tratamento
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espiritual. Por fim, acreditamos que a necessidade de exposicdo do
motivo do tratamento, durante a coleta de dados, pode ter limitado a
participacao de alguns frequentadores.

Consideragdes finais

Ao analisar os percursos, razdes e expectativas de pessoas que
procuraram por tratamentos espirituais em dois centros espiritas
kardecistas do Centro-Oeste brasileiro, observamos que o itinerario
terapéutico se deu de diferentes modos. No entanto, a maioria dos
participantes desta pesquisa procurou primeiramente por tratamentos
médicos ou outros profissionais de saude, e, apds o insucesso, ou
insuficiéncia de resultados de acordo com perspectivas individuais, foi
em busca de outras formas de cuidado. Os tratamentos por eles
realizados, sejam meédicos, espirituais ou outros, aconteceram
simultaneamente, sendo considerados complementares e ndo
conflitantes.

Os motivos que levaram os frequentadores desta pesquisa ao
tratamento espiritual foram de etiologias diversas, variando de motivos
fisicos, em busca de resolugdo de sua dor ou problema fisico, queixas
de saude mental, e até mesmo conflitos familiares e conjugais. Uma
possibilidade para a investidura neste tipo de tratamento, segundo
alguns participantes, é pela oferta de um tratamento integral, e nado
apenas como resoluc¢do absoluta para o problema que aflige o sujeito
diretamente. Ou, ainda, o participante deduz que conseguira resolver
problemas diversos com uma terapéutica Unica, neste caso, o
tratamento espiritual.

Observamos nas falas dos participantes com queixas de saude
mental uma indissociacdo dos transtornos mentais com as questdes
espirituais, revelando que, para eles, o sofrimento mental pode ndo ser
atribuido apenas ao diagnéstico recebido pelo profissional da saude, ou
qgue, devido a morosidade do alivio dos sintomas com o tratamento
médico ja instituido, ha a procura por outras formas de cuidado para
auxiliar na resolucdo de seus problemas. Essas constatacdes sdo
importantes para contribuir com a visdao de complementariedade
oferecida por esse tipo de tratamento, haja vista que é uma pratica de
cuidado inserida na sociedade brasileira. O conhecimento da atuagdo
deste e de outros sistemas de cuidado em saude denominados como
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populares contribui para a reducdo do estigma sobre essas praticas de
cuidado e amplia a visdo para a existéncia de outros sistemas de saude
gue vdo além de uma concepcao estritamente biologista do ser humano.

Por fim, é mister que mais estudos sejam desenvolvidos nesses
diversos contextos de cuidado. E importante que os meios cientificos
busquem n3do apenas uma validagdo ou comprovacdo desses
tratamentos, o que reflete uma ldgica puramente positivista e
biomédica, mas que se possa compreender mais a fundo as motivacoes
e as expectativas depositadas tanto na busca exclusiva por tratamentos
espirituais como na busca concomitante entre tratamentos formais e
espirituais. O que esses movimentos podem indiciar em nosso contexto
de producdo de cuidado? O que esses movimentos podem indiciar
considerando nosso sistema publico de saude e nosso repertério de
experiéncias culturais e mistico-religiosas? E importante, pois, que haja
uma escuta integrada para esses diferentes movimentos.

Como assinalado em estudos anteriores (Silva & Scorsolini-Comin,
2020) e na presente investigacdo, os equipamentos populares de saude
parecem incorporar ou integrar de modo mais expressivo os saberes
cientificos e formais em seus protocolos de cuidado. Isso passa pelo
acolhimento das nomenclaturas e das explicacGes formais em saude na
escuta promovida em instituicdes religiosas, construindo uma
inteligibilidade por vezes hibrida, capaz de integrar o sujeito nesse
universo de referéncias.

Em uma escuta respeitosa, os saberes formais sao trazidos para o
cuidado popular, produzindo explicagGes capazes de situar o sujeito em
uma ldgica de saude, de fato, acolhedora e integradora. No presente
estudo, isso passa pela referéncia constante aos tratamentos formais
realizados pelas pessoas que também tém buscado o tratamento
espiritual. No entanto, os equipamentos formais nem sempre estdo
interessados em realizar esse didlogo, raramente questionando sobre a
participacao de pacientes-clientes-usuarios em outros sistemas de cura.

E importante, ainda, que esse didlogo possa ocorrer de modo
integrativo e valorizando a polissemia, ao invés de submeter uma
determinada inteligibilidade, sobretudo a nativa, a crivos externos e
produzidos apartados dos conhecimentos locais e ancestralmente
transmitidos. O presente estudo, desse modo, contribui para essa
movimentacdo analitica, ndo promovendo comparag¢des, mas em busca
dos efeitos de sentido produzidos pelos participantes em transitos que
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tomam como referéncia os processos de saude, doenca e cuidado tanto
formais como populares.
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Capitulo 8

Para mexer no vespeiro: uma leitura
etnopsicoldgica das experiéncias mediunicas na umbanda
e no candomblé

Fabio Scorsolini-Comin

Vé-se que a psicologia do
feiticeiro ndo é simples.
(Lévi-Strauss, 1975, p. 194)

Apresentagao

As experiéncias que podem ser nomeadas como fendmenos da
mediunidade tém sido relatadas na literatura ao longo do tempo,
despertando o interesse, a desconfianca e a necessidade de imprimir a
essas manifestacGes uma tentativa de explicagcdo, de construgao de uma
inteligibilidade que possa ser partilhada no meio cientifico. E o que tem
sido sumarizado, mais recentemente, pela chamada “ciéncia da vida apds
a morte” (Moreira-Almeida et al., 2023), campo que reline pesquisadores
de diferentes dreas em busca da concretizacdo de estudos sérios sobre
essa gama de experiéncias.

Esses estudos, no entanto, partem de uma determinada nog¢do de
ciéncia e de testagem do comportamento que nem sempre é capaz de
acessar uma audiéncia composta pelas préprias pessoas que se
autodenominam médiuns ou que assim s3o nomeadas por suas
comunidades de referéncia. Ainda, observa-se, em conjunto, uma
tentativa de submeter um fendmeno cultural e religioso a uma
inteligibilidade externa, dita cientifica, o que nem sempre consegue
descrever e capturar os multiplos sentidos dessa experiéncia.

No entanto, é importante, ja de partida, considerar a polissemia
envolvida na delimitacdao do que pode ser compreendido como campo
“cientifico”, o que abarca diferentes tradi¢gdes e epistemes, todas com
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suas limitacbes e potencialidades, entre elas as de abordagem
gualitativa, na qual situamos a etnopsicologia, campo no qual a presente
investigacdo habita. Assim, este capitulo? tem por objetivo refletir sobre
o fendmeno da mediunidade na sua interface com a saude, recorrendo a
etnopsicologia como prisma tedrico. Os estudos na drea da
religiosidade/espiritualidade (R/E) tém assinalado a importancia dessa
dimensao para a promocdo da saude, mas ainda com pouco espaco para
a consideracdo de fenébmenos como o da mediunidade, sobretudo tendo
como referéncia as religioes de matriz africana como a umbanda e o
candomblé, como exploraremos a seguir.

Introdugao

As pesquisas desenvolvidas junto ao OR/ — Laboratdrio de Pesquisa
em Psicologia, Saude e Sociedade, cadastrado no Diretdrio de Grupos do
CNPq, tém se debrugado, entre outros, sobre o conceito de mediunidade
(Scorsolini-Comin, 2023a), com pesquisas realizadas em religides como a
umbanda (Scorsolini-Comin, 2015; 2019; 2022; Scorsolini-Comin &
Campos, 2017; Scorsolini-Comin & Macedo, 2021), o candomblé
(Scorsolini-Comin et al., 2020), o tambor-de-mina (Gaia et al., 2021) e o
espiritismo (Scorsolini-Comin & Suzuki, 2021). Essas pesquisas, em
conjunto, colocam em destaque os posicionamentos de médiuns e
colaboradores atuantes nesses diferentes contextos, em uma recusa a
considera¢do da mediunidade por meio de um prisma externo e
colonizador.

Esses estudos, juntamente com uma importante literatura na area,
tém destacado a necessidade de uma abordagem n3o medicalizante dos
fenOmenos culturais e espirituais como o transe de possessao,
caracteristico da mediunidade, oferecendo uma escuta acerca das
etnoteorias presentes nas comunidades religiosas acerca desses eventos.
Neste capitulo, assinalamos dois movimentos principais, um que associa
a mediunidade a psicopatologia e outro que apresenta a mediunidade
como mediadora do cuidado em saude mental. Apesar dos espacos
religiosos também oferecerem um tipo de atencao popular em saude por

2 Este estudo contou com o apoio do Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnolégico
(CNPq), por meio de bolsa de Produtividade em Pesquisa (Processo 05336/2023-1). A vers3o original
deste texto, em inglés, foi publicada em formato de artigo. No presente capitulo, apresento uma
versdo ampliada e atualizada do texto original (Scorsolini-Comin, 2019).
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meio de consultas meditnicas com espiritos incorporados, por exemplo,
raras foram as intervencdes encontradas na literatura acerca dessa
perspectiva de cuidado.

A lacuna de produgdo na drea da mediunidade em sua interface
com a promoc¢do de saude mental demonstra, inequivocamente, o
carater inovador do campo de estudo que relaciona a mediunidade a
uma perspectiva de cuidado e de acolhimento que deve atravessar a
incorporacdo da R/E nas mais variadas praticas de salde. Ha que se
considerar, de partida, que qualquer abordagem cientifica acerca de
um fendbmeno eminentemente religioso-espiritual como a mediunidade
se situa em um campo minado em que diferentes saberes e
epistemologias circulam.

Para dar conta dessa complexidade e utilizar uma nomenclatura
nativa, recorro a expressdo anunciada pelo pai de santo Toninho, chefe
de um dos terreiros mais tradicionais da cidade de Ribeirdo Preto e no
qual realizei a maior parte dos estudos sobre esse tema (Scorsolini-
Comin, 2022; Scorsolini-Comin & Macedo, 2021). Certa vez, ao
questionar o pai de santo sobre como seria o desenvolvimento da
mediunidade, ele me disse que era como “mexer em um vespeiro”.
Assim, era possivel manter-se afastado desse processo, evitando o
contato com o temido vespeiro. No entanto, caso fosse do desejo do filho
de santo desenvolver a sua mediunidade, este deveria estar a disposi¢cao
para habitar esse campo polissémico e complexo.

A mesma metdfora® é utilizada no presente capitulo para tratar da
tentativa de construir uma inteligibilidade cientifica acerca desse
fendmeno, construcdo esta que ndo se dd a despeito das sabedorias
nativas, pelo contrario, mas a partir desses conhecimentos por vezes
silenciados no fazer em pesquisa, o que é possivel adotando-se uma
postura contracolonial, o que se alinha aos pressupostos da
etnopsicologia. E por meio dessa metafora que inicio, pois, a exploracdo
da categoria mediunidade a partir desses diferentes posicionamentos
epistémicos, ancorando-me na referéncia ao seu contexto de producgao
original, mistico-religioso-espiritual.

O modo como a religido, a religiosidade e a espiritualidade estao
presentes na vida humana tem representado uma tematica complexa,

3 Essa mesma metéfora foi empregada em outro artigo de minha autoria, mas para tratar da
complexidade das pesquisas sobre religides de matrizes africanas e a produgdo do cuidado
(Scorsolini-Comin, 2018).
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constituindo um campo de saberes e poderes que dialogam com
elementos da saude e da educacdo e que, portanto, compdem um
fendmeno legitimo com o qual os pesquisadores classicos e
contemporaneos, bem como de diferentes dareas, buscam dialogar
(Koenig, 2012). A ligagdo do ser humano com o seu transcendente tem
sido apresentada tanto como forma de conferir sentido as experiéncias
de vida como também uma maneira de desenvolver repertérios para as
situacOes consideradas dificeis, estressoras e de manejo delicado, como
em processos de adoecimento, morte, enlutamento e de enfrentamento
de adversidades.

Apesar das aproximacGes e dos distanciamentos semanticos e
epistemoldgicos entre os termos religido, religiosidade e espiritualidade,
tem-se adotado a terminologia combinada religiosidade/espiritualidade
(R/E) como forma de conferir a &area uma maior unidade e,
possivelmente, ampliacdo de seu alcance no campo da saude mental.
Compreendendo que nem sempre abordamos uma Unica religiosidade
ou espiritualidade, também temos sugerido a grafia desses termos no
plural, ou seja, religiosidades e espiritualidades. Os estudos sobre o
modo como a R/E atravessa as questdes da salde e das praticas de
cuidado em diferentes comunidades e servicos é uma tematica
recorrente na literatura cientifica (Précoma et al., 2019). A denominagao
R/E, portanto, deve-se a dificuldade de distingdo desses termos e esta
alinhada com a literatura da drea de saude.

Para efeitos de um melhor didlogo com a literatura em saude
mental, o presente estudo fard uso do termo combinado, abreviado
como R/E, como tem sido adotado nas pesquisas desenvolvidas no OR/f
(Cunha et al., 2023; Cunha et al., 2021). E importante considerar, no
entanto, que nem sempre o termo R/E é suficientemente elastico para
abarcar termos mais proximos das religides de matriz africana, como a
nocao de ancestralidade. Ainda que a ado¢dao de um termo mais amplo e
acolhedor seja complexa, consideramos, para efeitos compreensivos,
gue a ancestralidade também atravessa o que, aqui neste capitulo,
abarcamos sob a égide da R/E.

Mediunidade e psicopatologia

A mediunidade enquanto um fenémeno presente em diferentes
religides e praticas misticas sempre esteve atrelada a uma discussdo no
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campo das psicopatologias. Para além do reconhecimento de um evento
de cunho religioso, diversos estudiosos, em diferentes épocas e
atendendo a diversas epistemologias, buscaram confirmar, refutar ou
mesmo refletir sobre o modo como a mediunidade pode estar ou nao
associada ao adoecimento psiquico.

Ao longo dos tempos, a mediunidade também representou um
sinbnimo de adoecimento, significando uma expressdo de uma
psicopatologia, de uma “perturbacdo” ou de um “transtorno psiquico”
gue suspendia o sujeito de suas faculdades psiquicas consideradas
normais, conscientes ou que pudessem ser controladas. Essas
investigacdes sempre tiveram como norte a tentativa de explicacdo do
fenbmeno tanto em termos de suas causalidades como de suas
repercussdes psicossociais e para a vida do individuo, o médium.

Assim, os movimentos de aproximacgao e distanciamento entre os
fenbmenos medilnicos e as questdes do adoecimento psiquico sdo
sugeridos por diversos estudos na literatura cientifica, tratando de
eventos como o primeiro surto psicético e dissociagdo (Delmonte et al.,
2016), por exemplo, com investigacbes que, por vezes, elegem como
publico-alvo os adeptos de religides espiritas e de matriz africana
(Menezes Junior et al.,, 2012), com grande destaque para estudos
conduzidos no cenario brasileiro (Krippner, 1987) enquanto campo
empirico privilegiado.

Estudos nacionais tém destacado o modo como a associagdo entre
fendbmenos psiquicos e a R/E tem sido negligenciada nos estudos
contemporaneos (Moreira-Almeida, 2013), abrindo uma gama de
possibilidades de investigacdo desses aspectos juntos a médiuns dessas
religiGes. Para além dessas associacGes, as trajetdrias de vida desses
médiuns, sobretudo em relacdo aos aspectos desenvolvimentais que
podem ou ndo trazer a tona questdes da ordem de saude mental,
parecem ndo ser o foco das investigacBes contemporaneas (Rabelo,
1993; Scorsolini-Comin & Campos, 2017), abrindo possibilidades de
narrativas sobre sociabilidades e o modo como a mediunidade pode
atravessa-las.

O fendbmeno da mediunidade, recuperando a tradicdo da drea,
sempre representou um legitimo interesse por parte dos pesquisadores
da saude mental, no Brasil e no mundo (Moreira-Almeida, 2013; Moreira-
Almeida et al., 2023; Osborne & Bacon, 2015), quer seja por meio de
investigagOes que priorizavam os aspectos bioldgicos e neuropsicoldgicos
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da experiéncia de transe mediunico (Bastos Junior et al., 2015; Moreira-
Almeida, 2013) em diferentes religides, quer seja por estudos que
exploraram o fen6meno por um viés mais psicossocial da experiéncia
mediunica (Scorsolini-Comin & Campos, 2017). No campo da saude, no
entanto, o primeiro movimento tem sido priorizado, reforcando uma
tendéncia a discutir de que modo a mediunidade pode se aproximar ou
se distanciar de fenOmenos psicopatoldgicos, em uma ressonancia do
modelo biomédico ainda em vigéncia. Pesa sobre essa perspectiva a
tentativa de compreender, em termos fisicos, as causas e as
consequéncias da mediunidade, sendo que o fenbmeno passa a ser
compreendido como algo que pode ser isolado, analisado (possivelmente
em termos experimentais e da pesquisa basica) e fragmentado, em busca
de uma investigacao que, de fato, possa explicar como determinada
expressao se da.

Essas investigacOes também possuem interesse nas associacées das
manifesta¢des medilnicas com sintomatologias depressivas, de estresse,
de depressao, bem como com tragos ligados a transtornos de panico e
de personalidade, por exemplo. Esses estudos e perspectivas partem do
pressuposto de que, isolada, a mediunidade poderia ser mais bem
compreendida e, a depender dos achados sobre suas consequéncias, ser
tratada, medicalizada e, por fim, controlada, em associagdes com
expressdes consideradas patoldgicas.

Em outra perspectiva, mais associada as ciéncias humanas e sociais e
em uma visdo mais psicossocial da atuagdo em salde mental, o foco
recairia sobre a mediunidade enquanto expressao social, cultural e sagrada
de um determinado povo, comunidade ou credo, representando um
fendbmeno da ordem do divino que nem sempre pode ser acessado por
instrumentos usuais de pesquisa, mas a partir de métodos como
observacoes, etnografias, descricoes e reflexdes a partir de vivéncias dos
pesquisadores e dos sujeitos-pesquisados. Nesse prisma tedrico, ndo
caberiam questionamentos quanto a realidade do fenébmeno (se ele existe
ou ndo) ou sobre os aspectos morais (se é correto ou ndo) possivelmente
associados ao evento ou as pessoas que expressam essa mediunidade
(médiuns) (Bairrdo, 2017; Scorsolini-Comin et al., 2017). Como perspectiva
gue considera as expressoes religiosas como um aspecto que faz as
pessoas pertencerem a um determinado grupo e se sentirem ancoradas e
representadas, a mediunidade seria, portanto, uma manifestacdo
coerente com os pressupostos misticos e religiosos em tela, sendo uma
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performatividade que guarda uma relacdo de pertinéncia ao seu contexto
e ao seu prisma religioso.

Em termos dos estudos sobre mediunidade, o Brasil sempre foi
considerado um campo empirico historicamente privilegiado (Krippner,
1987) por abarcar diferentes manifestagGes religiosas, muitas delas
caracterizadas por eventos relacionados a mediunidade, como nas
experiéncias de transe de possessdo presentes em rituais como da
umbanda, do candomblé e do espiritismo. Além dessas religides,
também observamos questdes da mediunidade em cultos catélicos e
evangélicos, embora sob perspectivas, nomenclaturas e explicacées
distintas. No que se refere especificamente as religibes de matriz
africana, aqui representadas pelo candomblé e pela umbanda,
obviamente que esses movimentos ndo nascem no cenario brasileiro
exclusivamente, mas sdo oriundos, por exemplo, do continente africano,
encontrando no espa¢o nacional um campo de aplicacdo, de
transformacdo e construcdo de expressdes dessa mediunidade
afrodiaspoérica.

A mediunidade ja foi densamente investigada pelas ciéncias sociais,
sobretudo por antropdlogos interessados em descrever as diversas
performances ligadas ao sagrado e ao modo como os seres humanos
poderiam estabelecer uma comunicagdo com o mundo dos mortos. De
modo similar, mas em nUmero menos expressivo, os modos como as
praticas magicas e os transes de possessdo estdo presentes em rituais de
cura e atuam no sentido do restabelecimento do equilibrio e da satde, por
exemplo, ja foram alvos de estudos cldssicos conduzidos por
pesquisadores estrangeiros (Crapanzano, 1977; Csordas, 1987).

Essas investigacGes revelam, em sua maioria, a necessidade de
compreensado dos fendbmenos mediunicos para além dos registros ligados
a saude, em uma busca por explicacées da ordem do contexto, mesclando
elementos sociais, culturais e histéricos que se cravam nas praticas sociais
de cuidado. Assim, opera-se um movimento, mais contemporaneamente,
no sentido de recusar as explicagdes médicas e psicopatoldgicas que
associam as expressdes medilnicas inequivocamente aos quadros de
adoecimento psiquico.

Embora os transes de possessdo possam ser observados em
diferentes tradicGes religiosas, grande destaque é conferido as religiGes
de matriz africana, responsaveis pela preservagdo do patrimdnio étnico
dos seus antepassados (Silva, 2013), representando um movimento de
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resisténcia que envolve a busca por expressoes religiosas com elementos
psiquicos e fantasticos que facam frente a opressao étnica e cultural que
marginaliza determinadas populacbes e comunidades (Bairrdo, 2002,
2017). Assim, este estudo elege as religiGes de matriz africana como
campo privilegiado de estudo em relagdo aos fendmenos da
mediunidade.

Mediunidade e religioes de matriz africana

A producdo cientifica no campo das religides afro-brasileiras, ou
religides de matriz africana, ndo é um movimento recente. Diversos
pesquisadores do exterior interessaram-se pela umbanda e pelo
candomblé, fundamentalmente pelo viés do transe de possessdo,
utilizando o contexto brasileiro como campo empirico para a construgado
de teses sobre os fenébmenos mediunicos e sobre as manifestacGes
culturais presentes nessas religides, movimento este responsavel pela
consolidacdo de diversas linhas de pesquisa internacionais que se
amparavam no cenario religioso brasileiro (Lépine, 2000). A seguir,
apresentaremos um recorte da producdo cientifica relacionada ao
candomblé e a umbanda como forma de evidenciar como tais religiGes
tém sido elencadas pelos meios académicos como campo empirico para
reflexdes na drea da salde mental e de uma atengao em saude associada
aos elementos sociais, culturais e histéricos que nos constituem em
diferentes comunidades.

A umbanda tem despertado o interesse dos pesquisadores do
mundo ocidental desde o século XX tanto por sua origem quanto pelo
modo como é permanentemente composta e recomposta por elementos
advindos das tradi¢cOes catdlicas, espiritas e do candomblé, também
entrelacando caracteristicas do povo brasileiro e suas matrizes brancas,
indigenas e africanas. Embora haja discordancias e impasses quanto a sua
origem, destaca-se nessa religiao uma forte influéncia da tradicdo oral,
bem como a presenca de elementos culturais que remetem a prdépria
origem étnica de diversidade do povo brasileiro (Montero, 1985).

No entanto, é cada vez mais premente que essa leitura ndo seja
conduzida de modo a romantizar esse processo de “mesticagem”, o que
tem como efeito o silenciamento de processos histdricos como a
escravizacgdo, a didspora, a violéncia e a dizimagdo de povos originarios
por parte dos colonizadores. Embora a unido desses elementos étnicos
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possa nos conduzir a uma interpretacdo de pacificacdo, esses vértices
encontram-se tensionados, o que também vem sendo recuperado nos
novos processos de leitura, sobretudo contracoloniais, enderecados a
esses fendmenos na contemporaneidade. Assim, a umbanda ndo seria
uma sintese pacificadora, mas uma religido marcada por dolorosos
processos histdricos que ndo podem ser silenciados, pelo contrario.

Estudos nacionais sobre a umbanda tém balizado uma série de
compreensdes tedricas e empiricas realizadas em terreiros, permitindo
uma leitura acerca das transformacées ocorridas nessa religido ao longo
do tempo (Bairrdo, 2002). Esses estudos envolvem descri¢des e leituras
antropoldgicas e psicolégicas acerca das entidades do pantedo
umbandista como pombagiras (Leal de Barros & Bairrdo, 2015), caboclos
e baianos (Macedo & Bairrdo, 2011), além de propostas que destacam
aspectos como a corporeidade, as metodologias participativas, as
relacGes com as praticas de salde e de cuidado (Bastide, 2016; Costa-
Rosa, 2008), as ressonancias histéricas e os processos sociais como
marginaliza¢do, vulnerabilidades e resisténcias por meio das expressoes
religiosas. A umbanda, mais do que expressar aspectos misticos de
relagdo com o sagrado, envolve posicionamentos e tensionamentos
sociais, haja vista que representa a prdpria origem do povo brasileiro,
suas mazelas como a escravizagao e o genocidio de povos indigenas, bem
como seus dramas sociais que envolvem, por exemplo, o racismo e os
problemas decorrentes das migragoes.

O interesse inicial pelo estudo dessas religides afro-brasileiras deu-
se, no entanto, pela mediacdo de pesquisadores estrangeiros. Esse
percurso foi empreendido por autores classicos da Antropologia, como o
francés Roger Bastide (2016), que construiu um sdlido trabalho acerca do
candomblé e da umbanda, investigando fenbmenos como o transe de
possessdao por orixds e o universo onirico dessas comunidades. Ao
estudar os sonhos, interessava-se em compreender a ancestralidade dos
povos em relagdo as suas origens e de como esses aspectos eram
representados no sonhar. Outro exemplo notério na drea é Fernando
Brumana, estudioso argentino que investigou a Jurema no contexto
nacional, tecendo considerac¢ées basilares para se compreender o modo
como a religiosidade tem se cravado nas experiéncias do povo brasileiro
(Brumana, 2005; Brumana & Martinez, 1991).

Na década de 1970, Bastide prop6s uma leitura acerca da umbanda
gue a situava entre a tradigdo europeia e a cultura africana, uma tradicdo
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mestica que trazia elementos brancos em um pantedo negro,
promovendo uma leitura dessa religido como sendo de intersticio
(Bastide, 2016; Concone, 1987). Esse carater é reforcado por autores que
tratam da chamada pluralidade umbandista, mesclando elementos
brancos, negros e indigenas, possibilitando uma leitura dessa religido
para além dos seus aspectos institucionais e vislumbrando uma relagao
com o universo de significados produzidos histérica e culturalmente.
Estudar a umbanda, nesse sentido, é também investigar a brasilidade e o
modo como o povo brasileiro é interpretado em um pantedo
multifacetado de referéncias. Nessa perspectiva de analise, a umbanda
ocupa um lugar de destaque por justamente representar a mesticagem
do povo brasileiro, o que se entrelaca também as nossas referéncias
misticas e religiosas (Scorsolini-Comin, 2017). No entanto, como
advertimos anteriormente, essa mesticagem nao deve ser romantizada,
mas, sobretudo, refletida diante de histéricos processos de violéncia.

O interesse no estudo da umbanda, assim como ocorre no contexto
do candomblé, ndo é exclusivo de autores brasileiros, o que pode ser
observado por uma producdo internacional relevante, ainda que se
destaque o descompasso com a producdo local sobre essa religido
(Godoy, 2016). Mais contemporaneamente, encontramos expressoes
religiosas da umbanda em outros paises, como Portugal, Estados Unidos,
Argentina, Uruguai e Espanha, o que também guarda especificidades
contextuais, dificultando comparagdes com o cenario nacional. Pode-se
aventar que a umbanda conserva uma diversidade dentro do préprio
cenario brasileiro, o que tende a se ampliar quando consideramos outros
paises, outras culturas e o didlogo entre contextos. Assim, tanto a
umbanda quanto o candomblé praticados no Brasil possuem
especificidades, o que também se aplica quando analisamos as diferentes
regides brasileiras e suas nuancas em termos da religiosidade e das
praticas misticas.

Ainda que boa parte do conhecimento produzido sobre as religides
afro-brasileiras seja calcado nas ciéncias sociais, por meio de uma
tradicdo de pesquisa em espacos religiosos e emprego de metodologias
observacionais e participativas, destaca-se que a Psicologia também tem
se apropriado dessa seara, aproximando dessas discussdes o universo
psiquico e desenvolvimental que circunda tais fendmenos (Concone,
1978; Macedo & Bairrdo, 2011; Mantovani & Bairrdo, 2009; Nathan,
1994; Zangari, 2005). A mediunidade, nessa perspectiva, passa a ser

148



compreendida ndo apenas como um fenémeno cultural, mas também de
ordem psicoldgica, pois posiciona os sujeitos, a relacdo eu-outro, a
personalidade do médium e a personalidade da entidade corporificada,
entre outros aspectos.

O referencial etnopsicoldgico, delimitado em muitas dessas
intervengdes, tem sido importante por cotejar reflexdes em torno do
modo como as etnoteorias nativas podem ser compreendidas como uma
visdo de mundo que ndo deve ser reduzida ao etnocentrismo que, por
vezes, marca as pesquisas com comunidades locais ou que representem
um conhecimento de mundo bastante diferente daquele trazido pelo
pesquisador (Brumana & Martinez, 1991). Ao buscar as etnoteorias que
explicam e descrevem o fendbmeno da mediunidade, opera-se uma
compreensdo nativa que rompe com a tentativa académico-cientifica
priorizada no modelo biomédico e positivista que visa a isolar o objeto e
fragmenta-lo.

Descrever o fendmeno da mediunidade, em uma perspectiva
psicossocial e cultural, é ultrapassar os modelos colonizadores e
hegemodnicos, em busca de uma leitura que, de fato, rompa com as
tendéncias a patologizacdo das expressoes culturais (Bastide, 2016). A
etnopsicologia legitima as comunidades de referéncia como detentoras
de um saber que ndo apenas deve ser ouvido, mas respeitado e
valorizado, em constante didlogo com o saber cientifico. Produzir ciéncia,
nessa perspectiva, é resgatar as referéncias locais em busca de
evidéncias ou indicios que possam subsidiar uma compreensdo “de
dentro” do fendbmeno e ndo externa a ele.

Os estudos sobre a umbanda e o candomblé que tentam
aproximar os aspectos rituais dos elementos culturais nas comunidades
de referéncia dao continuidade a uma série de investigacdes de carater
internacional. Mageo (1996), em Samoa, investigou transes de
possessao tipicos da regido, promovendo uma leitura acerca dos mitos
e de suas relacdes com as experiéncias subjetivas daquela populacao.
Posicionamentos semelhantes sdo trazidos em pesquisas no Sudao, no
Sri Lanka (Obeyesekere, 1981), Niger, em Cuba e Mayotte, na Francga,
promovendo o surgimento de uma inteligibilidade que aproxima as
expressoes religiosas e culturais como uma dimensao de constituicao
dos povos, tornando necessaria a imersao nessas culturas e costumes
para a apreensdo do que, de fato, é da ordem do cultural ou do campo
da ateng¢do em saude mental. No Brasil, o transe de possessado foi e tem
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sido investigado tanto por autores nacionais como estrangeiros
(Goldman, 2012).

Os espacos religiosos como terreiros de umbanda e candomblé sdo
abordados, em muitos estudos, como espacgos de acolhimento emocional
e de promocgdo de saude (Gomberg, 2011; Scorsolini-Comin, 2023b; Silva
& Scorsolini-Comin, 2020). Ainda que os espacos religiosos ndo possam
ser considerados equipamentos formais de saude, a busca por ajuda
acaba atraindo diversos adeptos, de modo que os mesmos ndo precisam
se filiar a essas religioes para poderem receber auxilio, fato este bastante
recorrente no Brasil, em que muitos frequentadores de terreiros e
centros espiritas apresentam-se formalmente como catdlicos ou mesmo
evangélicos.

Além disso, muitos dos adeptos dessas religides buscam amparo
espiritual para questdes de adoecimento psiquico (Lucchetti et al., 2016).
Isso sugere que as experiéncias de adoecimento mental podem
encontrar nesses espagos um direcionamento que deve ser
compreendido mais a fundo — com a saude mental é entendida e
promovida nesses espagos religiosos? Como a experiéncia da
mediunidade, em suas mais diferentes manifestacdes, pode mediar um
cuidado promovido nesses espagos?

As experiéncias religiosas como promotoras de praticas consideradas
terapéuticas vém sendo sugeridas por uma literatura relevante tanto com
estudos sobre o candomblé, a umbanda quanto o espiritismo (Costa-Rosa,
2008), tanto no contexto nacional quanto internacional. O que esses
estudos sugerem é que, muitas vezes, os espagos religiosos podem
funcionar como locais de acolhimento emocional, acolhimento este que
nem sempre é possibilitado em equipamentos formais de saude que,
porventura, nao estejam preparados para receberem
usuarios/pacientes/clientes com religiosidades e espiritualidades que
sejam dissonantes em relacdo a norma ou, em outras palavras, ao contexto
cristdo hegemonico existente no Brasil.

Obviamente que nado se trata de elencar os espacos religiosos como
espacos de cuidado formal, mas, sim, de esferas nas quais o sujeito pode
ser mais amplamente aceito, acolhido e respeitado em sua identidade e
em seu pertencimento, o que frequentemente abarca a nogdo
enderecada pela R/E. Assim, a mediunidade pode e deve ser
compreendida nesse interim, representando um movimento que busca
conhecer e respeitar o sujeito a partir de sua ancoragem, de sua
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ancestralidade, dos saberes veiculados em sua comunidade de
referéncia, em sua identidade, em seu pertencimento. E nessa interface
que os estudos recentes sobre R/E podem e devem desenvolver
estratégias e repertérios, potencializando ndo apenas a considera¢do da
R/E no cuidado em satde, mas de que modo as diversas religiosidades e
espiritualidades, sobretudo as ndo hegemonicas, podem compor uma
gama de referéncias para a promocao da saude e do bem-estar.

Pela andlise empreendida na literatura cientifica aqui recuperada e
vastamente veiculada no Brasil e no exterior, podemos afirmar que a
mediunidade possui essencialmente dois posicionamentos distintos em
relacdo a saude mental. Uma parcela de estudos vincula as expressées
mediunicas a determinadas sintomatologias patoldgicas, de modo que a
mediunidade é considerada, em parte, sinbnimo de adoecimento
mental. Grosso modo, manifestar-se mediunicamente equivaleria a
possuir alguma sintomatologia associada. Essa vertente esta apoiada em
estudos de cardter biomédico classicamente difundidos nas ultimas
décadas e em uma tradicdo de pesquisa que atualmente vem sendo
guestionada na area de salde mental.

O outro posicionamento existente apresenta a mediunidade como
mediadora de um cuidado em salde mental, ou seja, os médiuns fariam
uso das diferentes expressGes medilnicas para prestarem uma atengao
em salde mental por meio de consultas, benzegbes e diferentes rituais
que teriam como objetivo ultimo restabelecer o equilibrio do sujeito e a
sua saude mental. Enquanto veiculo ou ferramenta de cura ou de
atendimento, a mediunidade se colocaria a servi¢o da saide mental.

As pesquisas enderecadas sob essa segunda vertente sdo mais
alinhadas a etnopsicologia, que vem se mostrando uma perspectiva
potente no sentido de ndo patologizar a cultura, ainda que considere que
as questdes de saude mental devam ser abordadas em todos os
contextos. Ndo se trata, pois, de desconsiderar que possa haver
demandas de saude mental em pessoas que recorrem a centros espiritas
e terreiros, por exemplo, mas que o modo de interpretar a mediunidade
pode e deve passar por uma compreensao mais cultural e social do
fendbmeno, favorecendo uma atencao que considere os saberes locais,
gue respeite as tradicbes da comunidade e que, por isso mesmo,
apreendam um sujeito menos fragmentado e mais integrado em termos
de saude mental. Considerar essas referéncias é, de fato, promover uma
atenc¢do em saude situada politica e eticamente.
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Consideragoes finais

Na contemporaneidade, a mediunidade tem se apresentado como
um fendmeno discutido em uma perspectiva da saude e do cuidado,
recusando um discurso medicalizante e psicopatologizante que perdurou
por muitos anos nas pesquisas acerca dos transes de possessao em cultos
afro-brasileiros, por exemplo. A mediunidade vista sob a perspectiva da
etnopsicologia recupera um aspecto de saude e de promog¢ao do bem-
estar justamente por considerar o sujeito em seu contexto de referéncia,
em seu pertencimento e em sua identidade, em uma perspectiva
holistica, sistémica e integradora. Se a mediunidade faz parte do
repertorio experiencial do sujeito, deve ser analisada a partir desse
marco, ndo como algo externo, patolégico e que deve ser extirpado.

Na etnopsicologia, considera-se esse sujeito inserido, pertencente,
prenhe de significado, podendo se expressar, cultuar seus credos,
respeitar suas ancestralidades e ancorar-se nos aspectos que dialogam
com a sua dignidade e a sua existéncia. Ao promovermos saude
precisamos, inequivocamente, considerar essas expressoes, o que inclui
uma reflexdo critica sobre a mediunidade, caso esse elemento emerja no
processo de cuidar. Alguns questionamentos sdo pertinentes nesse
ponto: as praticas formais em saldde abrem espago para didlogos sobre
possiveis expressbées mediunicas na clientela atendida? Ou a
mediunidade ja vem apresentada com uma forte carga de preconceito
gue a associa ao adoecimento psiquico?

Pela vasta literatura consultada, ha que se destacar que o campo
empirico brasileiro relacionado as religides de matriz africana é
privilegiado, o que vem sendo assinalado inclusive nos estudos
internacionais. Ainda que haja esse reconhecimento e a consideracdo de
gue esses espacos podem ser potencialmente promotores de saude,
acolhimento e cuidado, encontramos poucos relatos de intervencdes
etnopsicolégicas nessas comunidades, o que nos acena para uma lacuna
de producao que pretende ser respondida por estudos vindouros. As
pesquisas existentes e aqui mencionadas recuperam que o proéprio
espaco religioso pode ser terapéutico por acolher demandas de saude
mental em equipamentos informais de saude (terreiros de umbanda e
rocas de candomblé, por exemplo), havendo raras iniciativas que, de
fato, conduzam a reflexdes sobre como esses espacos religiosos podem
também receber atendimentos formais por profissionais de saude
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(Scorsolini-Comin, 2023b). A literatura aqui referida traz a baila os
atendimentos medilnicos como propostas de cuidado, assim como as
relagOes interpessoais que se formam nos terreiros como redes de apoio
social. Intervenc¢Ges conduzidas dentro desses espagos por profissionais
de saude ainda compdem uma lacuna que deve ser observada na
literatura cientifica.

Essa lacuna demonstra, inequivocamente, o carater inovador do
campo de estudo que relaciona a mediunidade a uma perspectiva de
cuidado e de acolhimento que deve atravessar a incorporagdo da R/E nas
mais variadas praticas de saude. Desse modo, o convite endereca-se para
gue esse fendbmeno possa ser apreciado em sua complexidade, o que ndo
nos exime de uma discussao por vezes atravessada por questdes no
campo da sauide mental. No entanto, reconhecendo a importancia desse
fendbmeno, sobretudo nas religides de matriz africana, abre-se espaco
para que haja compreensGes menos estereotipadas, menos
medicalizantes e mais flexiveis justamente por narrarem um sujeito que
pertence e significa ndo apenas em termos individuais, mas,
fundamentalmente, em grupos, em seus coletivos e em suas
comunidades de referéncia.
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Capitulo 9

O apagamento de Solange Faladé e as possibilidades de
repensar a historia da psicanadlise

Mariana Bastos Deolindo
Gabriel Inticher Binkowski

Apresentagao

Apresentaremos, neste capitulo, alguns elementos da biografia, da
trajetodria e da obra de Solange Faladé, médica, psicanalista, antropdloga e
pensadora do campo do que chamamos de etnopsicologia no que
tangencia a relagdo entre praticas culturais e tradicionais, técnicas de
cuidado e as praticas da psicandlise, da psiquiatria e da pediatria.
Importante colaboradora de Jacques Lacan e envolvida nas histdrias das
fissuras, rupturas, sucessdes e herancgas envolvendo o campo e a politica
do movimento lacaniano, sua histéria vem sendo redescoberta
recentemente e serve como referéncia, inspiracdo e pilar para repensar o
pioneirismo, a presenca e o ativismo de pensadores e pensadoras negras
na proépria histdria da psicandlise e no campo psi como um todo. Neste
capitulo, priorizamos algumas das contribuicdes institucionais e tedricas
de Faladé, assim como discutiremos algumas passagens de sua histdria que
podem contribuir para o desenvolvimento da etnopsicologia no Brasil.

Introdugao

Obras classicas e consagradas narram em detalhes a histéria da
psicanalise, histéria essa que costuma ser contada como uma narrativa
completa, uma verdade sem fissuras, em que tudo parece estar
devidamente inscrito. Sabe-se os nomes das instituicdes, delimita-se os
conflitos internos entre elas, estabelece-se o devido lugar que cada
personagem ocupa, exaltado e preservado na memoria dos analistas que
a (per)seguem. Analistas estes que, em seu papel de guardides, exaltam
seus mestres, consomem suas ideias e reproduzem essa histdria sem
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guestionar, naquilo que produz uma verdadeira confusdo entre biografia
e hagiografia.

No entanto, na histdria da psicanalise dos ultimos cinquenta anos,
nos tremores e assombros causados pela figura de Jacques Lacan e pelo
rebulico institucional que ela promove em meio as placas tectbnicas da
instituicdo psicandlise, algo escapa sutilmente desse olhar vigilante: uma
presenca feminina e negra, cuja trajetdria se entrelaca com as fibras dessa
histdria, mas que permanece invisibilizada pelo tempo e pelas narrativas
psicanaliticas. Solange Adelola Faladé (1925-2004), com sua heranga
ancestral e suas contribuicdes singulares, percorre os mesmos caminhos
da psicanalise e, em certa medida, os transcende, mas ainda se apresenta
guase como uma desconhecida na Grande Histéria da Psicandlise. Sua
figura parece desafiar as certezas dessa narrativa tida como completa. Aos
poucos, percebe-se que a presenca de Faladé escancara as fissuras de uma
psicandlise que, em sua aparente solidez, ainda guarda lacunas que
clamam por reconhecimento e por reparagao historica.

Para compor a primeira parte deste texto — e desta histéria —, serd
apresentado um breve percurso da vida de Solange Faladé, a primeira
psicanalista africana, médica, antropdloga, militante e tantas outras
coisas que lhe permitiram uma trajetdria Unica na psicanalise. Para dizer
da ancestralidade de Faladé, como abordado em seu livro Autour de La
Chose (Em Torno da Coisa, tradugdo nossa, 2012), é essencial
compreender a histéria que antecede o nascimento de uma crianga, ou
seja, a rede simbdlica a qual ela serd exposta nos primeiros dias de sua
existéncia e que a acompanhardo por toda vida.

Solange Faladé nasceu em Porto-Novo, na atual Republica do Benin,
gue, antes da colonizacdo francesa, era conhecida por Reino de
Abomey/Agbomé — que, por uma possivel falha na traducio colonizadora
francesa, tornou-se nomeadamente Reino de Daomé (Ahannougbe,
2018). O reino possuia uma constituicdo politico-econGmica-religiosa
majoritariamente pelo grupo étnico-linguistico Fon.

Ha um oceano separando Daomé do Brasil; ambos os territérios,
apesar da distancia, sendo banhados pelo oceano de dguas turbulentas
da colonizacdo europeia. Coloniza¢ao essa que deixa, de modo singular,
seus rastros nas areias e nas entranhas de cada um desses paises. Faladé
ndo esteve isenta dessas marcas, sua ancestralidade loruba-Fon e sua
posicdo como neta do ultimo rei que lutou e resistiu contra as tropas
francesas, o rei Behanzin de Daomé, evidenciam isso. E é sobre este chdo
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gue vamos pisar devagarinho, como canta Dona Yvonne Lara no samba
Alguém me avisou: pisar devagarinho para conhecer um pouco mais
sobre a vida, obra, influéncia e relevancia de Faladé nos estudos
psicanaliticos e decoloniais, entendendo em sua trajetéria um vetor para
a desobediéncia tdo necessaria para as transformagdes em uma
verdadeira contra-histdria da instituicao psicanalise.

Faladé: vida, percurso, contribui¢des

A personagem sobre a qual falamos, Solange Faladé, é uma das
filhas do meio de outros trés irmdos: Max, Geraldine e Yvone. Quando
crianga, com oito anos, foi enviada para Paris junto a seus irmaos, pelo
seu pai, Maximiem, que acreditava que esse ato defenderia o nome de
sua familia, provando, entdo, aos colonizadores, em suas palavras, que
os africanos colonizados eram iguais aos brancos (Wright Faladé, 2022).

Na Franga, ela viveu, em um primeiro momento, sob a tutela de um
tio materno aposentado, que havia servido na administragdo colonial
francesa. Durante esse periodo, sua esposa os tratava como “servos
domésticos” (Wright Faladé, 2024, p. 15, traducdo nossa),
responsabilizando-os, mesmo sendo muito jovens, entre sete e doze
anos, pelas tarefas de limpeza e outros afazeres da casa.

Contudo, com a eclosdo da segunda Guerra Mundial, a dinamica se
alterou. A filha mais velha, Yvone, temendo pela sua seguranca, retornou
a Africa, mesmo contra a vontade de seu pai. Solange, entdo com
aproximadamente quatorze anos, sobrevive a ocupac¢do nazista, sendo
acolhida por freiras, enquanto Max se refugia em um orfanato perto de
Dijon, no interior da Franga (Wright Faladé, 2024).

Com o fim da Guerra, Solange retoma seus estudos e é aceita no
“tradicional bacharelado com énfase em latim e grego antigo” (Richards,
2023, p. 438, traducgdo nossa), e, posteriormente, apds adquirir seu
diploma, passa a estudar na Faculdade de Medicina na Universidade de
Paris, onde concluiu o mestrado e o doutorado. Neste momento,
enquanto cursava o doutorado, tornou-se a primeira e Unica mulher a
assumir a presidéncia da Federacao dos Estudantes Negros Africanos da
Franca (FEANF). Esta federacdo foi criada com o objetivo de estabelecer
vinculos com “grupos de estudantes do Norte da Africa, Madagascar,
Antilhas e outras areas, para formar uma frente estudantil
anticolonialista em Paris” (Wallerstein, 1965, p. 30, tradugdo nossa). Seu
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surgimento se da apds dois congressos: (1) em 1950, em Lyon, onde
também estudava outra figura marcante desta histéria ndo contada da
psicanalise, o psiquiatra Frantz Fanon; (2) no fim de 1950, em Bordeaux
(Richards, 2023).

A presidéncia de Solange Faladé na FEANF foi marcada por uma
série de resisténcias frente aos discursos machistas e sexistas contrarios
ao seu mandato. O objetivo de Faladé era buscar o reconhecimento da
Prefeitura de Politica de Paris para o estatuto oficial e, portanto, legal, da
federacdo, como deve ser o procedimento para cada instituicdo civil de
cardter associativo e nao-lucrativo na Franga — isso é estabelecido pela
Lei de 12 de Julho relativa ao Contrato de Associa¢do?, sendo, até os dias
de hoje, o caminho juridico para associacdes e institutos psicanaliticos,
cientificos, artisticos e afins. Para tentar alcancar isso, Faladé esbocou
uma proposta conciliadora entre as alas comunistas e as alas
corporativistas do grupo. Contudo, sua intengao teria sido compreendida
por uma parte dos estudantes como demasiadamente moderada.

Um exemplo de tais falas misdginas foi a de Ouezzin Coulibaly, que
afirmou, em uma das reunides da FEANF (em que se discutia o futuro da
federagdao que estava em disputa politica): “A senhorita Faladé ndo é
muito dindmica e é uma mulher” (Coulibaly, citado por Blum, 2016, p. 75,
tradugdo nossa). Apds renunciar a seu cargo na FEANF, Faladé
permaneceu ativa e se reuniu com um novo grupo denominado de Grupo
Africano de Pesquisas Econémicas e Politicas (GAREP), onde
permaneceria até o momento em que optou por se dedicar
exclusivamente a psicanadlise (Richards, 2023).

Durante seu doutorado, enquanto estudava em hospitais
parisienses, conheceu Jacques Lacan e, a partir desse momento, tornou-
se tanto sua aluna, acompanhando-o em todos os semindrios, quanto sua
analisanda, permanecendo “fiel ao longo de sua vida a pratica clinica e
ao ensino que ele lhe transmitiu, na continuidade da obra de Freud”
(Samacher, 2013, p. 2, traducdo nossa). Faladé também esteve ao lado
de Lacan em momentos marcantes da histéria da psicandlise, como
guando, junto de Lagache, Dolto e outros, ocorreu a primeira cisdo da
Sociedade Psicanalitica de Paris (SPP). Isso se deu na medida que esses
psicanalistas acreditavam que a psicanalise ndao deveria limitar-se ao
ensino médico universitario, uma vez que também estava aliada e

! https://www.legifrance.gouv.fr/loda/id/LEGITEXTO00006069570

162


https://www.legifrance.gouv.fr/loda/id/LEGITEXT000006069570

composta por “académicos de orientagdo mais filoséfica e literaria”
(Samacher, 2013, p. 2, traducdo nossa).

A partir disso, foi criada a Sociedade Francesa de Psicanadlise (SFP),
a qual, posteriormente, passou por impasses e negociagdes com a IPA
(Associagdo Psicanalitica Internacional), tendo Faladé, neste momento,
sido responsavel por discussdes com o presidente da comissdo de
inquérito que estabeleceria se a nova sociedade cumpria as regras
minimas de funcionamento e organizacdo em vistas a uma filiacdo e
reconhecimento junto a IPA (Faladé, 2012).

Elisabeth Roudinesco, na obra Histdria da Psicandlise na Franca
(1994), menciona diversas vezes Faladé como uma acompanhante
privilegiada de Lacan em reunides, chegando a defini-la como confidente
de Lacan, ou, ainda, em outro momento, descreve:

Jacques Lacan chegou ao pré-congresso em Londres, no inicio de
julho de 1963, acompanhado por Solange Faladé, uma africana
origindria dos Yorubas do Daomé, ela é sua analisanda e trabalhou na
Organiza¢do Mundial da Saude (OMS) (Roudinesco, 1994, p. 767).

Roudinesco (1994, 2008), ao apresentar uma narrativa na qual
Faladé se coloca apenas nessas posi¢des vinculares com Lacan, reduz seu
papel e ignora sua influéncia na psicandlise, bem como em outras areas,
como sua atuagdo como investigadora em antropologia e etnologia no
Centro Nacional de Investigac¢do Cientifica (Samacher, 2013, p. 2 ), além
de outras contribui¢des que serdo descritas a seguir.

Faladé também foi supervisionanda de Frangoise Dolto, a quem
dedica um artigo intitulado “O que guardei de Francoise Dolto?” (2005).
Essa experiéncia implicou diretamente na sua atuacao, a posteriori, com
criangas autistas na Fundacdo Parent de Rosan, sob direcdo de Jenny
Aubry — que também era constantemente citada em seus semindrios.

No plano universitdrio, Faladé defende sua tese intitulada
Contribuicdo para um estudo sobre o desenvolvimento infantil na Africa
Subsaariana (1996, traducdo nossa), em que debate sobre os beneficios
psicomotores para os bebés que sdo carregados nas costas de suas maes.
Geraldine Faladé — irma de Solange Faladé —, conta, em um podcast
(2020), sobre o potencial inovador dessa tese, uma vez que Solange foi
pioneira na discussdo de uma pratica que era considerada “selvagem” ou
“leiga”, como se qualificava o uso da psicanalise por profissionais nao
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ligados a escolas de medicina e/ou psicanalise e cuja atuagdo se dava fora
do enquadre clinico tradicional. Hoje, tais inser¢des psicanaliticas nas
técnicas de maternidade sdo amplamente reconhecidas, como é possivel
ver em produtos mercadolégicos, métodos e praticas denominados de
“mae canguru”, ja tdo presentes nos habitos de comunidades africanas
tradicionais. No fim de sua tese, Faladé (1996) ressalta: “mas acredito
gue devemos estar orgulhosos — pelo menos estou — de que, aqui em
nossa terra natal [chez nous] — pois é de fato nossa —aquilo que até agora
tinha sido chamado de ‘raca negra’, aquela populacdo que sofreu como
sofreu, pode hoje ensinar tal licdo ao mundo” (1996, tradugdo nossa).

Paralelamente a pesquisa de doutoramento, Faladé também
publicou o artigo Mulheres de Dakar (tradugdo nossa, 1960), em que
entrevistou mais de 140 mulheres das etnias Wolof e Lebu na area
urbana e adjacéncias de Dakar. Seu texto é dividido em cinco tdpicos: (1)
Criacdo, casamento e tarefas domésticas; (2) Maternidade: gravidez, o
parto e o bebé; (3) Poligamia; (4) Divdrcio e viuvez; (5) Autonomia
econdmica. Durante todo o manuscrito é possivel notar os esforgos de
Faladé para desmistificar as criticas dos padrdes etnograficos que
tendem a descrever caracteristicas de uma cultura por meio das préprias
percepgdes eurocéntricas, sem levar sua prépria cultura em
considera¢do, como é o caso de quando Faladé diz:

A escolha do parceiro é tarefa dos pais, seja para uma jovem ou
para um jovem que vai se casar pela primeira vez. Esta utilizacdo
tem sido muitas vezes condenada com indigna¢do, como se tal
pratica fosse inédita na Europa, quando ndo parece ter sido
considerada nada incomum até muito recentemente (Faladé,
1960, p. 210, tradugdo nossa).

Outro esfor¢co notavel na escrita de Faladé é o de apresentar a
independéncia e a autonomia que essas mulheres possuem em relagao
tanto aos maridos quanto a familia. Essa autonomia se manifesta
principalmente em termos financeiros, como é o caso de diversas
mulheres que trabalhavam como comerciantes, além de participarem de
uma associacao de ajuda mutua denominada tontines. Essas tinham dois
grandes objetivos: o primeiro, de cardter pratico, era o de guardar
dinheiro, pois semanal ou mensalmente todas contribuiam com um valor
gue seria integralmente destinado a uma das participantes, selecionada
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para receber o total das arrecadacdes. O segundo objetivo tinha funcao
social, a de proporcionar uma oportunidade de contato para as mulheres
gue viviam em uma grande cidade, além de organizar espacos de danca
e canto, possibilitando a construgdo de um coletivo de apoio de extrema
poténcia social (Faladé, 1960).

Retomando a vida de Faladé, apds defender sua tese, busca
retornar para o Senegal, candidatando-se a uma vaga em um hospital em
Dakar. Contudo, seu pedido foi negado pelas autoridades coloniais
francesas, o que acabou implicando na continuidade de sua frequentacao
aos seminarios de Lacan e em toda a vida intelectual adjacente que
fervilhava a época.

Posteriormente, cerca de sete anos apds a defesa da tese de
doutorado, Faladé cria o Instituto de Etnopsicopatologia Africana, o qual
tinha como principal objetivo estabelecer um inventario dos métodos
psicoterapéuticos tradicionais usados na Africa, marcando a urgéncia “de
reunir esse conhecimento antes que aqueles que o detém desaparecam”
(Faladé, 1964, p. 603, tradugdo nossa), uma vez que, como marca Faladé:

Os proprios africanos tinham, e ainda tém, uma compreensdo
profunda dos disturbios apresentados pelos doentes mentais e
desenvolveram métodos psicoterapéuticos reais que ainda hoje sdo
aplicados, mesmo quando os pacientes estdo hospitalizados. Esses
métodos tradicionais permitem que esses sujeitos que sofrem de
transtornos mentais e afetivos se adaptem a vida cotidiana, e muitas
vezes extremamente bem (Faladé, 1964, p. 604, traducdo nossa).

Entretanto, o que se sucedeu a colonizacdo foi que a introducao
desses elementos “ocidentais” teve o efeito, entre outras coisas, “de
alienar as novas geracdes das concepcdes tradicionais de doencas
mentais e terapias" (Faladé, 1964, p. 603, tradugcdo nossa). Esse
fenbmeno é igualmente observado no Brasil, onde muitos grupos,
principalmente de povos originarios e comunidades quilombolas, tém
retomado a necessidade de reafirmar suas praticas culturais e modos de
cura tradicionais diante da influéncia dos paradigmas ocidentais.

Viveiros de Castro (1996), ao discutir sobre o perspectivismo
amerindio, argumenta que o contato entre a cosmologia indigena e os
conceitos ocidentais frequentemente gera ndao apenas um afastamento
das praticas ancestrais, mas uma transformag¢do complexa na forma
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como as doencas e a saude sdo compreendidas e abordadas. Isso
também é retratado no curta-documentario da BBC (2024) sobre o povo
Tsimane, residente no interior da Bolivia, comumente conhecido por
possuir uma longevidade singular, com grande parte da populagdo
ultrapassando os 100 anos de idade. Contudo, pesquisas recentes
demonstram que o contato dos Tsimane com produtos industrializados
e outros conceitos resultantes da colonizacdo tem implicado
gradualmente na reducdo dessa longevidade.

Desse modo, o programa do Instituto de Etnopsicopatologia
Africana, para além de construir um acervo que resguarde essas praticas,
também tinha como objetivo uma adaptacdo dos métodos
psicoterapéuticos classicos com base nos dados dos métodos tradicionais
e a formacao de pesquisadores africanos comprometidos com essas
praticas. Isso seria necessario frente a rapida transformacdo social
vivenciada por povos da Africa Negra, o que poderia implicar

(...) na obrigacdo de utilizar novas técnicas que, ao modificar suas
relagbes com o mundo, rompem os vinculos tradicionais e
poderosos que asseguravam seu equilibrio afetivo. O vazio gerado
por essas rupturas pode ser causador de angustia, neuroses,
psicoses e disturbios cujo impacto social e profissional é evidente
(Faladé, 1964, p. 603, tradugdo nossa).

Para compreender as possiveis psicopatologias que surgiram
posteriormente ao encontro entre “o homem negro e o homem branco”
(Faladé, 1964, p. 603, traducdo nossa), Faladé propde que, em seu
Instituto, a prioridade seria uma troca epistemoldgica reciproca,
ultrapassando, assim, os dominios clinicos e psiquiatricos. Para isso, o
comité cientifico foi composto por figuras como Braudel, Balandier,
Gessain, Lacan, Lagache, Lévi-Strauss, Schaeffner, além de uma equipe
multiétnica que incluia Faladé, Laplanche, Bocquet e os pesquisadores
em formacdo Babacar Diop e Babaly Ly (Faladé, 1964).

No primeiro ano, foi possivel que o instituto reunisse uma
bibliografia preliminar de mais de 150 producdes (textos e tradigdes
orais) que tratavam das doencas mentais e psicossomaticas, dos
problemas de magia e possessdo e da relagdo terapéutica em diferentes
etnias africanas (Tiv, Thonga, Fans, Bambara, Mossi, Akan, Nupe,
Ashanti, Mongo, Mende, Hottentots, Gerze e Yoruba). Para analise dessas
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producbes e, principalmente, dos fatores etnoldgicos no nivel clinico,
Faladé (1964), apoiada na etnopsiquiatria de Devereux, ressalta:

A andlise dos textos e de nossos proprios pressupostos na presente
pesquisa é, ao que parece, a Unica condi¢cdo para que o pressuposto
deixe de ser um preconceito que obscurece e dificulta qualquer
progresso, permitindo o acesso a uma dimensdo aberta e
constantemente revisavel da hipotese cientifica. Estudos sobre o
transculturalismo, notadamente Devereux em Normal and
Abnormal: The Key Problem of Psychiatric Anthropology (The
Anthropological Society of Washington, 1956), nos levaram a
considerar os fatores etnoldgicos no nivel clinico, evitando duas
atitudes extremas. Ndo queriamos cair em um transculturalismo
sem nuances que, como herdeiro do humanismo classico, postularia
que o ser humano é o mesmo em todos os tempos e lugares, uma
visdo niveladora que, por defini¢ao, aboliria toda pesquisa cientifica
e seria, além disso, falsamente humanitaria, ao ponto de arriscar
negar a especificidade e o talento de cada individuo ao dilui-lo em
uma abstragdo. Também queriamos evitar o que se poderia chamar
de “romantismo da diferenca”, que, como sabemos, pode resultar
em aberragdes cientificas e politicas. Ao tratar o ser humano como
uma curiosidade, esse ponto de vista objetiva-o em sua diferenca,
desconsiderando sua vivéncia e o sentido de suas aspiragdes
(Faladé, 1964, p. 618, tradugdo nossa).

Nesse trecho, é notdria uma critica contundente aos extremos nos
estudos etnograficos. Faladé (1964) rejeita tanto um universalismo
simplista, que apaga a diversidade em prol de uma suposta humanidade
homogénea, quanto a tendéncia de fetichizar a alteridade, tratando este
outro como uma curiosidade exdtica e afastada da experiéncia humana
compartilhada. Para ela, é essencial preservar a especificidade de cada
cultura sem cair em um “romantismo da diferenca” que desumaniza e
ignora o contexto e as aspiracdes das pessoas. Esse equilibrio demanda
um continuo esforco de reflexao e revisdao dos pressupostos da pesquisa
cientifica, visando uma prdtica psicanalitica que se mantenha aberta e
revisdvel, constantemente interrogando seus proprios pressupostos
(Faladé, 1964).
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Consideragoes finais

Nesta breve reflexdao sobre algumas das diversas contribuicOes de
Solange Faladé para as discussGes sobre psicandlise, Etnopsicologia e
decolonialidade, surge uma questdo que também nos interpela: os
efeitos de uma certa dominancia da branquitude no prdéprio campo
psicanalitico. Tais efeitos parecem se implicar nesta histéria do
apagamento de figuras fundamentais que contribuiram ativamente para
a construcdo da psicanalise enquanto pratica e teoria. A trajetdria de
Solange Faladé, assim como a de Virginia Bicudo, Isildinha Baptista
Nogueira e Neusa Santos Souza, quando consideramos o contexto
brasileiro, insere-se nesse processo de invisibilizacao, refletindo a
exclusdo sistematica das contribuicGes de psicanalistas ndo brancos.

O apagamento de Faladé se torna ainda mais evidente quando
consideramos o contexto académico e psicanalitico em que ela atuou.
Embora tenha sido uma figura central em instituigdes psicanaliticas
importantes, sua influéncia e lideranca ndo foram adequadamente
reconhecidas. Sua contribuicdo para a psicandlise carrega um
compromisso ético e politico com as questdes raciais, culturais e
decoloniais, bem como com sua prdpria ancestralidade, atravessada por
esses aspectos. O que nos surpreende é que essas questées tém sido
frequentemente negligenciadas ou minimizadas na histdria da psicanalise.

Amorim e Moreira (2018), no artigo “Quarto de despejo como
imagem da histéria da psicandlise: o caso Virginia Bicudo”, destacam
qgue a psicandlise, ao longo de sua histéria, construiu-se por meio da
“exclusdo” e do “apagamento” de figuras que, como Faladé, ndo se
encaixam no molde eurocéntrico dominante. Para esses autores, esse
espaco de “Quarto de Despejo” representaria o local destinado a
acumular os “indesejados” (Amorim & Moreira, 2018, p. 23), aqueles
gue, como Bicudo, Faladé e outros psicanalistas tidos como periféricos,
seriam “varridos” por “atrapalharem a narrativa oficial, desafiando o
canone” (p. 22).

Nesse sentido, a invisibilidade de Solange Faladé dentro do campo
psicanalitico questiona ndo apenas a histdéria da psicandlise, mas a
prépria construcao de suas narrativas tedricas e praticas, que continuam
a omitir e desvalorizar contribui¢cdes essenciais para a reflexdo sobre as
interse¢Oes entre psicanalise, cultura e colonialidade. A escrita sobre
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essas autoras surge como um manifesto de reparacdo histérica, uma
tentativa de restituir e reconhecer o valor de suas contribui¢Ges.

Ao resgatar a trajetéria de Solange Faladé ndo estamos apenas
revisitando o passado, mas desafiando a construgdo de uma psicandlise
que, ao longo do tempo, construiu-se por meio da exclusdo e
marginalizacdo de vozes que, por sua origem, raca ou perspectiva critica,
foram afastadas do centro do debate. Esse resgate busca reverter a
invisibilidade que caracteriza as trajetérias dessas pensadoras,
recolocando-as no lugar que merecem na histéria psicanalitica, de modo
gue suas obras sirvam como ferramenta e inspiracdo para o
desenvolvimento do campo da etnopsicologia brasileira. Mais do que
uma correcdo, trata-se de uma agdo politica que se posiciona contra a
perpetuacao do esquecimento.
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Capitulo 10

Medicinas: diversidade e pluralidade de praticas e saberes
sobre doenga, cuidado, cura e saude

Marcelo Calegare

Felippe Otaviano Portela Fernandes
Thalyta Juliana da Silva Gomes
Jonathas Antunes do Vale

Thais de Negreiros Sales

Apresentagao

Em um cenario em que o saber biomédico predomina, as medicinas
rotuladas como tradicionais e alternativas a esse modelo
frequentemente  enfrentam  deslegitimagdo, invisibilizacio e
marginalizagdo. Entretanto, reconhecemos que existe uma diversidade
(diverso = diferencgas entre uns e outros) e pluralidade (pluri = muitos) de
modelos, sistemas ou saberes sobre doenca, cuidado, cura e saude que
ndo sdo nem melhores nem piores aquele dominante. Sdo simplesmente
conhecimentos outros. Partindo dessa premissa, neste capitulo,
construido como um ensaio critico, iniciaremos apresentando e
discutindo o advento da medicina moderna e o modelo biomédico,
trazendo algumas definicdes de termos que julgamos importantes, pois
as nomenclaturas reproduzem relagdes hierarquicas coloniais,
perpetuando a subalternidade e inferioridade de saberes.

Seguiremos nossa estratégia discursiva abordando o processo
colonialista pelo qual se instaurou o modelo dominante de medicina
oficial/convencional e, a partir da indicacdo de que existem outros
saberes, apresentaremos as outras medicinas presentes no contexto
brasileiro e, com especial destaque, o0 amazonico: medicina tradicional,
complementar e alternativa ou ndo convencionais; medicina
popular/informal; medicina amazbnica; medicina espiritual ou
espiritualista; medicinas da floresta; medicina indigena. Finalizaremos
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com consideracbes que apontam para a importancia de um paradigma
holistico e integralista em que haja horizontalidade entre os saberes.

Advento da medicina moderna e o saber biomédico

De acordo com Baptista (2012), a utilizacdo de plantas como
medicamentos é tdo antiga quanto a prodpria humanidade, havendo
registros que indicam que o uso de plantas medicinais para o tratamento
de doencas tem, pelo menos, 60 mil anos. A arte de curar se configurou
pela identificagdo empirica dessas plantas, seguida de técnicas de
extracdo de sucos, secagem de folhas e raizes, trituragdo de sementes e
técnicas de conservacgdo. Todo esse corpo tedrico-pratico se constitui
como conhecimento dos povos antigos e, por meio de um processo lento
e longo, converteu-se em memdria coletiva. Repassado de geracdo em
geracdo como conhecimento acumulado, garantiu-se, assim, sua
preservacdo pela transmissdo da experiéncia e tradicdo oral dos
especialistas e herboristas primitivos. Na Antiguidade, considerava-se
gue as doengas tinham uma causa espiritual decorrente da influéncia dos
maus espiritos ou de desobediéncia a mandamentos divinos (Scliar,
2007; Straub, 2014).

O esfor¢co de curar as doengas por especialistas possui alguns
registros ao longo das eras: em pinturas rupestres na Franga ha 20 mil
anos, em cranios com trepanagdo no Peru ha 10 mil anos, em hieroglifos
do Egito Antigo de dois mil anos a. C., em ilustra¢cdes sobre acupuntura
(ou medicina tradicional chinesa) na China antiga entre 1100-200 a. C.,
em textos sobre ayurveda na india a partir do século VI a. C., na Grécia e
Roma Antiga a partir dos séculos VI-V a. C. (Straub, 2014). Conforme
explicou Barros (2002), a partir das modificagcGes histéricas nas relacGes
e producbes de pensamento, a humanidade passou de um modelo de
medicina chamado de “madgico-religioso” para a medicina “empirico-
racional” ao modificar a compreensdao e forma de tratamento das
doencas enquanto forgas espirituais para um modelo baseado nos
aspectos naturais do corpo e trataveis por remédios de plantas.

Nessa linha, as raizes das ciéncias médicas como as conhecemos
atualmente — isto é, pela perspectiva ocidental moderna/colonial —
remetem a Grécia Antiga, com os pré-socraticos que buscavam
compreender a vida humana, mais especificamente com Hipdcrates
(460-377 a. C., o “pai da medicina”) que, ao desenvolver a teoria dos
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humores, recusou explicacdes misticas e supersticiosas. Posteriormente,
o romano de origem grega Claudius Galeno (129-200 d. C.) ampliou a
teoria humoral e escreveu sobre anatomia, higiene e dieta, tendo tratado
dos gladiadores com sua farmacologia baseada nessa teorizagdo, que
perdurou até o final da Idade Média (Barros, 2002; Straub, 2014).

No Renascimento, com as dissec¢des e registros de anatomia de
Andreas Vesalius (1514-1564), os tratamentos de doencas por substancias
guimicas por Paracelso (1493-1541, o “pai da toxicologia”) e o dualismo
mente-corpo proposto por René Descartes (1596-1650), houve
desenvolvimento da teoria anatdbmica, que considerava a doenca
originada a partir dos elementos internos do corpo (d6rgdos, musculos,
0ss0s). Assim, o inicio da Idade Moderna caracterizou também o
movimento para a mudanga e consolidagdo da ciéncia médica ou medicina
moderna, que seguiu na mesma tendéncia da configuracdo do
pensamento e racionalidade cientifica moderna ocidental: todas as
verdades necessitam de evidéncias, separagdo dos fenémenos para o
melhor entendimento, hierarquia de aprendizado do mais simples ao mais
complexo e revisao exaustiva (Barros, 2002; Scliar, 2007; Straub, 2014).

Essas visOes propuseram a compreensdo dos corpos e da vida de
forma utilitarista, isto é, cada parte do corpo é uma peca fundamental
para o bom funcionamento do todo e de suas atividades. O ser humano
e a natureza passaram a ser vistos e compreendidos como um
emaranhado de partes vitais percebidos de forma individual e
imprescindivel para o funcionamento da ordem social, politica e
econdmica vigente. Foram atribuidos graus de funcionalidade
(importancia) para cada pega, seja ela da espécie humana ou ndo. Nesses
mecanismos que validam e d3do sentido a existéncia de diversas pessoas
e seres, houve a abertura para a inferiorizacdo de pessoas por meio de
alguma peca de seu corpo e a supremacia do humano sobre a natureza
(Barros, 2002; Nogueira, 2018).

Assim, na mudanca entre a Idade Média e a Moderna houve uma
guinada na Medicina, que repercutiu também em uma mudanca
linguistica. Nos verbetes “fisico” e “médico” do dicionario etimoldgico,
Cunha (2022) indicou que, até meados do século XVI, em portugués,
utilizava-se a palavra fisico(a) para se referir ao médico(a), pois,
anteriormente ao século Xlll, a medicina era designada como fisica. Esta
palavra deriva do latim physica que, por sua vez, deriva do grego
physyké, que significa “ciéncia da natureza”. Somente no século XIV em
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diante passou a ser a area cientifica que estuda as propriedades da
matéria, seus aspectos, niveis de organizacado e leis de seus movimentos.
Ja o exercicio da medicina na pratica clinica passou a remeter a relacao
do(a) médico(a) com um(a) paciente, em geral enfermo com uma
doenga, que estd em um leito e que recebe os devidos cuidados
terapéuticos para recuperar a saude (Hegenberg, 1998). Vejamos a
etimologia dessas palavras:
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Medicina. A palavra surgiu em espanhol e italiano no século XIl,
derivada do verbo em latim mederi, que significa “curar, tratar,
cuidar”. Surgiu adaptada no francés como médicine, sendo adotada
em textos ingleses no século XIV dessa forma. Nesses e demais
idiomas dominantes europeus, a palavra medicina significava “arte
de curar” e se associava tanto ao conhecimento de diagnosticar e
tratar doencas, como ao uso de substancias e alimentos para chegar
a cura (Hegenberg, 1998).

Clinica. Derivada do grego kliné, que significa “leito, repouso”, da
qual surgiu klinike, “clinica”, que, no século XIX, passou a significar
“a pratica da medicina” (Cunha, 2022).

Paciente. Do latim patiens -entis, é uma variacdo derivada de
patientia -ae, “paciéncia”, que significa “virtude que consiste em
suportar os sofrimentos sem queixa” (Cunha, 2022).

Enfermo. Do verbo latim Infirmare, que significa “ficar doente”
(Cunha, 2022), do qual derivou a enfermagem, area com
responsabilidade de cuidado e recuperagao dessa pessoa.

Doencga. Do latim dolentia, derivado de dolere, que significa “sentir
dor, sofrer” (Cunha, 2022).

Cura. Do latim ciira, significava “pardquia; sacerdote; cuidado;
assisténcia a um doente”. Em espanhol, até o presente, utiliza-se
cura para designar um sacerdote. O verbo curar, do latim curare,
significava “ter cuidados com, vigiar, livrar de doenga”. Desta deriva
curador: “que cura o doente” ou “pessoa que tem, por incumbéncia



legal ou judicial, a funcdo de zelar pelos bens e pelos interesses dos
gue por si ndo o possam fazer” (Cunha, 2022).

Terapéutica. Do grego therapeuo, significa “eu curo”, para referir-se
a parte da medicina que estuda e pde em prdtica os meios
adequados para aliviar ou curar os doentes (Cunha, 2022). Inclui
atualmente as praticas das ciéncias da saude e de outras medicinas
(Luz, 1997), como argumentaremos mais adiante.

Saude. Do latim salus -uitis, que significa “estado de sdo; salvacao”
(Cunha, 2022).

Com a exaustiva pratica e a produgdo de pensamento cientifico
ocidental inerentes a modernidade/colonialidade, a ciéncia passou a ser
a Unica forma de traducdo das relagdes entre os seres humanos e o
universo, cabendo somente a ela a producgdo, validagdo e comprovagao
de saberes. Essa hegemonia através do dominio e descaracteriza¢do dos
saberes tem carater colonialista, que privilegiou e valorizou um modelo
de saber que devia ser seguido fielmente para as pessoas serem aceitas
e seus problemas solucionados (Mignolo, 2010; Quijano, 2005). A
hierarquizacdo moderna também aconteceu com a ciéncia médica, que
se posicionou como legitima, modelo universal, completo e Unico
(Nogueira, 2018).

A partir dessa perspectiva moderna/colonial, no século XIX houve
desenvolvimento de pesquisas de causa e efeito que desembocaram no
desenvolvimento da teoria celular de Louis Pasteur (1822-1895), que
apontava que a doenca era decorrente do funcionamento incorreto da
morte das células corporais. Ele também colaborou para modelar a teoria
dos germes (ou microbiana), que considerava a doencga oriunda da agéo
de bactérias, virus e outros microrganismos. E apoiando-se cada vez mais
na fisiologia, anatomia e nos agentes patdgenos, temos o modelo
dominante no século XX, que continua no século XXI (Barros, 2002; Scliar,
2007; Straub, 2014).

Conforme explicou Hegenberg (1998), a medicina moderna se
desenvolveu como referéncia tanto a uma arte (de curar; de avaliar a dor,
sintomas e sofrimento individual) quanto a uma ciéncia (de pesquisar o
organismo humano pelos exames clinicos), mas ndo podendo ser
caracterizada pelo status de disciplina cientifica, apesar de se basear no
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paradigma cientifico moderno. Dessa feita, a medicina é considerada um
“conjunto de atividades” em que predomina tanto a atitude cientifica (o
emprego de recursos e tecnologias) quanto a aceitacdo de certos valores
sociais (tornar mais satisfatdria a vida humana, afastando os males que a
perturbam) para busca da cura (ficar bem, sao, sadio; livrar-se de doencga
ou perturbagdo; remediar). Para tanto, a medicina se desdobra em uma
parte clinica (cirurgia, medicina interna, pediatria etc.) e outra ndo clinica
(anatomia, fisiologia, bioquimica etc.), esta ultima baseada nas ciéncias
biomédicas bdsicas para fornecer os dados diagndsticos.

A respeito da ciéncia biomédica, Moraes (2012) explicou que a
medicina ganhou novo paradigma a partir da ado¢ao da racionalidade
cartesiana e do modelo mecanicista do corpo humano, a partir do
Renascimento, e que prevalece até o presente. No final do século XIX, a
ciéncia médica passou a adotar também o positivismo em seu discurso
cientifico a respeito da salde e da doencga, relacGes de causa e efeito para
as moléstias, objetivacdo das analises e objetificagdo do paciente. Isso
conduziu a produgao cientifica baseada no método empirico, na linguagem
matematica e na neutralidade cientifica, cuja racionalidade ¢é
generalizante, mecanicista e analitica, implicando em uma fragmentacgao
do corpo humano e nas respectivas especializagbes de cada parte
estudada por especialistas. Os conhecimentos da biologia, fundamentados
na fisica e quimica, foram essenciais para reforgar o carater cientifico da
ciéncia médica, que passou, entdo, a ser um saber biomédico.

Até o inicio do século XX, o exercicio da pratica médica ainda
resguardava um carater relacional com os pacientes, mas logo foi
destituido pelo avanco da objetividade cientifica. O que colaborou com a
difusdo do modelo biomédico foi a mudan¢a no ensino da medicina.
Pagliosa e Da Ros (2008) lembram que a transmissdo do saber médico
passou por uma reorientacao a partir do Relatdrio Flexner, de 1910, em
que Abraham Flexner (1866-1959) sugeriu que a educa¢do médica devia
seguir a base cientifica, por meio da universidade, da especializacdo e dos
hospitais, especialmente pelas atividades praticas. Sua perspectiva
considerava o modelo saude-doenca como unicausal e biologicista, sem
considerar as dimensdes coletivas, sociais, psicoldgicas etc. Assim, o
conhecimento cientifico, o ensino e a pratica clinica da medicina
moderna, em seu conjunto, foram rotulados como pertencentes ao
modelo/saber biomédico — ou também medicina alopatica — pois aliou a
racionalidade cientifica cartesiana, o positivismo e a perspectiva
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bioldgica do corpo humano as praticas de cura do(a) médico(a) (com
relacdo vertical com o paciente) por meio de medicamentos.

Além disso, dos anos 1960 em diante houve o surgimento da
“medicalizagdao”, termo para se referir as normas (normal e patoldgico)
do saber biomédico sobre as fases da vida (nascimento, infancia, adulto,
envelhecimento, morte etc.) com os respectivos conceitos, diagndsticos
e intervencdes decorrentes das prescricdes médicas, geralmente por
medicamentos (Moraes, 2012). Isso indica que houve o entrelagamento
das instituicbes formativas com as industrias farmacéuticas, com os
patrocinios a projetos de pesquisas por grandes fundacdes e obedecendo
aos interesses capitalistas (Alonso, 2022; Barros, 2022). Com isso, o
tempo do cuidado e cura passou a seguir as exigéncias do tempo do
capital, em que tudo deve ser mais rapido, melhor e com menos recursos.

Conforme resumiu Straub (2014), o modelo biomédico apresenta
trés caracteristicas: reducionismo da compreensdo da complexidade da
doenga a um unico fator primario, no caso, o patdgeno; base na doutrina
cartesiana do dualismo mente-corpo, em que ambas sdo entidades
auténomas com infima interagdo entre si; a nocdao de saude enquanto
auséncia de doenga. Por outro lado, conforme generalizaram Birck e Luz
(2020), o que caracteriza um sistema médico em geral é sua
racionalidade médica, que compreende seis dimensdes: cosmologia,
doutrina médica, morfologia, dinamica vital, sistema de diagnose e
sistema de intervencdo terapéutica. Ou seja, podem existir outras
racionalidades médicas, ou medicinas como argumentaremos adiante,
além do modelo biomédico.

Em  suma, nesse  contexto  sdcio-histérico  ocidental
moderno/colonial foram produzidas compreensdes e definicdes
normativas de humano, corpo, saude, doenca, sociedade, normal,
anormal/patoldgico e até mesmo de pureza e impureza (Carvalho & Luz,
2009; Nogueira, 2018). Pelo colonialismo, como abordaremos adiante,
impos-se uma relacao hierdrquica e superior em relacao a diversidade de
sistemas de cuidado e cura ndo ocidentais, que ficaram relegados a
subalternidade, havendo também a imposicao do modelo biomédico
com o aval do Estado, reforcando ainda mais sua validade (Langdon &
Wiik, 2010; Garnelo, 2022).
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Colonialismo e a medicina oficial/convencional

A relacdo de dominacdo do saber biomédico em relagdo aos outros
sistemas de cuidado ndo ocidentais se deu através de um longo processo
histérico, podendo-se considerar seu inicio a partir dos séculos XV e XVI,
com as politicas e campanhas de expansées/invasdes territoriais dos
projetos coloniais europeus. A colonizacdo marcou a origem das
estruturas da modernidade/colonialidade, que teve em seu cerne uma
matriz colonial do poder relacionada ao controle da autoridade politica,
economia e trabalho, natureza, sexo/género e idade, subjetividade e
conhecimento, sendo continuada e atualizada até os dias atuais
(Mignolo, 2010; Quijano, 2005).

Tal matriz colonial produz e reproduz social e historicamente
relagdes institucionais que sustentam a visao de hierarquia civilizacional,
com diferenciacdo entre humanos (europeus) e sub-humanos
racializados (povos colonizados e/ou escravizados). Torna-se importante
ressaltar, nesse sentido, que a imposicdo da hierarquia de saberes
classificou conhecimentos ndo europeus como inferiores, através das
categorias de supersti¢cdes, misticismos ou praticas demoniacas a partir
das cosmovisGes judaico-cristds (Carvalho, 2023; Gongalves et al., 2019).

No contexto da América Latina, Nogueira (2014) argumentou que o
saber biomédico foi imposto no contexto colonialista, de modo que o
sistema médico ocidental foi introduzido enquanto sistema de saude
“oficial”, subalternizando outros saberes. Isso serviu para reforgar o
dominio europeu, que perdurou no periodo pds-colonial por meio da
institucionalizacdo de sistemas de saude publicos e politicas de saude
alicercadas nos referenciais biomédicos ocidentais europeus e norte-
americanos. No Brasil, o movimento de institucionalizacdo desse saber
oficial se deu através da Coroa Portuguesa ao trazer médicos europeus,
com seus conhecimentos tanto populares quanto cientificos. A “medicina
oficial” era regulamentada tanto por instancias juridicas, por meio das
autoridades coloniais, quanto religiosas, por meio da Igreja Catdlica,
sendo exercida por médicos, cirurgidoes e boticdrios. As praticas de cura
oficiais coloniais eram pautadas na ldgica cientifica do conhecimento de
saude europeu até entdao documentado, tal como a teoria dos humores
da tradicdo galénica, utilizacdo de sangrias, manipulacdo de ervas
medicinais aprovadas e ora¢Ges catdlicas.
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Ainda segundo Nogueira (2014), houve também a
institucionalizacdo das praticas de cura “ndo oficiais” que eram relegadas
a ilegalidade, estando seus praticantes em constante risco de serem
denunciados pela Igreja Catdlica e serem pegos pelas autoridades por
tais praticas ndo oficiais. Estas eram exercidas por curadores populares
que, comumente, eram negros, mesticos e indigenas, atuando em
comunidades rurais e urbanas através de conhecimentos tradicionais
aprendidos oralmente. As técnicas consistiam em utilizacdo de ervas,
pds-banhos, oracdes especificas, manipulacdo de objetos em ritualisticas
gue incluiam estados de transe. Tais praticas eram marcadas por fortes
componentes espiritualistas de tradi¢cdes africanas, indigenas e catdlicas
sincretizadas. Esses curadores eram vistos de maneira estigmatizada
racial e socialmente, sendo acusados de charlatanismo, feiticaria e/ou
curandeirismo, ameacgando a ordem colonial.

Na relagdo desses diferentes saberes, ainda que pautados em uma
hierarquia altamente repressora, era possivel notar as influéncias de
conhecimentos de curas ndo biomédicos sobre os agentes da medicina
oficial, sendo comum que alguns destes ultimos concordassem com a
eficacia terapéutica de algumas ervas utilizadas por curadores nao
oficiais. Assim, a continuidade das praticas de saude no Brasil, mesmo
que advinda de diversos sistemas de cura, deu-se por meio de politicas
publicas que priorizaram as questdes de salude através do viés biomédico
e que privilegiou os métodos epidemioldgicos tradicionais. Essa
abordagem dominante serviu de base, nos anos 1990, a
institucionalizacdo do Sistema Unico de Saude (SUS), que, apesar de
reconhecer a pluralidade de sistemas de salde existentes, tem como
pilar o modelo biomédico (Carvalho, 2023; Freitas & Nogueira, 2022;
Gongalves et al., 2019; Nogueira, 2014).

Em suma, o modelo biomédico reforcado e validado pelas politicas
publicas de Estado é rotulado como “medicina oficial ou convencional”
(MOC). Entendemos que a MOC se refere ao conjunto de saberes e
praticas relacionados as doencas, cuidado, cura e saude baseados no
modelo biomédico dominante, que é inerente a ciéncia moderna/colonial
ocidental e que é reforcado pelas politicas publicas do Estado, pelos
interesses capitalistas e pelo corporativismo da classe médica.

Na tradicdo ocidental, a MOC estd fundamentada no saber
biomédico e ha outras areas relacionadas a ela que foram agrupadas
como ciéncias da satide. Segundo a Tabela de Areas de Conhecimento da
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Fundacdo Coordenacdo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel
Superior (CAPES, 2024), compdem as ciéncias da saude: medicina,
nutricdo, odontologia, farmacia, enfermagem, saude coletiva, educacdo
fisica, fonoaudiologia, fisioterapia e terapia ocupacional. A psicologia
seria uma area hibrida por poder se enquadrar tanto nas ciéncias da
saude, ciéncias bioldgicas ou nas ciéncias humanas e sociais.

A definicdo de saude é bastante discutida no paradigma ocidental:
de auséncia de doenca, passou a ser considerada a situacdo de perfeito
bem-estar fisico, mental e social e, conforme argumentaram Segre e
Ferraz (1997), poderia ser melhor definida como “um estado de
razodvel harmonia entre o sujeito e sua propria realidade” (p. 542). Ndo
obstante haja questionamentos do que defina a salde, cabe as pessoas
médicas e das areas associadas as ciéncias da saude tratar quem esta
com uma doenca.

A formagdo em medicina, pautada segundo parametros das politicas
publicas do Estado e da categoria profissional, garante a exclusividade e
reserva da atuagdo as pessoas médicas. Além da regulamentacdo da
formacgdo e profissdo, o Estado determina também a implementagdo de
um sistema pelo qual a ciéncia médica — ou, de maneira mais ampla, as
ciéncias da saude — chegam a populagdo em geral. Obviamente, isso passa
pelo crivo dos interesses do capital, que financia e estimula certas praticas
médicas mais lucrativas em detrimento de outras menos ou nada
rentaveis. No caso brasileiro, a MOC se concretiza pela rede publica de
saude conhecida como SUS, que caminha em paralelo a rede particular de
saude, com financiamento privado das pessoas e pelos planos de salde,
estes também regulamentados pelo Estado.

Esse modelo de MOC do Estado reforga o processo de colonialismo
do ser, saber e poder, descrevendo e prescrevendo o que é saude e
doenca, interferindo nos modos de cuidado em saude das pessoas,
determinando e impondo o que a pessoa deve ou ndo fazer,
subalternizando os outros conhecimentos (Bezerra et al., 2023).
Entretanto, outros sistemas de saberes tém apontado para a ruptura
com o modelo dominante, reconhecendo as potencialidades
contributivas de outros tipos de saberes que sdao ancorados por outras
I6gicas (Nogueira, 2018).
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Medicinas ou sistemas outros sobre doengas, cura, cuidado e saude

Conforme argumentou Garnelo (2022), existem distintos sistemas
de saberes sobre doenga, cura e cuidados a que uma pessoa recorre.
Assim, a autora trouxe a nogao de intermedicalidade para se referir aos
saberes médicos que alguém adquire ao longo de sua vida, por diferentes
fontes e experiéncias cotidianas (por relagdes familiares, amigos,
vizinhos, terapeutas populares, sistema oficial de saude) para solucionar
problemas que ameacam a saude e a vida. Isso significa que a saude é um
campo de negociacdo de sistemas de conhecimento e prdticas médicas
fruto de contextos histéricos e sociais especificos. Entretanto, nem
sempre as negociacdes de sentidos e interacdes entre os sistemas
médicos sdo simétricas, pois, como vimos, o modelo biomédico foi
colocado como o dominante, sendo apoiado nas politicas estatais e
industria de medicamentos e equipamentos médicos.

Os saberes e praticas de salde ndao designam somente um conjunto
de procedimentos técnicos com o objetivo de tratar enfermidades, mas,
sim, conhecimentos diversos sobre doengas, cuidados e cura que trazem
consigo um conjunto de tradig¢des, sentidos e significados sobre o mundo
e sobre o préprio corpo humano. Assim sendo, consideramos que nao
existe apenas uma medicina, e, sim, medicinas, pois os conhecimentos
relacionados ao ser humano, as suas origens, o que fazer para estar bem,
o que Ihe causa moléstias e como se tratar e recuperar estdo presentes
em todas as culturas, dos diferentes povos e em todas as épocas. Logo,
ndo é porque o saber biomédico seja o dominante na sociedade
ocidental, por ter sido fundamentado na racionalidade cientifica,
modernidade/colonialismo e capitalismo, que seja o Unico sistema de
saberes sobre doenca, cuidado, cura e saude.

Os saberes ndo biomédicos possuem outras epistemologias, tém suas
proprias bases, préprios conceitos e sentidos associados aos fen6menos
desenvolvidos em um contexto histérico, social, cultural, geografico e
ancestral. As praticas interseccionais na saude, as representacdes coletivas
e a atuacdo critica para o combate de exploracdes e opressdes sao
alternativas para que os saberes outros possam se alinhar com as vivéncias
outras, que ndo sdo aquelas determinadas a partir do século XV e que
perduram até hoje (Alonso, 2022). Feitas essas consideragées, vejamos,
em linhas gerais, as nomenclaturas utilizadas para se referir as outras
medicinas e do que se tratam.
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Medicina tradicional, complementar e alternativa ou nao convencional

Como lembrou Baptista (2012), o uso de plantas medicinais remete
a prépria antiguidade da humanidade. Na sociedade ocidental, a
separagdo entre a medicina e a farmdcia ocorreu ainda na Idade Média,
mas o caminho das pesquisas dos principios ativos das drogas veio com
Paracelso, no Renascimento e Idade Moderna. Com a evolucdo da
guimica no século XIX, modificou-se o modo de uso das plantas,
deixando-se de utiliza-las de maneira direta para usar as moléculas ativas
isoladas e aquelas de sintese quimica que possibilitaram a producdo de
medicamentos em escala industrial. No século XX, assistiu-se a expansao
da industria farmacéutica e a difusdo da medicina alopatica, que ganhou
a preferéncia de médicos e pacientes. Entretanto, em func¢do da caréncia
de atendimentos basicos a salde e o crescente uso de plantas medicinais
em muitos paises — cerca de 80% da populagdo utilizando-as para os
cuidados com a saude — em 1978, pela Declaracdo de Alma-Ata, a
Organiza¢do Mundial de Saude (OMS) passou a elaborar estratégias do
uso das plantas medicinais para os paises-membros.

Desse modo, estimulou-se que os governos formulassem politicas
nacionais e regulamentassem a chamada “medicina tradicional” (MT) em
seus sistemas oficiais de saude, oferecendo bases por meio de manuais
que definissem elementos sobre legislagdo, em observancia aos
requisitos de seguranca, eficacia, qualidade, uso racional e acesso das
plantas medicinais (OMS, 2000). A MT é definida como “a soma de todos
os conhecimentos, capacidades e praticas baseados nas teorias, crengas
e experiéncias proprias de diferentes culturas, sejam explicaveis ou ndo,
utilizados para manter a saude e prevenir, diagnosticar, melhorar ou
tratar enfermidades fisicas e mentais” (OMS, 2013, p. 15, traducdo
nossa). Ou seja, trata-se de uma tradicdo de medicina em certa cultura,
podendo referir-se aquela chinesa, indiana, indigena etc. Em muitas
regides, a MT é sindnimo de “medicina alternativa e/ou complementar”
(MAC), aludindo ao conjunto de praticas de atenc¢do a saude fora do
sistema de saude nacional oficial ou predominante. Por isso, é também
nomeada como “medicina ndo convencional”.

De acordo com Cruz e Sampaio (2016), a OMS entende que a MT
abrange praticas terapéuticas fundamentadas em diversas fontes, como
plantas, animais, minerais, terapias espirituais, técnicas manuais e
atividades corporais, bem como elementos culturais e contextos
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histoéricos locais. J4 a MAC engloba praticas de salde ndo originarias da
tradicdo cultural local, mas incorporadas aos cuidados de saude. Ou seja,
as MAC/MT se referem a diversos sistemas médicos e de cuidado a saude
por praticas e produtos diferentes daqueles da MOC.

Segundo Cruz e Sampaio (2016), as propostas e vantagens das
MAC/MT sdo: (a) concepcdo de saude integrada ao bem-estar fisico,
mental, social e espiritual, estimulando que a pessoa assuma
responsabilidade de sua prépria saude-doenca e autonomia; (b) os
profissionais sdo pares no processo de reorientacao da vida do paciente;
(c) valoriza-se também aspectos emocionais, espirituais e sociais; (d)
privilegia técnicas naturais, medicamentos e substidncias que
harmonizam e estimulam o reequilibrio; (e) podem ser realizadas
individualmente ou em grupos, favorecendo trocas, solidariedade,
crescimento e empoderamento comunitario; (f) resgate da nocdo de
gualidade de vida e potencial para o autoconhecimento, ressignificacao
e aprendizagem frente ao adoecimento.

As MAC/MT, enquanto sistemas médicos ndo convencionais,
possuem suas proprias racionalidades e tendem a ser conduzidas por
habilidades e técnicas ancestrais, especialmente aquelas que mantém
um sistema complexo que comp&e uma racionalidade médica, como a
medicina oriental tradicional, a medicina tradicional chinesa, a medicina
homeopatica, a ayurveda, as medicinas da floresta e as medicinas
indigenas (Tesser & Luz, 2008). Suas praticas seguem um paradigma
focado na saude e ndo na doenc¢a, em comparagao a biomedicina. Alguns
de seus componentes terapéuticos sdao usados pelas pessoas de acordo
com sua crenga, cultura ou mesmo por motivos socioeconémicos,
classificando suas buscas em cuidados de saude de acordo suas
necessidades pessoais.

No Brasil, essas abordagens ndo oficiais de atencdo a saude
comecaram a ser institucionalizadas a partir dos anos 1980, decorrente
da necessidade de incorporar e colocar em pratica outros modelos
medicinais ou outras racionalidades médicas que considerassem a
integralidade do ser humano (Tesser & Luz 2008). Passaram a ser
chamadas, nos anos 2000, de “praticas integrativas e complementares
em saude” (PICs). Chegou-se, entdo, a Politica Nacional de Praticas
Integrativas e Complementares (PNPIC) no SUS pela Portaria n? 971 de
03/05/2006 (Brasil, 2006a), que, até 2024, possuia 29 recursos
terapéuticos: apiterapia, aromaterapia, arteterapia, ayurveda, biodanga,
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bioenergética, constelacdo familiar, cromoterapia, danca circular,
geoterapia, hipnoterapia, homeopatia, imposicdo de maos, medicina
antroposodfica/antroposofia aplicada a saude, medicina tradicional
chinesa/acupuntura, meditagdo, musicoterapia, naturopatia, osteopatia,
ozonioterapia, plantas medicinais/fitoterapia, quiropraxia,
reflexoterapia, reiki, shantala, terapia comunitdria integrativa (Unico
genuinamente  brasileiro), terapia de florais, termalismo
social/crenoterapia e yoga (Brasil, 2022).

Adjunta a PNPIC, foi formulada a Politica Nacional de Plantas
Medicinais e Fitoterapicos, pelo Decreto n? 5813 de 22/06/2006 (Brasil,
2006b). De acordo com Silva et al. (2022), o SUS tem se mostrado
favordvel ao uso de praticas integrativas e complementares no
tratamento de pacientes, tanto por sua aplicabilidade e eficidcia na
recuperacdo quanto por serem economicamente acessiveis. Além disso,
a rede privada de salide também dispde de profissionais da MAC/MT por
reconhecer seus beneficios as pessoas. Entretanto, as MAC/MT sdo
secundarias a MOC.

Medicina popular/informal

Vimos anteriormente que no Brasil, ainda no periodo colonial, por
falta de acesso aos médicos, as pessoas recorreriam as ervas medicinais
e a tratamentos ndo oficiais. Assim, originou-se uma “medicina popular
ou informal” (MPI) que foi baseada no uso de plantas oriundo da troca
de conhecimentos das popula¢des das zonas rurais e/ou suburbanas de
origens indigenas, africanas e europeias, que ndo tinham acesso aos
médicos das metropoles (Silva et al., 2019). Para Helman (1994), que
nomeou esse setor de assisténcia a saude de informal, a MPI é
caracterizada pelo dominio leigo, ndo profissional e ndo especializado da
sociedade, incluindo todas as op¢des terapéuticas sem pagamento que
englobam: automedicacdo; conselhos/tratamentos de conhecidos
(familia, parentes, vizinhos, colegas); cuidado mutuo e atividade de cura
por religides e grupos de autoajuda; consulta a outro leigo com
experiéncia especifica na doencga ou tratamento.

A MPI é, portanto, o conhecimento e as praticas populares e
empiricas que as pessoas comuns desenvolvem a respeito de doencas,
cura e cuidados a saude, em geral oriundos de fontes nao cientificas e
constituidos por experiéncias proprias e pela transmissao oral familiar,
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comunitdria e cultural. A MPI presente na autoatencdo e
intermedicalidade costuma ser o primeiro recurso usado por quem esta
enfermo e buscando saude (Garnelo, 2022; Helman, 1994).

Medicinas amazonicas

Na Amazonia, as praticas relativas ao uso de plantas medicinais pela
populacdo local guardam elementos de varias culturas, isto é, foram
construidas por saberes oriundos dos povos nativos, colonizadores e
migrantes, sendo inventadas e reinventadas nesses contatos interétnicos
(Santos, 2000). Em outras palavras, o contato com a sociedade ocidental
fez com que o conhecimento fitoterapico dos povos amazonicos e a
pajelanca indigena/cabocla fossem incorporados aos saberes afro-
brasileiros, ao espiritismo, ao catolicismo e a medicina popular europeia,
formando, entdo, as tradi¢cdes populares de uso de plantas medicinais em
toda a regido amazonica (Maués, 2007) — disponivel tanto no meio rural
guanto nos grandes centros urbanos do Norte (Baptista, 2012).

Nomeamos esse saber médico da regido amazbnica como
“medicina amazonica” (MAM). Em nossa perspectiva, a MAM é um
conjunto de conhecimentos e praticas sobre doengas, cuidado, cura e
salde oriundos das mesclas interculturais do processo socio-histérico de
ocupacdo da regido, englobando uso de plantas medicinais e em uma
perspectiva natural e espiritual, o que é compartilhado pela populagdo
amazbnica de modo difuso, ndo obstante haja pessoas mais
especializadas nesses saberes. Além disso, a MAM baseia seus saberes
em aspectos fisicos do corpo, com fatores relacionados a condutas
cotidianas (prescricbes do que fazer ou evitar: alimentos,
comportamentos, rotinas, rituais etc.) ou de elementos patdgenos
(semelhante ou derivado do saber biomédico), mas também em aspectos
espirituais envolvendo relacGes com forgas da natureza, seres invisiveis
(em geral, nomeados como “espiritos”), a ancestralidade ou com os
mandamentos divinos.

A MAM ndo pode ser considerada uma MT, pois ndo possui um
sistema de conhecimentos e racionalidade médica origindrios de um
Unico povo ou cultura amazonica reconhecida em sua totalidade. Por
outro lado, ha muitos povos e culturas na Amazoénia que, de um modo
mais amplo, possuem aspectos comuns que dao certa similaridade ao
que seria amazonico de modo geral. Por isso, o rétulo “amazénico” é
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aplicadvel ao que é relativo a essa regido. Estrella (1995) também
considerou que a MAM poderia ser nomeada como “medicina folclérica”,
mas discordamos com o autor que também seja sindbnimo de MT pelas
razoes recém dadas. Assim, a MAM transita entre a MPI e o que Helman
(1994) nomeou como setor popular (folk) de assisténcia a saude.

Para Helman (1994), o setor popular/folk é caracterizado por
pessoas especializadas, os(as) curandeiros(as), em formas de cura
sagradas (de cunho religioso-espiritualista) ou seculares (ndo baseadas
nesse cunho), ou mistura de ambos, que ocupam uma posicdo
intermedidria entre a MOC e a MPI. Em diferentes culturas mundiais, as
pessoas curandeiras populares seculares seriam aquelas que curariam
0ssos quebrados ou deslocados, parteiras, herboristas ou que tirariam
dentes, por exemplo. J4 as pessoas curandeiras populares sagradas
seriam aquelas clarividentes, espiritualistas, sacerdotes, rezadoras e
xamds. Sem entrar no mérito dessa divisdo entre sagrado ou secular,
pois ndo vemos que essa divisdo se aplique claramente a populac¢do
amazo0nica, algumas das pessoas conhecedoras e especialistas da MAM
gue conhecemos sdo nomeadas como: benzedor(a), curandeiro(a),
erveiro(a), espirita, mde de santo e pai de santo, médium, pajé,
parteira, puxador(a) ou pegador(a) de desmentidura, rezador(a), xama,
entre outros.

Estrella (1995) argumentou que ndo obstante o acesso a MOC seja
bastante precdrio na regidao amazdnica, a MAM é alvo de perseguicdo e
desprezo. No caso das comunidades ribeirinhas, Fraxe (2004) salientou
que o acesso a MOC pelos ribeirinhos vem transformando as praticas
consideradas tradicionais da MAM. Com isso, a figura do médico (ou
agente de saude) e do profissional nativo (benzedeiras, rezadores, entre
outros) tém trazido modificagdes na cultura local e conflitos inevitaveis
entre os dois sistemas.

Medicina espiritual ou espiritualista

A MAM, em especial, é permeada por saberes e praticas religiosas
e espirituais das mais diversas: catolicismo/cristianismo popular,
espiritismo  kardecista e umbandista, tradi¢cbes afro-brasileiras
(candomblé, por exemplo) e sabedorias indigenas (dos diferentes povos).
Lembramos, portanto, que existe o que estamos nomeando como
“medicina espiritual/espiritualista” (MESP), que se refere a todos os
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conhecimentos e praticas que uma pessoa utiliza para alcancgar a saude
por meio da visdo de mundo religioso-espiritual. Decorrente do
sincretismo religioso existente no Brasil, vale lembrar que é comum
haver mistura ou uso de praticas de outras religides para além daquela
praticada pela pessoa. Para Helman (1994), a MESP se enquadraria
dentro do setor popular/folk.

Entre alguns dos recursos utilizados pelas pessoas no Brasil e na
Amazobnia, podemos citar: sessées (missa ou culto) de reza, exorcismo,
descarrego ou cura por igrejas cristds, especialmente as
neopentecostais; hospitais espiritas (em geral, kardecistas) com as
cirurgias espirituais, em que alguém é atendido pelos espiritos e
pessoas ajudando em um local fisico — o que deu margem ao
charlatanismo e escandalos sexuais por alguns maus-curadores —ou até
mesmo cirurgias em casa, somente pelos espiritos, com hora marcada
(seguindo-se algumas recomendacgdes); tratamento por um(a) médium
(como Zé Arigd, 1918-1971, entre muitos outros) que atua/incorpora o
espirito de um médico desencarnado (como Dr. Adolpho Fritz, Dr.
Bezerra de Menezes, entre outros) e que realiza incisdes fisicas com
tesouras, facas, espetos e outros instrumentos; atendimentos ao
publico, em dias pré-determinados, por religides umbandistas, em que
o(a) médium atua/incorpora as entidades (pretos-velhos, caboclos,
ciganos, pombagiras, marinheiros, boiadeiros, entre outras) e transmite
orientagGes espirituais e de uso de plantas medicinais ao consulente
(quem buscou a consulta) que propiciam a cura (Scalon et al., 2020);
nos rituais dos terreiros de candomblé, ha também contato com
orixas/forcas da natureza pela incorporacdo, promovendo a cura.

Medicinas da floresta

Com o aumento do contato interétnico, maior visibilidade das
culturas indigenas e nimero crescente de pessoas indigenas vivendo em
centros urbanos, tem havido expansdao do interesse da sociedade
envolvente por produtos indigenas utilizados pelos préprios povos em
rituais para finalidade de limpeza e cura. Entre estes, segundo a descri¢ao
de Meneses (2018) e a nossa propria, figuram:
ayahuasca/hoasca/gaapi/caapi/jagube/yajé (cha entedgeno que propicia
visdes e vivéncias espirituais), rapé (po6 resultante de cascas de algumas
plantas que é inalado ou soprado por outra pessoa), sananga (sumo de
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plantas aplicado nos olhos), kambo (ou vacina do sapo, € uma substancia
retirada de uma r3 que, aplicada na pele apds realizar pequenas
gueimaduras, age na corrente sanguinea), além de tabaco, outras plantas
para defumagdo ou plantas medicinais, todas com a finalidade de limpeza
fisica e espiritual para chegar a cura. Em parte, o interesse por tais
produtos é também pelo ritual que acompanha seu uso.

Assim, tem-se designado como “medicinas da floresta” (MFLO) os
produtos oriundos de distintas culturas indigenas, especialmente a
ayahuasca, rapé, sananga e kambO, mas também outras plantas
medicinais que passaram a ser utilizadas, ou ndo, em rituais adaptados e
até mesmo transformados ao contexto cultural da sociedade envolvente,
com diferentes formatos, ritualisticas, finalidades e ambientes. Como
lembrou Meneses (2018), ha distintas ontologias e modos de existéncias
permeando as MFLO de cada povo indigena, o que traz uma
complexidade de tradugbes, negociacdes e multiplos sentidos quando
estas passam a ser utilizadas em outro contexto cultural. Isso é
metaforizado pela imagem da relacdo ou ponte entre floresta e cidade,
em que as pessoas indigenas afirmam estar trazendo uma cura da
civilizacdo deles aquela ocidental. Dessa forma, as MFLO, com especial
destaque a ayahuasca, sdo consideradas um tesouro que a Amazénia tem
para o mundo em geral.

Na cidade de Manaus, estado do Amazonas, a procura por rituais
com MFLO tem aumentado nesta década de 2020, merecendo pesquisas
arespeito. Ha indigenas que conhecemos que passaram a oferecer rituais
com MFLO mediante pagamento. E hd também alguns locais ndo
indigenas que também oferecem o mesmo servico de cura com as MFLO,
também mediante pagamento. E relativamente fécil ter acesso a tais
rituais, bastando agendar ou comparecer ao local em dias marcados por
meio de divulgacdo virtual.

Medicina indigena

O termo “medicina indigena” (MIND) é usado para se referir aos
conhecimentos, modelos, sistemas e praticas sobre doenca, cuidado,
cura e saude de cada povo indigena. Deveriamos falar em medicinas
indigenas, pois, como lembraram Schweickardt et al. (2020), cada povo
indigena tem seus proprios saberes, métodos terapéuticos e itinerarios
terapéuticos, cabendo, em geral, a figura do(a) pajé/xama (ou outros
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nomes de cada cultura) o exercicio da cura. Segundo Schweickardt e
Barreto (2023), o uso desse termo vai além do rétulo “tradicional” ou
“tradicional indigena”, englobando praticas e saberes definidos pelos
proprios indigenas, fundamentais para o respeito a sua tradicdo e
identidade cultural. Por outro lado, a MIND pode ser considerada de
modo mais amplo como uma MT relativa a cada povo indigena, pelos
motivos que abordaremos mais adiante. Na MIND, o conhecimento é
enraizado na histdria e na cosmovisdo dos povos indigenas, sendo
transmitido entre as geracdes, por meio de uma visdo de saude na
totalidade, considerando aspectos fisicos, emocionais, espirituais e com
o territério, reconhecendo a relagcdo entre o humano, natureza e
espiritualidade.

Conforme defendido pelo antropdlogo Jodo Paulo Lima Barreto, da
etnia Tukano, o termo “medicina indigena” tem a intencdo de evitar os
jargdes ou termos conceituais que costumam ser utilizados, os quais
podem ndo representar de maneira adequada os conhecimentos
indigenas sobre doenca, cuidado, cura e saude (Barreto, 2021). Ou seja,
é uma forma mais explicita de se referir a esses conhecimentos, assim
como de resistir as nomenclaturas colonizadoras (MAC/MT, por
exemplo), valorizando sua autenticidade e complexidade. E um ato de
afirmacdo cultural, na busca pelo reconhecimento e valorizacdo dos
conhecimentos indigenas sobre saude.

Em Manaus, existe um espaco dedicado a oferta de servigos de
MIND, nomeado Centro de Medicina Indigena Bahserikowi (CMI).
Fundado em 2017 por Barreto e outros indigenas, o Bahserikowi busca
oferecer oportunidades de tratamento para aqueles que acreditam que
os cuidados com a saude vao além daqueles praticados pelos
tratamentos convencionais. Esse espaco é uma alternativa que possibilita
ao publico acessar tratamentos baseados nos saberes indigenas,
proporcionando outras formas de cuidados em saude (Barreto, 2017). Ao
promover a oferta de servicos de cuidado e cura, o Bahserikowi reafirma
a importancia dos conhecimentos indigenas, valorizando esses saberes
ancestrais e lutando contra a hegemonia da medicina ocidental. Além
disso, apresenta-se como um espaco para a desmitificacdo perpetuada
no imaginario social sobre os povos indigenas, propondo ser um lugar de
encontro de saberes e praticas indigenas sobre os cuidados do corpo
(Barreto, 2021).

189



Os especialistas que atuam no Bahserikowi sdo os kumud
(“especialistas”, segundo traducdo dada pelos tukanos), representantes
dos povos indigenas do Alto Rio Negro. Esses especialistas passam por
uma rigorosa formagdo sistémica, orientados por um especialista
formador. Para realizar os cuidados, utilizam duas técnicas terapéuticas:
0s bahseses e as plantas medicinais. Os bahseses consistem em um
conjunto de férmulas, palavras e expressdes (antigamente traduzida
como “benzimentos”) retiradas do kihti ukiise (narrativas miticas),
proferidas formalmente pelos especialistas para tratar e curar doencas.
Em relagdo as plantas medicinais, também podem ser utilizadas para o
tratamento e cura de diversos tipos de doengas (Barreto et al., 2018;
Fernandes et al., 2021, 2022).

Em suma, os conhecimentos medicinais indigenas sdo plurais e se
relacionam com as cosmologias, mitos e tradi¢des de cada povo. Para os
indigenas, a floresta guarda todos os tipos de remédios naturais para o
tratamento e cura de diversas doengas. Contudo, a floresta ndo é vista
como um lugar apenas de recursos, mas de intera¢do e relagao entre os
seres humanos e os elementos ndo humanos da floresta. Essa visdo de
salde como uma totalidade une o fisico, o emocional, o espiritual e o
territério, refletindo uma extensao da pessoa com o ambiente, a floresta
e seus seres humanos e ndo humanos. Por isso, o termo “medicina
indigena” é utilizado como uma forma de resisténcia decolonial desses
saberes e conhecimentos, reivindicando seu reconhecimento e
valorizacdo frente a hegemonia da MOC. Afinal, é necessario ndo apenas
o reconhecimento, mas a valorizacdo e respeito aos sistemas de
conhecimentos dos povos indigenas, reafirmando a coexisténcia entre os
diferentes saberes e conhecimentos.

Consideragoes finais

No século XXI, temos observado que o paradigma dominante de
ciéncia, racionalidade/pensamento e da medicina tem sido questionado,
abrindo-se a possibilidade de um paradigma mais holistico e integrado.
Somame-se a isso as criticas ao colonialismo do saber, do ser e do poder
como matrizes que menosprezaram, invisibilizaram ou apagaram
conhecimentos outros sobre doengas, cuidados, cura e salde.
Entretanto, as pessoas continuaram a utilizar diversas estratégias para
enfrentar as enfermidades que ndo apenas aquelas ditadas pelo modelo
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oficial, convencional e dominante, que foi regulamentado por politicas
publicas estatais, financiado pelos interesses capitalistas e difundido
cientifica e culturalmente como conhecimento Unico e valido. No
contexto brasileiro e amazonico, ha uma pluralidade e diversidade de
medicinas que as pessoas adotam nos seus percursos de autoatengdo e
gue configuram a intermedicalidade.

Isso ndo significa que se deva diminuir o prestigio e eficdcia do
modelo biomédico, cuja visdo dominante no século XX aponta que a
doenca sempre tem uma causa fisica. As outras medicinas indicam outras
causas e efeitos que as pessoas atribuem, por sua experiéncia prdpria, de
suas comunidades e grupos culturais, baseados em suas proprias
evidéncias e eficacia. Nesse sentido, é importante ter cuidado com os
julgamentos feitos a respeito das outras medicinas e de seus saberes
associados, pois essas podem possuir uma riqueza de conhecimentos que
as pessoas avaliam como positivos e que conduzem a uma vida boa,
equilibrada, plena, esplendorosa, integrada etc. Isso faz parte do que na
América do Sul se tem chamado de Bem Viver, que aponta para um modo
de vida mais holistico e integrado.

A nocgdo de Bem Viver remete a uma sabedoria ancestral amerindia
gue aponta para a boa convivéncia entre as pessoas e a natureza,
valorizando a integracdo de distintos aspectos da vida: alimentagdo
saudavel, ancestralidade, circulagdo da palavra e do pensar bonito,
coletividade, consumo consciente em pequena escala, educagao de
costumes e tradi¢Ges, espiritualidade, espagos comuns, lazer,
territorialidade, entre outros (Baniwa & Calegare, 2023). Por isso, essa
nocdo se aproxima do entendimento ocidental de saude integral, pela
gual se considera que distintos aspectos que integram a vida humana sado
condicdes para que uma pessoa esteja bem.

A importancia do fortalecimento de referéncias ndao ocidentais em
praticas de saude estd ndo so na visibilidade de noc¢des outras que se
diferenciam daquelas convencionadas como universais desde o
colonialismo. E necessario que as referéncias nio ocidentais estejam no
centro das discussGes e nas consideracdes sobre as questdes de saude
publica e coletiva, para além de praticas isoladas. Assim, os sistemas de
saude ocidentais e ndo ocidentais podem ter espaco de horizontalidade,
troca e negociacdo de sentidos e nocbGes de salde em um palco de
igualdade e ndo hierarquia, sendo mutuamente levados a sério.
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Capitulo 11

Etnopsicologia, ethomedicina, etnobotanica e o poder
fecundador da interdisciplinaridade

Ronilda lyakemi Ribeiro

Sikirti Salami

Rodrigo Ribeiro Frias

Olukemi Adeold Ribeiro Salami
Adeniyi Ribeiro Salami

Apresentagao

Nds, autores deste capitulo, encontramo-nos em franco processo
de transito entre dreas do saber: alguns de nds transitam entre a
Medicina e as Ciéncias Humanas e Sociais; outros, entre a Psicologia, a
Antropologia e a Geografia; diversos de nds transitam entre nossas areas
de origem e a Engenharia. O que nos une é o firme propédsito de
participarmos do enfrentamento do racismo, da colonialidade e da
hegemonia dos saberes e de aprofundarmos conhecimentos e reflexdes
sobre os iorubas (Africa do Oeste).

Alguns locais tém disponibilizado espaco e condi¢des para debates
epistemoldégicos, tedricos e metodoldgicos, sempre iluminados pela
postura ética e politica por nds assumida diante da vida e da morte. Entre
eles, o Programa Interdisciplinar de Pds-Graduacdao em Integracao da
América Latina da Universidade de Sdo Paulo, coordenado por Marilene
Proenca Rebello de Souza e Julio César Suzuki; a Red Bard América Latina
e El Caribe, coordenada por Marilene Proenca Rebello de Souza; o Atelié
de Pesquisa Transdisciplinar, coordenado por Luiz Eduardo Valiengo
Berni; o Grupo de Pesquisa e Estudos Transdisciplinares sobre o Saber
Tradicional lorubd, do Centro Cultural Oduduwa, coordenado por Sikiru
Salami e Ronilda lyakemi Ribeiro e o grupo Estudos Transdisciplinares das
Herangas Africana e Indigena, cadastrado junto ao Diretdrio de Grupos
de Pesquisa do CNPq e coordenado por Ronilda lyakemi Ribeiro. Nesses
locais em que nos reconhecemos como latino-americanos, participamos
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de debates interdisciplinares sobre questdes sociais compartilhadas pelo
Brasil com outros paises da América Latina e Caribe.

O objetivo geral deste capitulo é contribuir com elementos Uteis ao
didlogo interdisciplinar, além de realizar um exercicio de leitura e
compreensdo de procedimentos profildticos e terapéuticos adotados
pelos iorubds em seu continente de origem. Tratamos, aqui, de discorrer
sobre pessoa, grupo, ancestralidade e satide na perspectiva ioruba (Africa
do Oeste) e sobre interdisciplinaridade. O método adotado inclui pesquisa
bibliografica e virtual. Nossa experiéncia tem se dado em espacos de
ensino e praticas liturgicas da religido tradicional ioruba e participacdo em
didlogos interdisciplinares regularmente realizados em nossas instituicdes
de origem. Resulta dessas experiéncias o aprimoramento da capacidade
de dialogar sobre temas cientificos e sobre saberes tradicionais, o que sera
compartilhado no presente capitulo.

Introdugado

Como sabemos, a migracdo forcada de africanos para o Brasil e
outros paises da América Latina e Caribe, prolongada por séculos, os des-
territorializou, determinando expressivas alteracées em seu modo de
vida. Entre os iorubds escravizados havia onisegun, praticantes de oogun,
medicina tradicional que associa recursos de medicina, magia e religido.
Como nado poderia deixar de ser, todo processo de desterritorializacdo no
continente africano e reterritorializagdo em solo latino-americano e
caribenho ocorrido durante o periodo da escravizagao negra introduziu
mudancgas na pratica etnomédica e etnobotanica tradicional africana nos
paises da didspora.

Apds a abolicdo da escravatura, a forte presenga do racismo e do
colonialismo na América Latina e Caribe impossibilitou a criacdo de
condicdes para que os recém-libertos adquirissem direitos de cidadania
e tivessem respeitados seus direitos humanos. O drama perdura até
nossos dias, o que torna prioritdria a inclusdo do tema intolerancia a
diversidade étnico-racial e religiosa no palco de debates como estratégia
para subsidiar a elaboracdo de propostas de politicas publicas de
enfrentamento do racismo institucional e de outras modalidades de
desrespeito aos direitos de cidadania e aos direitos humanos dos negros.
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Ancestralidade iorubd e satde: prevencdo, cura e atratividade'

Os iorubas, que integram um grupo étnico africano de marcante
presenga na vida sociocultural de diversos paises latino-americanos,
entre os quais o Brasil, ocupam vasta extensdo do sudoeste da Nigéria e,
em menor proporc¢do, o Togo, a Republica do Benin (antiga Daomé) e
outros paises da Africa do Oeste. Na Nigéria, convivem com outros
grupos étnicos — anang, batawa, edo, efik, fulani, hausa, idoma, igbira,
ibibio, ibo, igala, igbo, igbomina, ijaw, ijo, itsekiri, kanuri, nupe, tiv —cada
gual com idioma, costumes, crencas e sistema de administracdo
tradicional proprios. Em todos esses grupos étnicos, as pessoas
percebem a si mesmas como integrantes de organismos grupais. A
dindmica de rela¢des de cada individuo com seus grupos tem por base o
reconhecimento da prdpria pertenca a um grupo familiar que inclui tanto
os individuos que convivem fisicamente no presente quanto os ja-idos e
os ainda nao nascidos.

A Africa engloba mais de cinquenta nac¢des, tendo mais de trés mil
linguas faladas e dezenas de milhares de expressdes culturais. O povo
ioruba é constituido de trinta milhdes de pessoas na Nigéria e mais de
trinta e cinco milhdes de pessoas em Nigéria, Togo e Republica do Benin.
O povo ioruba constitui, pois, uma civilizagdo de porte, com idioma — o
ioruba — perfeitamente estruturado, medicina tradicional que convive com
a medicina moderna, teologia complexa, riqueza sociocultural e simbdlica.

Para compreendermos o processo de cura desse povo é preciso
considerar quatro elementos fundamentais: caracteristicas do curador,
caracteristicas do cliente, conhecimento sobre doencas e conhecimentos
de recursos de prevengdo e cura. Quando um curador é procurado por
uma pessoa em busca de ajuda tratara de conhecer o cliente e sua doenca,
pensara nos recursos de prevencdo e cura recomendaveis para o caso e,
simultaneamente, permanecera atento aos movimentos do proprio ser.

Para conhecer o cliente, consultard o Ori? dessa pessoa por meio de
jogo divinatodrio, ja que Ori conhece a predestinacao de todos os seres,
sendo conhecedor, pois, do que o cliente estd predestinado a vivenciar de
bom e de ruim. Conhece a origem de sua doenca e quais recursos de cura
devem ser utilizados. Ao curador compete identificar se a doenca que

! Texto adaptado de Ancestralidade africana e cura, a perspectiva iorubd (Salami, 2023).
2 0ri, orixa pessoal, portador dos designios do destino, é o principal interessado pelo bem-estar da
pessoa. Encontramos na concepgao junguiana de Self um paralelo aproximado a essa nogdo ioruba.
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acomete essa pessoa é trazida de outra(s) vida(s), se é doenca herdada
geneticamente ou espiritualmente e se afeta outros membros da familia.

Diversas doengas demandam mais do que meros medicamentos e a
escolha do tratamento depende de sua causa. Uma doenga pode ter por
causa fatores da genética bioldgica ou da genética espiritual, ou seja, ser
determinada por fatores da ancestralidade da pessoa. Para cura-la serd
preciso recorrer a seus antepassados. Aqueles que desconhecem
totalmente a medicina tradicional ioruba podem se surpreender ao saber
gue determinadas curas dependem de rituais de oferenda a antepassados.

Também pode ocorrer que a cura de determinada doenca dependa
daintervencdo de orixas, pois eles podem proporcionar aumento do axé,
a energia vital em casos de fragilidade ou desequilibrio fisico, mental,
emocional ou espiritual. S3o exemplos disso os casos de mulheres e
homens com infertilidade, frustrados por desejarem filhos; estados de
desanimo decorrente da perda de esperanca; o sofrimento causado pela
perda de um amor ou por uma condicdo de soliddo. Para curar tais
enfermidades ndo ha remédio em prateleiras de farmdcia. Diversos
recursos de cura sdo encontrados na natureza, havendo uma infinidade
de plantas adequadas a cura de enfermidades especificas.

Grande parte dos processos de cura inclui a realizagdo de ebds, cuja
acdo pode ser preventiva, curativa ou atrativa. O ebd é um ritual de
limpeza utilizado para superar dificuldades, solucionar problemas, atrair
benesses. Curar ndo é apenas superar uma doenca fisica. Pode ser,
também, superar uma condicdo de sofrimento produzida pelo desejo
insatisfeito de conquistar algo almejado — um amor, um trabalho, a
recuperacao do vigor fisico, a superacdo de um abalo emocional. A cura,
por exemplo, da frustracdo por desejar ser mae diante de um quadro de
infertilidade; a cura (superagdo) de um estado de desanimo decorrente
de desesperanca; a cura do sofrimento causado pela auséncia de um
amor ou por uma condicdo de solidao.

Salami (2023) recomenda a quem se propde a tratar pessoas que
considere as doencgas do corpo e as doencgas nao-fisicas que, na maioria
das vezes, perduram pelo fato de as pessoas se considerarem sauddveis
e ignorarem que desequilibrios emocionais e comportamentais também
sdo sintomas de doencgas, cujo tratamento demanda conhecimento do
Ori da pessoa e da histdria de seus antepassados, que talvez tenham
legado a ela um transtorno por meio de genética bioldgica e/ou por meio
de “genética espiritual”. Todos herdamos de nossos antepassados coisas
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boas e coisas ruins. Ocorre, muitas vezes, que o momento e o lugar de
nascimento de uma pessoa e/ou o lugar onde vive ndo sejam compativeis
com sua natureza mais profunda.

Para melhor compreensao do que os iorubds entendem por salde,
doenga e cura é preciso considerar sua concepg¢ao de universo, segundo
a qual o aié, plano fisico, interage continuamente com orum, plano sutil,
plano espiritual. E considerar a nocdo ioruba de pessoa, ou seja, de que
cada pessoa é guiada pelo préprio Ori, integra egbés (sociedades,
corporacgdes) do aié intimamente relacionados a egbés do orum, entre os
quais a sociedade de amigos espirituais (espiritos amigos). Como tudo o
que ocorre em aié estabelece correspondéncia com o que ocorre no
orum, é expressiva a influéncia de amigos espirituais sobre a vida das
pessoas. Ou seja, amigos espirituais denominados Egbé ou Aragbé
influenciam fortemente os humanos porque, segundo a compreensao
iorubd, cada pessoa tem um duplo no orum, que influencia sua vida,
apoiando ou reprovando suas agoes.

Manter equilibrio com o préprio duplo, esse amigo espiritual que
habita o orum, favorece a ampliacdo da prépria consciéncia e a adogao
de um modo de vida favoravel a prdépria sobrevivéncia. Para melhor
compreensdo do significado de egbé convém considerar o significado de
abiku, os nascidos para morrer precocemente. Toda morte prematura é
socialmente inaceitavel e para evita-la é preciso tratar bem o préprio Ori.
Por meio da consulta oracular é possivel saber se uma pessoa tende a
sofrer morte prematura, sendo Ori o detentor desse conhecimento. A ele
compete, também, orientar quanto aos procedimentos a serem
adotados para prolongar o tempo de vida por meio de recursos
profilaticos ou terapéuticos.

A escolha do recurso profildtico ou terapéutico a ser adotado em
cada caso depende do diagndstico obtido por meio de consulta oracular
realizada com base no sistema de Ifa, seja uma consulta realizada por
babalorixa ou ialorixa utilizando buzios, seja uma consulta realizada por
babalad utilizando ikins ou opelé, a corrente divinatéria de Ifa. Além de
possibilitar o diagndstico, a consulta informa com precisao qual devera
ser o procedimento de prevencao ou cura.

Toda e qualquer circunstancia existencial ocorre em determinado
tempo e determinado espaco. Isso ndo é diferente nas praticas de cura.
Dai a necessidade de saber qual o melhor momento e qual o melhor lugar
para realizar a a¢do preventiva ou terapéutica. Ifd indica o momento e o
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ambiente propicios para o procedimento necessario, bem como a
postura a ser adotada pelo cliente e pelo curador.

Nada, absolutamente nada do realizado para curar uma pessoa se
apoia em uma suposicao infundada. Babalads, babalorixds e ialorixas
estudam a vida toda e, além disso, adotam como primeira e principal
tarefa curarem a si mesmos. Para cuidar de alguém é preciso curar
primeiramente a si mesmo porque a maioria das curas, mesmo as mais
complexas, dependem, primeiramente, da acdo do curador. Quanto aos
recursos preventivos e/ou terapéuticos, cabe dizer que grande parte
deles inclui a realizagcdo de um ebd.

Dos procedimentos de cura, o mais simples é o realizado para uma
pessoa fisicamente doente porque, nesse caso, € exigida pouca
participacdo do cliente. Mas a situacdo é bem diferente quando se trata de
uma pessoa cuja doenga nao tem causa fisica. Por exemplo, para curar um
homem desempregado que necessita se inserir ou reinserir em uma rotina
de trabalho é exigida uma participagdo ativa dele para superagdo da
dificuldade ou solucdo do problema. Ele terd que se livrar da preguica, da
inseguranca, da falta de iniciativa e intensificar esforcos para se disciplinar
pessoal e profissionalmente. O ebd podera ajuda-lo, mas serd certamente
insuficiente. Neste caso, como em tantos outros semelhantes, é preciso
verificar se ha algum desequilibrio sério em seu egbé familiar e, caso haja,
sera preciso adotar procedimentos de cura coletiva.

Vejamos outros exemplos: pode ocorrer que diversos integrantes
de uma familia ndo tenham sorte no amor, sofram morte prematura, ndo
consigam sucesso em seus empreendimentos, ndo consigam progredir
no trabalho. Ha familias nas quais determinadas enfermidades ou
circunstancias se repetem, o que ¢é facilmente compreensivel (e
aceitavel) do ponto de vista do padrido de sua genética bioldgica. E ha
familias nas quais a repeticao de desgracas ndo é explicavel do ponto de
vista de sua genética bioldgica, mas passa a ser compreensivel do ponto
de vista de sua “genética espiritual”.

Assim, o processo ioruba de cura de um individuo pode exigir a cura
de seu(s) grupo(s) de pertenca, sejam eles de pequeno, médio ou grande
porte. Relativamente a alguns aspectos, sem curar a sociedade é
impossivel curar um individuo. No ambito de uma familia nuclear,
composta de pai, mae e trés filhos, por exemplo, o desequilibrio de um
dos integrantes acarreta o desequilibrio do grupo todo, sendo preciso
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estabelecer harmonia nas relacdes familiares para superacdo de
dificuldades e problemas.

A pratica da cura transcende a dimensdo fisica. Muito
frequentemente, a dor de uma pessoa ndo é somente fisica: é também
mental, emocional, espiritual. Para a superagao especifica de uma
enfermidade, dificuldade ou problema hd conhecimentos aplicaveis,
sendo a cura promovida por babalass, ianifas, babalorixas, ialorixds
capacitados para entender a linguagem da Mae Natureza e para
“conversar” com plantas, com mortos, com ancestrais e veneraveis e até
mesmo seres humanos ainda ndo concebidos.

A acdo de cura é, muitas vezes, realizada por sacerdotes e
sacerdotisas atuantes em conjunto. O dito ioruba “uma unica arvore nao
forma uma floresta” ilustra o fato de ser impossivel para um sacerdote
ou sacerdotisa saber tudo, entender de tudo, fazer de tudo. Nos
processos de cura iorubd, o aprendizado dos curadores é continuo e
compartilhado entre eles. Além do conhecimento sobre recursos
oraculares para diagnosticar, sacerdotes e sacerdotisas se dispdem a
ouvir atentamente o relato de sofrimento de seus clientes, suas
angustias, seus desesperos, suas dores. Esforcam-se, também, para
serem compreendidos por aqueles que os procuram, o que é, por vezes,
um grande desafio. Toda comunicagao implica em um processo de ouvir-
falar. Aos sacerdotes e sacerdotisas compete atentar bem para esse
processo e aprimorar, a cada dia, seus recursos de fala e escuta porque
sem uma comunica¢do bem-sucedida a cura serd impossivel. O processo
de aprendizagem dos sacerdotes e sacerdotisas tem inicio, mas ndao tem
término: aprendem ao longo de todos os anos de suas vidas. Isto é
especialmente verdadeiro no ambito do egbé de sacerdotes e
sacerdotisas iorubds, especialistas em distintas dreas da saude, dispostos
todos a compartilhar conhecimentos com seus pares.

Em relacdo as pessoas que chegam em busca de cura, é notdvel o
fato de muitas delas ndo estarem conscientes da ldgica prépria de sua
doenca, ficando sob responsabilidade do/a sacerdote/sacerdotisa
favorecer esse entendimento. Ao realizar o diagnéstico, é indispensavel
classificar a doenga segundo suas caracteristicas, o que exige identificar
se se trata de um problema ancestral, de um caso de abikuismo®, de um

3 Abikuismo é neologismo criado com base na palavra ioruba abiku, que designa humanos nascidos
para morrer precocemente, morrer antes dos pais. O procedimento médico-magico-religioso para
tratar de pessoas abiku tem por finalidade adiar sua morte fisica.
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caso sugestivo da possibilidade de autodestruicdo ou de
autossabotagem. E preciso identificar se se trata de um problema fisico,
mental, emocional, espiritual, ou de um problema de comportamento.
Realizado o diagndstico, identificada a questdo central do desequilibrio,
classificada a “doencga” a ser tratada, é preciso, entdo, que o/a cliente a
compreenda para que se possa iniciar o processo de cura. Quando o/a
sacerdote/sacerdotisa tem sua autoridade reconhecida e respeitada, sua
orientacdo serd bem recebida. Em geral, as pessoas aceitam as
orientacOes recebidas e acatam as recomendacdes feitas.

Para o diagndstico, a consulta oracular é realizada por babalorixas e
ialorixas com apoio do erindilogun (jogo de buzios) enquanto babalaés e
ianifas utilizam o opelé (corrente divinatdria) e ikins (coquinhos do
dendezeiro). Esses ndo sdo os Unicos procedimentos divinatérios
utilizados para realizacdo de diagndsticos. Para a cura também ha
diversos recursos. Oogun é a palavra que designa praticas de cura que
associam recursos religiosos, mdgicos e medicinais. Essa palavra designa
também remédio e elemento de magia simpatica.

O dinamismo e a energia de oogun sdo incomensuraveis e ndo ha
um padrdo Unico de procedimento profilatico ou terapéutico porque os
padrées dependem da origem dos conhecimentos, ou seja, do egbé
espiritual ao qual pertence o/a sacerdote/sacerdotisa. A medica¢do de
efeito preventivo, curativo ou atrativo é preparada com minerais,
vegetais e animais e sua formula¢do depende da finalidade de seu uso —
prevencdo ou cura de doengas, superacdo de dificuldades, solu¢do de
problemas. Depende também dos conhecimentos do/a sacerdote/
sacerdotisa que realiza o atendimento. Distintas situagdes exigem
distintas abordagens e procedimentos, o que compde um imenso
universo de possibilidades.

Uma cena interessante, comumente observada entre os iorubas, é a
sacralizacdo de um animal doméstico (gato, cachorro, passaro etc.) com pé
iyerosun para que atraia boas influéncias ao ambiente doméstico, tanto
para a saude fisica quanto para a harmonia familiar e a prosperidade.
Particularmente empolgante é o uso de plantas. Impossivel pensarmos em
cura promovida por orixds e ancestrais veneraveis sem pensarmos em
plantas. Do mesmo modo, é impossivel pensarmos em plantas sem
pensarmos em minerais e animais. O/a sacerdote/sacerdotisa do orixa
Ossaim, que também pode ser denominado Olossaim, sabe dialogar com
as plantas: entende o sentimento delas, indaga quanto ao momento étimo
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para colhé-las e para promover a interacdo entre distintas plantas. Ndo se
trata, pois, de simplesmente chegar préximo as plantas e arrancar suas
folhas, caules, raizes. E preciso pedir licenca a elas, encanta-las por meio
de invocagGes, celebra-las.

Evidentemente, é impossivel uma Unica pessoa dispor de tempo
para aprender sobre todas as plantas. Por isso ha subespecialidades na
Africa, de modo que algumas pessoas aprendem a identificar e classificar
determinado conjunto vegetal enquanto outras se dedicam a
aprendizagem de outros conjuntos vegetais. Essa aprendizagem exige a
dedicacdo de homens e mulheres por cerca de quatro a seis anos basicos
para que saibam identificar as plantas, apanha-las corretamente,
classifica-las, combina-las e armazena-las com o devido cuidado para
preservar seu poder profilatico, terapéutico e protetivo. Os orixas
proporcionam axé (energia vital) para finalidades profilaticas,
terapéuticas e atrativas para que as pessoas sejam fortes, resistentes,
inquebrantaveis.

E incontestavel o fato de que fora do continente africano é no Brasil
que se faz presente a maior diversidade de praticas e costumes da Africa,
gracas ao legado negro-africano que a primeira didspora, forcada pela
escravizagdo, que perdurou por 350 anos, trouxe a nosso pais.
Posteriormente, em um processo de didspora livre, mais negro-africanos
chegaram ao Brasil.

Saldmi (2023) considera muitissimo importante o conhecimento
que possibilita agir com precisao liturgica e, igualmente importante, o
respeito aos principios éticos africanos. O axé, tdo necessario ao nosso
bom viver, pode ser adquirido por meio de rituais liturgicos. Mas atos
liturgicos desprovidos de conduta ética por parte de quem os realiza ndo
tém poténcia para veicular o axé. Em outras palavras, é imprescindivel
que sacerdotes/sacerdotisas procedam de modo ético para que os rituais
litirgicos por eles/elas realizado sejam eficazes.

Sacerdotes/sacerdotisas iorubas sabem que é impossivel realizar
procedimentos profilaticos ou terapéuticos sem a cooperacao de seus
pares. Trabalhando, por exemplo, com o axé do sol, da lua, de estrelas,
rios, mares, florestas e montanhas, trabalhando com tudo o que ha no
reino natural e no reino humano, seria impossivel realizar um ritual sem
colaboradores. Para manipular o axé da lua, por exemplo, demanda-se a
presenca de um especialista, ou seja, de um/a sacerdote/sacerdotisa que
saiba invoca-la; para realizar uma oferenda a lemanja, deve haver a
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presenca de um especialista que saiba invoca-la a altura de sua realeza.
Esse é o principio ético aplicado nos rituais de cura realizados na Africa:
é preciso que sacerdotes e sacerdotisas tenham humildade e nobreza
suficientes para aceitar, abragar, ouvir, compartilhar o saber dos demais,
com respeito e dignidade.

Na Africa, ouvimos dizer que uma borboleta ndo pode ousar ser
aguia. Temos, aqui, um exemplo da ética dos processos de cura: se sei
fazer somente isto, ndo adianta eu querer fazer aquilo que é do
conhecimento de outra pessoa. E preciso associar conhecimentos e
integrar redes de sabios para constituicdo de uma forte unidade de cura
porque “uma Unica arvore ndo faz uma floresta”. Havendo um coletivo
de liderancas religiosas para realizar determinado ritual ndo importa
guem o realizard, desde que o realize bem. Bom curador e bom terapeuta
nao é aquele que pensa poder curar toda e qualquer doenca, mas, sim,
aquele que conhece pessoa/s capaz/es de fazé-lo. Este é um dos
fundamentos da prevencdo e cura presentes na Teologia, na Filosofia e
na Medicina do povo ioruba.

Algumas palavras sobre interdisciplinaridade

Ainterdisciplinaridade, em seus formatos de multi, pluri, pequena e
grande interdisciplinaridade, pode ser mais bem compreendida se nos
damos conta de que a simples comunicagao de ideias entre disciplinas ja
constitui uma multidisciplinaridade, pluridisciplinaridade ou inicio de um
processo de interdisciplinaridade. Denominamos “pequena
interdisciplinaridade” a uma interacao interdisciplinar ocorrida entre
categorias disciplinares préximas entre si por pertencerem a mesma area
do conhecimento académico e denominamos “grande
interdisciplinaridade” a uma interacdo interdisciplinar ocorrida entre
categorias disciplinares distantes entre si por pertencerem a distintas
areas do conhecimento.

A interdisciplinaridade tem por finalidade: distinguir e articular
saberes das diversas disciplinas académicas para o tratamento de
problemas complexos que nao podem ser resolvidos por abordagens
monodisciplinares, multidisciplinares nem pluridisciplinares; contribuir
para uma melhor formacao pessoal e profissional; incluir na pesquisa e
no ensino as varias dimensdes do pesquisador, do professor, do aluno;
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encontrar solugdes cientificamente realizdveis e humanamente
respeitaveis.

Ao nos situarmos no campo da Etnopsicologia, da Etnomedicina ou
da Etnobotanica colocamo-nos em dominios de complexas integragdes
interdisciplinares —  Etnologia/Psicologia, Etnologia/Medicina e
Etnologia/Boténica. Tais integracdes geram novas linguagens e novos
saberes e promovem remanejamentos intersubjetivos.

Segundo Japiassu (2006), a complexidade dos objetos de pesquisa
exige que sejam tratados por meio de uma abordagem interdisciplinar
porque o simples encontro de disciplinas ou sua justaposicdo se
mostram insuficientes. A especializacdao sem limites ocorrida ao longo
dos anos determinou uma fragmentacdo epistemoldgica crescente.
Muitas pesquisas e muitos estudos vém sendo realizados nas fronteiras
interdisciplinares, apoiados em pontos de contato entre disciplinas,
portanto, entre ciéncias. A interdisciplinaridade exige das disciplinas
gue desloquem seu centro e atuem nas fronteiras interdisciplinares.
Pesquisas interdisciplinares ndo se restringem a promover
convergéncia e complementaridade de disciplinas para o alcance de
objetivos comuns: pretendem promover sinteses metodolégicas e
fusdo de aplicagGes possiveis.

A producdo interdisciplinar, que tanto pode ser realizada por uma
equipe de trabalho quanto por um Unico individuo, culmina na producdo
de uma disciplina interdisciplinar por fusdao de ambas. Vejamos alguns
exemplos de interdisciplinaridade: da fusdo da Etnologia com a Psicologia
resulta a Etnopsicologia; da fusdo da Biologia com a Fisica resulta a
Biofisica; da fusdo da Etnologia com a Medicina resulta a Etnomedicina;
da fusdo da Etnologia com a Botanica resulta a Etnobotanica. De fato, a
complexidade dos objetos de pesquisa exige, pelo menos, uma
abordagem interdisciplinar para superarmos a simples justaposicdo de
disciplinas e contribuirmos para reduzir a fragmentacdo do horizonte
epistemoldgico.

Exercitando possibilidades de didlogo interdisciplinar
Para abordarmos questées préprias das disciplinas Etnopsicologia,
Etnomedicina e Etnobotanica convém discorrer brevemente sobre elas.

A Etnopsicologia é apresentada a Associa¢do Nacional de Pesquisa e Pds-
Graduagdo em Psicologia (ANPEPP) como originaria de uma perspectiva
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pluridisciplinar cujo principal operador conceitual é a cultura. Uma de
suas premissas consiste na ideia de que em todas as sociedades as
pessoas vém desenvolvendo compreensdes compartilhadas a respeito
de aspectos da vida pessoal e social que, em termos heuristicos, podem
ser chamadas de psicolégicas. A Etnopsicologia tem por objetivo principal
propor pontes dialdgicas entre etnoteorias e teorias cientificas. Ao
apreciar fendmenos psicolégicos, inclui determinantes sociais, histéricos,
culturais, politicos e religiosos (Scorsolini-Comin & Bairrdo, 2023a).

Relativamente ao cendrio da Etnopsicologia no Brasil, temos em
José Francisco Miguel Henriques Bairrdo o principal ator, o responsavel
pela articulacdo de pesquisadores e estudiosos dessa area do saber. Além
de produzir vasto material com seu grupo de pesquisa na Universidade
de S3o Paulo, a ele devemos a iniciativa de realizagdo dos Simpdsios
Nacionais de Etnopsicologia em nosso pais, o primeiro deles ocorrido no
campus de Ribeirdo Preto da Universidade de S3o Paulo em 2016. A ele
devemos também a organizagdo de relevantes obras (Bairrdo & Coelho,
2015; Godoy & Bairrdao, 2018; Scorsolini-Comin & Bairrdo, 2023b) e a
iniciativa de propor a inclusdo do Grupo de Trabalho Etnopsicologia na
ANPEPP. Desde a sua criagcdo, o GT estd sob a coordenacdo de Fabio
Scorsolini-Comin (Universidade de S3o Paulo) e vice-coordenacgdo de
Eliane Domingues (Universidade Estadual de Maringa).

O GT Etnopsicologia foi criado em 2021, durante o lll Simpdsio
Nacional de Etnopsicologia, sediado na Escola de Enfermagem de
Ribeirdo Preto da Universidade de Sdo Paulo. Em 2022, o GT esteve pela
primeira vez em um Simpdsio da ANPEPP. Participar desse coletivo da
visibilidade aos estudos realizados nesse campo no contexto brasileiro e
possibilita a solidificacdo de parcerias interinstitucionais. Além disso, o
GT pretende se posicionar como campo de resisténcia na valorizacdo dos
saberes tradicionais e na escuta a populacdes que ndo ocupam o centro
do debate académico (Scorsolini-Comin & Bairrdo, 2023a).

Evidentemente, como ndo poderia deixar de ser, a Etnopsicologia
relne ampla e rica diversidade tedrico-metodoldgica decorrente do fato
de agregar estudiosos e pesquisadores de distintas vertentes tedricas.
Nos grupos de estudo e de pesquisa dos quais participam os autores
deste capitulo predomina como vertente tedrica a Psicologia da
Libertagdo, proposta pelo psicélogo jesuita Ignacio Martin-Baro,
espanhol radicado em El Salvador, que associa rigor cientifico a
compromisso social (Ribeiro, 2024; Ribeiro & Frias, 2018).
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Dentre os principios basicos de pesquisa em Psicologia na América
Latina formulados por Ignacio Martin-Baré (2011), privilegiamos, nesse
contexto, o principio segundo o qual o conhecimento é de carater
histérico e é poder social. E poder social porque seu enraizamento na
sociedade inevitavelmente |he confere carater politico: na verdade, o
conhecimento é um dos mais importantes instrumentos de poder a ser
utilizado na luta de individuos e grupos por seus interesses. O que cabe
perguntar, em cada caso, € a quem determinado conhecimento
beneficia, uma vez que ndo sendo asséptico, ha valores e interesses a ele
atrelados que ndo devem ser ignorados nem negligenciados.

As acOes da Psicologia da Libertacgdo, psicologia social critica atuante
para e com populagdes oprimidas da América Latina, privilegiam a
dimensdo histérica dos fatos: investiga como os eventos de hoje
chegaram a ser o que sdo e permanece atenta a historicidade presente
na subjetividade das pessoas. Enquanto a psicologia euro-estadunidense
privilegia a emancipacdo individual, no contexto latino-americano a
libertagdo assume dimensdo prioritariamente social: trata-se de uma
proposta de libertacdo coletiva, mais do que individual.

O processo de conscientizagdo articula as dimensGes psicoldgica,
social e politica da consciéncia pessoal e explicita a dialética histérica entre
saber e fazer, entre crescimento individual e organizagdo comunitaria,
entre libertacdo pessoal e transformacgdo social. Segundo Martin-Baré
(2011), a conscientizacdo é uma resposta histérica a caréncia de
oportunidades de expressao pessoal e social dos povos latino-americanos
que, além de impossibilita-los de ler e escrever o alfabeto, os impediu de
lerem a si préprios e de escreverem a prépria histdria.

Martin-Baré (2011) considera que o edificio da ciéncia e da praxis
psicoldgica construido nos Estados Unidos e na Europa contribuiu pouco
para o conhecimento dos povos latino-americanos. Psicélogos
preocupados com os grandes problemas do subdesenvolvimento, da
dependéncia e da opressdo, dispostos a assumir compromisso com
pobres e excluidos, frequentemente atuam as margens de uma
psicologia hegemonica euro-estadunidense.

As contribuicdes latino-americanas de maior impacto social
ocorreram em zonas de fronteira da Psicologia com outras ciéncias.
Martin-Baré (2011) exemplifica isso quando se refere ao método de
alfabetizacdo conscientizadora de Paulo Freire, situado na interface da
Educacdo com a Psicologia, a Filosofia e a Sociologia. A conscientizacdo
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ocorre quando o nivel de apreensdo da realidade é ultrapassado e o nivel
da critica é atingido: a realidade, objeto cognoscivel, apresenta-se
somente a sujeitos que assumem postura epistemoldgica. A
conscientizagdo demanda agdo-reflexao, ou seja, depende da praxis.

A Psicologia da Libertagao, proposta por Ignacio Martin-Bard, é uma
psicologia comprometida com a conscientizacdo dos sujeitos. E a
conscientizacdo dos sujeitos somente se faz possivel se transbordamos
os dominios do estritamente psicolégico para incluir fatores
socioculturais, politicos e outros. Se hd uma abordagem psicolégica que
possa ser facilmente reconhecida como etnopsicoldgica, essa abordagem
é, sem a menor duvida, a realizada pela Psicologia da Libertacdo de
Ignacio Martin-Baro. E é esta a abordagem etnopsicoldgica adotada nos
grupos de estudos e pesquisas integrados pelos autores deste capitulo.

Outra possibilidade de didlogo interdisciplinar é a Etnomedicina. No
ensaio intitulado Etnomedicina e Antropologia Médica: uma abordagem
histdrico-critica, Tulio Seppilli (2008), presidente da Sociedade Italiana de
Antropologia Médica, apresenta um panorama histérico das abordagens
adotadas por disciplinas antropoldgicas que tém por objeto de estudo
representacdes dos processos de salde e doenca e praticas delas
derivadas. O autor identifica duas fases bastante distintas desse processo
histérico e prevé uma terceira fase, da qual vislumbra as primeiras
manifestagoes. Essas fases sdo caracterizadas pelo modo de abordagem
utilizado por disciplinas antropoldgicas para tratar da medicina ocidental
contemporanea, também denominada biomedicina ou medicina
baseada em evidéncias.

Na primeira fase do processo histdrico, a atencdo antropoldgica se
deteve somente sobre segmentos populacionais cujas representacées
dos processos de saude e doenca e praticas delas derivadas eram
consideradas “exdticas” ou “primitivas” por ocidentais, ainda que esses
segmentos populacionais incluissem camadas populares europeias,
especialmente as rurais, que, por apresentarem expressiva alteridade
cultural em relagdo as camadas dominantes, também foram
consideradas “folcléricas” e, em certo sentido, “primitivas”, com
elementos compardveis aos das culturas “exdticas”. O termo
“etnomedicina” foi e continua sendo utilizado com frequéncia para fazer
referéncia a estudos antropolégicos sobre tais grupos.

Evidentemente, temos aqui limites, distor¢des e sérias implicacdes
gue servem ao propdsito de justificar o colonialismo como “obra
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civilizadora”, a qual compete reprimir todo desvio para proteger e
preservar o estoque humano “puro”. Nesse sentido, em nome da razido
e do progresso, a “obra civilizadora” exige que todas as praticas de saude
estranhas a medicina ocidental contemporanea sejam combatidas.

Por volta da segunda metade do século XX, ocorreu um salto
gualitativo: a antropologia passou a incluir a medicina ocidental
contemporanea entre seus objetos de investigacdo, reconhecendo o fato
de ela integrar sistemas médicos bem-sucedidos na histéria humana. O
termo “antropologia médica” é geralmente utilizado para se referir a
estudos da medicina ocidental contemporanea que, embora considerada
epistemologicamente diferente das medicinas “exdticas”, também
pertence ao conjunto de representacOes e praticas médicas do grupo
humano. Fica evidente, assim, que a etnomedicina integra a area de
antropologia médica.

Distintos autores registraram outros designativos para a
antropologia médica: “antropologia da medicina”, “antropologia da
doencga” e “antropologia da saude” (Seppilli, 2008; Uch6a & Vidal, 1994).
O uso de tais designativos talvez tivesse por objetivo evitar que o termo
“antropologia médica” viesse a ser considerado um designativo setorial
da biomedicina por analogia com termos como “semidtica médica”,
“patologia médica” e “clinica médica”. Apesar disso, no campo disciplinar
e profissional, esse designativo vem sendo amplamente utilizado nas
principais linguagens cientificas.

A medicina ocidental contemporanea, necessariamente interlocutora
da antropologia médica, estd incluida entre os objetos de investigagao.
Simultaneamente, ambas compartilham uma concepcdo cientifica do
mundo, uma vez que o corpus cognitivo construido pela medicina
contemporanea é referéncia fundamental para a antropologia médica por
ser uma abordagem integrada e cientifica da saude e da doenca.

Angel Martinez Herndez (2008), antropdlogo espanhol, debate
guestdes tedricas da antropologia médica e das politicas sanitdrias na
Europa e América Latina. Em Antropologia médica: teorias sobre la
cultura, el poder y la enfermedad, reline dados sobre a antropologia
médica em sua relagdo com a saude coletiva e com o desenvolvimento
de teorias sociais e culturais em sua interface com processos de salde-
doenga no contexto da pesquisa etnografica. Suas ponderacGes
convidam a reflexdo sobre saude, diversidade cultural e relagdes de
saber-poder consolidadas pelo campo biomédico durante a construcgdo
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de racionalidades hegemonicas relativas ao bind6mio saude-doenga.
Lembra que os trés modelos da antropologia médica incluem o modelo
classico, que, ao distinguir natureza de cultura, estabelece relacdo
hierdrquica entre medicina baseada em evidéncias e medicinas
tradicionais, consideradas proprias de grupos humanos de mentalidade
“primitiva”. Inclui também o modelo pragmadtico, que, apoiado em
conhecimentos antropolégicos, propde programas de saude a paises em
desenvolvimento, e o modelo critico, que questiona padrdes adotados
no ocidente, privilegia experiéncias de saude-doenca em distintos
contextos culturais, relativiza o discurso biomédico hegemonico e,
inspirado em Foucault e sua obra, debate temas relativos ao biopoder.

Segundo Herndez (2008), por reconhecer a pluralidade de
fendbmenos que incidem sobre as condi¢cdes de saude, a antropologia
médica enfatiza que a desigualdade e a vulnerabilidade social produzem
péssimas condi¢cbes de vida a individuos e grupos em situagdo de
vulnerabilidade. Ao discorrer sobre epistemologias, teorias e
metodologias relativas ao tema saude-doenga nas ciéncias sociais,
enfatiza a importancia dos estudos qualitativos, que cedem espaco a
compreensdao do sofrimento humano que acompanha as doengas.
Reconhece a biomedicina como um sistema de conhecimento e
producdo de prdticas que mascaram contradicdes ao exaltarem o
paradigma cientificista dominante na sociedade ocidental
contemporanea. E ao abordar o tema “Etnografia e promoc¢do da saude”,
reforca a no¢do de que as enfermidades também resultam de
desigualdades sociais, de processos politicos e de conjuntos normativos
engendrados pela sociedade.

A Etnobotanica estuda a relacdo dos humanos com as plantas e
descreve formas de entender, classificar, controlar, manipular e utilizar
as diversas espécies de plantas (Alcorn, 1995). Ao aproximar o
conhecimento cientifico de saberes tradicionais, a Ethobotadnica oferece
solugdes para o bem coletivo, contribui para a mitigacao de danos, cria
alternativas produtivas. Além disso, as a¢des conjuntas exigidas pela
Etnobotanica favorecem a cooperacdao entre os participantes e
desenvolvem o espirito de solidariedade desde a etapa de planejamento
de ac¢des para atingir objetivos comuns.

Entre os iorubds, o uso de plantas é central no tratamento de
condicGes fisicas, emocionais, mentais e espirituais de individuos e
coletividades. Diversas sdo as fontes do conhecimento medicamentoso
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consideradas pelos iorubas: Eledunmare, o Ser Supremo; orixas;
ancestrais; outros seres - espiritos da floresta, feiticeiros e bruxas; visdes;
sonhos (Frias, 2023).

Resultados de pesquisas etnofarmacoldgicas e etnobotéanicas
realizadas com base nos sistemas tradicionais de coleta, testagem,
registro e transmissdo de saberes reinem dados ecolégicos, nomes,
etiologias, objetivos terapéuticos de cada remédio, estratégias de
prevencdo e tratamento de doencas, procedimentos de preparo e
administracdo dos medicamentos e acoes fisioldgicas estimuladas por
plantas. Muitos conhecimentos sdo obtidos por meio da observacao das
proprias plantas e de como os animais as escolhem para se alimentarem.

Albuquerque e Hanazaki (2006) apontam quatro abordagens uteis
para o estudo de campo: a randGmica, coleta de plantas ao acaso para
triagens fitoquimicas e farmacoldgicas; a etoldgica, estudo de
comportamentos animais nos habitats; a quimiotaxonémica ou
filogenética, selecdo de espécies de uma familia ou género sobre as quais
se tenha algum conhecimento fitoquimico; e a etnodirigida, selecdo de
espécies por indicacdo de grupos populacionais de determinados
contextos, com énfase no conhecimento local. Ao oferecem orientagbes
a respeito da coleta, do processamento e da validacdo de dados, esses
autores discorrem sobre dificuldades e questdes éticas atreladas a esse
procedimento e recomendam que o0s pesquisadores tenham
conhecimento prévio das culturas e das organizagBes sociais de seu
campo de investigacdo e registrem todos os dados possiveis sobre as
plantas investigadas.

Albuquerque e Hanazaki (2006) sugerem, ainda, a utilizacdo de
técnicas quantitativas e de andlise estatistica dos dados, incluindo
referéncias aos seguintes tépicos: conhecimento tradicional sobre as
plantas coletadas; sua importancia sociocultural; estratégias utilizadas
pela populacdo para o seu aproveitamento; causas de sua abundancia,
distribuicdo e diversidade; avaliacdo do impacto do seu extrativismo no
ecossistema; e criacao de projetos de aproveitamento sustentdvel que
levem em consideracgdo saberes e praticas tradicionais

Frias (2023) assinala que ha séculos as plantas sdo usadas por
tradicionalistas iorubas para a cura e continuam sendo a base do
desenvolvimento de drogas modernas, ainda que seus usos tradicionais
sejam vistos com desdém e desrespeito, como especulacdo e fetiche,
talvez uma heranga colonial. O autor registra que vém sendo debatidas
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guestdes relativas ao uso medicinal de plantas: regulamentacdo,
rotulagem, adequacdo, controle de qualidade, padrdes de higiene,
precisdo das dosagens, seguranca, eficacia, toxidade, deteccdo de
principios ativos, modos de administragdo, interacdo de medicamentos
herbais com alimentos e registros escritos das receitas. Ainda falta uma
legislacdo que regule seu preparo e comércio, assim como falta apoio
financeiro para seu desenvolvimento formal. Foram essas e outras
informagdes relevantes sobre o uso medicinal de plantas no territério
ioruba, registradas em excelentes compéndios para compor um vasto
material, que possibilitaram a Frias (2023) organizar listagens de plantas
e seu uso etnobotanico.

Etnopsicologia, Etnomedicina e Etnobotanica iorubds: desafios na
didspora

Ao tratarmos de Etnopsicologia, Etnomedicina e Etnobotéanica
africanas, especificamente as praticadas pelo povo ioruba em seu
continente de origem e em sua didspora na América Latina e Caribe,
estamos tratando de questdes relativas a sua desterritorializacdo e
simultdnea reterritorializacdo. Curioso observar que, assim como
individuos e coletivos humanos migram geograficamente, palavras e
conceitos também migram de determinada area do saber para outra(s).
Ocorre que, ao migramos de uma d4rea do saber para outra, migram
conosco palavras e conceitos que podem dar concretude ao que
pensamos e sentimos. Ao transitarmos entre areas do saber levando
conosco palavras e conceitos cuja concretude foi construida em nossa
“area de origem”, nés os obrigamos a se adaptarem a ambientes até
entdo desconhecidos por eles. E isso nem sempre é facil.

A linguagem utilizada por ndés em nossa drea de origem, aquele
jargdo especifico, perde significado no novo contexto epistemoldgico.
Esse fendbmeno se agrava quando nos dispomos a aproximar e colocar
em didlogo diversas disciplinas distintas umas das outras. Os saberes
carregados por essas palavras e conceitos migrantes precisarao de tempo
e paciéncia durante seu processo de desterritorializacio e
reterritorializacao.

Quando nés, autores deste capitulo, assistimos ao documentario
Resisténcias no Chdo da Floresta: Agroecologia na Amazénia (Pereira,
2023), que registra uma experiéncia bem-sucedida de reforma agraria
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realizada e administrada de modo cooperativo, comunitario e harmonioso,
tanto nas interacdes das pessoas entre si quanto em suas interagcdes com
a natureza, estdvamos entrando em contato com um tema que
supostamente nao atrairia nosso interesse de pesquisadores de outras
areas do saber. No entanto, fomos surpreendidos pela presenca de
elementos que dialogam de modo significativo com nossas inquietacdes
de pesquisadores. O empreendimento coletivo ali descrito, que propiciou
desenvolvimento intelectual, econémico e participativo a pessoas que
praticam agroecologia na Amazonia, levou-nos a constatar a importancia
de criar coletivos comprometidos com causas dos direitos humanos e
direitos da natureza que estimulem em seus integrantes o apreco pelo
desenvolvimento cooperativo de projetos de interesse comum.

O documentario confirmou para nds o fato de toda medicina
tradicional ser medicina da natureza. Além disso, as falas articuladas e
coerentes dos lideres comunitidrios e demais representantes da
cooperativa descrita confirmaram, também, que o exercicio de participar
de debates propicia o desenvolvimento de uma légica compartilhada e o
aprimoramento da capacidade argumentativa das pessoas, o que
permite a formag¢do e o aprimoramento de intelectuais e de liderancas
comunitdrias, além da troca de impressGes e de informacdes sobre
procedimentos possiveis.

A experiéncia descrita no referido documentario reafirma a
relevancia de colocarmos o interesse coletivo acima dos interesses
individuais, de compreendermos que é preciso somar capacidades e
qualidades pessoais para fortalecimento do grupo e de seus
empreendimentos. Capacidades e qualidades pessoais ndo apenas se
somam no interior dos coletivos porque o produto de um coletivo é
sempre muito mais que a simples soma da participacdo de seus
membros. A forca de um grupo é potencializada de tal modo que da soma
de dois mais dois resulta muito mais que quatro.

Os valores e as praticas enunciados no referido documentario sao
condizentes com valores e praticas tradicionais iorubds. Merece
destaque a quebra dos paradigmas de individualismo, narcisismo e
competicdo em favor do bem social e da cooperacao quando se adota a
Gtica prépria dos povos tradicionais, segundo a qual talentos individuais
devem ser colocados a servico do coletivo, sem que algum individuo
reserve para si o direito de subtrair em beneficio préprio seja o que for
do bem comum.
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Consideragoes finais

Ao explorar potencialidades e limitacGes da acdo interdisciplinar
que reulne a psicologia, a medicina e a botanica a etnologia aplicada a
povos africanos, decorrendo dessa agdo a constru¢gdo de uma
Etnopsicologia, uma Etnomedicina e uma Etnobotanica especificas do
saber tradicional ioruba, nds, autores deste capitulo, esperamos ter
contribuido para debates e didlogos realizados no dambito dessas areas
inter e pluridisciplinares do saber. Esperamos ter contribuido também
com subsidios para a formulacdo de politicas publicas de incentivo a
reducdo da injustica sofrida por individuos e coletivos em situa¢do de
vulnerabilidade, a expansdo desses debates, ao incentivo da adoc¢do de
postura antirracista e contracolonial, em favor da promoc¢ao de modos
de viver regidos por justica, solidariedade e paz.

Referéncias

Albuquerque, U. P., & Hanazaki, N. (2006), As pesquisas etnodirigidas na
descoberta de novos farmacos de interesse médico e farmacéutico:
fragilidade e perspectivas. Revista Brasileira de Farmacognosia, 16,
678-689. https://doi.org/10.1590/50102-695X2006000500015

Alcorn, J. B. (1995). The scope and aims of ethnobotany in a developing
world. In R. E. Schultes & S. V. Reis (Eds.), Ethnobotany: evolution of
a discipline (pp. 22-39). Timber Press.

Bairrdo, J. F. M. H., & Coelho, M. T. A. D. (Orgs.) (2015). Etnopsicologia no
Brasil: teorias, procedimentos, resultados. EQUFBA.

Frias, R. R. (2023). Reflexbes sobre Psicologia e ReligiGio com base nas
nog¢des iorubds de pessoa, saude, doen¢a, cura e morte (Relatério
Cientifico de Pds-Doutorado, Instituto de Psicologia, Universidade
de Sdo Paulo).

Godoy, D. B. O. A, & Bairrdo, J. F. M. H. (Orgs.) (2018). Etnopsicologia
brasileira: mosaico e aplicacbes. FFCLRP-USP.

Herndez, A. M. (2008). Antropologia médica: teorias sobre la cultura, el
poder y la enfermedad. Anthropos.

Japiassu, H. (2006). O espirito interdisciplinar. Cadernos EBAPE.BR, 4(3),
1-9. https://doi.org/10.1590/51679-39512006000300006

216



Martin-Bard, I. (2011). Para uma Psicologia da Libertagdo. In R. S. L.
Guzzo, & F. Lacerda Junior (Orgs.), Psicologia Social para a América
Latina: o resgate da Psicologia da Libertag¢do (pp. 101-120). Alinea.
(Original publicado em 1986)

Pereira, D. (2023). Resisténcias no Chdo da Floresta revela a Agroecologia
na Amazédnia. Instituto Federal de Educacdo, Ciéncia e Tecnologia
do Pard (IFPA). Startup Terra Preta, Flag ProducBGes. Amazonia
Paraense.

Ribeiro, R. I. (2024). Cidades, cidadania, cidaddos: o paradigma Cidades
MIL de UNESCO e a Psicologia da Libertacdo de Ignacio Martin-Baré.
In M. P. R. Souza, A. M. P. Digiovanni, R. . Ribeiro, R. B. Silva, & N. J.
O. Leite Janior (Orgs.), Ignacio Martin-Baré em didlogo:
contribuicbes para os estudos latino-americanos (pp. 159-276).
Instituto de Psicologia da Universidade de Sao Paulo.
https://doi.org/10.11.606/9786567596419.

Ribeiro, R. 1., & Frias, E. R. (2018). Etnopsicologia, Psicologia da Libertacao
e Educagdo para a Diversidade. In D. B. O. A. Godoy, & J. F. M. H.
Bairrdo (Orgs.) (2018), Etnopsicologia brasileira: mosaico e
aplicagées (pp. 57-78). FFCLRP/USP.

Salami, S. (Baba King) (2023). Ancestralidade africana e cura, a
perspectiva ioruba. In A. F. Barreto, D. P. Cunha, L. L. Oliveira, V. N.
Nascimento, M. M. Moraes, R. L. N. Moebus, & S. R. Mariz (Orgs.),
Saberes ancestrais e cura integrativa: didlogos decoloniais (pp. 269-
295). ObservaPICS.

Scorsolini-Comin, F., & Bairrdo, J. F. M. H. (2023a). A etnopsicologia e a
sua tessitura na Pds-Graduagdo brasileira contemporanea. In F.
Scorsolini-Comin & J. F. M. H. Bairrdo (Orgs.), Etnopsicologia e satude
(pp. 7-14). Pedro & Jodo Editores. https://doi.org/10.51795/
9786526504376.

Scorsolini-Comin, F., & Bairrdo, J. F. M. H. (Orgs.) (2023b). Etnopsicologia
e saude. Pedro & Jodo Editores. https://doi.org/10.51
795/9786526504376.

Seppilli, T. (2008). Etnomedicina e Antropologia Médica: uma abordagem
histdrico-critica. Rivista della Societa Italiana di Antropologia
Medica, (21-26), 53-80.

Uchba, E., & Vidal, J. M. (1994). Antropologia médica: elementos
conceituais e metodolégicos para uma abordagem da saude e da

217


https://doi.org/10.51795/
https://doi.org/10.51795/
https://doi.org/10.51
https://doi.org/10.51

doenca. Cadernos de Saude Publica, 10(4), 497-504. https://doi.org
/10.1590/50102-311X1994000400010

218



Capitulo 12

Bem Viver como pratica etnopsicologica de
promog¢ao de saude mental indigena

James Ferreira Moura Junior
Sheryda Januario Lisboa

Apresentagao

Este capitulo destina-se a profissionais, estudantes e pesquisadores
das dreas de Psicologia, saude mental e ciéncias sociais que buscam
aprofundar suas praticas e conhecimentos sobre as estratégias
etnopsicolégicas de promog¢do da salude mental indigena, com especial
enfoque no conceito de Bem Viver. A ideia de Bem Viver, que emerge das
tradi¢des e cosmovisdes indigenas, oferece uma alternativa as abordagens
ocidentais de salude mental, propondo uma visdo integrada da saude que
inclui a conexdo entre o ser humano, a comunidade e a natureza.

Nos contextos contemporaneos, as comunidades indigenas enfrentam
os impactos continuos da colonizacdo, cujos efeitos reverberam em diversas
formas de violéncia cultural, social e psicolégica. A saude mental dessas
populagées, portanto, ndo pode ser compreendida de maneira isolada do
contexto historico de opressao e da riqueza cultural de seus saberes e
praticas tradicionais. A etnopsicologia, enquanto campo de estudo e pratica,
busca compreender e integrar esses contextos culturais no atendimento as
populagGes origindrias, valorizando suas identidades, suas resisténcias e os
saberes que preservam.

Este capitulo também explora como o Bem Viver se torna uma
pratica que fortalece a autonomia e a resisténcia cultural das
comunidades indigenas, promovendo uma saude mental centrada em
valores comunitarios, praticas espirituais e no equilibrio com o ambiente
natural. Esperamos que a leitura inspire a constru¢do de intervencgdes e
politicas de saude mental que respeitem a diversidade cultural e
promovam uma verdadeira transformag¢do nas praticas de salde,
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reconhecendo e valorizando as abordagens de Bem Viver como
componentes essenciais para o bem-estar dos povos originarios.

Introdugao

Os povos origindrios foram vitimas do processo de etnogenocidio
histérico, categoria que nos orienta para nomear as especificidades das
violéncias sofridas por comunidades indigenas durante a invasdo do
territério hoje conhecido como América (Nufiez, 2023). Tal processo ndo
foi finalizado, considerando que ainda hoje as opressdes se atualizam em
suas diversas formas, seja na deslegitimacdo das identidades étnicas, no
apagamento das praticas culturais, seja na negacdo de direitos a vida e a
terra, ou com o exterminio de pessoas indigenas para ocupacdo ilegal de
seus territorios.

Entretanto, mesmo diante dessas violéncias, as comunidades
originarias seguem resistindo pela preservacdo de suas terras e seus
saberes. Segundo Krenak (2020, p. 59), “os povos originarios ainda estdo
presentes neste mundo ndo porque foram excluidos, mas porque
escaparam”. O autor nos aponta que, em diversas regides do planeta,
comunidades originarias seguem buscando preservar seus saberes e
praticas ancestrais como estratégia de (re)existéncia diante do modo
capitalista utilitario de vida imposto pelas sociedades ndo-indigenas, as
quais buscam homogeneizar a pluralidade étnico-cultural desses povos.

Dentre as estratégias de (re)existéncia, Acosta (2016) nos convida a
pensar o conceito de Bem Viver, compreendido como uma oportunidade
para construir coletivamente uma nova forma de vida, pautada no
equilibrio entre homem e natureza enquanto unidade, utilizando a
sustentabilidade e modos de vida em pequena escala como garantia de
sobrevivéncia da espécie humana e do planeta. As praticas de Bem Viver
recuperam saberes presentes nos modos de vida dos povos originarios,
0s quais consideram a natureza como sagrada e a coletividade como
parte primordial da existéncia. Portanto, pensar o Bem Viver é considerar
uma filosofia de vida pautada em “valores, experiéncias e praticas que
sintetizam uma civilizacdo viva, que demonstrou capacidade para
enfrentar a Modernidade colonial” (Acosta, 2016, p. 24).

Destaca-se a importancia de compreender a saude por meio de uma
perspectiva holistica, que integra dimensGes espirituais, sociais e
ambientais da existéncia. Para os povos indigenas, a saude ndo é apenas
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a auséncia de doengas, mas a harmonia entre os individuos, suas
comunidades e o ambiente natural, refletindo uma rela¢do sagrada com
o territério e com os seres ndo humanos.

Baniwa e Calegare (2023) argumentam que a saude integral, sob a
Otica indigena, transcende a visdo biomédica ocidental ao incorporar
praticas espirituais e comunitdrias como pilares fundamentais para o
bem-estar. Essas praticas, que incluem rituais de cura, celebracdes
coletivas e o fortalecimento dos lacos sociais, constituem-se como
estratégias de resisténcia a colonialidade e de reafirmacdo das
identidades culturais. Em didlogo com a etnopsicologia, esse enfoque
evidencia que a promocdo da saude mental indigena sé é possivel
guando se reconhece a centralidade dos saberes ancestrais e das praticas
comunitdrias na construcdo de intervencgdoes efetivas e culturalmente
relevantes. Ao propor uma ruptura com os paradigmas individualistas e
utilitaristas da modernidade, o Bem Viver coloca a coletividade e a
relagdo harmoniosa com a natureza no centro das estratégias de
promogao do bem-estar.

A integracdo do Bem Viver como estratégia de saude mental
indigena envolve reconhecer as praticas tradicionais e a cosmovisdo das
comunidades, considerando a natureza como parte integrante do bem-
estar coletivo. De acordo com Bairrdo (2017), a etnopsicologia oferece
uma lente essencial para explorar como praticas culturais especificas
influenciam o psiquismo e o bem-estar emocional. Essa abordagem
destaca a importancia de situar as praticas de saude dentro dos
contextos sociais e culturais dos individuos, permitindo uma escuta e um
acolhimento sensivel a espiritualidade e as tradigdes que permeiam a
vida dos povos origindrios.

A Psicologia, quando alinhada ao conceito de Bem Viver, abraga o
entendimento de saude mental como um equilibrio harménico entre as
dimensdes social, ambiental e espiritual da vida, em oposicdo ao
individualismo promovido pelas abordagens ocidentais tradicionais.
Estudos realizados em comunidades como as da umbanda e outras
praticas afro-brasileiras mostram que o acolhimento e o apoio
psicoldgico sdo amplamente praticados em contextos comunitarios e
religiosos, destacando a importancia de prdaticas de cuidado que
transcendam o modelo biomédico, como pontuado por Scorsolini-Comin
(2014). Esse modelo permite uma abordagem mais inclusiva e
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compreensiva que considera as nuances culturais e espirituais do
sofrimento psiquico.

A pesquisa de Faria (2013) explora o impacto das praticas culturais
na saude mental, enfatizando a importancia de desenvolver intervengdes
que respeitem e incorporem a cosmovisdo indigena. Essa perspectiva
busca preservar a integridade cultural e promover a saude de maneira
gue ressoe com as praticas e crencas indigenas. Em consonancia com
essa visdo, praticas de saude mental que se alinham ao Bem Viver
favorecem uma ressignificacao do sofrimento e promovem um ambiente
em que a comunidade pode se fortalecer, cultivando autonomia e
resisténcia cultural.

Por fim, Macédo e Silva (2021) destacam que as praticas de saude
mental voltadas aos povos indigenas devem abragar uma abordagem
decolonial, rompendo com o eurocentrismo e valorizando o saber
indigena como uma fonte legitima de conhecimento e cuidado. Essas
praticas, alinhadas ao Bem Viver, ndo apenas visam tratar o individuo,
mas fortalecer a coesdo comunitaria e o vinculo com o territério,
promovendo um sentido coletivo de existéncia que transcende a visao
individualista ocidental de saide mental.

Opressao aos povos indigenas, colonizagao e colonialidade

Para nos localizarmos diante da temadtica, primeiramente é
importante discorrer a respeito do processo de colonizagdo ao qual
foram submetidos os povos origindrios que habitavam o territdrio que
hoje compreende a América Latina. Os interesses de paises europeus,
durante o final do século XV, visavam a conquista de novos territérios,
os quais foram colonizados com o intuito de explorar recursos. Para
alcancar este feito, os colonizadores impuseram, mediante extrema
violéncia, seus modos de cultura, politica e economia aos povos que
aqui habitavam originalmente (Battestin et al., 2019).

A colonizacdo da América Latina, iniciada no final do século XV,
marcou o inicio de um processo de opressao e violéncia que impactou
profundamente as culturas indigenas que habitavam essas terras. Os
colonizadores europeus, movidos pela ambicdao de explorar novos
territorios e recursos, impuseram suas praticas culturais, politicas e
econ6micas de forma violenta e coercitiva sobre as populagbes
origindrias. Como consequéncia, as tradi¢Ges, linguas e modos de vida
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dos povos indigenas foram sistematicamente atacados, resultando em
um apagamento cultural que visava destruir ndo apenas suas
identidades, mas suas estruturas sociais e espirituais (Battestin et al.,
2019). Essa dinamica de destruigao intencional é conceituada como
etnogenocidio, um processo que ainda hoje continua a repercutir,
deixando marcas profundas nas sociedades indigenas.

O conceito de etnogenocidio, conforme proposto por Nuiiez
(2023), permite uma analise mais aprofundada sobre a destrui¢do das
identidades culturais dos povos indigenas, compreendendo que o
genocidio fisico estd intimamente ligado ao etnocidio cultural. O
etnogenocidio, assim, refere-se a tentativa de eliminar ndo apenas os
individuos, mas suas culturas, crengas e tradi¢des. Isso se deu, por
exemplo, pela imposicdo de uma educagdo eurocéntrica e pela
proibicdo de praticas espirituais e linguisticas indigenas. Tal processo
ndo se encerrou no periodo colonial; ele se transforma e se atualiza,
refletindo-se nas politicas contemporaneas que ainda deslegitimam as
praticas e saberes indigenas e marginalizam essas comunidades. Desse
modo, o conceito de etnogenocidio é essencial para entender como o
apagamento cultural e a violéncia simbdlica ainda afetam a salde
mental e o bem-estar coletivo dos povos originarios.

Os relatos a respeito da invasdo da América partem do momento
em que o projeto de colonizagdo foi iniciado, com a chegada dos
europeus ao continente, desconsiderando os conhecimentos, as
experiéncias, as tradi¢des e as cosmovisdes das civilizagdes que aqui ja
habitavam. Como exemplo dessa opressdo, foi imposto sobre o
territério o nome de América em homenagem a Américo Vespucio,
colonizador europeu, desconsiderando os diferentes nomes atribuidos
pelos habitantes do territério, como Abya Yala, termo do povo Kuna
para se referir a América Latina. Conforme Feitosa e Bonfim (2020), a
perda do nome dos proprios territérios demonstra apenas uma das
tantas tentativas de apagamento de identidade e negacdo da histéria
dos povos indigenas e de seus antepassados, deixando uma grande
marca de violéncia e opressdao em todos os latino-americanos.

Battestin et al. (2019) afirmam que, ao se depararem com a
vastiddo de recursos existentes nesses territorios, os colonizadores
utilizaram da violéncia para reorganizar os povos indigenas e explorar
sua forca de trabalho para extrair recursos de suas terras e leva-los as
metropoles, estabelecendo uma relacdo de dominacgdo e subordinagdo;
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como sabemos, aqueles que apresentavam resisténcia foram vitimas de
forte genocidio. Etnias inteiras foram dizimadas pela brutalidade do
colonizador europeu, tendo seus saberes e identidades ceifados pela
violéncia dos invasores.

E importante compreendermos que a colonizagio se encerrou
enquanto relagdo de dominacgdo explicita de um territério sobre outro,
porém as consequéncias dessa relacdo se desdobraram no que se
entende por colonialidade. A colonialidade, termo elaborado por
Quijano (2009), amplia essa discussdo ao evidenciar que a opressado
colonial ndo se limita ao dominio territorial, mas se perpetua nas
estruturas de poder e nas relagdes sociais. A colonialidade do poder
organiza as hierarquias raciais, sociais e de género, colocando o sujeito
branco e ocidental como o padrao de superioridade, enquanto as
culturas indigenas e afrodescendentes sdo posicionadas como
inferiores. Essa ldgica hierarquica e discriminatdria ainda influencia as
instituicbes e as politicas publicas, impactando diretamente as
condi¢Oes de vida dos povos indigenas. A colonialidade opera como
uma forga invisivel que continua a marginalizar e subjugar essas
comunidades, configurando um cendario de desigualdade e desrespeito
gue compromete ndo sé seus direitos territoriais, mas também seu
direito a preservacgao cultural e ao bem-estar.

Quijano (2009) aponta que, com a invasdo do continente
americano, o poder capitalista se tornou global, sustentando-se pela
imposicdo de classificagdes sociais, étnico-raciais e de género de paises
do norte do mundo, atualizando as formas de dominagdo. A
colonialidade passa a estabelecer configuracdes societais pautadas na
invencdo de diferencas, as quais estabelecem hierarquias e segregacao
entre sujeitos — indigenas, negros, brancos — e seus saberes. Os paises
do Norte Global se colocaram como superiores e como modelo a ser
seguido, no¢do que parte do principio da racionalidade do sujeito
branco, europeu e cristdo, e que serviu como justificativa para o
ocultamento das formas de vida plurais que viviam em terras
originarias, além do cruel massacre dessas comunidades até os dias
atuais. E importante destacar que a colonialidade perdura e opera em
uma perspectiva cognitiva e “em cada um dos planos, meios e
dimensdes materiais e subjetivos” (Quijano, 2009, p. 73), uma vez que
a violéncia colonial naturalizou tais classificagdes como dadas, sem que
pudessem ser questionadas.
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Dito isso, compreendemos a colonialidade como vivéncia multipla
do campo do real, uma construcdo que se atualiza, transformando-se
em si mesma a todo momento, e, consequentemente, mobilizando
sujeitos em seus contextos. A colonialidade se ramifica enquanto ideia,
ideologia, concepgdo, violéncia, relagdes de poder, realidade
experienciada, possuindo diferentes formas de compreensdo e de
vivéncia, capilarizando-se na vida e nas subjetividades, em um arranjo
rizomatico, tal qual conceito proposto por Deleuze e Guatarri (2014).

A persisténcia da colonialidade também impd&e desafios a saude
mental indigena, uma vez que as praticas e crencas ocidentais tendem a
desconsiderar a cosmovisdo indigena, fundamentada em uma relagado
holistica e sagrada com a natureza e a comunidade. Essa exclusdo cultural
nos sistemas de saude reforca o sofrimento psiquico causado pela
colonizagdo, pois ignora a importancia das praticas ancestrais de cura e
dos valores espirituais na promog¢dao do bem-estar. Ao deslegitimar o
conhecimento indigena, a colonialidade reforga a alienagdo cultural e a
perda de identidade, elementos fundamentais para a saude mental.
Dessa forma, compreender a colonialidade é essencial para identificar e
desafiar as praticas de saude mental que perpetuam a exclusdo e a
violéncia simbdlica contra as populag¢des indigenas.

A compreensdo da opressdo colonial e da colonialidade é crucial
para a construcdo de praticas e politicas de saude mental que sejam
culturalmente sensiveis e alinhadas as realidades dos povos indigenas.
Incorporar essa perspectiva implica reconhecer o sofrimento histdrico e
contemporaneo dessas comunidades e valorizar os saberes e praticas
ancestrais como parte integrante da promocdo de bem-estar. A luta
contra a colonialidade e pelo respeito a autonomia cultural dos povos
indigenas é, portanto, uma dimensao fundamental para que a saude
mental seja promovida de maneira inclusiva e transformadora,
atendendo as necessidades especificas dessas populacdes e contribuindo
para a recuperacao e a preservacao de suas identidades e tradigdes.

Resisténcia e (re)existéncia indigena
Neste ponto do percurso, é importante que seja estabelecida uma
relacdo entre termos e seus significados para uma melhor compreensao

tedrico-pratica da discussdo. Durante a construcdo deste capitulo, sdo
utilizadas duas nomenclaturas, as quais, aqui, elaboramos por meio de
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significados complementares, sendo elas a resisténcia e a (re)existéncia.
Martin-Bard (1989) nos convida a pensar resisténcia em uma perspectiva
critica a Psicologia, afirmando que “o fazer (quehacer) da Psicologia
latino-americana, salvo algumas exce¢Ges, ndo somente tem mantido
uma dependéncia servil ao definir problemas e buscar solugdes, mas
permaneceu a margem dos grandes movimentos e inquietudes dos
povos latino-americanos” (Martin-Bard, 1989, p. 181). O autor nos
provoca a questionar se a ciéncia psicoldgica é capaz de contribuir
efetivamente para a transformacdo social, considerando as diferentes
realidades e culturas latinas, uma vez que, durante muito tempo, a
Psicologia mimetizou modelos cientificistas vigentes nos Estados Unidos,
aceitando acriticamente uma realidade que ndo é universal.

Tal dependéncia de saberes saxbnicos positivistas e
pretensamente neutros impede que a Psicologia se relacione
diretamente com uma praxis que seja mais valida e Util, ou até mesmo
a criagdo de novas posturas de construcdo de conhecimento. Martin-
Bard (1989) afirma que é necessdria uma redefinicdo da bagagem
tedrica e pratica da Psicologia latino-americana, valendo-se “da vida
dos nossos préprios povos, de seus sofrimentos, de suas aspiragdes e
de suas lutas” (p. 190).

Considerando esse cendrio, hd que se pensar um novo horizonte
para a Psicologia latino-americana, visando ocupar-se da realidade, e
ndo de suposi¢des dos problemas dos préprios povos. A necessidade
objetiva das maiorias latino-americanas é a libertagdo histérica de
estruturas sociais de opressdo e violéncia, e, portanto, é para
possibilidades de resisténcia que a Psicologia deve se voltar. Para tanto,
€ necessaria a construcao de uma nova forma de buscar conhecimento,
pautada ndo no presente de opressdao, mas no amanha de liberdade
(Martin-Bard, 1989).

Complementarmente a essa no¢do de resisténcia as opressoes,
Sawaia (2010) nos provoca a pensar que as opressdes e desigualdades
sdo imobilizadoras, direcionando as poténcias de vida apenas para a
reacdo, limitando as possibilidades de perseverar na existéncia.
Segundo a autora, a relacdo entre as consequéncias das desigualdades
sociais e as respostas afetivas dos sujeitos a elas expostos compde um
processo psicolégico-politico poderoso a reproducdo da desigualdade,
conceituado por ela como sofrimento ético-politico.
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Trata-se de sofrimento/paixdo, gerado nos maus encontros
caracterizados por serviddao, heteronomia e injustica, sofrimento
que se cristaliza na forma de poténcia de padecimento, isto é, de
reacao e nao de agao, na medida em que as condigdes sociais se
mantém (Sawaia, 2010, p. 370).

Sawaia (2010) nos convida a pensar que viver é mais do que
sobreviver, uma vez que, para além de necessidades bdsicas e
fisiologicas, as pessoas também necessitam de bons encontros que
potencializem os afetos de liberdade, felicidade e criagdo. Dessa forma,
a busca pela emancipag¢do é um ato politico que visa a transformacao
social pelo caminho da afetividade, e que deve partir de uma decisao
auténoma dos sujeitos, e ndo da submissdo e obediéncia a comandos
externos. Para a autora, o desejo de resisténcia as opressdes parte do
sentimento de indignagao, quando deveria partir de uma agao coletiva e
favorecida pela percepcao dos bons afetos como Uteis nos processos de
transformacdo social.

Dito isso, é importante considerar que os povos originarios, frente as
violéncias histéricas que sofreram, e ainda sofrem, possuem em seus
modos de vida uma relagdo de cultivo desses afetos que parte da
ancestralidade de suas culturas. Essa pode ser considerada uma estratégia
de sobrevivéncia que ndo diz apenas da reagdo a opressdo, mas da
artesania de novos modos de existir, pautados na atualizagdo de modos
ancestrais de se relacionar com a terra e com tudo o que ha nela (Feitosa
& Bomfim, 2020). Tal estratégia pode ser compreendida como uma
postura de (re)existéncia frente as desigualdades psicossociais, a qual diz
respeito a capacidade de os individuos se reorganizarem coletivamente
para a construcdo de novas e criativas formas de existir diante dos desafios
e violéncias impostos pela colonizagdo e pela colonialidade. Falar de
(re)existéncia é reconhecer que, ao longo da histdria, os povos originarios
precisaram forjar suas préprias estratégias para preservar seus modos de
vida e suas culturas, reinventando-se dentro das possibilidades que
encontraram em cada cendrio (Feitosa, 2019).

Em contextos marcados pelas violéncias coloniais, as muitas
mobilizagdes comunitarias de povos origindrios brasileiros na
contemporaneidade podem ser compreendidas pela perspectiva da
decolonialidade. Em consonancia com Bernardino-Costa et al. (2023, p.
9), a decolonialidade pode ser descrita como um movimento de “luta,
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resisténcia e reexisténcia das popula¢des africanas, afrodiaspdricas,
indigenas e terceiro-mundistas” em que grupos marginalizados estdo se
articulando e dialogando pela emancipacdo das diferencas e
transformagdo social de seus contextos, construindo estratégias
decoloniais de resisténcia e (re)existéncia. Os povos indigenas resistem
as violéncias e opressdes histdricas por meio do engajamento no
movimento de luta politica pela garantia de seus direitos a vida, a terra,
a educacdo diferenciada, a saude e necessidades especificas de suas
comunidades. E, para além disso, também (re)existem por meio da
perseveranca na valorizacdo de suas culturas, praticas, linguas, saberes,
histdrias, oralidades, cosmovisdes, tendo a coletividade e ancestralidade
como principais ferramentas dessas empreitadas.

As praticas de resisténcia e (re)existéncia dos povos indigenas
constituem-se como formas de afirmagdo cultural e superagao das
opressoes histéricas que impactaram suas identidades e modos de vida.
A etnopsicologia, ao valorizar a compreensdo psicolégica no contexto
cultural, oferece uma abordagem essencial para explorar como essas
praticas de resisténcia sustentam a saude mental indigena. A resisténcia
nao se limita a preservagao fisica; ela é também um ato continuo de
reafirmacdo das tradigOes, das espiritualidades e das praticas
comunitdrias que fundamentam o Bem Viver. Em uma perspectiva
etnopsicoldgica, resistir significa desafiar as imposi¢ées coloniais que
buscam apagar essas culturas e reafirmar o valor dos saberes ancestrais
para o bem-estar psiquico e emocional.

A (re)existéncia indigena vai além da sobrevivéncia: ela é um
processo de recriacdo e fortalecimento das identidades culturais. Essa
nocdo de (re)existéncia, amplamente abordada pela etnopsicologia,
considera que as comunidades indigenas reinventam suas praticas e
adaptam seus saberes em resposta aos desafios sociais e econdmicos
impostos pelas sociedades ndo indigenas. A (re)existéncia ndo
representa apenas uma adaptacdao, mas um ato de criacao cultural e
resisténcia que recupera o sentido de coletividade e pertencimento. O
vinculo com a terra, o respeito pela natureza e a continuidade dos rituais
e narrativas tradicionais sdao elementos centrais desse processo e que
fortalecem a saude mental pela oferta aos individuos e comunidades de
um senso de propdsito e conexao com suas raizes.

A etnopsicologia permite que a salde mental indigena seja
compreendida como um equilibrio entre o individual e o coletivo, em que
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o sofrimento ndo é tratado apenas no nivel individual, mas abordado nas
dimensdes sociais e culturais. As praticas de (re)existéncia sdo, nesse
sentido, praticas de cura coletiva, nas quais o sofrimento histdrico é
ressignificado por meio de cerimdnias, celebragdes e do fortalecimento
da identidade cultural. A (re)existéncia, entdo, sustenta-se na
espiritualidade e nos rituais que celebram a ancestralidade e oferecem
uma forma de reencontro com o passado, permitindo que o sofrimento
gerado pela opressdo e perda cultural seja transformado em forca e em
valor coletivo.

A resisténcia indigena, dentro do contexto da saide mental, assume
formas de empoderamento comunitdrio que desestabilizam a
colonialidade, reafirmando a importancia dos conhecimentos e praticas
tradicionais como parte do cuidado e da promogdo de bem-estar. Para a
etnopsicologia, esses conhecimentos, quando respeitados e integrados
ao sistema de salde, ndo apenas promovem a salde mental, mas
também fortalecem a resiliéncia cultural. Praticas como o uso de plantas
medicinais, os rituais de cura e as praticas de narrativas orais servem
como alicerces de uma estrutura de apoio emocional que se sustenta na
coletividade, reforcando o papel das comunidades na manutencdo da
salde mental e no enfrentamento das adversidades impostas pela
modernidade e pelo sistema capitalista.

A etnopsicologia também reconhece que a resisténcia e a
(re)existéncia indigena ndo ocorrem apenas como respostas as
opressdes, mas como formas afirmativas de construir o futuro. Essas
praticas refletem o desejo das comunidades de permanecerem
conectadas com suas origens e de promoverem um modo de vida
alternativo, pautado na harmonia e no respeito mutuo. Em um cenario
em que a globalizacdo e a modernidade constantemente pressionam
essas comunidades a se adaptarem as normas e valores ocidentais, a
resisténcia torna-se uma escolha consciente de preservar o legado
cultural e de promover um modelo de vida sustentavel e solidario. Essa
visdo de saude mental, portanto, vai além do tratamento clinico e
considera as dimensdes social e espiritual como essenciais para o
equilibrio psiquico e emocional.

A (re)existéncia indigena reforca a necessidade de politicas publicas
gue respeitem e fortalecam as praticas de Bem Viver e as abordagens
etnopsicoldgicas de saude. Ao criar programas que valorizem a
participacdo ativa das comunidades e respeitem seus valores e praticas
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culturais, é possivel promover uma saude mental que integre a
espiritualidade, o vinculo com a terra e a identidade coletiva. Dessa forma,
a etnopsicologia e as praticas de (re)existéncia indigena oferecem uma
perspectiva transformadora para a saide mental, permitindo que o bem-
estar seja alcangado em harmonia com as tradigdes e saberes ancestrais.

Itinerarios de (re)existéncias e cuidado: Bem Viver

Conforme apontado, pensar resisténcia diz respeito ndo apenas ao
enfrentamento de opressdes e violéncias coloniais, mas a artesania de
estratégias baseadas na atualizacdo de modos ancestrais de se relacionar
com a terra e com tudo o que ha nela, aqui compreendidas como
(re)existéncia (Feitosa & Bomfim, 2020). Para pensar sobre tais estratégias,
é importante considerar as praticas coletivas de cuidado em comunidades
indigenas, as quais podem ser compreendidas como Bem Viver.

Acosta (2016) nos convida a pensar o Bem Viver como um termo em
construgdo que aponta para uma compreensdo dos processos
comunitarios de povos que vivem em harmonia com a Mae Terra,
considerando os valores, experiéncias e praticas indigenas que
sintetizam uma civilizacao viva, a qual segue demonstrando capacidade
de enfrentamento a colonialidade dentro de suas diferentes culturas e
saberes. O Bem Viver tem sido utilizado enquanto conceito que se refere
aos processos de (re)existéncia nos contextos de povos origindrios, em
que novas formas de conviver forjam um novo mundo, sustentado pela
ideia de uma convivéncia harmonica entre seres humanos e natureza,
por meio do reconhecimento da diversidade cultural do planeta.

Acosta (2016) afirma que o Bem Viver, além de abranger diversas
filosofias de vida indigenas, deve ser considerado um compromisso
histérico-politico, de forma a tornar-se parte das propostas de
transformacdo social ndo apenas do ambito comunitdrio, mas do Estado
e suas instituicdes. O autor também aponta que, diante do
antropocentrismo historicamente imputado ao Ocidente, as rela¢des
comunitdrias e com a natureza tornaram-se cada vez mais distantes, o
gue demanda a superacao de modos de vida eurocéntricos e capitalistas,
e o reconhecimento dos modos de Bem Viver presentes nas
comunidades de povos origindrios. Também é importante que seja
considerada a distingdo entre o Bem Viver indigena e o bem-estar
ocidental. O Bem Viver se trata de
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uma cosmovisdo diferente da ocidental, posto que surge de raizes
comunitdrias ndo capitalistas. Rompe igualmente com as ldgicas
antropocéntricas do capitalismo enquanto civilizacdo dominante e
com os diversos socialismos reais que existiram até agora (Acosta,
2016, p. 84).

Feitosa e Bomfim (2020) nos convidam a pensar o Bem Viver
indigena como uma proposta de reconexdao com a ancestralidade e
modos de vida soliddrios e éticos que remetem a uma organizacao
comunitdria intercultural pautada em relagdes horizontais e coletivas
presentes em comunidades de diferentes povos origindrios. As autoras
apontam que o Bem Viver implica a participacdo na vida coletiva do povo
por meio de acdes de cooperagdo cotidianas “como parte de um
compromisso transcendente ao individuo e inerente aos modos de ser
indigena” (Feitosa & Bomfim, 2020, p. 727).

O Bem Viver como estratégia etnopsicoldgica de promogao de saude
mental indigena

O conceito de Bem Viver, oriundo das cosmovisdes indigenas,
oferece uma estratégia que vai além do conceito de salde individualista,
valorizando a etnopsicologia ao considerar o impacto cultural e social no
bem-estar psicoldgico das comunidades indigenas (Acosta, 2016). A
etnopsicologia, enquanto campo que se preocupa com o entendimento
psicolégico a partir do contexto cultural, permite reconhecer a saude
mental indigena como um processo que abrange o ambiente, a
comunidade e a espiritualidade.

Dessa forma, o Bem Viver enfatiza um modo de vida coletivo e
ecoldgico, em que a natureza e a comunidade desempenham papéis
fundamentais na construcao da identidade e do equilibrio psiquico dos
povos originarios, ao invés da énfase nos aspectos exclusivamente
individuais do bem-estar. Esse entendimento contrasta com o modelo
ocidental de salide mental, trazendo a tona uma abordagem em que a
saude é inseparavel das interagGes sociais e ambientais, ressoando
profundamente com os saberes ancestrais e com a visdao
etnopsicolégica da mente como uma entidade conectada ao coletivo
(Feitosa & Bomfim, 2020).
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A etnopsicologia também destaca a necessidade de abordagens
culturais especificas, compreendendo que o Bem Viver ndo se limita a
praticas de autocuidado, mas, sim, de autoconstrucdo coletiva, essenciais
para comunidades indigenas em processos de cura apods vivéncias de
colonizagdo e opressdo. Para Stewart (2008), ao contrario do
entendimento hegemonico de saude mental, que enfatiza diagndsticos
individuais, o Bem Viver permite que a comunidade se torne o espaco
terapéutico e catalisador para a recuperacao.

Em comunidades indigenas, a pratica de valores comunitarios
como solidariedade e interdependéncia é central para a resiliéncia,
criando espagos em que a cura ocorre de forma holistica e coletiva,
resgatando a identidade e os vinculos sociais abalados pela colonizacdo.
Nessa perspectiva etnopsicoldgica, a recuperagdo emocional ndo é um
processo individual, mas uma manifestacdo cultural que integra
ancestralidade e lagos familiares, promovendo uma revalorizacao do eu
no contexto do coletivo.

Gone (2013) reforga que, na etnopsicologia indigena, a cura cultural
desempenha papel essencial no tratamento do trauma histdrico,
resultado das violéncias coloniais, tornando-se a base de uma pratica
terapéutica centrada na cultura como eixo central da saide mental. A
nogao de “cultura como tratamento” enraizada no Bem Viver e validada
pela etnopsicologia sugere que a cura pode ser facilitada por meio da
participagao em praticas culturais e rituais que resgatam a identidade e
fortalecem os vinculos sociais.

De acordo com Gone e Kirmayer (2020), praticas como o resgate de
tradicdes culturais e cerimOnias espirituais, no contexto do Bem Viver,
representam ndo apenas estratégias de enfrentamento ao sofrimento
psiquico, mas uma forma de resisténcia que restabelece o equilibrio
psicoldgico coletivo. Para a etnopsicologia, essa integracao da identidade
cultural e dos rituais de cura constitui uma estratégia vital para a saude
mental, especialmente em contextos marcados pelo apagamento
cultural e pela fragmentacdo da identidade.

Nagel et al. (2012) apontam que a pratica da “yarning” — contar
histérias — exemplifica uma abordagem etnopsicolégica ao Bem Viver,
criando espacos de expressao e conexdao em que a recuperagao ocorre
por meio da troca de vivéncias e ressignificacdo de histdrias pessoais e
comunitarias. A etnopsicologia, nesse contexto, sustenta que as
narrativas compartilham traumas e conquistas. Além disso, fortalecem a
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identidade, criando um espaco onde os lacos sociais e a ancestralidade
sao reafirmados como partes cruciais para a resiliéncia e a saude mental.
A “yarning” permite que a etnopsicologia entre em a¢do como uma
pratica de resisténcia a individualizagdo das emocgdes, oferecendo uma
abordagem em que a cura ndo estd na introspec¢do isolada, mas na
integracdo comunitdria e na troca de experiéncias que resgatam o
coletivo, essencial para o Bem Viver.

Na visdo etnopsicoldgica, Lewis et al. (2018) sugerem que o Bem
Viver também exige uma reestruturacdo de como os profissionais de
salde mental abordam o tratamento indigena, promovendo o respeito e
o valor pelos saberes indigenas e a incorporacdo de praticas de cura
comunitarias. Ao adotar uma lente decolonial, profissionais sdo
incentivados a questionar as praticas tradicionais de terapia e valorizar o
Bem Viver como uma resposta as limitacbes da Psicologia ocidental,
oferecendo uma abordagem centrada na cultura. A etnopsicologia, nesse
contexto, considera que os saberes locais e a espiritualidade
desempenham um papel vital na cura e no fortalecimento do vinculo dos
individuos com suas comunidades e territdrios, o que é central para o
desenvolvimento de uma pratica de salide mental que respeite e apoie o
Bem Viver indigena.

Krenak (2020) enfatiza que a resiliéncia indigena frente as opressées
coloniais é uma expressao do Bem Viver que reflete a etnopsicologia em
sua esséncia, pois fortalece os processos identitarios e promove a saude
mental a partir do reencontro com a ancestralidade. A resisténcia cultural
que Krenak descreve é uma manifestagdo etnopsicoldgica que permite
aos povos indigenas reconstituirem suas identidades, resistindo as forcgas
de apagamento cultural por meio do fortalecimento da espiritualidade e
da conexdo com a terra. A etnopsicologia, dessa forma, propde que o ato
de resisténcia cultural ndo é apenas uma resposta a opressao, mas uma
fonte de salde mental que reafirma o papel das tradicOes e praticas
espirituais como sustentaculos do bem-estar psicolégico e social.

A etnopsicologia, portanto, enfatiza que o Bem Viver é uma
estratégia completa para a promoc¢ao da saude mental indigena ao
integrar a identidade cultural, os vinculos sociais e a relacdo com a
natureza como componentes essenciais de uma saude plena (Bairrao,
2017). Esse enfoque holistico valoriza ndo apenas o individuo, mas a
conexao com a ancestralidade e a coletividade, promovendo praticas que
restabelecem o equilibrio emocional e fortalecem a resiliéncia
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comunitdria. O Bem Viver, ao ser incorporado como pratica
etnopsicolégica, reflete uma estratégia de enfrentamento que respeita e
valoriza as formas de vida indigenas, garantindo que a saude mental seja
alcancada de maneira que ressoe profundamente com a cultura e o
modo de vida dos povos originarios.

Consideragoes finais

A aplicagdo dos modelos, intervengdes e praticas de Bem Viver na
promocdo da saude mental indigena exige uma abordagem
profundamente sensivel e adaptada ao contexto cultural de cada
comunidade. Para profissionais de saude, psicdlogos e formuladores de
politicas, é fundamental compreender que a saude mental indigena se
enraiza em uma visdo integrada e coletiva do bem-estar, em que a
natureza, a espiritualidade e a vida comunitaria sdo elementos
inseparaveis do cuidado e da cura.

A adocgdo do Bem Viver como estratégia de intervengao sugere
praticas que promovam espacos de didlogo intercultural e de troca de
saberes entre profissionais de saude e lideres comunitarios indigenas.
Recomenda-se que esses espacos sejam conduzidos de forma
participativa, assegurando que a comunidade tenha um papel ativo na
construcdo e na adaptacdo das praticas de saude mental. Além disso,
politicas publicas devem favorecer a inclusdo de praticas culturais e
tradicionais nas redes de atendimento, reconhecendo-as como fontes
legitimas de salde e cura.

Outro ponto importante para a aplicacdo dessas praticas é o
fortalecimento das redes de apoio comunitdrias, pois o Bem Viver
valoriza as relacbes de solidariedade e de apoio mutuo como
componentes essenciais para a resiliéncia e o bem-estar. A criacdo de
programas de saude que estimulem a cooperacao, o fortalecimento de
vinculos e o respeito a identidade cultural pode ser uma forma poderosa
de promover a saude mental de maneira auténtica e sustentavel. Essas
praticas, por fim, podem servir como modelos para outras iniciativas de
salde em contextos interculturais, em que o reconhecimento e a
valorizacdo das particularidades culturais sao fundamentais.

Ao integrar o Bem Viver em praticas de saude mental, profissionais
e gestores tém a oportunidade de construir intervengGes que vao além
da mera superagdo de sintomas, proporcionando uma estrutura que
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respeita e valoriza a totalidade da experiéncia humana e cultural dos
povos origindrios. Assim, as praticas de Bem Viver ndo apenas promovem
a saude mental, mas afirmam a importancia de modelos de vida que
resistem e florescem frente as adversidades, servindo como exemplos de
resiliéncia e dignidade cultural para a sociedade como um todo.
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Capitulo 13

Vingar passado sustenta futuro: cosmologias afro-indigenas
no ativismo socioambiental brasileiro

Mariana Leal de Barros

Apresentagao

Partindo do relato de uma construgdo de pergunta de pesquisa, este
capitulo discute o ativismo climatico no Brasil, enfatizando a contribuicdo
de cosmologias afro-indigenas para a luta socioambiental. A pesquisa
aborda como os marcadores étnico-raciais demoraram para se
integrarem ao debate climatico global e discute como o ativismo
brasileiro tem ndo apenas congregado movimentos negros e indigenas
em lutas comuns, como incorporam saberes ancestrais sustentados em
repertérios de resisténcia que amparam a defesa pelo futuro. As
particularidades do ativismo socioambiental brasileiro tém repercutido
em uma visdo ampliada de justica climatica que contribui ndo apenas as
demandas técnicas e concretas da adaptacdo e mitigacdo as mudancas
extremas do clima, mas as condi¢cdes afetivas e emocionais de
enfrentamento e construgao de comunidade.

Come¢o, meio e comego.
Nossas vidas ndo tém fim.
(Santos, 2023, p. 102).

Come¢o

Lyon-Franga, 12 de margo de 2022, registro etnografico em caderno
de campo:

Ontem foi dia de fazer coro na guerra pela qual deveriamos nos

concentrar com urgéncia. O nome da marcha que saiu as ruas em
centenas de cidades francesas era “Look Up: pelo clima e por justi¢a
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social”. O titulo conversa com o filme hollywoodiano Don’t look up
(McKay, 2021), recursos de design e propaganda que se esforcam
para engajar a populagGo na causa pelo clima. Cartazes se
espalhavam por toda a cidade, nGo dava para ndo saber, seria
preciso fechar muito os olhos. Me faz pensar essa coisa de precisar
do humor para falar do horror, mas ndo é este o ponto que mais me
chamou atengdo aqui. Ao chegar na marcha, logo me arrepiei, meus
olhos encheram de dgua: ufa! Como é bom ndo se sentir s6 numa
luta; e essa, especialmente, sé pode ser coletiva! Entdo... cora¢Go
quentinho! Havia realmente muita gente, era muito, muito maior do
que eu esperava. Criangas, familias, vovozinhas... que alegria! Esse
deveria ser mesmo o assunto que toca qualquer um em qualquer
lugar... presente nas conversas do cotidiano, dos tépicos em escola,
nas midias, na politica... deveria, mas paises vizinhos por aqui
acabam de entrar em guerra. Sim! Guerra! Enquanto deveriamos
nos juntar em uma guerra contra o aquecimento do planeta, ainda
fazemos guerra de uns contra os outros. Mas também ndo é esse o
ponto que eu queria trazer aqui.

Cheguei na marcha e me refastelei como hd tempos precisava... ah...
vou passar um tempinho aqui s6 com gente boa, que maravilha. Hd
quanto tempo ndo me sentia assim, tdo a vontade entre ndo-
negacionistas, bem longe do Brasil cooptado por Bolsonaro? Tdo
bom estar, finalmente, com quem se importa com o que vivemos no
planeta! Que alivio!

Ando um pouco pela marcha e comega a surgir um estranhamento:
zupt! Percebo estar entre iguais muito iguais e comego a sentir um
outro arrepio. O incébmodo veio forte, chegou a dar um embrulho no
estbmago. Ando pela marcha, ando mais um pouco e me dou conta:
s6 hd brancos. Homens brancos, criangas brancas, mulheres
brancas, vovozinhas brancas, a unica diversidade aqui é etdria, o
que jd é alguma coisa, mas, ainda assim, é branco, branco, branco e
eu, branca, entre os brancos.

Tente fazer um percurso de metré em Paris ou Lyon sem encontrar
uma mulher de véu, impossivel. A unica exce¢éio era uma senhora,
aparentemente cigana, que pedia dinheiro enquanto sequrava uma
placa dizendo que tinha trés filhos e morava na rua. Sustentava um
sorriso constante para ndo amedrontar, mas ndo conseguia as
moedas que queria.



Consigo contar nos dedos de uma méo com quantas pessoas negras
cruzei. A uUnica mulher negra era uma senhora que tentava
atravessar a manifestacGo com seus filhos e um carrinho de bebé.
Entre as liderangas dos movimentos sociais que integravam a
marcha, nenhum sujeito ndo-branco. Nos cantos e nos cartazes se
falava em justica climdtica, justica social, entoavam frases contra o
capitalismo, gritavam musicas engrac¢adinhas sobre como o
neoliberalismo destréi o planeta, mas nGo houve menc¢do a luta
contra o racismo, o colonialismo ou o imperialismo que disseminou
toda a sorte de exploragdo e monoculturas que nos trouxeram até
este ponto critico que beira a extingdo em massa.

Foi a genial Geni Nufiez a primeira a me dizer, ndGo a unica, mas foi
por meio dela que escutei pela primeira vez o “mono” por esse viés
que escancara a opressdo: as monoculturas ndo destruiram apenas
a terra e a biodiversidade do planeta, vivemos monoculturas que
empobrecem a sexualidade, os lacos, a saude, o sagrado, a
economia... Desde meados do século passado, sabemos bem que os
efeitos do que vivemos tém raizes na colonialidade, ou seja,
entendemos melhor os efeitos desastrosos do fato de uma
pequenissima parcela da populagdo deste planeta se langar além-
mar com uma bandeira de civilizago para impor um mesmo modo
de viver e pensar... Atravessei o oceano para cd com o desejo de
intensificar minha pesquisa sobre a emergéncia do clima e, apesar
de o debate ser muito mais amplo na Europa, principalmente nas
universidades, ndo vi a discuss@o sobre justi¢a climdtica se articular
com as pautas raciais ou com os efeitos do colonialismo. Sim, faco
coro a faixa que foi colocada na porta da prefeitura de Lyon ao final
da marcha: “2022 - Pelo fim de Um Mundo. Néo o fim Do mundo”,
mas acrescento o que estava escrito na camiseta que eu vestia: “por
um mundo onde caibam muitos mundos”.

Redigi este relato logo que cheguei em casa. Estava em Lyon

enquanto elaborava projeto de pesquisa que derivava do percurso de
dois anos pelo ativismo ambiental no Brasil e, naquela altura,
interessava-me pela forma como liderangas negras e indigenas
incorporavam cosmologias afro-indigenas em suas narrativas, mas foi
neste dia que ficou clara a especificidade do ativismo brasileiro para o
debate climatico e passei a investigar como ativistas se amparavam em

241



um repertdrio cientes dos impactos do processo colonizatério em modos
concretos e subjetivos de estar no mundo.

Como disse, a principio, havia ido a marcha para me juntar aos
ativistas de Lyon, mas o impacto positivo com o nimero de pessoas nas
ruas nao foi suficiente para abafar o incbmodo com a percepgdo de que
aquela brancura ndo era sem consequéncias e isso ndo é detalhe, é de
brancos para brancos. Sou uma mulher branca, mas meu incbmodo
tomou o corpo, gelou o estbmago e provocou um giro: sai do centro e fui
para a margem, buscava um lugar de espectadora com uma pergunta na
cabeca: “aonde chegaremos com os mesmos métodos?”, a mesma
pergunta que Greta Thunberg, jovem sueca internacionalmente
reconhecida pelo ativismo climatico, fez em 2021 no palco da COP-26.
Sair do centro e ir para a margem é representativo também de um
esforco epistemoldgico de trazer a margem para o centro.

Ainda assim, tentei ndo me precipitar, andei mais rapidamente do
que o fluxo para chegar no inicio da marcha e observar se meu incémodo
tinha mesmo procedéncia. Infelizmente, sim, encontrei cerca de dez
pessoas negras em toda o percurso, a maior parte delas, aparentemente,
jornalistas e integrantes de movimentos ambientais. Filmei grande parte
da marcha para avaliar melhor, mas ndao havia duvidas, quase todos
brancos, bastante diferente da diversidade de franceses de ascendéncia
arabe ou africana que encontramos em grande numero pelas ruas em
dias comuns.

Advirto quem |é este capitulo que esta ndo é uma analise das
marchas pelo clima na Franga, mas como experiéncia me parece
emblematica para pensar outras, como o que observei na COP-26 alguns
meses antes, em novembro de 2021: estdvamos no Brasil sob o governo
de extrema direita que ndo apenas negava os alarmes do aquecimento
do planeta, como promovia toda sorte de desmontes criminosos nas
politicas de meio ambiente. Apesar disso, movimentos sociais brasileiros
conseguiram levar a Glasgow a maior delegacdo de povos negros e
indigenas da histéria das COPs.

Txai Surui, jovem lideranca indigena surui, ativista do clima e pelos
direitos dos “povos da floresta”, foi convidada para fazer a fala de abertura

! Conferéncia das Partes, encontro anual organizado pelas Nagdes Unidas que tem por objetivo
discutir e rever agGes e posicionamento dos paises frente as mudangas do clima. A principio,
congrega nagdes, organizagdes e sociedade civil com o intuito de elaborar decisdes como limitar o
aquecimento, reduzir a emissdo de gases de efeito estufa, proteger a biodiversidade e apoiar paises
a mitigar e criar condig¢Ges de adaptacgdo aos efeitos das mudangas do clima.
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naquele ano, o que despertou a expectativa de que haveria uma maior
articulacdo dos representantes da COP com os povos indigenas e a
temdtica da “justica climatica”?. No entanto, n3o foi o que ocorreu. As
pautas decepcionaram e ao perceber a limitacgdo da agenda da
Conferéncia, Greta comunicou que ndo participaria mais daquela cena. Em
seguida, convidou seus pares a sairem as ruas, pois os senhores ali
presentes ndo apresentavam nenhuma novidade: “ndo chegaremos em
novas solugdes com os mesmos métodos!”, dizia em voz alta, referindo-se
a compra e venda de “carbono neutro”, que parecia ser a Unica resolucao
da COP. Mais uma vez, a solugcdo se resumia em comprar e vender.

Assim, uma grande marcha tomou as ruas geladas de Glasgow, na
Escécia. Mulheres indigenas de m&os dadas vestidas com capas de chuva,
casacos pesados e cocares ha cabega portavam cartazes em que diziam:
“A gente estd aqui para curar a Terra / a Terra estad doente / A gente
precisa dela e ela precisa da gente / A Terra é também um sujeito de
direitos”. A frase “colonialismo criou a crise climatica / povos indigenas
sdo a solugao” foi portada por Sonia Guajajara, lideranca indigena
brasileira, eleita deputada federal e ministra do novo Ministério dos
Povos Originarios, criado pelo presidente Lula, eleito em 2022.

Os gritos tentavam ecoar o que ndo pode mais ser silenciado: os que
menos contribuiram para a situagdo do planeta ja sdo os primeiros a
serem mais fortemente atingidos. Representantes de movimentos
negros também ocuparam a linha de frente com cartazes em defesa de
justica climatica e denunciando como o racismo e a desigualdade social
precisam ser combatidos para que as pessoas tenham condi¢Ges mais
justas de enfrentamento as mudancas do clima. Desde entdo, tenho me
dedicado a pensar que, para grande parte do ativismo negro e indigena,
integrar movimentos socioambientais é sustentar futuro para vingar
passado; este trabalho de elaboracdo se faz continuamente, uma luta da
suporte e amparo a outra.

2 0 percurso no assunto ndo é recente. Desde a Eco-92, demarca-se que as desigualdades sociais
devem ser ponto de atengdo e prioridade. Especificamente referente ao termo “justica climatica”,
os trabalhos traduzidos no Brasil sdo mais recentes, como Justica climdtica: esperanga, resiliéncia e
a luta por um futuro sustentdvel (2021), escrito por Mary Robinson, ex-presidente da Irlanda. Bullard
(2005), apesar de ndo focar em mudangas climaticas, trabalhava com a ideia de “justica ambiental”,
contribuindo para a percepgdo de que comunidades vulnerabilizadas e de baixa renda sofrem
desproporcionalmente com os impactos de eventos ambientais, demarcando, principalmente, os
efeitos do aquecimento do planeta sobre comunidades negras dos EUA. Vale acrescentar que,
recentemente, foi publicado o relatério Cultura e Clima, de coordenagdo de Mariana Resegue e
Eduardo Carvalho (2024).
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Meio

O primeiro resultado dessa pesquisa foi escrito em 2022 e publicado
com o titulo Desertores de colonialidade: reconhecimento e resisténcia
politica em juventudes ativistas do clima no Brasil (Leal de Barros, 2024a).
Desde o inicio, tanto para ampliar o estudo da tematica socioambiental,
gue é bastante ampla, quanto possibilitar um estudo do campo em
tempos de pandemia, fiz uso de pesquisa bibliografica e me vali de
contribuicdes do método etnografico em ambiente virtual.

Neste percurso, deparei-me com jovens liderangas ativistas do clima
gue entoavam com eloquéncia o que eu buscava nas bibliografias
publicadas até entdo, mas ndo encontrava: lutar pela Terra é romper com
um sistema capitalista de origem colonialista. Ndo é possivel lutar por
ecologia sem reivindicar as especificidades de seus territérios e
reconhecer a opressao que estrutura e marginaliza.

A hipdtese trabalhada foi a de que havia no discurso e na pratica de
luta coletiva de jovens ativistas negros e indigenas um repertdrio de
resisténcia que os levava para outro lugar. Estavam cientes dos dados
cientificos alarmantes, reconheciam o processo de opressdo que atinge
seus grupos de forma direta e violenta, mas sustentam-se na luta e se
apresentam desejantes, fazendo parceria e construindo comunidade
com criatividade e alegria.

Como podem? Minha pergunta era essa: como podem se manter
assim, sustentando desejo e alegria, se a ameaca de futuro é mais
expressiva do que nunca? Uma das vias trabalhadas foi a de que seus
antepassados tém o que dizer ndo sé sobre a fenda natureza-cultura que
é preciso suturar, mas também sobre como resistir e apostar na luta e na
alegria, apesar da vida ameacada e sem qualquer garantia.

Engajam-se na luta com o compromisso de denunciar as desiguais
condicdes de enfrentamento e adaptacdo decorrentes das mudancgas
extremas do clima e, ao mesmo tempo, oferecem luz sobre como
cosmologias ancestrais amparam o enfrentamento. Sdo saberes que os
nutrem tanto em termos tecnoldgicos, ja que retomam tecnologias com
solugcbes baseadas na natureza, como também os amparam
subjetivamente, sustentando-se nos repertérios de resisténcia daqueles
que ja experimentaram “fins de mundo” muito antes e tantas vezes.

Lutam na contramdo neoliberal e apresentam outras formas de se
relacionar com o que foi nomeado por natureza, como em relacdo a
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como compor lagos de luta coletiva. A articulagdo com as cosmologias de
seus ancestrais, perceptivel em suas entrevistas e na defesa de seus
territorios, também é o que permite que encontrem caminhos inventivos
para essa batalha, nutrindo a alianga entre populagGes negras e
indigenas, ambas herdeiras de uma histéria de violéncia e opressao
colonial, mas também de resisténcia. A pesquisa também apresentou
como, ao ouvi-las e respeitar o protagonismo dessas populacdes,
trilhamos pistas sobre o investimento necessario no presente para
confeccdo de outro(s) mundo(s) (Leal de Barros, 2024a).

Vale dizer que o mesmo estranhamento que senti nas ruas de Lyon
aconteceu quando comecei a me dedicar mais especificamente a tematica
das mudancas climaticas em articulagdo com a subjetividade. Buscas
preliminares também despertaram esse espanto a propdsito de como a
maior parte dos trabalhos desconsideravam marcadores étnico-raciais
como primordiais para pensar enfrentamentos as mudancgas extremas do
clima e especificidades para elaboracdo de politicas publicas. Mesmo
percorrendo o site da ONU ao longo de 2020 e 2021 e as publicagdes sobre
os 17 ODSs, os Objetivos de Desenvolvimento Sustentavel, havia raras
men¢oes diretamente associadas a raca, e nenhum dos objetivos se
relacionava, especificamente, ao combate as desigualdades étnico-raciais,
apesar de 11 dos ODSs se dedicarem a redugdo de desigualdades sociais e
ampliagdo do acesso a direitos basicos.

Notei que esse panorama comec¢ou a mudar desde a morte de
George Floyd, quando a problematica do racismo, efetivamente, ganhou
a grande midia. A partir de entdo, racismo e crise climatica se
encontraram na apreensdo de uma perspectiva de mundo,
desenvolvimento e exploracdo autoimplosivos. Claro, estudos a respeito
sdo anteriores (Perez, 2013) e ja denunciavam tanto o racismo ambiental
(Bullard, 1993; Perez, 2013; Rougeon et al., 2022), quanto a necessidade
de perceber que o modelo civilizatério excludente delineou também a
crise socioambiental (Pellow, 2006; Resegue & Carvalho, 2024), mas em
2020 o planeta pediu ar em muitos sentidos: George Floyd repetiu “nao
consigo respirar” a luz do dia enquanto homens brancos o assassinavam
asfixiado sem nenhum constrangimento em frente as cameras. Seu grito
abafado ecoou enquanto milhares de pessoas morriam sem ar pela
COVID-19. Também ficavam sem ar a Amazonia e o Pantanal, que batiam
recordes de desmatamento.
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A preocupacdo com o combate a crise climatica e o racismo, que
surgiam correlacionados muito timidamente, finalmente, a partir de
2020, ocuparam o mesmo campo discursivo e as narrativas de
enfrentamento a problematica ambiental tém se tornado, cada vez mais,
socioambientais e racializadas, sobretudo no Brasil. Marco Brasil nesse
terreno pois, ndo por acaso, é o pais responsavel por pautar uma nova
ODS as 17 defendidas pela ONU: ODS 18 — Etnico-racial, uma iniciativa
voluntdria promovida pelo Brasil para que o combate ao racismo esteja
no centro dos esforcos pelo que se nomeia de desenvolvimento
sustentdvel.

Os ODSs foram instituidos pela ONU em 2015, elaborando metas
para a Agenda 2030 que promovam desenvolvimento social e econémico
com atencdo ao combate a fome, acesso a saude, educacdo, igualdade
de género, direito ao saneamento bdasico, energia, bem-estar e qualidade
de vida, mas ndo havia, até entdo, um ODS especifico a justica e equidade
étnico-racial, como ja mencionado. Em 2023, o Governo Brasileiro
apresentou a proposta da criagdo de um novo ODS aos 17 existentes,
como defendido no documento sustentado por pesquisadores
conveniados a Fiocruz (Martins & Sousa, 2023). A proposta aponta metas
como: eliminar a discriminagdo étnico-racial no trabalho, bem como o
combate a violéncia contra povos indigenas e afrodescendentes,
garantindo o acesso ao sistema de justica por pessoas negras e indigenas,
a promog¢dao da memoria, verdade e justica para povos negros e
indigenas, a seguranca habitacional com acesso a saude, educag¢do de
qualidade e combate a xenofobia (Portal Geledés, 2024).

A proposta é bastante recente, ndo me aterei a sua analise, mas
evidencia o protagonismo brasileiro amparado na luta pelos direitos de
populacdes negras e indigenas. Liderancas negras e indigenas tém
pautado que tdo fundamental quanto a urgéncia ambiental, é preciso
lutar, na mesma medida, pela redistribuicdo mundial das riquezas e pelo
reconhecimento de maneiras dignas de estar no mundo dos povos
origindrios, dos ex-colonizados, de pessoas racializadas, LGBTQIAPN+,
mulheres e criancas.

Comeco, meio e comego

Desde que retornei ao Brasil, em julho de 2022, encarei um pais
ansioso e em disputa ferrenha. As elei¢bes aconteceriam em outubro e,
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diante do desmonte da estrutura em defesa do meio ambiente e o
ataque direto as pautas socioambientais, os movimentos sociais temiam
muito a reeleicdo da extrema direita. Lembro-me que no dia seguinte ao
primeiro turno, quando vi o resultado maior do que o previsto para
Bolsonaro, senti muito medo. Na primeira hora da semana, na segunda-
feira pela manh3, atenderia como psicanalista uma paciente indigena
wapichana que encontrava semanalmente ha alguns meses. Imaginei
gue a encontraria ainda mais angustiada do que eu. Habitante da regido
amazonica, é linha de frente do ataque direto que o presidente realizou
contra seus “parentes”, por isso pensava que se estava dificil para mim,
para ela estaria muito pior.

Mas a sessdo transcorreu por outros caminhos e ela demorou para
comentar o resultado das eleicdes do dia anterior. Com serenidade e
calma, mencionou o fato apenas no final do nosso encontro, dizendo com
muita tranquilidade que era preciso continuar lutando porque havia
ainda um segundo turno e, se o resultado ndo fosse o melhor, ndo
poderiamos desanimar, era preciso continuar: “a gente que é indigena
nasce lutando e ndo pode parar de lutar nunca, Mariana”. Aquela
serenidade me espantou e ficou comigo por algum tempo como questdo.

Um més depois, quando Lula ganhou, eu estava radiante e me
esforcei para nao transparecer euforia, mas ouvi dela 0 mesmo tom
sereno: “estou muito, muito feliz, aliviada, nossa... é tempo de sonhar,
mas sonhar com ac¢do. Ndo esta tudo resolvido, ndo (risos)”. Essa
mesma serenidade ouvi quando escutei Ailton Krenak responder sobre
como os indigenas se sentiam com a vitdria de Bolsonaro: “Tem
guinhentos anos que os indios estdo resistindo, eu estou preocupado é
com os brancos, como que vao fazer para escapar dessa” (Krenak, 2019,
p. 15). Ora, o projeto colonialista europeu trouxe o “fim do mundo”
para seus parentes ha cinco séculos e, apesar disso, sdo 250 etnias com
costumes e linguas diferentes que seguem cantando, dancando e
sonhando para curar a Terra®.

Resisténcias irrompem sempre que ha opressao e é preciso saber
ouvi-las. No ano de 2020, Ailton Krenak passou a ganhar destaque
nacional e internacional com seu livro Ideias para adiar o fim do mundo
(2019), seguido de A vida ndo é util (2020) e Futuro Ancestral (2022). Essa

3 H34, no Brasil, centenas de etnias indigenas e comunidades quilombolas. Na maior parte deste texto,
como os proprios tém feito, ndo especifico sobre quais me refiro quando menciono “indigenas” ou
“povos originarios” por uma defesa politica que os posiciona em irmandade, apesar da pluralidade.
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forma de vida drenada pelo neoliberalismo, esgotando nossos recursos
ndo apenas em termos concretos, mas também em encanto e sonho, fez
com gque muita gente procurasse respiro e saidas em cosmologias outras,
como as afro-brasileiras e indigenas. Foi também nesse periodo que
ganharam maior projecdo, no Brasil, Davi Kopenawa (Kopenawa &
Albert, 2015) e Antonio Bispo dos Santos (2023). Diferentes coletivos que
j4 produziam ha muito tempo, a partir de entdo, alcancaram projecdo®.
Claro, ndo é porque a academia, parte da politica e do campo intelectual
reconheceram a importancia dos saberes marginalizados que tudo isso
comecou agora. Em letra, desenrola-se ha décadas. Em corpo, desalojam
ha séculos.

Mas a sensa¢do é a de que, apesar do atraso, o processo de
descolonizagdo do pensamento e do imaginario, finalmente, tem
atingido as mais diferentes areas do conhecimento. Progressivamente,
ha reconhecimento da necessidade de que praticas éticas, epistémicas e
politicas oprimidas e silenciadas ocupem lugares que lhes sdo de direito.
Ndo é consenso, mas é cada vez mais evidente a necessidade de
territorializar a produgdo do conhecimento e desmitificar a neutralidade
da ciéncia que se pensa universal, mas se presta a opressao colonial.

E alguma coisa, mas o af precisa ser bem analisado porque se n3o
for bem compreendido vai ser interpretado como modismo, e, logo mais,
descartado. N3do basta criticar como o crivo e o prisma eurocentrados
tém se configurado como parametros de mundo, é imprescindivel que o
discurso se articule a um amplo processo de transformagdo social em que
os sujeitos “outrificados” e marginalizados sejam protagonistas nessa
construcdo (Bairrdo, 2017).

Ainda assim, como ja dito (Leal de Barros, 2024a), quando chegam,
ndo deixam o lugar da mesma forma, passam pela fresta que se abriu e
ocupam. Se, em um primeiro momento, sdo chamados para ilustrar a
capa da revista da moda ou constar no dossié editorial e nas epigrafes de
alguns artigos, essa presenca nao é sem consequéncias, o impacto é
capaz de abalar estruturas. Além disso, a crise sanitdria, social e politica
de alcances globais foi determinante para que um contingente cada vez
maior de brancos e ndo-brancos se aliasse na constatacdo de que a
conducao de mundo moderna e neoliberal fracassou, de modo que, se

4 Vale citar, por exemplo, as atividades promovidas pelo Ciclo Selvagem: https://selvagemciclo
.com.br/home/
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pretendemos adiar o fim do mundo (Krenak, 2019), coletivamente, muita
Coisa precisa se rearranjar.

O empreendimento colonizatério que desumanizou uma grande
parcela da populagdo para poder explorar sem que os brancos do norte
global se sentissem monstros e animalescos teve consequéncias ndo
apenas econdmicas, mas na construcdo da subjetividade (Fanon, 2008;
Mbembe, 2018, 2019). Explorou-se a natureza e o planeta como coisas e
guem se diferenciava da dicotomia cartesiana ou das monoculturas
monoteistas alocava-se violentamente no ambito do primitivo. Aqueles
gue sustentavam a percepc¢do do humano em dimensao horizontal com
outros seres ndo-humanos, como o fazem indigenas, candomblecistas,
orientais e muitos outros compreendidos como outros, foram
desconsiderados no que compreendemos, também psicologicamente,
como o humano (Scorsolini-Comin et al., 2017).

A leitura moderna que separou natureza e cultura, ou meio
ambiente e sociedade, elencou uma escala de valores que posicionou o
“homem acima da natureza”. O problema é grave e incontornavel para
qualguer ciéncia, este “homem”, diz Ailton Krenak (2021), precisa ser
situado, ndo é um sujeito neutro ou universal. E quando pensamos no
combate as mudancas extremas do clima ou na abordagem apocaliptica
de nossa condigdo, é preciso ter clareza de que nem todo grupo humano
participou desse empreendimento de destruicdo na mesma medida.

A referéncia a critica da terminologia antropoceno partilha dessa
ideia, j3 que o aquecimento do planeta ndo é efeito da agdo da
humanidade como um todo, ndo é a espécie humana o problema, mas o
sistema econdmico que escolheu fazer uso de combustiveis fdsseis para
perpetuar uma economia baseada na exploracdo da forca de trabalho e
no acesso a energia para determinados grupos que controlariam
producdo e ganho (Malm, 2017). Nesse sentido, de mais em mais, faz-se
referéncia, por exemplo, a ideia de “capitaloceno” em lugar de
antropoceno.

Para situar a problematica pelo viés social, avancos aconteceram
desde 1960 com a ideia de “ecologia social” ou “ecologia politica”. Mais
recentemente, emergem termos como ecofeminismo, ecocomunismo,
ou “justica climdtica”, como na marcha pelo clima em Lyon, que tentam
alinhar as preocupac¢6es com o meio ambiente as exigéncias de igualdade
de direitos entre homens e mulheres, reivindicando justica social e
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emancipacdo politica, mas a maior parte ainda silencia as problematicas
de ordem racial e colonial.

Na temporada francesa, tomei conhecimento da obra de Malcom
Ferdinand (2019), autor nascido na Martinica que seguiu seus estudos
em Londres e Paris, e, ao ser traduzido para o portugués, contribui para
o debate (Ferdinand, 2022). Em “Uma ecologia decolonial: pensar a partir
do mundo caribenho”, expde a problemadtica apresentada e aponta o
impasse também no dmbito académico: se, por um lado, os ecologistas
negligenciam o racismo estrutural contemporaneo e as colonizagdes
como centrais no modo destrutivo de habitar a Terra, por outro lado,
teorias afrofeministas, antirracistas e decoloniais ainda ndo reconhecem
a centralidade da causa ambiental, como se ndo lhes fosse uma urgéncia,
invisibilizando violéncias e opressdes que culminam em pontos cegos
estruturais para a luta.

Malcom Ferdinand (2022) tomou o mundo caribenho como palco e
insumo para a teoria ecoldgica que desenvolve, promovendo um
deslocamento epistémico e confeccionando uma ecologia constituida
nos “poroes” da modernidade. Apresenta que ja em 1950, Aimé Césaire
(1978), que figura entre os primeiros intelectuais a expor as feridas do
colonialismo, denunciava também os danos causados as “economias
naturais”, com maneiras violentas de habitar a Terra e “fazer-mundo”,
diferente de como fazem os povos origindrios que nao compartilham
dessa fratura ambiental moderna entre natureza, cultura, humanos e
ndo-humanos. Essa fratura, diz, precisa ser cerzida pelo encontro. E
preciso fazer em conjunto, admitindo o cardter eminentemente plural da
ecologia, sendo a Terra ndo apenas onde e o que compartilhamos, mas
aquilo que temos em comum, e isso inclui humanos e ndo-humanos,
diferentes cosmogonias e maneiras de construir relagdes.

Ailton Krenak (2022), apesar de ter sido recentemente publicado,
também contribui para o debate ha tempos, e afirma que é “para ontem”
gue precisamos “reflorestar” nosso imaginario. Nao se trata de habitarmos
a floresta, mas restituir uma poética a urbanidade e as formas de ver e
viver, devolver a vida a sua poténcia, erguer jardins, bosques e lugares de
encontro para que haja espaco para o desejo, o prazer e a alegria: “Afinal,
a vida é selvagem e também eclode nas cidades” (Krenak, 2022, p. 71).
Defende a ideia de “aliancas afetivas”, o que implica em afetos entre
mundos ndo iguais. Um movimento de encontro e busca de comunidade
gue ndo demanda igualdade; pelo contrario, reconhece a alteridade
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intrinseca de cada um, em cada ser, admite a desigualdade radical,
desconcertando nossa centralidade. Seus grandes mestres de vida, diz, sdo
uma constelacdo de seres, humanos e ndo-humano.

Kakd Werd Jecupé, indigena txucarramae, autor de “A terra dos mil
povos: Histdria indigena do Brasil contada por um indio” (2020, p. 64),
afirma que a maior contribuicdo que os povos da floresta pode oferecer
aos brancos é a pratica de ser “uno com a natureza”, “tudo se desdobra
de uma fonte Unica, formando uma trama sagrada de rela¢des e inter-
relacBes, de modo que tudo se conecta a tudo. (...) Homens, arvores,
serras, rios e mares sao um corpo, com agdes interdependentes”.

A “confluéncia” entre seres e saberes, como defendida por Ant6énio
Bispo dos Santos (2023), tem sido amplamente reivindicada nos meios
académicos, de fato. Donna Haraway (2016), filésofa, zodloga, docente
da Universidade da California e renomada referéncia mundial nos
estudos contemporaneos, também defende como imprescindivel
percebermos que as binaridades favoreceram alguns poucos modos de
existéncia, mas silenciaram, oprimiram e excluiram tantos outros.

Mas, apesar de a “confluéncia” ser progressivamente defendida nos
meios académicos (Haraway, 2016; Tsing, 2022), as cosmologias dos
povos originarios do Brasil ainda sdo relegadas as margens e epigrafes
dissociadas do corpo do texto; é preciso pensar o quanto permitimos, de
fato, integrar e co-criar (Bairrdo, 2017). Cito, por exemplo, Timothy
Morton (2010), uma referéncia nos estudos sobre o que nomeou de
“pensamento ecolégico”, uma interconectividade que precisa se livrar da
ideia de “natureza”. Propde uma reinterpretagdo do mundo fundado em
coexisténcia e expressivamente antiantropocéntrica, complementando
gue o que defende é, provavelmente, o que os “animistas antigos”
faziam, ou seja, tratavam os seres como pessoas sem que haja um
conceito de “natureza” distinta, selvagem, e propde uma “versdo
atualizada do animismo”. A publicacdo é de 2010, ndo sei se hoje o autor
diria a mesma coisa, pode ser que ja tenha se deparado com os animistas
brasileiros vivos que tém sido reconhecidos internacionalmente ou
tantos de seus parentes que sustentam as florestas que regulam o ar do
gual dependem todos os cientistas, inclusive Morton. Pois bem, nao se
trata de os contrapormos ao autor, mas de reconhecer que o que ele diz
como o que precisamos buscar e inventar ja é praticado hd séculos.

Nesse momento, sem tardar, é vital reconhecer a interdependéncia
de todos os elementos de sistemas ecolégicos e sociais, reconsiderando
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o que entendemos como da ordem do “natural” e admitindo que nossa
sobrevivéncia depende de um florescimento multiespécie que inclui
seres humanos e alteridades ndo humanas em parentesco. E justamente
este “pensar com” — que temos em abundancia em cosmologias afro-
indigenas —, que tem amparado e orientado lutas no ativismo
socioambiental, orientando tecnologias capazes de elaborar sistemas de
plantacdo e habitacdo por colaboracdo multiespécie a partir de
contribuicdes de povos indigenas e quilombolas, por exemplo, mas
também orientam resisténcia e enfrentamento.

Para finalizar, vale dizer que este capitulo esta longe de ser
conclusivo. Apresento essa trajetdria orientada pela percepcdo da
centralidade que ativistas e liderangas negras e indigenas tém
conquistado no debate sobre as mudancas extremas do clima, mas
reconhe¢o que o cendrio, apesar de promissor, depara-se com
perspectivas de movimentos de extrema direita a postos para retirar
qualquer direito conquistado. Ainda assim, vale registrar a aposta na
floresta como perspectiva ancestral de sustentacdo de lutas de
ascendéncia africana e indigenas que reconhecem os impasses e as
dificuldades do trabalho coletivo, mas tém repercutido a ideia de que o
encontro com o diferente, justamente, é o que pode ser restaurador,
frutifero e protetivo (Santos, 2023).

“Nossas vidas ndo tém fim”

Quando iniciei este percurso de pesquisa e encontrei as juventudes
negras e indigenas ativistas do clima, pensava: elas podem ser
representativas do que a populacdo leiga sera em 2040, porque estdo
cientes dos dados sobre os riscos que corremos no planeta. Mas ainda
conseguem lutar. Entdo, o que as faz engajarem-se e se sustentarem
assim, desejantes e unidas? Imaginava que em 2040 a populagdo em
geral sentiria na pele e ndo seria mais possivel silenciar. O problema é
qgue os 1,5°C de aquecimento acima dos niveis pré-industriais que
atingiriamos em 2040, segundo o IPCC de 2018, devem ser atingidos em
2024. O ritmo de aquecimento do planeta tem sido mais acelerado do
gue a ciéncia previa, os desastres climaticos comecam a se avolumar em
intensidade e frequéncia, e a preocupa¢do com as mudancgas extremas
do clima ja ganhou as conversas cotidianas. O que eu, em 2019,

® Painel Intergovernamental sobre Mudancas Climaticas (IPCC, 2018).
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amparada por dados cientificos, imaginava que aconteceria em 2040,
estd acontecendo agora.

E assim como essas juventudes sustentam a luta coletiva
amparando-se em saberes ancestrais (Leal de Barros, 2024a), cada vez
mais a populagdo em geral tem buscado dar ouvidos e centralidade a
essas cosmologias nas mais diferentes areas: arquitetura, saude, artes,
engenharia, agricultura, psicologia, climatologia, e por ai vai. O incbmodo
que embrulhou meu estémago e fez movimento de empuxo as margens
da marcha que relatei no inicio do trabalho se alia, justamente, a ideia de
gue se ndo houver reconhecimento de que essas pessoas de diferentes
cores e territérios devem ser protagonistas nessa luta que sé pode ser
coletiva, patinaremos no mesmo lugar e seguiremos em velocidade
acelerada rumo ao abismo. De fato, enfrentamos um tempo em que
mudancas estruturais precisam se combinar com a urgéncia. Mas,
justamente, o que a gente entende por fim e possibilidades de
transformacdo se articula com uma subjetividade que desconhece a
poténcia da interacdo e da regeneragao coletiva e multiespécie.

Se, por um lado, é imprescindivel reconhecer as dores de um
passado colonial que ainda ndo cicatrizou (Kilomba, 2019), é igualmente
necessario reconhecer esse repertério de resisténcia (Dealdina, 2020;
Nascimento, 2019). Sementes dessas cosmologias foram se espalhando
a cada corpo que caia sangrando. Hoje, transgridem pela insisténcia dos
gestos daquelas e daqueles que resistiram.

E dificil aprender desaprendendo, mas é por ai mesmo. Para que
haja “pensamento ecolégico” (Morton, 2010), “confluéncia” e
“biointeracdo” (Santos, 2023), “parentescos estranhos” (Haraway, 2016)
ou “aliancas afetivas” (Krenak, 2022), é preciso tempo de trabalho. E,
para que tenhamos alguma chance de termos mais tempo de mundo,
vamos ter que fazer de outro jeito. Para que a Terra continue respirando
apesar da “metamorfose climatica”, é primordial alargarmos a linguagem
€ a maneira como experimentamos o mundo para enfrentarmos as
fissuras e concebermos a relagdo como acontecimento de encontro que
nao se faz na pressa (Glissant, 2021).

Alguns diriam que ndao temos mais tempo a perder, é o fim. Mas
para quem o fim comecou agora? Para quem estava confortavel e a vida,
a principio, estender-se-ia até a velhice em uma linha encadeada de
desenvolvimento? A vida sem garantia, empobrecida e ameacada ja é
vivida pela maior parte da populacdo mundial ha muito tempo (Krenak,
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2019). Precisamos de repertério de partilha, de comunidade,
desconcertando o humano e promovendo a capacidade de fazer aliancgas
afetivas, um movimento de elipse que se faz no tempo-espaco do
Chthuluceno, um lugar-tempo nao linear e ascendente (Haraway, 2016).

Essa ideia de comego, meio e fim é também construida, é o que
orienta filmes hollywoodianos e limita nossa capacidade de resistir e
transgredir (Rufino, 2019). A linearidade de uma linha de vida ascendente
achata a subjetividade moderna e é também o que tem restringido nossa
capacidade imaginativa (Martins, 2021), a ponto de temermos muito
mais o fim do mundo do que desejarmos sua reinvencao.

E conhecido o fato de que antes da descoberta do buraco na
camada de ozbnio pelos cientistas, Davi Kopenawa ja sonhava com um
“buraco no céu” que teria sido causado por tanta fumaca. Desde entdo,
tem cantado, dancado e sonhado para curar a Terra. Quando sentir que
0 céu esta baixo, respira e empurra, diz Ailton Krenak (2022) referindo-
se a obra de Davi Kopenawa e Bruce Albert (2015). Suspender o céu é
ampliar nosso horizonte existencial e enriquecer nossas subjetividades.
O que é que pode surgir agora que tantos saberes podem trabalhar
juntos, em conexdo com lutas coletivas que integram tecnologias
ancestrais com a poténcia que surge quando vivemos no limite da vida,
quando integramos a percep¢do de que fim pode ser o que se
transforma? Quando escutamos Tempo por outras vias, hoje é comego e
meio, feito de ontens que vingam (fazem existir) passados e futuros (Fu-
Kiau, 2024; Leal de Barros, 2024b). “E “comego, meio e comego. Nossas
vidas ndo tém fim” (Santos, 2023, p. 102), disse Négo Bispo.
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Capitulo 14

Equivocacgao e traducgao:
do uso “ritual” ao uso “terapéutico” da “ayahuasca”

Henrique de Oliveira Lee

Apresentagao

O objetivo deste capitulo é realizar uma contribuigdo critica por
meio da perspectiva da Etnopsicologia sobre o debate contemporaneo
brasileiro em torno da Psicoterapia Assistida por Psicodélicos (PAP),
principalmente o que concerne a discussao da inclusdo da ayahuasca
dentro da categoria dos psicodélicos. Partindo da ideia de um “método
de equivocagdo controlada”, tal como exposto por Viveiros de Castro
(2018), analisaremos certos aspectos resultantes das tentativas de
traducdo de “saberes ancestrais” sul-americanos pelo discurso cientifico
das sociedades urbanas globalizadas do eixo norte no que concerne ao
discurso sobre a “ayahuasca”.

Teceremos, por meio da nocdo de “equivocacdo”, comparacdes
entre o emprego da ayahuasca em contextos de sociedades que fazem o
uso ritual da “substancia” contida em narrativas cosmoldgicas coletivas
com o uso delineado pelas PAP que, supostamente, funcionaria como
eliciadora de uma narrativa, o mito individual do neurético. Tal
comparagdo tem como objetivo produzir reflexdes sobre o modo como a
Psicologia vem realizando a traducdo cultural de “saberes ancestrais” no
uso dessas substancias como adjuvante em psicoterapia.

Introdugao

Nos ultimos anos, vem crescendo exponencialmente o nimero de
pesquisas em neurociéncia que procuram desvendar os mecanismos de
funcionamento da ayahuasca no cérebro humano, bem como uma série
de tentativas e propostas de utilizacdo da ayahuasca com finalidades
terapéuticas, seja como adjuvantes em processos psicoterapicos, dentro
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dos padrdes daquilo que vem sendo designado em sentido amplo e
generalizado por PAP (Psicoterapia Assistida por Psicodélicos), ou mesmo
tomado no tratamento como medicina principal e agente protagonista
em um determinado processo de cura.

A palavra “ayahuasca” no titulo deste capitulo vem entre aspas
porque, de saida, seria necessdrio suspender o sentido dessa palavra
para podermos vislumbrar que o seu uso, em si, ja nos da noticias daquilo
que Viveiros de Castro (2018) chama de uma “equivocagdo”. A
equivocacdo no sistema amerindio ganha um estatuto conceitual e se
torna importante para nossa discussdao na medida em que compde um
exemplo vivo de como os processos de traducdo cultural e linguistica sdo
atravessados pela equivocacdo, ndo enquanto uma espécie de falha ou
erro tradutdrio, mas como condicdo estrutural de uma antropologia
comparada. Este estudo visa estabelecer um conjunto de comparagdes
entre o uso ritualistico e comunitdrio da “ayahuasca” no chamado
“sistema social do Uaupés/Pira-Parand” e sua traducgdo ou transposicdo
para o mundo ocidental na forma de usos denominados “terapéuticos”.

Eduardo Luna (1986) realizou um levantamento por meio da revisdo
de trabalhos etnograficos produzidos até entdo, e catalogou 72 povos
que utilizavam substancias analogas ao que chamamos de “ayahuasca” e
42 nomes distintos que sdo empregados nas diversas linguas para se
referir a essas substancias. Tais nomes possuem significados especificos
em suas respectivas linguas, bem como suas coordenadas miticas e
narrativas. A existéncia de 72 povos e 42 nomes sugere que alguns desses
nomes sdo compartilhados por sistemas sociais multiétnicos e
multilinguisticos, como é o caso das 17 etnias que compdem o sistema
social do Uaupés/Pira-Parana, na sua maioria falantes de tukano oriental
gue chamam a coc¢do pelo nome de yagé.

Naranjo (1983) atribui ao relato de um jesuita no Equador o primeiro
registro escrito da palavra ayahuasca em uma publicacdo em lingua
espanhola, mas também menciona Juan Velasco, em “A histdria do reino de
Quito” (1946/1789), como o primeiro a descrever bebidas feitas por meio do
banisteriopsis caapi, sem atribuir a ela o nome de “ayahuasca”. Para
Naranjo, tal fato poderia indicar a hipdtese de que “ayahuasca” seria uma
palavra em quéchua, mas, possivelmente, um neologismo criado
tardiamente pelo fato do quéchua ser uma lingua franca de grande
penetracdo em toda a regido da Amazobnia ocidental até os Andes.
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No entanto, o processo de traducdo pelo qual a ciéncia ocidental
reduz ao nome de “ayahuasca” toda uma variedade cultural e linguistica
presente nas 72 sociedades é tributario do que Bruno Latour (1994) chama
de “relativismo incompleto”. Em Jamais fomos modernos, Latour realiza
uma critica a nogao de “multiculturalidade”, demonstrando que a natureza
tem sido definida pela ciéncia ocidental como uma dimensdo objetiva do
mundo em que os sujeitos, a linguagem e a cultura sdo exteriores,
consistindo, assim, de multiplas interpreta¢des subjetivas deste substrato
objetivo. O que este sistema permite, segundo Latour, é classificar todas
as outras culturas em uma espécie de “museu antropoldgico”, com
excecdo da nossa que desempenhara o papel de definir o que é a natureza.

E neste papel atribuido a nossa cultura que reside o etnocentrismo
mais sutil e insidioso da ciéncia ocidental, o que Latour (1994) chamou de
“relativismo incompleto”. Ou seja, a ideia de “multiculturalidade” implica
gue a capacidade de reconhecer diferencas estaria condicionada a
assimilagdo de tais diferencas dentro do esquema ocidental de separagdo
das categorias “natureza” e “cultura”, estabelecendo um referente unico
e inequivoco para a primeira.

Eduardo Viveiros de Castro (2021) nos faz avangar no problema
formulado por Latour (1994) ao contrastar o multiculturalismo da ciéncia
ocidental com o perspectivismo e “multinaturalismo” amerindio. O
relativismo cultural, nos dira Viveiros de Castro,

(...) supde uma diversidade de representagbes subjetivas e parciais,
incidentes sobre uma natureza externa, una e total, indiferente a
representacdo. Os amerindios propdem o oposto: de um lado, uma
unidade representativa puramente pronominal — é humano quem
ocupa vicariamente a posicdo de sujeito cosmolégico; todo
existente pode ser pensado como pensante, isto é, como “ativado”
ou “agenciado” por um ponto de vista; do outro lado, uma radical
diversidade real ou objetiva. O perspectivismo é um
multinaturalismo, pois uma perspectiva ndo é uma representacao
(2021, p. 65).

O multinaturalismo amerindio comec¢a a nos indicar uma outra
atitude em face aos processos de traducdo cultural, pois o que existe na
multinatureza ndo sdo substancias autoidénticas com percepgoes
distintas, mas certas multiplicidades que, pelo fato de serem relacionais,
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permitem a possibilidade de traducdo sempre parcial, uma traducdo
habitada estruturalmente por aquilo que Viveiros de Castro (2018)
denominou de “equivocacdo".

Equivocagdo, tradugdao: consequéncias do multinaturalismo
perspectivista

E necessario dizer que a nocdo de equivocagdo nio responde a uma
intencdo de identificar certos enganos ou erros na relacdo entre
antropdlogos e nativos. Viveiros de Castro (2018) defenderd que a
traducdo praticada no mundo amerindio tem como ponto de partida um
certo exercicio de “equivocagdo controlada”.

A equivocagdo ndo é aquilo que impede a relagdo, mas aquilo que a
funda e a impulsiona: uma diferenca de perspectiva. Traduzir é
presumir que uma equivoca¢do ja existe; é comunicar por
diferencas, ao invés de silenciar o Outro presumindo uma
univocalidade — a similaridade essencial — entre o que o Outro e N6s
estamos dizendo. (...) (Viveiros de Castro, 2018, p. 256).

O método da “equivocagdo controlada” possui em seu horizonte,
portanto, consequéncias éticas e epistemoldgicas, pois ndo se trata de
identificar quem esta errado ou certo a respeito de um determinado
aspecto: “um erro ou uma enganacao podem ser determinados
enquanto tais apenas a partir de dentro de um dado jogo linguistico,
enquanto uma equivocacdo é o que se desdobra no intervalo entre
diferentes jogos linguisticos” (Viveiros de Castro, 2018 p. 255). No
entanto, dentro da perspectiva de um “multinaturalismo”, qualquer
processo de traducdo ja deve presumir a “equivocacdo” enquanto uma
condicdo estrutural de toda traducao.

Sendo assim, a traducao de diversas substancias relacionadas pelo
nome de “ayahuasca” ja é um efeito da equivocacdo estrutural, no
sentido de que serve para designar algo que estd no intervalo entre
diversos jogos linguisticos, mas que a ciéncia ocidental tende a conceber
como uma substancia autoidéntica a si mesma. Na prdéxima secao,
avancaremos na direcdo de tentar descrever o jogo linguistico-cultural
constituido pelo “yagé”, substancia andloga a ayahuasca, dentro do
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sistema social do Uaupés/Pira-Parana. Em seguida, retornaremos ao
debate contemporaneo em torno das PAP.

Um exame do caso do sistema social do Uaupés/Pira-Parana

O sistema social do Uaupés/Pira-Parand é uma complexa rede
sociocultural que abrange diversas etnias indigenas que habitam as
margens do Rio Uaupés e seus afluentes, incluindo o Tiquié, Papuri e
Querari. Esse sistema é caracterizado por uma série de interacdes
reciprocas de natureza social, econdmica e cultural que envolvem
casamentos, rituais, comércio etc. O fato de que estamos examinando
um sistema social e ndo uma cultura isolada é relevante para nossa
discussdo, ja que o yagé, dentro desse sistema, constitui uma espécie de
ferramenta de tradu¢dao, como veremos adiante.

Apesar desse sistema encontrar no Tukano oriental uma lingua
franca, as etnias possuem suas linguas especificas e outros nomes para o
yagé. Nosso exame se baseia, principalmente, em grandes etnografias
feitas nesse sistema cultural pelo antropdlogo austriaco-colombiano
Gerardo Reichel-Dolmatoff (1975) sobre os Desana e Tukano, que,
focando nesses dois povos, descreve as relagdes de reciprocidade entre
eles e mais 14 povos diferentes como os Pira-Tapuya, Uanano, Karapana,
Cubeo, Maku etc. Dentro desse sistema social, a narrativa mitica Desana
entrelaca e estabelece lugares e posi¢cGes para as demais etnias do
sistema.

O uso do yagé no sistema social Uaupés/Pira-Parana é generalizado.
Existe uma série de ocasides em que o seu consumo pode ocorrer, mas as
principais delas, segundo Reichel-Dolmatoff (1975), sdo cerimonias
religiosas que envolvem duas ou mais unidades exogamicas, consistindo
em eventos solenes com dancgas, cancdes e recitacdes que podem durar
um dia inteiro ou alguns dias. H3, também, segundo o etnégrafo, como
parte do ritual, um trabalho de interpretacdo daquilo que, na falta de um
vocabuldrio mais apropriado, o etndégrafo chama de “alucinagbes”: “A
interpretacao das alucinagdes enfatiza a lei da exogamia e o objetivo total
da experiéncia seria demonstrar a origem divina das leis que regulam as
relagdes sociais” (Reichel-Dolmatoff, 1975, p. 133, tradu¢do nossa).

Na primeira cena, temos um mito Tukano/Desana que, segundo
Reichel-Dolmatoff (1975), também é contado por outras etnias vizinhas
com algumas pequenas variagdes. Essa versdo foi apresentada por um
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informante nativo da etnografia de Dolmatoff em uma situacdao em que
Ihe foi solicitado que explicasse o mito do yagé. O mito é frequentemente
reencenado e contado em ocasibes em que os Tukano/Desana estdo
consumindo yagé, mas, no relato apresentado, o informante esta
contando a histéria e, ao mesmo tempo, tentando explica-la. Vamos, na
sequéncia, intercalar a narrativa do informante com sinteses nossas. O
texto a seguir é uma traducdo de Desana da fala do informante:

Era uma mulher. O nome dela era mulher gahpi/mahsé/Yagé.
Aconteceu no inicio dos tempos, quando a Anaconda-Canoa subia
0s rios para povoar a humanidade por toda a terra, apareceu a
mulher-Yagé. A canoa havia chegado num lugar chamado dia vii,
Casa das Aguas, e o homem estava sentado na primeira maloca
guando a Mulher Yagé chegou. Ela ficou na frente da Maloca, e 13
ela deu a luz seu filho; sim, foi I1d que ela deu a luz (Reicheil-
Dolmatoff, 1975, p. 134, traducdo nossa).

A narrativa do mito do yagé esta contida na narrativa da origem do
mundo que descreve uma viagem rio acima na canoa-anaconda, que tem
por finalidade encontrar um local adequado para o estabelecimento dos
povos. O povo naquele momento era constituido apenas por homens
porque a mulher Yagé foi a primeira que existiu. Quando os homens
finalmente se instalaram na primeira Maloca, chegou a Mulher Yagé. Ao
chegar, ela permanece bem a frente, na entrada da maloca, para parir
um filho ali, naquele local especial. Yagé é o filho que a primeira mulher
dd a luz e a primeira pessoa a nascer naquele local especifico. Com a
crianga nos bracos, ela entra na Maloca e pergunta em voz alta: “Quem
€ o pai dessa crianca?”. A pergunta da mulher e a visdo da crianca geram
em todos os seres presentes um aumento da tensdo, e essa tensdo é
relatada no mito por meio da descricdo do estado dos seres presentes
gue, possivelmente, alude aos efeitos de “entorpecimento” — segundo a
expressdo utilizada por Reichel-Dolmatoff (1975) — do yagé no seu
estdgio mais intenso e menos prazeroso:

Os homens estavam sentados e sentiam-se enjoados e
entorpecidos; eles ndo conseguiam mais pensar. Os macacos sim,
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eles estavam sentados e mascavam ervas, eram folhas de bayapia®.
Os macacos também ndo suportaram a visdo. Eles comegaram a
comer seus rabos. As antas também comiam a sua propria cauda,
gue, na época, era bem comprida. Os esquilos também comiam a
cauda e mascavam ervas. “Estou mal”, disse o esquilo. “Estou
comendo meu rabo”. “O que esta acontecendo?”, o macaco disse,
e tocaram suas caudas, mas todas as caudas sumiram. “Estamos
mal”, disseram outros macacos. “Pobre de mim!” disse outro
macaco. “Vou enlouquecer comendo meu préprio rabo, pobre de
mim!” (Reicheil-Dolmatoff, 1975, p. 134, tradugdo nossa).

Neste trecho, aparecem no relato um conjunto de espectadores da
cena a quem se endereca a pergunta da mulher e a visdo da crianca que
inclui tanto os “humanos” representando cada uma das etnias, como
também dos “animais”, colocados entre aspas, porque os “animais” sdao
descritos na narrativa como envolvidos na mesma onda de
entorpecimento dos humanos e, portanto, sem uma linha muito nitida
de separacgdo entre eles e os humanos.

E curioso, também, que a cena produza uma certa inversdo
cronoldgica: o yagé ainda nao existia entre eles, mas na cena todos os
seres aparecem como que sob os efeitos desagradaveis do yagé. E
importante notar que, entre os Desana/Tukano, hd uma diferenciagdo
entre os rituais bem-sucedidos e malsucedidos; os primeiros ocorrem
quando as visGes proporcionadas pelo yagé vao ao encontro do objetivo
esperado pelo ritual, predominando um estado agraddvel e prazeroso,
a0 passo que, nas situacdes malsucedidas, as visdes ndo ocorrem como
esperado e os efeitos desagradaveis predominam (Reicheil-Dolmatoff,
1975). O que vem a seguir é o climax da narrativa:

Havia um homem sentado em um canto e a saliva escorria de sua
boca. Levantou-se e, agarrando a perna direita da crianca, disse: “Eu
sou o pai dele!” “Nao!”, disseram os outros; “Nds somos os pais
desta crianga!” E entdo os homens se voltaram contra a crianca e a
despedacaram. Eles rasgaram o corddo umbilical e os dedos, os
bracos e as pernas. Eles despedacaram a crianca. Cada um tomou
uma parte, a parte que corresponde ao seu povo. E, desde entao,

! Em outros relatos dentro da mesma etnografia, as folhas de bayapia aparecem como um remédio
contra mal-estar e enjoos muitas vezes causados pelo proprio yagé.
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cada grupo de homens tem tido o seu préprio tipo de yagé (Reicheil-
Dolmatoff, 1975, p. 135, tradugdo nossa).

Destaca-se a disputa pela paternidade da crianga. Nas muitas
variantes da narrativa entre outras etnias vizinhas, altera-se também a
identidade do homem que primeiro se levanta — mostrando sinais de um
estado de éxtase, a saliva escorrendo da boca — e os outros que
protestam e participam da disputa pelos pedacos da crianga. Mas essa
partilha, por mais violenta que seja, pacifica a inquietacdo proveniente
da questdo sobre a verdade da paternidade. A questdo da verdade da
qual tanto depende toda a tradi¢cdo ocidental é mitigada, a disputa ndo
leva a uma resposta “verdadeira” a questdo levantada pela Mulher Yagé
ao entrar na Maloca carregando o filho recém-nascido.

De todo modo, o mito pode explicar as diferengas entre os
diferentes tipos de “yagé”, como o gahpi e o mahsé, que podem até
serem elaboradas com plantas diferentes, como a virola. Nesse sentido,
a “natureza” da substancia pode variar, mas a fungao cultural permanece
uma constante.

A resolugdo da tensdo narrativa ocorre quando cada homem fica
com um pedaco do corpo da crianga. Esse deslocamento da questdo de
uma “verdadeira” paternidade favorece uma narrativa de origem em que
a presenga da alteridade, seja pelos antepassados de outros povos e
animais, torna-se efetiva. Nao podemos nos distrair do fato de que o mito
do yagé estd intimamente relacionado com todas as explicacGes de
territorialidade, casamento e reciprocidade entre as etnias do sistema.

Dentro da maloca estavam sentados os homens, os ancestrais da
humanidade, os ancestrais de todos os grupos Tukano. Os Desana
estavam 13, e os Tukano propriamente ditos, os Pira-Tapuya e os
Uanano, estavam todos I3a. Eles vieram receber o cipo6 yagé. A cada
um deveria ser dado o cipo yagé, e eles se reuniram para recebé-lo
(Reicheil-Dolmatoff, 1975, p. 134, traducdo nossa).

O mito explica, ao mesmo tempo, a diferenca e a identidade entre
essas etnias e os seus respectivos animais totémicos. Cada etnia recebe,
junto com o pedago do yagé, suas respectivas regras, territérios e modos
de vida da mesma fonte, a saber, deste mesmo evento mitico, quando a
mulher Yagé e seu filho aparecem pela primeira vez. Sendo uma narrativa
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gue da conta de identidades e diferencas, tera suas proprias variacées e
equivocacgoes. E nesse sentido que comentamos anteriormente que o
proprio yagé se constitui como uma “ferramenta” de traducdo, pois a
principal ocasido para seu uso ritual conta com a presenca de dois ou
mais grupos exogamicos. Nessas ocasides, sao recontados os mitos de
origem que explicam e reafirmam o carater sagrado da reciprocidade
entre esses povos.

O papel do mito na cura xamanica e na cura psicanalitica

Sob a perspectiva das narrativas Desana/Tukano, retornaremos a
um ponto do didlogo entre dois textos classicos, um do psicanalista
Jacques Lacan, “O mito individual do neurdtico: a poesia e a verdade na
neurose”, e o outro do antropdlogo Claude Lévi-Strauss, “Eficacia
simbdlica”, sobre as diferencas e semelhancgas entre a cura xamanica e a
cura psicanalitica.

Em “Eficdcia simbdlica”, publicado pela primeira vez em 1949, Lévi-
Strauss (1970) retoma a etnografia feita por Wassen e Holmer com a
descricdo de um ritual de cura praticado por amerindios para facilitar
partos dificeis. O ensaio de Lévi-Strauss levanta uma hipdtese que
fornecerda, posteriormente, um modelo de investigacdo para outros
rituais de cura no contexto de culturas indigenas, mas o que nos interessa
mais de perto sdo certas analogias com o estatuto da cura psicanalitica
nas sociedades ocidentais que serdo formuladas pelo antropdlogo.

A cura consistiria, pois, em tornar pensavel uma situacdo dada
inicialmente em termos afetivos, e aceitdveis para o espirito as
dores que o corpo se recusa a tolerar. Que a mitologia do xama nao
corresponda a uma realidade objetiva, ndo tem importancia: a
doente acredita nela, e ela é membro de uma sociedade que
acredita. Os espiritos protetores e os espiritos malfazejos, os
monstros sobrenaturais e os animais magicos fazem parte de um
sistema coerente que fundamenta a concepc¢do indigena do
universo. A doente os aceita, ou, mais exatamente, ela ndo os pde
jamais em duvida. O que ela ndo aceita sdo dores incoerentes e
arbitrarias, que constituem um elemento estranho a seu sistema,
mas que, por apelo ao mito, o xama vai reintegrar num conjunto
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onde todos os elementos se apoiam mutuamente (Lévi-Strauss,
1970, p. 228).

A discussdo de Lévi-Strauss (1970) prossegue na dire¢do de
compreender como essa reintegracao — na qual o sofrimento do doente
encontra condicionamento mutuo na cosmologia de uma sociedade — é
capaz de produzir algo como uma cura. O antropdlogo complementa sua
hipotese destacando semelhancas e diferencas da cura xamanistica para
a cura psicanalitica. A principal semelhanca é que ambas as atividades
lidam com o simbdlico por meio de suas “propriedades indutoras”
presentes no uso das metaforas poéticas:

(...) a cura xamanistica e a cura psicanalitica tornar-se-iam
rigorosamente semelhantes; tratar-se-ia, em ambos os casos, de
induzir uma transformacdo organica, que se constituiria
essencialmente numa reorganizagdo estrutural, que conduzisse o
doente a viver intensamente um mito, ora recebido, ora
produzido, e cuja estrutura seria, no nivel do psiquismo
inconsciente, andloga aquela da qual se quereria determinar a
forma do nivel do corpo. A eficdcia simbdlica consistiria
precisamente nesta “propriedade indutora” que possuiriam, umas
em relagdo as outras, estruturas formalmente homdélogas, que se
podem edificar, com materiais diferentes, nos diferentes niveis do
vivente:  processos  organicos, psiquismo  inconsciente,
pensamento refletido (Lévi-Strauss, 1970, p. 233).

No entanto, a principal diferenga entre a cura xamanica e a cura
psicanalitica é a origem ou ponto de partida do mito. No primeiro tipo de
cura, o mito é recebido pelo doente por uma tradicao coletiva, da qual
tanto ele mesmo quanto o xama sdo participantes, enquanto a cura
psicanalitica tem como ponto de partida ndo a tradicdo comunitaria, mas
o “mito individual do neurdtico”. Tal mito é a narrativa de si construida
dentro de uma certa tradi¢cao familiar, ou como diria Lacan, “um relato
de certo nimero de tragos que especificam a relagdo com os pais” (Lacan,
2008, p. 11). Mais precisamente, aquilo que Freud chamara de complexo
de Edipo, para Lacan, operaria no interior da teoria da pratica analitica
enquanto um mito.
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O mito é o que dd uma formulacdo discursiva a algo que ndo pode
ser transmitido na definicdo da verdade, porque a definicdo da
verdade sé pode se apoiar sobre si mesma, e é na medida em que a
fala progride que ela a constitui. A fala ndo pode apreender a si
prépria, nem apreender o movimento de acesso a verdade como
uma verdade objetiva. Pode apenas exprimi-la — e isso de forma
mitica. Nesse sentido é que se pode dizer que aquilo em que a teoria
analitica concretiza a relacdo intersubjetiva, e que é o complexo de
Edipo, tem valor de mito (Lacan, 2008, p. 2).

“O mito individual do neurdético” foi publicado pela primeira vez em
1953. Nele, Lacan (2008) vale-se do caso do “Homem dos Ratos”, de
Freud, para realizar uma leitura na qual uma certa narrativa das relagdes
familiares fundamentais, uma certa pré-histéria do sujeito — no caso, os
dilemas afetivos vividos pelo pai do homem dos ratos, casar com a
mulher rica, mas amar uma mulher pobre — costurada a narrativa do
suplicio dos ratos e o temor que as pessoas que lhe sdo mais caras fossem
submetidas a tal tortura, adquirem uma estrutura mitica. Nas palavras de
Lacan, “esse roteiro fantasioso apresenta-se como pequeno drama, uma
gesta que é precisamente a manifestagdo do que chamo mito individual
do neurético” (Lacan, 2008, p. 14).

Essa narrativa das vicissitudes das relagdes intersubjetivas de um
sujeito ndo necessariamente se refere a uma descrigao factual da vida do
sujeito, pois esta permeada e moldada pela fantasia. No entanto, mesmo
que ndo corresponda a uma “verdade” empiricamente verificavel,
expressa um certo movimento em relagdo a verdade, oferecendo uma
“formulacdo discursiva a algo que ndo pode ser transmitido na definicdo
de verdade” (Lacan, 2008, p. 2).

Seria importante acrescentar que, nesse sentido, o mito individual
ndo é uma espécie de narrativa latente que esteve desde sempre ali, a
espera de um destinatario ou ouvinte. Tal narrativa s se torna possivel
dentro de um dispositivo, de uma pratica chamada psicanalise. Trata-se,
portanto, de uma narrativa que é eliciada pela intervencdao do analista
que, através da instauracdo da regra da associacdo livre, convida o
paciente a tecer uma narrativa da qual ele, o analista, serd o destinatario
ou ouvinte. Se o paciente assente com a instauracdo da regra
fundamental e confere ao analista o lugar de destinatdrio privilegiado
dessa narrativa, estdao dadas as condi¢cdes para que o mito individual
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possa ser narrado. Essa constatacdo nos permite visualizar que, apesar
das suas significativas diferencas, tanto o ritual de cura xamanica quanto
a pratica psicanalitica constituem dispositivos em que certos modos
especificos de utilizar a linguagem mitica sdo socialmente sancionados
para obtencdo de efeitos especificos.

Em suma, ambos os tipos de cura se valem daquilo que Lévi-Strauss
(1970) chama de “fungdo simbdlica”, ambos igualmente complexos e
com consequéncias praticas na determinacdo da realidade dos sujeitos
neles enredados, mas diferenciando-se quanto ao paradigma do
conjunto narrativo. No paradigma do mito como narrativa coletiva,
instaura-se uma malha que enreda e engendra os préprios destinatarios
das narrativas coletivas, pois, como diria Lévi-Strauss, “os homens ndo
pensam os mitos, mas sdo pensados por eles” (1991, p. 21). Ou seja, ndo
se trata de pensar em sujeitos ja constituidos que recebem uma
narrativa, mas é considerado sujeito, dentro desse sistema, aqueles que
sao constituidos enquanto tal por meio da narrativa. Ja no paradigma do
mito individual do neurdtico, a narrativa individual se torna a forma
hegemonica, cada sujeito fica obrigado a construir para si uma narrativa,
mesmo que ela tome de empréstimo formas e imagens socialmente
construidas e condicionadas. O ato de narrar a si mesmo ndo é um gesto
transcendente, um dado natural presente em todas as sociedades e
tempos histdricos.

Seria preciso também circunscrever a emergéncia dessa forma
especifica de narrar no Ocidente. A historiografia do género narrativo
autobiografico nos fornece algumas balizas para determinar a
emergéncia da narrativa de si no Ocidente. Georges Gusdorf (1980),
tedrico inaugural da autobiografia, aponta que o género autobiografico
é limitado no tempo e no espaco. Ndo existiu desde sempre e nem em
todos os lugares. Ele afirma que a condicdo bdsica para o escrito
autobiografico é dupla: a saida de uma sociedade tradicional e, portanto,
o sentimento de histéria como aventura autdbnoma e individual. A
preocupacdo, que pode parecer tdao natural, de debrucgar-se sobre o
préprio passado, de organizar a vida com o fim de narra-la, ndo é, para
Gusdorf (1980), absolutamente, universal. A ele parece que a
autobiografia expressa uma preocupacgao peculiar do homem ocidental,
cujo 4apice de proliferacdo coincide com uma necessidade de
configuracdo ideoldgica da formacdo plena do individualismo moderno,
por volta de 1789.
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Portanto, o proprio dispositivo analitico, apesar de visar certa
condicdo universal do ser falante, parece estar condicionado histérica e
culturalmente pela ideia de histdria como aventura individual. Lévi-
Strauss (1970) assevera que o inconsciente poderia ser pensado como
um léxico individual, mas esse |éxico de uma histdria pessoal sé adquire
sentido para nés mesmos e para os outros a medida que se organiza
como discurso, o que corrobora a ideia de que a cura psicanalitica
também depende de certas condicdes discursivas, de natureza sécio-
histérica, para operar transformacdes subjetivas esperadas.

A narrativa do mito individual do neurético tem um papel apenas
inicial no tratamento analitico, pois ndo se trata, de forma alguma, de
ratificar através dessa narrativa uma objetivacdo do sujeito, o que
resultaria em uma captura imagindria. Segundo a perspectiva clinica da
psicandlise lacaniana, que pressupde o inconsciente e o discurso do
Outro, “a arte do analista deve consistir em suspender as certezas do
sujeito até que se consumem suas Ultimas miragens” (Lacan, 1998, p.
253). Portanto, aqui, talvez se situe a diferenga mais marcante entre os
dois tipos de cura: enquanto o mito coletivo constitui os sujeitos e lhes
possibilita acessar algum tipo de cura partindo do pressuposto de que a
doenga ndo é apenas um desarranjo individual, mas césmico, a
psicandlise lacaniana entendera a cura psicanalitica como movimentos
de desalienacdo parcial em relagdo ao mito individual, ja que uma
desalienagdo total seria impossivel.

As condi¢Ges para que as curas do xama e do psicanalista possam
ocorrer sdo diametralmente opostas; para a primeira, a condi¢do é que
0 sujeito seja constituido pela narrativa mitica, que é partilhada
coletivamente, ao passo que, na segunda, a condicdo é que exista um
tipo de sociedade em que a histéria individual e autobiografica seja o
formato hegemonico de narrativa, propiciando um formato narrativo
gue, mesmo sendo transindividual, tenha seus conteudos configurados
por uma histdria individual irrepetivel.

Consideragoes finais
Ao fim deste breve exame das condi¢des para as curas do xama e
do psicanalista, cabe destacar que a comparagdo proposta possui

grandes limita¢des, pois demandar-se-iam tanto mais detalhamento do
gue exatamente é a cura xamanica e a cura psicanalitica. No entanto,
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mesmo que breve, essa comparacdo sugere a analise de alguns aspectos
importantes sobre a reivindicacdo de uso de substdncias como a
“ayahuasca” nas PAPs.

Ndo teriamos espago, aqui, para descrever historicamente a
construcdo dessa prdtica hoje conhecida como PAP. Recomendamos,
para uma compreensdo do histérico da relacdo entre psicandlise e
psicodélicos, a excelente dissertacdao de mestrado de Rodolfo Henrique
Olivieri, intitulada “Forcas estranhas: uma colaboracdo psicanalitica ao
efeito visual da ayahuasca” (2024), orientada pelo professor Fernando
Tofoli no Programa de Pds-Graduacdo em Ciéncias Médicas da
Universidade Estadual de Campinas (Unicamp). O estudo apresenta um
levantamento exaustivo dos encontros entre a psicandlise e os
psicodélicos e foca especificamente na experiéncia da América Latina e
na Argentina com a clinica de Fontana e o grupo de Alberto Tallaferro.
Por mais que possamos também pensar nas especificidades dessas
praticas psicoterapicas em relacdo aos procedimentos e da construgao
de protocolos, do ponto de vista da teoria, a visdo permanece
qualitativamente a mesma. Os psicodélicos sdo utilizados como
adjuvantes em tratamentos psicoterdpicos e seu papel tem mais a ver
com a intensificagdo ou aumento quantitativo da produgdo de material
como insights, sonhos e visdes.

Portanto, o que nos cabe discutir, aqui, como contribuicdo da
Etnopsicologia, é o sentido de “equivocagado” presente na assimilagdo do
uso da ayahuasca para o trabalho psicoterapico. Ja foi mencionado que
a “equivocagao” ndo descreve exatamente um engano ou erro, mas uma
espécie de incomensurabilidade estrutural presente nas tentativas de
traducdo cultural. E certo que, no caso dos Desana/Tukano, o yagé é
utilizado para promover curas e se olharmos para esse aspecto de forma
isolada, traduzir para a cultura ocidental o yagé como medicina capaz de
promover curas ndo é um “erro”. Entretanto, a articulacdo da “cura” com
os demais elementos culturais nos revelaria, como ja dito anteriormente,
direcdes diametralmente opostas.

No caso do Desana/Tukano, dentro do sistema social do
Uaupés/Pira-Parana, bem como na maioria das comunidades
tradicionais, o yagé promove curas ao integrar o sujeito a uma certa
ordem cosmoldgica e social, sendo os rituais técnicas para producdo de
coesdo social através da introjecdo de tabus culturais concernentes as
formas de engendramento de parentesco e trocas econOmicas e
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alimentares, bem como pelo estabelecimento de Ilugares de
reciprocidade com certas alteridades. A doenca no mundo amerindio
tem mais a ver com um desequilibrio cosmolégico que pode até ser
resultado de certas a¢des individuais, mas ndo se reduz a elas.

Por outro lado, a psicanalise se constituiu em uma praxis que busca
saidas singulares para cada um dos sujeitos, criando uma bascula, um
espaco de negociacdo de cada sujeito em relacdo aos imperativos e ideais
civilizacionais. A clinica psicanalitica opera com o questionamento critico
da adesdo irrestrita a esses ideais civilizacionais, possuindo, inclusive,
uma visao critica sobre a psicopatologia, ja que o que cada sociedade ou
cultura é capaz de descrever ou nomear como “doenga” seria uma
expressao negativa desses mesmos ideais civilizacionais. Essa seria,
grosso modo, uma das teses de Michel Foucault em “Doenca Mental e
Psicologia” (1975), a doenca ndo constitui um fato natural, pois “a
doenca s6 tem realidade e valor de doenca no interior de uma cultura
gue a reconhece como tal” (Foucault, 1975, p. 49).

A psicanadlise, enquanto pratica e discurso, constitui-se como um
ponto pelo qual os questionamentos de outros discursos que interpelam
o sujeito com finalidades de produzir consenso e unidade — o discurso da
religido, da politica, da na¢do etc. — podem vir a tona. Ou, como diria
Lacan (1998), um ponto onde se poderia fazer vacilar todas as certezas
do sujeito, entendendo que parte dessas certezas sejam alienagGes a
essas formas de discurso.

Portanto, o grande desafio para uma Psicologia que pretenda
utilizar a ayahuasca como adjuvante em tratamentos seria justamente a
negociacdo dessa diferenca em relacdo a direcio — diametralmente
oposta — das curas em cada contexto. Em que condicdes tal negociacdao
seria possivel?
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Capitulo 15

O neoxamanismo ayahuasqueiro no interior paulista:
praticas, significados e contextos

Natdlia Feitosa de Oliveira
Marcelo Simédo Mercante
Clarissa Mendong¢a Corradi-Webster

Apresentagao

Este capitulo tem como objetivo descrever o contexto ritualistico
ayahuasqueiro neoxamanico no interior do estado de Sdo Paulo,
explorando praticas, vocabularios e significados associados ao uso de
ayahuasca e outras “medicinas”. Motivado pelo crescimento da busca
por esses rituais na regido e pela escassez de estudos sobre suas
caracteristicas especificas, o estudo busca compreender a dindmica
ritualistica e o ethos desses grupos neoxamanicos. Para realizar essa
descricdo, foram feitas entrevistas com dez participantes de rituais em
diferentes cidades do interior do estado, além de registros em didrio de
campo nos quais a primeira autora documentou observacoes e reflexdes
pessoais durante visitas a institutos neoxamanicos.

A descricdo apresentada aqui analisa o ethos neoxamanico, as
“medicinas” utilizadas nesse contexto e elementos dos rituais, como a
estrutura fisica, tipos de rituais, preparacdo dos participantes e o ritual
propriamente dito. Com este capitulo, esperamos contribuir para uma
compreensdo mais profunda do neoxamanismo ayahuasqueiro e de suas
praticas, bem como para o entendimento de seu papel na vida dos
praticantes e seu impacto cultural no interior paulista. Ao fornecer uma
anadlise detalhada desses rituais, buscamos enriquecer a literatura sobre
espiritualidades emergentes e os caminhos que tém sido buscados na
contemporaneidade para o autoconhecimento e cura.
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Introducao

Ayahuasca, termo quéchua para “videira das almas” ou “videira dos
mortos”, é uma bebida nativa da Alta Amazénia utilizada por populagdes
indigenas desde o periodo pré-colombiano (Miller et al., 2019). E
considerada uma substancia psicodélica devido ao seu contetdo de N,N-
dimetiltriptamina (DMT), uma molécula estruturalmente similar a
serotonina (Nichols, 2016). E preparada a partir da mistura de duas
plantas — o cipd Banisteriopsis caapi (Jagube) e as folhas de Psychotria
viridis (chacrona)

Nas ultimas décadas, o uso da ayahuasca expandiu-se para
contextos religiosos, xamanicos, psicoterapicos e rituais hibridos (Labate
et al.,, 2009). Esse processo foi influenciado pela disseminacdo de
movimentos religiosos sincréticos brasileiros que fazem uso sacramental
da bebida, incorporando elementos de diversas tradicdes, como o
xamanismo amerindio, cristianismo, religiGes afro-brasileiras, espiritismo
kardecista e correntes esotéricas europeias (Labate et al., 2009).
Atualmente, as trés maiores religides ayahuasqueiras brasileiras sdo o
Santo Daime, a Unido do Vegetal e a Barquinha (Mandarino, 2010). No
entanto, observa-se um crescente uso ritualistico da ayahuasca em
variados contextos.

Labate (2004) cunhou o termo neo-ayahuasqueiros para descrever
grupos urbanos com novas formas de consumo de ayahuasca, surgidos
como um desdobramento da chegada da Unido do Vegetal (UDV) e do
Santo Daime as grandes metrépoles brasileiras nas décadas de 1970 e
1980. O Neoxamanismo desenvolveu-se a partir da adaptacdo das
praticas xamanicas indigenas a contextos urbanos ocidentais, com uma
busca por reconexdao com conhecimentos ancestrais pan-indigenas,
especialmente dos povos amazOnicos, mesoamericanos e norte-
americanos (Scuro & Rodd, 2015).

Enquanto o xamanismo indigena esta organicamente ligado as
cosmologias étnicas e envolve conhecimentos especificos, processos de
cura e mediacao de conflitos, o neoxamanismo adapta essas praticas,
como o uso de tambores, chocalhos, ervas e substancias psicoativas, a
um contexto acessivel a todos. No xamanismo tradicional, poucos podem
ser xamds e devem passar por longos periodos de iniciagcdo. J4 no
neoxamanismo, qualquer pessoa pode buscar o sagrado dentro de si e
explorar praticas espirituais de forma pessoal (Magnani, 2005).
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A espiritualidade no neoxamanismo funciona mais como um projeto
de vida do que como uma adesdo a uma postura religiosa de uma
determinada comunidade indigena. Em escalas locais e globais, ha uma
mistura de simbolos e praticas, construcdo de religiosidades hibridas e
uma essencializagdo da sabedoria indigena (Leite, 2016). Em vez de se
vincular a uma cultura indigena particular, o neoxamanismo se orienta
para objetivos psicoldgicos e terapéuticos (Rose & Langdon, 2010).

Além das praticas indigenas, o neoxamanismo busca referéncias em
sistemas filoséficos orientais, teorias cientificas (como biologia molecular
e fisica quantica), e obras de autores como Carl Jung e Joseph Campbell
(Magnani, 2005). Nos anos 1990, a antropologia comegou a tratar o
xamanismo no plural, enfatizando a diversidade das praticas. No entanto,
autores como Mircea Eliade (2002) ajudaram a universalizar a ideia do
Xamanismo como uma conexao espiritual universal.

Castafieda (1968), com A erva do diabo, explorou o uso de
psicodélicos, enquanto Michael Harner (1985), em O Caminho do Xamd,
descreveu técnicas para alcancar “estados de consciéncia xamanica” por
meio de psicodélicos, danca e percussdao. Harner recontextualizou o
Xamanismo como uma tecnologia transcultural voltada para a cura e o
desenvolvimento espiritual (Scuro & Rodd, 2015).

O conceito de “medicina tradicional” molda a visdo novaerista sobre
0s xamas e seus conhecimentos (Leite, 2016). As “medicinas da floresta”
— rapé, kambo, sananga e ayahuasca — sdo associadas as culturas
indigenas amazonicas, especialmente as de tronco linguistico Pano
(Oliveira, 2016). No entanto, o neoxamanismo incorpora elementos nao
indigenas de diversos contextos, desfazendo as fronteiras étnicas e
esvaziando o simbolismo original desses elementos indigenas.

Este capitulo visa descrever o contexto ritualistico ayahuasqueiro
neoxamanico no interior de S3o Paulo. A escassez de estudos sobre o
neoxamanismo, especialmente no interior paulista, motivou a realizacao
desta pesquisa, que buscou explorar e compreender essa pratica em suas
particularidades locais.

Este estudo fez parte da dissertacdo de mestrado da primeira
autora, orientada pelo segundo autor e pela terceira autora, e defendida
no Programa de Pds-Graduac¢do em Psicologia da Faculdade de Filosofia,
Ciéncias e Letras de Ribeirdo Preto da Universidade de Sdo Paulo
(Oliveira, 2021). Para investigar o fen6meno, analisou-se o contexto
cultural neoxamanico no interior de Sdo Paulo, incluindo descri¢Ges
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ritualisticas, comportamentos, vocabularios e significados associados ao
uso de ayahuasca e outras “medicinas”.

A primeira autora entrevistou dez pessoas que participaram de
rituais em diferentes cidades do estado. Todos tinham mais de 18 anos,
buscaram o ritual com consumo de ayahuasca para lidar com questdes
relacionadas ao uso problemdtico de drogas e tinham participado de pelo
menos uma sessdao em contexto ritualistico neoxamanico. O convite a
participacdo foi realizado por meio de grupos ayahuasqueiros ja
conhecidos por integrantes do Laboratério de Ensino e Pesquisa em
Psicopatologia, Drogas e Sociedade (LePsis) em diferentes cidades do
interior do estado de S3o Paulo e por postagens em redes sociais do
LePsis. Na entrevista, foram solicitadas descricdes da estrutura dos
rituais, dos institutos frequentados e da frequéncia de participacdo. Um
didrio de campo foi utilizado para registrar impressGes das entrevistas,
anotacdes da literatura, experiéncias pessoais da primeira autora em
rituais e didlogos cotidianos relacionados ao tema. O estudo foi aprovado
pelo Comité de Etica em Pesquisa da Faculdade de Filosofia, Ciéncias e
Letras de Ribeirdo Preto da Universidade de S3do Paulo (CAAE n°
88792418.7.0000.5407).

Os participantes transitaram por diferentes institutos que, embora
mantenham algumas especificidades, apresentam grande semelhanga
entre si. A identidade e a localizagdo das instituicdes foram mantidas em
anonimato por questdes éticas. Os nomes utilizados neste capitulo,
portanto, sdo ficticios. Apesar da diversidade do neoxamanismo no
interior do estado de Sdo Paulo, buscamos, aqui, descrever seus
elementos comuns. Serdo apresentados o ethos neoxamanico, as
medicinas utilizadas e a ritualistica, com énfase na estrutura fisica, nos
tipos de rituais, na preparacao dos participantes e no proprio ritual.

Ethos neoxamanico

Para além dos rituais com ayahuasca, observou-se que o estilo de vida
Xamanista envolve costumes voltados ao bem-estar fisico, emocional e
espiritual, caracterizando o que aqui denominamos ethos neoxamanico.
Esses grupos demonstram uma admira¢do por tradicdes e conhecimentos
amerindios diversos, buscando resgatar elementos ancestrais.

O contato com o sagrado se dd tanto pelo éxtase ritualistico com
plantas de poder quanto pelo cotidiano, incorporando filosofias, crencas
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(indigenas, orientais, cristds, afro-brasileiras) e praticas diversas. Essa
fusdo de tradigdes cria algo mais alinhado ao neo-esoterismo ou
neoxamanismo (Labate, 2004; Magnani, 2005). Por essa razao, embora
os participantes usem o termo xamanismo, aqui, neste estudo, optou-se
pela expressao neoxamanismo.

Ha uma caracteristica de transito livre entre abordagens espirituais,
sem a necessidade de aderir a uma Unica religido. Esse fluxo é refletido
na participagdio em diferentes institutos. Na espiritualidade
neoxamanica, destaca-se também uma forte conexdo ecoldgica, vendo a
natureza como sagrada e meio de contato com o divino, conforme
observado na fala de Paula:

Cada um traz a sua crenga, o seu deus, a sua historia, a sua
intensidade de fé, e eu acho isso muito bacana, vocé ndo precisa
acreditar em nada, quando ela fala que vocé ndo precisa acreditar
em nada, eu achei 6timo, por conta da minha dificuldade de
acreditar em alguma coisa, eu ndo queria que alguém enfiasse que
isso é que estd certo, é esse o deus que existe, é essa a sua salvagdo,
eu achei legal isso, porque vocé vai olhar para si, vai ver o quanto
vocé tem ou ndo de fé ali, naquilo que vocé quiser acreditar, se for
somente na for¢a da natureza, 6timo, se for num deus de barba
branca, étimo, se for num pajé, étimo.

A alimentag¢do é um componente relevante nos costumes de uma
sociedade. Nesse contexto, além da dieta recomendada pelos institutos
antes dos rituais, observa-se um incentivo coletivo a adocdo de uma dieta
vegetariana, vegana ou a reducdo do consumo de carne. As justificativas
sdo politicas, de cuidado com a saude ou espirituais, como exemplificado
na fala de Miguel:

E algumas experiéncias tém sido positivas, porque algumas casas
que eu frequento o pessoal ja estd tendo uma pegada mais assim . .
. Eles vém, vém com muito cuidado, muito afeto, falar desse campo
politico, fala “6h, a gente ndo estd querendo doutrinar ninguém
aqui, ninguém aqui é dono da verdade, ninguém aqui tem a melhor
forma de tentar encarar essa realidade do mundo, mas a gente acha
que”... Por exemplo, a questdo da alimentagdo é uma problemdtica
fundamental hoje em dia. A gente ndo tem como frequentar uma
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casa de ayahuasca e achar que é normal vocé comer carne, porque
ndo é, ndo faz sentido. A gente estd negando a nossa propria
percepg¢do espiritual de que tem toda uma cadeia de sofrimentos
que geram esse produto chamado carne. “Entdo, a gente acha que
seria interessante vocés problematizarem o consumo da carne, mas
ndo significa que vocés tenham que parar de comer carne, vocés
podem comer carne, mas que tipo de carne vocés estdo comendo?
Qual tipo de animal que estd sendo sacrificado?”.

Na busca por bem-estar, equilibrio emocional e maior
autoconsciéncia, sdo valorizados diversos tipos de meditacdo e praticas
corporais que integram corpo e mente, como o tai chi chuan e o yoga.
Maria relatou que o yoga a ajudava a se conectar com seu “Eu superior,
sem precisar da ayahuasca”, e, embora naquele momento meditasse
com menor frequéncia do que quando participava das reunides budistas
semanais, considerava positivo ter aumentado essa pratica em sua vida.
Da mesma forma, a musica é vista como influente na consciéncia. Os
interesses musicais cotidianos, apesar de variados, tendem a incluir
mantras, melodias tranquilas e can¢Ges com mensagens espirituais ou
positivas, como expressou Madalena:

As musicas me ajudam muito. Hoje eu s6 ougo musica xamdnica, ou
alguma musica assim que tem realmente... ou o0 som ou a letra tem
realmente algum significado de profundidade, sabe? Que realmente
me toque. Eu ndo escuto qualquer coisa.

No ethos neoxamanico, existe uma relacdo complexa com o uso de
substancias psicoativas. O uso de diversas “medicinas” é bem aceito para
introspec¢do e desenvolvimento da consciéncia, tanto durante quanto
fora dos rituais com ayahuasca. Contudo, substancias como o cachimbo
sagrado com tabaco também sdo usadas em momentos de socializacao,
mas sem o uso concomitante de alcool ou outras drogas e evitando
didlogos que ndao promovam harmonia e elevagdo. O uso de alcool e
cigarros comuns é desincentivado, sendo pedido parciménia em relacao
ao uso de alcool. As drogas ilicitas — incluindo a maconha, apesar de sua
percep¢do como “natural” — foram consideradas pelos participantes
como téxicas para o corpo, mente e espirito e, portanto, desencorajadas.
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Nem todos os entrevistados, contudo, identificaram-se com esse
ethos. Caio, que recebeu apoio préoximo de um grupo ayahuasqueiro em
sua tentativa de se manter abstinente de cocaina, sentiu-se incomodado
com as recomenda¢Ges de mudangas comportamentais feitas pelos
fiscais. Ele descreveu que seus interesses divergiam dos do grupo, que
considerava alguns de seus comportamentos como negativos.

Entdo, assim, eu sou um cara, a minha natureza é essa, e nunca vai
mudar essa minha natureza. Eu gosto de lutar, de vez em quando eu
vejo briga de rua, fico assistindo, acho a maior diversdo. Nada vai
mudar a minha esséncia, o meu jeito de ser. Entdo, assim, eu vejo
que tem uns esteredtipos, vdrios grupos, grupo budista, grupo de
daime, do que é energia boa ou ndo, e ndo é isso. Cada um gosta de
uma coisa ou tem um jeito... ndo é o que vocé ndo gosta que é ruim.
Ela queria tomar as rédeas, queria opinar, queria falar o que era
para eu fazer da minha vida, o que eu tinha que fazer. Entdo, assim,
eu acho que um grupo que estd dedicado a ajudar com o daime tem
que respeitar as individualidades de cada um.

Medicinas

Enguanto as religiGes ayahuasqueiras tradicionais centralizam-se
principalmente no uso ritualistico da ayahuasca como planta de poder,
no neoxamanismo hd uma associacdo ritual da ayahuasca a outras
substancias e praticas sagradas, denominadas medicinas. Em geral, elas
promovem alteracGes nas sensacoes fisicas ou percepg¢des cognitivas,
nem sempre prazerosas, mas vistas como uma forma de cura fisica,
energética e espiritual. Além da ayahuasca, destacam-se como comuns o
tabaco, o rapé, a sananga e o temazcal. Embora os efeitos variem, sua
percepcdo no organismo e a crenca na expansdo da consciéncia e
conexao espiritual recebem a mesma denominacao: forga.

Esse termo é amplamente usado, referindo-se ao sujeito “estar na
forca” — seja da ayahuasca, do rapé etc. Para fins de comparacao, a forca
da ayahuasca é geralmente vista como de maior elevacao,
proporcionando experiéncias extracorpdreas e contato com seres
metafisicos, como explicou a participante Madalena:
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Elevar para o astral [efeito da ayahuasca] é aquela necessidade que
vocé sente acho que vocé pode até estd sentado, sabe?! Ndo precisa
necessariamente estd deitado, mas vocé sente essa necessidade de
fechar os olhos, sabe?! De ver, o que estd vendo, o que aparece para
vocé na sua visdo de olhos fechados que a gente chama de vivéncia,
as vezes a pessoa fala assim: “ndo tive vivéncia”, para mim tudo que
é olho fechado pode ser uma simbologia, esté mostrando para mim,
um indio rodando na minha frente, isso para mim é uma vivéncia, estd
me mostrando alguma coisa, cabe a mim interpretar, o que aquilo
significa para mim, aquilo é uma vivéncia.

Buscando referéncias na cultura indigena das Américas, que utiliza o
tabaco em rituais com cachimbo para partilha, mediacao de conflitos e cura,
ele é considerado, assim como a ayahuasca, uma planta de poder. Embora
ndo altere a consciéncia, o tabaco é visto como capaz permitir ao sujeito
acessar estados de forga, de maneira distinta da ayahuasca. O uso ritual do
tabaco, isolado ou com ervas como salvia e alecrim, por meio do cachimbo
sagrado, é compreendido como uma forma de oragdo que favorece a clareza
mental e conexao com guias espirituais, como comentou Madalena: “{...) o
cachimbo... as vezes vocé estd muito com aqueles pensamentos meio
bagung¢ados, ai comego a cachimbar para organizar as ideias”.

Assim como maracas (chocalhos) e tambores, o cachimbo sagrado é
visto como um instrumento de poder que potencializa supostos poderes de
cura e deve ser utilizado apenas com tabaco e ervas, evitando drogas ilicitas.
Os rituais para acendé-lo variam, mas é comum oferecé-lo ao “Grande
Espirito” (uma espécie de energia criadora do Todo — que pode ser
entendida como Deus) com a oracdo “por todas as nossas relacdes”,
pedindo harmonia entre humanos. A fumaca ndo é tragada, mas solta ao ar,
simbolizando a elevac¢do das intencdes e oracdes para a espiritualidade.

A fumaca é também vista como purificadora em niveis mental,
energético e espiritual. Afumaca é direcionada ao alto da cabeca e ao tronco
para limpeza dos chacras, conceito influenciado por filosofias orientais. O
uso do cachimbo é comum durante os rituais de ayahuasca, especialmente
pelos fiscais, enquanto os participantes o utilizam com permissdo dos
dirigentes. Nesses rituais, o tabaco é fornecido pelos institutos para evitar o
uso conjunto com drogas; porém, o uso pessoal é liberado apds a finalizagdo
dos rituais. Sobre a sua consagracdo neste contexto, Alice relatou: “eu acho
que ld é mais assim com a disciplina, sabe, e os primeiros ndo tinham ritual
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do cachimbo, depois foi tendo ritual do cachimbo e depois de um tempo eu
também comecei a cachimbar.”

A principal diferenga entre o uso de tabaco em cigarros comuns e
cachimbos sagrados esta no valor simbélico e significado atribuido a cada
um. Esse costume pode incentivar o interesse pela ayahuasca, pois,
durante o uso do cachimbo, em momentos de socializacdo,
frequentemente surgem dialogos sobre o cha, conforme relatou Lucas
sobre ele e um colega.

A gente as vezes pega o violdo, um instrumento para tocar, vamos
para festas. Ele gosta muito de festa eletrénica. Eu sempre gostei. A
gente vai, pée um tecido grande assim, senta, cachimba tabaco, a
gente fica sabe, tranquilo. Chegaram uns jovens Id [que falaram]
“cara, vocés estdo numa paz assim, estd bonito de ver”. Foi incrivel.
Os meninos comegaram a desabafar com a gente, p6 que coisa legal
aquilo Id. E ai querem ir tomar ayahuasca agora, que a gente
comecgou a falar para eles. “Olha, estd parecendo que nés estamos
evangelizando a galera agora! [risos] Daqui a pouco é os
missiondrios do daime aqui”.

Sdo comuns os cachimbos com grandes hastes adornadas com
cordas, penas, couro, migangas, cristais e outros elementos. Em certos
momentos, percebeu-se um status atribuido a estética dos cachimbos,
com alguns participantes fazendo questdao de mostra-los a pesquisadora
principal. Posteriormente, compreendeu-se que o formato e os adornos
dos cachimbos, além de representarem um trabalho artistico, expressam
a identidade pessoal e grupal, bem como as crencgas dos usuarios.

O simbolismo em torno do cachimbo sagrado como instrumento de
poder parece ter, além dos ditos poderes espirituais, o potencial de
empoderar os sujeitos, afirmando identidades baseadas em praticas
ancestrais e um estilo de vida que desafia concep¢des modernas de
saude e desenvolvimento pessoal. Nesse contexto, o uso de certas
substancias psicoativas é ndo apenas permitido, mas incentivado, dentro
de um ethos com normas préprias que remetem a elementos da
contracultura ocidental, como a integracdo com a natureza e praticas
ecoldgicas sustentaveis.

O rapé, um po6 de tabaco moido, por vezes misturado a outras
plantas psicoativas, frequentemente é adquirido de popula¢tes
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indigenas — como os Yawanawa. Sua utilizacdo pode ser feita isolada ou
em rituais com ayahuasca, como descrito por Madalena:

Primeiro que cada ritual é Unico, e segundo que, dependendo do
lugar que vocé vai, existe uma forma de condugdo. As vezes das
medicinas que s@o trabalhadas, da ordem que sdo feitas, se tem
rapé, se ndo tem, por exemplo, tem lugar que sempre tem o rapé,
sempre tem a sananga, entdo sdo seis horas de trabalho, nas
primeiras trés horas vocé se interioriza, depois nas outras trés horas
ai abre os portais do cachimbo, da sananga e do rapé. Jd aqui é a
cada quinze dias o trabalho completo com todas as medicinas, um
trabalho por més, e um trabalho... é um trabalho sé de ayahuasca,
entdio ndo tem os outros portais, entdo vocé sé fica na medicina
[ayahuasca], s6 fica no astral. Trabalho assim sé no astral [so
comunga ayahuasca] eu tive pouquissimos.

A aplicacdo do rapé é feita com um sopro nas narinas, usando tubos
adornados, geralmente de bambu. Inspirados em instrumentos indigenas
sul-americanos, os tubos podem ser kuripes, em formato de V para
autoaplicacdo, ou tipis, horizontais, para aplicagdo em outras pessoas.
Apds a aplicagdo, o rapé ndo deve ser aspirado; o sujeito respira pela
boca, deixando-o agir nas narinas. A substancia causa forte ardor nasal e,
apds alguns minutos, é assoada junto com o muco formado,
proporcionando também uma sensa¢do de “forca”. Madalena relatou
que o uso do rapé, assim como o tabaco no cachimbo, tem funcdo
organizadora, ajudando a enraizar e ancorar as energias, mantendo o
foco em um objetivo definido:

Tem lugares também que aplica¢do... a autoaplica¢éo do rapé é
permitida desde o inicio do trabalho, se precisar ancorar, ancorar é
no sentido assim, ndo é nem de aterrar. Apesar que a dncora te
afunda, é no sentido de trabalhar mesmo com a energia da
ayahuasca, sabe?! Porque as vezes vocé sente... eu ndo sei se vocé
sabe o que té6 falando, vocé sente de fazer o rapé, vocé sente que
vocé, é... Como que eu vou te explicar? Porque o rapé, ele te traz
uma outra sensagdo diferente da sananga, do cachimbo e da
ayahuasca, entdo muitas vezes vocé precisa, por exemplo, da
energia... por exemplo de uma erva ou vocé precisa até de uma
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limpeza e o rapé pode te trazer isso. O rapé ou o cachimbo, o
cachimbo se vocé cachimbar mesmo com... com for¢a vocé também
faz limpeza... Aquilo [a for¢a do rapé] é mais instantdneo. Ele te
alinha, sabe, ele te conecta com vocé mesmo, ele traz uma conexdo
te alinhando, mas te alinhando para fora, sabe? O rapé para mim
também ele vem muita intui¢do, sabe?

A sananga é um colirio indigena feito das folhas da
planta Tabernaemontana sananho, causando intenso ardor nos olhos e
considerado pelos xamanistas como tendo propriedades curativas para
varias patologias oculares, além de promover a abertura da visdo
espiritual. Assim como outras medicinas, pode ser usada isoladamente
ou em conjunto com a ayahuasca, conforme relatado por Madalena:

Vocé consagra, no inicio, ai eles jd abrem o portal da sananga. No
inicio a sananga é muito importante porque ela abre essa questdo
assim na interiorizagdo, a sananga te traz muita vivéncia, essa
questdo de abrir o terceiro olho, pelo menos para mim e para
algumas pessoas que eu jd conversei, te auxilia nessa questdo da
conexdo com a ayahuasca e vocé interiorizar.

O kamb6é é uma secrecdo da rd Phyllomedusa bicolor, usada
tradicionalmente para curar “panema” — ma-sorte indigena para a caga,
também interpretada como “depressao de indio” (Lima & Labate, 2007).
No contexto neoxamanico, é aplicado para “restaurar” o sistema
imunoldgico e desintoxicar o corpo. A substancia é aplicada em cerca de
sete pequenos pontos de cinco milimetros no braco ou perna, queimados
com brasa para facilitar a absor¢do; em contextos indigenas, pode-se
aplicar até uma centena de pontos (Lima & Labate, 2007). Antes disso, 0s
participantes bebem aproximadamente dois litros de caicuma,
fermentado de mandioca, para induzir o vomito, que pode ser mais
intenso que com a ayahuasca. Os efeitos incluem taquicardia e tremores.

O temazcal, presente em alguns institutos, é uma pratica inspirada
nas culturas amerindias e ndo uma substancia. Trata-se de uma “tenda
do suor” circular e fechada, onde pedras muito quentes sdo colocadas ao
centro e regadas com agua e ervas, criando uma sauna que pode exceder
50°C. Os participantes sentam ou deitam ao redor das pedras,
permanecendo por até trés horas, as vezes acompanhados pelo uso de
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ayahuasca e musicas. Esse processo é visto como um retorno ao Utero da
Terra, buscando a purificacdo de corpo e espirito pelo contato com os
elementos terra, fogo, agua e ar. Maria abordou esta experiéncia:

O temazcal ele é um ritual dentro de uma tenda, ele tem algumas
pedras e é uma tenda que tem muito calor. Ela esquenta, entdo fica
em altas temperaturas assim, 70°C, esse é o mdximo que pode
chegar. No dia que eu fui nGo estava tdo calor, entdo ficou numa
temperatura ok, mas, assim, é bem alta Id a temperatura e isso
potencializa. Eles dizem que isso traz a energia do utero, de retornar
ao utero.

Estrutura fisica dos rituais

A estrutura fisica dos institutos varia conforme a localizacdo e o
tamanho, mas, geralmente, estdo situados em chacaras ou espacos
similares, valorizando o contato com a natureza durante os rituais. Em
geral, hd uma area interna coberta com cadeiras de plastico e uma drea
externa com gramados, arvores e plantas. Os participantes podem
escolher onde se sentem mais confortaveis, podendo permanecer
sentados ou deitados em colchonetes, respeitando a disposi¢cdo espacial
que separa homens e mulheres. Paula relatou se sentir confortdvel:

As pessoas ficam muito bem a vontade com relagdo a estar sentado,
e estar deitado num colchonete, e o que eu acho bom, acho étimo
esse negodcio de poder deitar, porque se eu tivesse que ficar
sentada... eu sou uma pessoa que ndo consigo, que preciso deitar.

A condugdao meditativa do ritual ocorre por meio de musicas,
geralmente transmitidas por grandes caixas de som para garantir a
gualidade do audio para todos. Influenciada por tradi¢Ges animistas, a
fogueira, simbolo de transmutacao e purificacdo energética, é um dos
principais elementos do ritual neoxamanico, e em torno dela os
participantes costumam se reunir, refletindo um costume indigena.
Também sdo comuns imagens de animais, representando a conexdao com
a natureza e a ideia de animais de poder, na qual cada animal transmite
uma forga, energia ou ensinamento espiritual a humanidade, conforme
relatado por Maria:
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O xamanismo, ele pega uma linha muito indigena, assim, na minha
visdo, eu ndo estudei a fundo o xamanismo, mas ele vai ganhando
uma possibilidade de todas as religiées. Entdo ele pode mesclar e ir
por todas as religiées, mas é uma base da cultura indigena, de onde
veio também a ayahuasca. Entdo ele fala de animais de poder, fala
dessa for¢a da natureza, do poder da natureza de cura.

E comum a presenca de um altar com imagens e simbolos de
diversas referéncias religiosas, velas, pedras, incensos e outros
elementos esotéricos. A influéncia do Santo Daime é marcante, com
imagens de Mestre Irineu e a cruz caracteristica dessa religido também
presentes. Antes ou depois dos rituais, pessoas ligadas aos institutos
podem expor itens a venda, como acessoérios, camisetas com temas
religiosos, roupas (batas, calcas, saias), artigos esotéricos, incensos,
cachimbos de madeira, rapé e tabaco, entre outros ligados ao universo

cultural neoxamanico.
Tipos de rituais

Nos rituais de ayahuasca, chamados de “trabalhos”, ha dois tipos de
participagdo: rituais abertos, acessiveis a iniciantes, e rituais fechados,
voltados para quem ja tem experiéncia com a “forga”. A principal
diferengca é o suporte oferecido; nos rituais abertos, pessoas dos
institutos — conhecidas como fiscais, guardiGes, monitores ou cuidadores
— estdo presentes para ajudar os participantes com eventuais
dificuldades subjetivas ou fisicas durante a experiéncia. Aline contou ndo
ter tido uma boa experiéncia em rituais fechados:

O ritual fechado tem que ter, no minimo, trés vivéncias e ele ndo tem
fiscal. Entdo eles falam que vocé precisa ter mais firmeza, vocé
precisa dar conta de se virar. E eu fui em dois rituais fechados. O
primeiro foi esse que eu falei que ndo bati direito, tal, e no dia
seguinte eu fui em outro aberto e o segundo foi esse que a
experiéncia foi totalmente tudo errado. Foi a ultima vez que eu fui.
Entdo, as minhas duas experiéncias com rituais fechados néo foram
muito boas, para ser sincera, eram menos pessoas.
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Ha rituais especificos, como os feitios para a producdo de
ayahuasca. Eles sdo retiros de trés a quatro dias, em que os participantes
permanecem em imersao introspectiva, sem contato externo e sem
celulares. Além dos rituais com ayahuasca, os homens batem o
Cipd Banisteriopsis caapi e as mulheres lavam as folhas de Psychotria
viridis, complementados por praticas como meditacdo, yoga, rituais de
cachimbo e temazcal, conforme relato de Maria:

Sdo quatro dias. Vocé chega em um dia, é num feriado, ai vocé chega
na quinta feira e fica quinta, sexta, sdbado e domingo. Vocé chega
ali na quinta-feira de manhd e jé comegcamos a bategdo. Eu ndo sei
se é o cip6 ou a planta, porque a ayahuasca é uma mistura... E af
vocé coloca no sol também, ndo sei se a planta ou o cipé. Mas ai eles
energizam isso botando uma intengdo naquilo. Uma inteng¢do de
amor, uma inten¢do de equilibrio, tudo o que vocé vai fazer, vai
fazendo com inten¢do. Mas, assim, o fato de fazer a bategdo jd te
dd um efeito, ja vai comecando ali o seu trabalho porque tem
energia que estd ali, sabe, as vezes vocé sente um pouquinho
também o cheiro e jd vai entrando um pouco, sabe.

Preparagao do participante

A participagdo em um ritual geralmente comeca cerca de trés dias
antes, quando os interessados se inscrevem com os dirigentes —
geralmente por e-mail, telefone ou WhatsApp — e recebem orientagdes
para uma dieta restritiva, evitando carne vermelha, alcool, alimentos
pesados, drogas (incluindo cigarros) e relacdes sexuais. Essa preparacio
visa a desintoxicacdo do corpo e espirito. Gestantes, pessoas com
problemas cardiacos, transtornos psiquidtricos ou em uso de medicacdes
devem consultar o dirigente do instituto para avaliar a viabilidade de sua
participacao. Maria comentou sobre isso:

O que acontece é que, por exemplo, quando vocé vai tomar
ayahuasca num ritual, eles falaram de uma prepara¢do de ndo
comer carne, néio entrar em conflito, ndo ter o contato sexual para
vocé jd ir sintonizando com a energia de Id e dessintonizando com
essa energia mundana, muito material.
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As datas dos trabalhos sdo geralmente divulgadas em redes
sociais, como Facebook e Instagram, e em grupos de WhatsApp dos
institutos. O numero de participantes varia conforme a capacidade de
suporte dos institutos, podendo ir de cerca de vinte a trezentas
pessoas, conforme mencionado por Paula: “E uma turma que varia
bastante, na época que eu fui as primeiras vezes, é... tipo tinha
cinquenta pessoas em média, quarenta, cinquenta, e hoje pode chegar
até umas duzentas dependendo do dia”.

No dia do ritual, os participantes devem levar agasalho, cobertores
e um colchonete, pois a ayahuasca pode causar alteracGes na
temperatura corporal. O cddigo de vestimenta exige calga comprida para
homens e saia ou vestido longo para mulheres, sem decotes ou partes do
tronco a mostra. Recomenda-se também levar um alimento leve e
vegetariano — sucos, frutas, lanches ou biscoitos — para a partilha final,
conforme ilustrado por Maria:

A gente foi no mercado antes, compramos umas frutas para levar.
Chegamos cedo e todas essas pessoas vestidas de saia longa e uma
camiseta. Achei engrag¢ado, achei bonito, assim, porque as mulheres
vestidas de saia longa e os homens de calga. E ai no comecgo eu fiquei
observando o ambiente era muito calmo, tinha um mantra bem
calmo, incenso que cheirava bem, as pessoas eram receptivas, sabe?
Achei muito acolhedor.

Apds a chegada e acomodacgdo, o participante costuma ser
direcionado a uma area onde um fiscal confere seus documentos, recebe
a taxa de participacdo (entre RS 30,00 e RS 50,00) e entrega uma ficha de
inscricdo e anamnese com dados pessoais, contato de emergéncia,
histérico médico e de uso de medicacdes e drogas, além de um termo de
responsabilidade. E necessério apresentar documento de identidade;
menores de idade podem participar apenas com os pais presentes ou
autorizacdo assinada. Quando disponiveis, fiscais com formacdo em
saulde costumam realizar essa tarefa, embora isso ndo seja um requisito.
Maria comentou sobre isso: “Teve uma palestra antes explicando, entdo,
as pessoas que preenchiam uma ficha. Quem era de primeira vez
indicava. E eu lembro que tinha um questionamento se usava droga,
quanto que usava e tudo”.
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Apds o preenchimento das fichas, em institutos com maior fluxo de
pessoas, os participantes novatos (com até dois rituais) podem receber
uma pulseira de identificacdo para facilitar o reconhecimento pelos
fiscais. Estes, que trabalham na manutengao dos institutos e no suporte
durante os rituais, ajudam os participantes em vdrias situagGes:
acompanhando-os ao banheiro, prestando assisténcia em casos de mal-
estar (como queda de pressdo ou vomito), acalmando aqueles com
comportamentos agressivos ou que transgridam regras (como remover
roupas ou tocar outros participantes), acolhendo aqueles em
experiéncias dificeis e fornecendo agua, papel higiénico, além de manter
o banheiro limpo. Eles também alimentam a fogueira e auxiliam nos
ritmos dos instrumentos e dangas. Seguindo a separag¢dao por sexo,
mulheres servem mulheres e homens servem homens, como relatado
por Pedro: “Tem aquela questéo do respeito. Da questGo de a mulher
servir para mulher e do homem servir para o homem. Quase todo
instituto respeita isso, pela questdo do masculino e do feminino”.

Ha o entendimento de que os fiscais tém um papel espiritual como
guardides do trabalho, reforcando a corrente energética contra
influéncias negativas. Para manter a harmonia no ambiente, utilizam
incensos, palo santo (espécie de madeira aromatica que, quando
gueimada, funciona como um incenso natural), defumacgdes com resinas
e ervas, além do cachimbo em rituais. Um dia antes do ritual aberto,
realizam um ritual fechado com a mesma playlist de musicas, com o
intuito de sentir antecipadamente como sera o trabalho aberto. Durante
o ritual, mantém-se em oragdo, buscando uma conexdo intuitiva e
espiritual para auxiliar participantes e outros fiscais, consagrando
ayahuasca em menor quantidade para esse propdsito. Maria relata:

Deram todas as orienta¢des, onde vomita, se precisar de ajuda.
Primeira vez pode ser que baixe bastante a pressdo, entdo os fiscais,
tem uns fiscais que acompanham a gente para ajudar. Esses fiscais
eles fazem esse trabalho. O trabalho ele é todo montado, ndo é sé a
bebida e a planta ali, mas tem toda a energia. E ai esses fiscais fazem
esse trabalho anteriormente para sentir como é que vai ser, o que
eles vdo sentir. Dias antes, um ou dois dias antes e ai depois eles
conseguem dar um suporte para essas pessoas porque eles
passaram o processo, eles sabem mais ou menos ali o que que vai
sentir, e ai eles tdo Id para dar esse suporte. Ai, ok, eu me senti muito
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bem acolhida mesmo. “Tem gente para cuidar da gente, esse lugar
s0 pode ser abencoado” — eu falava.

Antes do inicio do ritual, algumas atividades podem variar conforme
o instituto, mas, geralmente, incluem uma palestra explicativa sobre os
efeitos da ayahuasca, as crencas e as regras do ritual, como: manter
siléncio (conversando apenas com os fiscais quando necessario), evitar
contato fisico entre participantes, ndo circular na area do sexo oposto,
ndo usar substancias no local, desligar o celular, seguir a disciplina no
bailado e permanecer até o fim do ritual, devido a responsabilidade do
instituto. Esse € o momento em que os dirigentes tranquilizam os
participantes e esclarecem duvidas, permitindo também que alguém
desista, se desejar. Maria contou sua experiéncia:

Ela explicou “pode ser que vocés vomitem”, ela falou que era um
processo de limpeza. Entdo, se estava vomitando, é porque alguma
coisa ali emocional limpava, para a gente ndo resistir a esse
sentimento de “ah, quero vomitar”, sabe? Para ndo ficar... se isso vier,
deixar fluir. Ela explicou que qualquer sentimento ruim que surgir,
qualquer sensagdo de “vou morrer”, porque as vezes poderia ser
comum as vezes as pessoas sentirem que vGo morrer ou verem
alguma coisa ruim... Para vocé focar na luz, respirar, néo esquecer de
respirar. Entdo, ela deu umas orientagbes bdsicas de como lidar com
alguns sentimentos que, para mim, eram o meu medo. Entdo, de
sentir alguma coisa ruim e ficar presa ali naquele sentimento ruim. E
ai ela explicou também se precisasse ir no banheiro, o que era essa
limpeza. Algumas orientagdes bdsicas que acalmou assim o meu
medo. “As pessoas relatam mesmo que véo morrer” — ela explicando.
“Mas vocés ndo vdo morrer” [risos]. Entdo ela falou que se precisasse
falar com alguma... que o ideal era ficar em siléncio, néo falar, mas
que se precisasse falar com alguém, falasse com um fiscal.

Sobre a importancia da realizacao da palestra, Miguel disse:
O outro lugar que eu ja fui, putz. Ndo gostei. O cara pegou,
consagrou todo mundo e tocou a musica. Nem falou nada e tocou a

musica assim, foi fazendo o trabalho. Ai a segunda dose do nada
apareceu, foi tocando a musica também e ai agora acabou o
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trabalho. Dai vocé fala, nossa, que coisa bagungada, nGo tem assim
uma palavra, ndo tem uma doutrina, ndo tem um ensinamento, nGo
tem uma orientacdo, é tudo meio assim “vdo fazendo ai” [risos].

Podem ocorrer também praticas meditativas e corporais, como

técnicas de respiracdo, yoga ou tai chi chuan, conforme relatado por Alice:

Eu acho que sdo visbes diferentes e o que eu gostei Id é que ele deu
tai chi antes, e o tai chi, essa coisa de trabalhar o corpo, eu me senti
muito protegida, muito blindada também. Com essa questdo
energética, eu jd estava com esse conhecimento do yoga.

O ritual em si

Normalmente, uma oracdo é feita antes de servir a ayahuasca. A

partir dai, formam-se filas separadas para homens e mulheres, e a
primeira dose é obrigatéria para todos. Geralmente acompanhada de
pedacos de fruta para amenizar o sabor amargo, a quantidade servida
varia conforme o instituto e o tipo de ayahuasca, pois diferencas na
preparacdo do cha influenciam a concentragdo dos principios ativos.
Lucas explicou sobre isso:
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Depende do daime. A ayahuasca tem as suas apuragées. Entdo ela
tem a apurag¢Go chamada de 2x1, 5x1, 7x1, 8x1 e 10x1. Ai tem os
chamados nomes de estrela, mel, semi-mel. Mel porque ela chega a
ser grossa, desce até devagar na garrafa, 10x1 é muito forte. Para
vocé ter uma nog¢éo de como é, a 5x1 ela é bem liquida, é como uma
dgua comum, é como um chd normal. Vocé vai tomar 5x1, num
ritual, mulher, em torno de 40 a 50 ml. Agora, o homem vai tomar
ai 70 a 80 ml. Geralmente essa ndo tem nome, mas a 7x1 jd é a
estrela. A estrela dependendo de onde é feito, do feitio, do tipo de
jagube, do tipo da chacrona, do que é feito, ja diminui mais a dose.
Entdo, quanto maior é a apura¢do, menor é a dose que a pessoa vai
tomar. A 5x1 eu preciso tomar em média 110 ml a 160 ml na
primeira dose para que eu entre numa for¢a assim grande, para
falar que eu estou extremamente conectado. Agora essa 10x1 eu
tomei 30 ml e fiquei totalmente conectado. Entdo, olha a proporgdo.



Ah, mas como que se dd isso? O volume de folha de chacrona que
vocé coloca na panela na hora de fazer o chd.

Apds consagrarem a ayahuasca, os participantes retornam aos seus
lugares para iniciar o trabalho. Embora se mantenham em siléncio, suas
experiéncias sdo conduzidas por uma playlist variada, refletindo o
universalismo dos institutos: tambores indigenas, mantras, hinarios do
Santo Daime, musicas instrumentais e eletronicas, icaros (cancées de xamas
amazoOnicos), além de trechos de livros, palestras e Satsangs (encontros com
lideres espirituais sobre o desenvolvimento da consciéncia). A sele¢do e a
ordem das musicas sdo cuidadosamente pensadas para alcancar os
propdsitos definidos pelos dirigentes, uma tarefa encarada com seriedade.
Paula comentou que “a maneira como a playlist é disposta faz as pessoas
entrarem numa certa viagem introspectiva”.

Algumas musicas sdo propositalmente introduzidas para provocar
confusdo mental ou mal-estar, o que, segundo Miguel, ajuda os
participantes a tomarem consciéncia de sua prdpria confusdo e facilita
processos de limpeza durante o ritual. Ele deu uma explicagdo detalhada
sobre os efeitos psicoldgicos das musicas no ritual:

Penso assim, a musica quando é tocada, te dd muita viagem, vocé fica
muito disperso, sua mente fica assim, tendo vdrias miragdes
maravilhosas. Mas quando vocé toca uma mdusica, o grau de
concentragdo exigido de todos para que se escute a musica, o grau de
concentragcdo que se exige para aquela musica ser tocada, porque o
pessoal que estd tocando consagrou também... Entéo, cria um campo
vibracional muito profundo, muito profundo mesmo de as pessoas
silenciarem, de as pessoas pensarem melhor sobre os gestos que elas
estdo fazendo durante o trabalho e dd um grau meditativo mais
profundo. E ai as etapas dessa musicoterapia preveem também um
periodo ali de pajelanca. O que que é a pajelanga: tocamos, foi bonito,
comecamos o trabalho, vocé estd chegando num grau meditativo
maravilhoso, agora vamos baixar um pouquinho o grau, vamos ficar
aqui um periodo de cura. Vamos procurar as coisas que tdo te
afetando. Entdo fica um periodo de pajelanca, fica uma ritualistica
diferenciada com palo santo, com outras formas de interagdo e com
outros icaros, que s@o cantados, e ja ndo tem ali letra, ja ndo tem uma
musica que tenha um significado, mas é mais um significado profundo
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de uma ancestralidade, nGo um significado para que a gente estd
acostumado, de ouvir uma musica e entender a letra. Passamos esse
periodo? Beleza, vamos agora para a segunda dose. Esse periodo
mais profundo é: vamos tocar uma musica mais instrumental, uma
musica instrumental que ela é desarranjada, que provoca essa
confusdo na sua mente. Vocé estd acostumado com certos timbres,
com certas harmonias, com certos encadeamentos ténicos... E se a
gente bagungar tudo isso e te expor a essa bagunga? Como que vocé
vai reagir? E bom para sua mente se treinar e ver que a sua mente é
uma bagunga, que vocé precisa dar sentido para ela... Entéo vai te
causando uma confusdo profunda. E é interessante porque sua mente
vai sendo exposta a uma outra forma dela fluir, que ndo
necessariamente seja esse fluxo que a gente entende. A gente néio
entende, mas a gente percebe que aquilo ali estd sendo positivo.

Como a playlist conduz a experiéncia, sua auséncia torna o ritual
mais desafiador. Maria comentou: “Tem rituais especificos, trabalho em
siléncio... Ai é um nivel muito avan¢ado ao meu ver que eu ndo sei se eu
consequiria porque a musica te dd uma ajuda”.

A musica nos rituais é acompanhada pelo “bailado”, uma danga
inspirada no Santo Daime, com dois passos para cada lado, geralmente
em roda ao redor da fogueira. A disciplina se manifesta também no
bailado, que ocorre da metade para o fim do ritual, ao som de musicas
mais animadas. E desejdvel que os participantes harmonizem seus
movimentos com o grupo, mantendo-se separados por género. Quem
deseja dancar de forma diferente é orientado a ir para uma drea mais
periférica do circulo, como relatado por Alice:

E ai eram duas doses, a primeira... a primeira era sentado, em
siléncio. Ndo podia bailar, e a sequnda podia bailar se quisesse, mas
podia bailar no fluxo, se vocé quisesse dan¢car mesmo... era meio
escondido, assim, e olhe Id. Ndo era tdo liberado para dangar nesse
instituto.

Cerca de uma hora e meia apds o inicio, a playlist é pausada e os
participantes sao chamados para uma segunda dose, geralmente opcional,
em filas separadas para homens e mulheres. Apds a consagrac¢ao do grupo,
a musica retorna e os participantes voltam aos seus lugares.
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Entre os efeitos da ayahuasca, diarreia e vomito sdo comuns e vistos
como limpezas fisicas e espirituais, sendo encarados com naturalidade
pelos fiscais. Normalmente, os institutos tém banheiros separados por
género, que sdao mantidos limpos para o conforto dos participantes.
Aqueles que precisam ir ao banheiro sdo acompanhados pelos fiscais;
porém, o vOmito é incentivado a ocorrer em areas externas, como
gramados, para evitar filas e permitir a transmutacdo energética pelo
contato com a natureza. Para Paula, o ambiente era organizado:

Eles acolhem muito bem, as monitoras ficam de vigildncia sobre
todos os cuidados das pessoas, sobre os efeitos colaterais que
poderiam existir, tipo, ndo é efeito colateral, sobre as limpezas, uma
tontura, uma dor de barriga, um vémito, entdo... tudo isso pode
acontecer, e elas ficam muito bem dispostas para ajudar, e eu acho
que é muito bem organizado em relacdo a higiene, com rela¢éo aos
banheiros, com relagéo ao cuidado das pessoas em si.

Uma terceira dose pode ser servida individualmente, sem pausa no
ritual parafilas, e é opcional, geralmente em menor quantidade. O tempo
total do ritual varia, durando, em média, quatro horas, mas podendo
chegar a seis em alguns institutos. Ao final, os participantes se reinem
em torno da fogueira para uma oragdo e/ou mensagem dos dirigentes,
seguida de agradecimentos e recados — como a orientac¢do de lavar seus
utensilios apds a partilha de alimentos. Em alguns locais, ha o gesto de se
ajoelhar em agradecimento e, em outros, uma roda de partilha da
experiéncia. Apds essa etapa, os participantes podem deixar o local ou
seguir para a area de partilha de alimentos, onde socializam e trocam
impressoes sobre o ritual.

Embora o trabalho esteja concluido, alguns participantes ainda
permanecem na “forga”, que gradualmente diminui. Em casos de
processos intensos, fiscais e dirigentes continuam prestando auxilio.
Como a maioria dos rituais ocorre a noite, em chdcaras, alguns
participantes pernoitam no local para retornar ao amanhecer.

Consideragoes finais

Este capitulo buscou descrever o contexto neoxamanico
ayahuasqueiro no interior do estado de S3ao Paulo, trazendo
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contribuicOes para a etnopsicologia ao elucidar praticas rituais cada vez
mais procuradas por pessoas em busca de saude mental, ressignificacao
de experiéncias traumdticas e autoconhecimento. Nomeamos
de ethos neoxamanico as caracteristicas do estilo de vida xamanista, que
incorpora elementos do xamanismo indigena, cristianismo, espiritismo,
filosofias orientais e até correntes esotéricas europeias. O estudo
apontou que esse sincretismo espiritual proporciona uma experiéncia
diversificada e inclusiva, oferecendo ao praticante espaco para
experimentar e expressar diferentes formas de espiritualidade. O
contato com a natureza desempenha um papel fundamental nesse
processo, reforcando uma reconexao com o ambiente natural como
parte da busca por harmonia interior.

No ethos neoxamanico, as “medicinas” como ayahuasca, rapé,
sananga e a pratica do cachimbo sagrado sdo vistas como instrumentos
de cura e expansdo da consciéncia. Seu uso segue uma ldgica de
purificacdo fisica e energética, em que o desconforto é ressignificado
como uma “limpeza” do corpo e da alma, refletindo uma visao particular
de saude e autocuidado distinta das abordagens ocidentais tradicionais.

O setting de uso da ayahuasca, ou seja, o contexto cerimonial, tem
se mostrado importante para influenciar as experiéncias dos usuarios,
afetando tanto a intensidade quanto o tipo de vivéncias, sejam elas
misticas ou desafiadoras (Pontual et al.,, 2022). Neste capitulo,
observamos, por meio dos relatos dos participantes, a importancia
atribuida as diversas etapas dos rituais neoxamanicos, com alguns
afirmando que esses elementos foram fundamentais para garantir uma
experiéncia positiva.

Em relagcdo ao ambiente fisico, Pontual et al. (2022) observaram que
conforto e decoracdo estavam negativamente correlacionados com
experiéncias desafiadoras, indicando que um ambiente adequado ajuda
a reduzir experiéncias adversas. Em nossas entrevistas, os participantes
também destacaram a importancia de um espaco acolhedor e cercado
pela natureza, ressaltando que a presenca de elementos simbdlicos,
como fogueiras, imagens religiosas e musicas meditativas auxiliava na
obtencao do estado de introspec¢ao desejado.

Outro aspecto central do ethos neoxamanico é a liberdade de
transitar entre diferentes praticas espirituais sem a necessidade de aderir
a uma doutrina especifica. Os participantes sdo incentivados a explorar
suas jornadas espirituais de forma individual, enquanto integram uma
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comunidade que valoriza o autoconhecimento, a introspeccdo e a
integracao espiritual.

Observa-se que o crescimento do neoxamanismo reflete uma busca
por novas formas de espiritualidade voltadas para a cura emocional e o
autoconhecimento. Na sociedade atual, em que ha tantas queixas
relacionadas a saude mental e ao bem-estar, o neoxamanismo é
percebido como uma pratica que combina aspectos espirituais e
terapéuticos, atraindo pessoas em busca de equilibrio emocional e
ressignificacdo de experiéncias. O uso ritual da ayahuasca e de outras
“medicinas” é frequentemente visto como uma forma de terapia
alternativa, na busca por ressignificacdo de experiéncias passadas e de
desenvolvimento pessoal.

Dessa forma, espera-se que este capitulo contribua para uma
compreensao mais ampla do neoxamanismo ayahuasqueiro, oferecendo
subsidios para futuras pesquisas sobre praticas contemporaneas de
espiritualidade e bem-estar. Ao destacar a combinacdo de elementos
espirituais e terapéuticos presentes nesses rituais, este estudo reforca
outras pesquisas que apontam a importancia do contexto na experiéncia
com a ayahuasca e amplia a discussdo sobre diferentes abordagens
buscadas para o autoconhecimento e a promog¢ao da saide mental.
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Esta obra é signataria de uma formagao plural
e que questiona como a producdao do
conhecimento e a democratizagao da ciéncia
tém sido pensadas no contexto da Pos-
Graduagao brasileira. Esperamos, com esse
debate, ampliar nossa capacidade de escuta,
de atengdo, de contato e de porosidade ao
outro, alinhados ao que a Etnopsicologia nos
apresenta enquanto atitude cientifica.
Democratizar a ciéncia € uma atitude politica e
que se faz por meio do cotidiano da pesquisa,
do ensino, da extensdo e do nosso
pertencimento - as nossas raizes e, inclusive,
a0 espaco universitario. A universidade precisa
ser, também, o espaco do outro, esse outro
gue, historicamente, foi dela distanciado.
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