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Quando busca de saude e religido
se entrecruzam:
um estudo de caso

Bartolomeu Tito Figueirda de Medeiros'

Resumo

A Antropologia da Saude, no Brasil, constitui um campo de conhecimentos em ex-
pansao. Autores a denominam de ‘interdisciplina’, tanto pelo entrecruzamento com
as ciéncias da saude, como pelo seu empenho em estudar as redes de organizagoes
formais e de relagoes informais onde se interligam religido e doenca/saude; enfim, a
cultura em geral de um povo e suas concepgoes de doenca/saiude. Nosso projeto de
pesquisa Franca-Brasil optou por este segundo objeto formal, num esfor¢o inter-
disciplinar que decidiu penetrar nos meandros do didlogo entre a Antropologia
Sociocultural, a Sociologia e a Psicologia Social, buscando compreender e identificar
os percursos do sujeito em situagao de sofrimento psiquico, que recorre as diversas
instancias de solu¢ao para os problemas que o atingem. Esclarecidos estes cuidados
teorico-metodoldgicos, o texto apresenta um estudo de caso. Dona Maria Rosa, ou
Dona Rosinha, ¢ uma senhora viuva, mae de filhos. Apesar de seus 86 anos de idade, ¢é
lacida, capaz de ajudar nos servicos domésticos na casa onde mora com uma filha,
genro e netos. Etnicamente, ela é indigena da nagiao Atikum-Uma, povo que habita
no alto da serra do mesmo nome, na regido Nordeste do Brasil. Uma por¢do menor
vive em sitios no sopé daquela, local denominado de “Massape”. O estudo de caso
de dona Rosinha comporta dois momentos ou duas fases, muito separadas temporal-
mente e com configuragdes distintas. Seu processo de ‘tratamento’ foi o de extirpar
os incomodos psiquicos com repercussdes no fisico, através do “desenvolviments” de

sua pretensa capacidade medisinica, conforme a interpretacao da maioria da comunidade.
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O texto discute os processos sincréticos inerentes a pratica de cura espiritual estudada
no caso, além do enfoque tedrico baseado na “coexisténcia de cédigos culturais
diversos, partilhados e incorporados desigualmente por diferentes segmentos

sociais”.

Introducao

A situagao da Antropologia da Satde, no Brasil, constitui, atualmente, um
campo de conhecimentos em expansao, a0 mesmo tempo que o debate em torno a
construcao do seu objeto de estudo e de sua propria identidade como disciplina, se
torna cada vez mais acalorado.

Falando muito genericamente, este ramo da Antropologia Sociocultural esta se
constituindo como uma “rede de produgao e de reproducio do saber e praticas
que, por sua vez, se incorporam ao campo da saude”, no dizer de Minayo (1998).
Dai alguns autores a denominarem de “interdisciplina”, ndo somente por causa do
entrecruzamento com as ciéncias da saide, mas também pelo seu carater de estudar
as redes de organizacoes formais e de relagcdes informais, onde se interligam religiao
e doenca/saude, corporeidade e doenga/sadde, a cultura em geral de um povo ou
comunidade, suas relacoes e/ou concepcdes de doenga/saude.

No entanto, a construc¢ao da disciplina entre nos, neste carater interdisciplinar,
por ser recente sua implantacdo, sofre ainda de ambigtiidades, inclusive quanto a
utilizacdo dos termos que a designam. Os profissionais de formagao anglo-saxonica
preferem considera-la como Antropologia Médica, enquanto que os de formagao pré-
dominantemente francesa, a conceituam como Antropologia da Saide ¢ da Doenga,
como o fez Laplantine (1986) entre outros, que problematizaram o sentido do con-
ceito de antropologia médica, enxergando nele um certo reducionismo e submissao
disciplinar as Ciéncias da Saude.

De modo que o direcionamento desta disciplina, no Brasil, se ressente, ainda,
pelo recente inicio de suas investigagcdes, de uma clareza maior de posturas com
respeito a abordagem do conceito de satde “como referéncia identificatoria”, para-
fraseando Minayo (1998). Autores e grupos de pesquisa pendem entre as duas con-
cepgoes acima referidas: a anglo-saxonica e a francesa. Neste sentido, ou focaliza-
mos a saude dentro dos limites técnicos do sistema médico oficial — entdo teremos
um objeto mais delimitado e restrito — ou entdo, o ampliaremos para conceber a

saude enquanto o comjunto de agoes e processos que a sociedade promove para se manter
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sanddvel. Neste segundo caso, o leque se abre para incluir nio somente a medicina
oficial e a satde publica, mas também todos os processos terapéuticos em uso nas
diversas comunidades e segmentos de uma dada sociedade, e os valores e crengas
que ddo sustentacao psicossociologica tanto aos comportamentos de tolerancia a
doenca, como aos esforcos de buscar a cura.

Neste trabalho, optamos pelo segundo objeto formal, acima apresentado, num
esforco interdisciplinar que decidiu penetrar nos meandros da interligacdo entre a
Antropologia sociocultural, a Sociologia e a Psicologia Social, buscando compreen-
der e identificar os percursos do sujeito em situacdao de sofrimento psiquico, que
recorre as diversas instancias de solucdao para os problemas que o atingem, sejam as
institui¢oes oficiais (hospitais, clinicas de psicoterapia, aconselhamento psicold-
gico), sejam as chamadas ‘institui¢cdes alternativas’ ou ‘hdo convencionais’ ioga, téc-
nicas de relax, de meditagao oriental, acupuntura, sociedades ou grupos religiosos
que promovem curas pela oragdao, por exorcismos, por rituais de libertagio de
diversos tipos de aflicbes psicossomaticas... em suma, as chamadas "curas espirituais”.

Assumimos, na pesquisa, o conceito e a realidade do sofrimento enquanto
considerado em seu conteddo psiguico, no sentido que Jacqueline Barus-Michel
(1999) concebe este termo: “psiquico abrange a subjetividade em suas dimensdes
intelectuais e afetivas”. E o define como “conjunto dos fendmenos mentais, que
formam a unidade subjetiva (interioridade do sujeito) intelectual e afetiva, o con-
junto de idéias e coloragoes qualitativas (movimentos, emogoes e sentimentos)”.

Embora a matriz disciplinar antropoldgica encare a saide e a doengca como
fatos sociais, as exigéncias da interdisciplinaridade nos induzem aqui a levar em
conta, necessariamente, a base biolégica e psicossomatica dos fenémenos a serem
adiante estudados, bem como os conteudos niao apenas socioantropologicos mas
também psicoldgicos da cura. Por outro lado, esse estudo impde igualmente a condi-
¢do de se considerar as praticas e contextos sociais que dao a origem e as redes de
significados aos fatos objeto da investiga¢ao.

Esclarecidos estes cuidados tedrico-metodolégicos, podemos iniciar o estudo

de caso.
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Dona Rosinha do Massapé: seu meio ambiente e meio

sociocultural

Dona Maria Rosa ou, como é mais conhecida, Dona Rosinha, é uma senhora
vidva, mae de cinco filhos, todos casados. Apesar de seus 86 anos de idade, na
época da pesquisa, era lucida, capaz de ajudar nos servicos domésticos na casa onde
mora com uma filha, genro e netos. Seu local principal de residéncia é o sitio
Massapé, uma pequena propriedade rural situada nos limites do municipio de
Salgueiro, regiao do Sertao Central do Estado de Pernambuco.

O Sertao faz parte do semi-arido nordestino, extensa area sujeita a secas perio-
dicas, por conta da distribuicdo irregular das chuvas. Nestes dois anos de 1998-99,
quando realizamos este estudo de caso, o sertdo esta sujeito a uma das piores secas
deste século, devida, conforme os especialistas no ramo, ao fenémeno conhecido
como El Nifo: o processo de aquecimento anormal do Oceano Pacifico, nas altu-
ras do Peru, Chile.

Quando esta acontece, a falta progressiva da dgua nos mananciais, represas e
rios, causa a perda das plantagdoes e dos animais de criagio, o desemprego em
massa, desencadeando processos migratorios internos para as cidades, melhor
abastecidas de agua, e — em maior nimero — para as regioes Sudeste e Centro-Oeste
do pais. Nesta década, as politicas governamentais de constru¢ao de pogos artesia-
nos, estradas, ampliacio de mananciais ja existentes e outras obras, tém ajudado a
fixar mais os sertanejos ao solo.

O Sertao, no entanto, nao se identifica, entre nos, apenas pelo clima e pelo
sofrimento de suas populacdes nas épocas de seca. Mesmo enfrentando estas
dificuldades, o amor do sertanejo pela terra é digno de registro. Voltando as chuvas,
muitos retornam para suas terras, a fim de plantar a lavoura de subsisténcia, utili-
zando ainda muitas das técnicas de plantio empregadas pelos indigenas habitantes
da regido, antes da conquista ibérica.

O povo desta regido possui uma cultura forte, com tragos bem caracteristicos:
um catolicismo popular distinto do litoral, alimentado por visitas de missionarios
catblicos, frades e leigos, no passado (as Santas Missoes) e que tém continuidade no
presente; também pelas romarias aos santuarios famosos, situados em diversos
estados que fazem parte do ecossistema. F uma religiio de carater muito peniten-

cial, regida por um cédigo de moral familiar muito rigido e que misturou, ao longo
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destes 500 anos, as praticas, crencas e rituais catolicos com as crengas € ritos
amerindios da regido e, mesmo, com elementos religiosos dos africanos escravos
que foram aos poucos, desde o século XVII, fugindo das plantagdes de agucar do
litoral e formando comunidades livres no interior do pais, chamadas guzlomzbos. Com
a destruicao militar destes, ou apos o decreto de libertagao da escravatura no Brasil,
os remanescentes dos quilombos se dispersaram pelo Sertio ou continuaram ocu-
pando as terras conquistadas e se miscigenando com os brancos e indigenas.

Além da religiao, de influéncia forte nas coletividades e de forte sincretismo
afro-catolico-amerindio, a cultura se expressa também na poesia popular — publi-
cada normalmente em folhetos, chamada /teratura de cordel, porque vendidos nas
feiras livres, pendurados em cordies ou barbantes. Muitas vezes, os proprios autores
vendem suas produgoes, recitando publicamente os versos, nas feiras. Existe uma
producdo musical original desta regidao, com alguns géneros de musica bastante
dancados e divulgados pela industria cultural, em todo o pais, como o forrd, o baiao,
o xaxado, e, destacando-se, o aboio: loas entoadas pelos vaqueiros para chamar e
recolher o gado. Importante ¢, igualmente, a producao pictorica, feita em pranchas
de madeira e impressas no papel e hoje, também, em tecidos: as /ltografias do
Agreste e Sertao.

Quanto as atividades economicas na regido, predomina a agricultura de sub-
sisténcia nas pequenas e médias propriedades, enquanto as grandes fazendas sao
destinadas principalmente ao gado bovino, principal fonte de renda, em geral, na
regido, hoje em dia. Além deste, é importante a criacao dos gados caprino e ovino,
mais resistentes a seca, e de galinhas. Sertao é marcado, ainda, por uma flora pro-
pria, composta, sobretudo, de arbustos, a flora da caatinga, recém-classificada por
ONG’s como um ecossistema importante pela especificidade de sua biodiversidade:
as plantas e animais tipicos da caatinga somente existem neste ecossistema. Muitas
espécies vegetais constituem a agricultura de sequeiro, produzindo fibras para teci-
dos, remédios caseiros, alimentagao para os animais em tempo de seca, etc.

Pois bem, neste quadro ecolégico e sociocultural, dona Rosinha sobrevive.
Etnicamente, ela é indigena da nacdo Atikum-Uma, cuja maioria deste povo habi-
tam no alto da serra do mesmo nome, enquanto que uma pequena por¢ao se espa-
lha vivendo em sitios no sopé daquela, local denominado de Massapé. Ao nos apre-
sentarmos, ela falou para a equipe de pesquisadores que pertencia aos ‘/ndios daqui
de baixo, do Massapé”. Mora neste sitio desde muito nova, tendo nascido em Sal-

gueiro, na cidade sede do Municipio. O sitio e a casa sdo de sua propriedade.
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A uns cinco metros de sua casa esta situado o ferrezro de Toré. Trata-se de uma
area de uns 15 metros quadrados, em cujo centro esta erguida uma cruz rustica,
feita de cimento. O ambiente religioso do Toré continua em sua casa. Na sala prin-
cipal, estd situado o alfar, constando de uma mesa com imagens pequenas, rusticas,
de caboclos e outras entidades, as quais podem também ser encontradas em pegis urba-
nos de Jurema e de Umbanda tracada com Jurema. Além dessas, vemos imagens e qua-
dros de santos catolicos, crucifixos, imagens da Virgem Maria, velas, copos de vidro
transparentes com agua e vasos com flores. Nas paredes da sala principal da
moradia, esta exposta a bandeira do Toré, que é colocada num mastro, no terreiro,
durante os rituais e as ‘indumentarias indigenas’ estilizadas: o cocar (coroa feita de
penas, que se poe na cabeca), o saiote feito de penas longas, para ser cingido
amarrado a cintura, o arco e a flecha. E oportuno observar que conhecemos o
terreiro e o peg/ de dona Rosinha em situagao fora do ritual ou fora de consultas que
ela da em sua casa, diante do pegs, para as pessoas atormentadas de males psicos-
somaticos que a procuram, buscando a cura dos mesmos, como falaremos em
seguida.

Para a necessaria compreensao do caso, faz-se importante a explicacao dos
termos religiosos escritos acima.

Toré: danga ritual de origem indigena-catdlica. Os ritmos e as coreografias, os
instrumentos de percussao que acompanham as dangas, além do uso da bebida da
Juremd’, sio expressio marcante da identidade indigena, no Brasil. Dai, a importan-
cia que ¢ atribuida ao conhecimento e pratica do Toré por parte da autarquia gover-
namental (FUNAI/ Fundacio Nacional do Indio) que executa as politicas oficiais
para os povos indigenas. Os funcionarios desta incentivam os indigenas das reser-
vas a danca-lo. Os elementos religiosos catélicos sao ligados, em primeiro lugar, as
letras dos foantes (nome dado pelos indigenas desta regiao as cantigas rituais), cujos
temas versam, em sua maioria, sobre a Virgem Maria, os Santos, Jesus Cristo; em
segundo lugar, as exortacOes, oragoes, dirigidas aos dangantes e assistentes pelo
mestre (designacao dada ao homem ou mulher que preside o culto). Tais preces e

exortacdes tém forte conteddo ligado a0 catolicismo devocional sertanejo’.

Jurema ¢é uma bebida feita de cascas de arvores que tém o mesmo nome. Sao dois os princi-
pais tipos de jurema: a preta, feita da arvore de casca preta, e a branca, do tipo da arvore com
casca clara. As vezes, se adiciona a cachaga (bebida alcodlica muito comum no Brasil, fabricada
de cana-de-agucar) jurema, para dilui-la e torna-la mais saborosa.

E bom completar esta informacao, acrescentando que se chama de toré, também, uma “bu-
zina indigena, feita de casca de pau” e “uma espécie de cana de madeira de taquara”, conforme
o escritor e pesquisador folclorista brasileiro, Luis da C. CASCUDO (1956).
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Jurema: é tanto uma bebida quanto um tipo de culto afro-amerindio-catélico.
As origens deste sao atribuidas, no Nordeste do Brasil, aos indigenas do litoral da
Paraiba e do Rio Grande do Norte, estados vizinhos a Pernambuco. Era chamado
também de Catimbd. Hoje, este termo é mais utilizado para designar os tipos de
culto nas areas metropolitanas do Nordeste, onde se toma a jurema, o que preside
o culto é chamado de mestre, ¢ somente ele/ela é que “recebem” as entidades invo-
cadas, a que se da o nome de caboclps.

Caboclos sao, pois, os espiritos desencarnados de indigenas ou boiadeiros, em
principio. Acontece, no entanto, que nossos pesquisadores encontraram no Toré e
nos ritos xamanicos dos curandeiros e curandeiras na area de Salgueiro, santos
catdlicos também denominados caboclos. Entre estes, Santa Joana D'Arc, chamada
de “Santa Joana Francesa”.

Umbanda: religido de carater mediunico, pertencente ao grupo dos cultos afro-
brasileiros, formada por elementos do candomblé (invocagao aos orixds e pretos
velhos, além da pratica do transe de possessao), do catolicismo vivido pelo povo
(almas desencarnadas, santos e anjos), do espiritismo kardecista (crenca na reencar-
nagao e na mediunidade, incluindo a ocorréncia do transe de incorporacao) e da ju-
rema. Surgiu e foi se constituindo, no Brasil, a partir das primeiras décadas deste
século, fruto de um esfor¢o para "branquear”" os cultos populares afro-brasileiros
praticados, sobretudo, nas cidades de maior porte, garantindo, assim, o acesso a
eles das camadas médias urbanas.

Altar: No candomblé, umbanda e na jurema urbana é chamado de pegi, por
influéncia do linguajar afro-brasileiro. No candomblé, umbanda e na jurema urbana
¢ o recinto sagrado — geralmente um pequeno quarto com portas — que pode estar
aberto ou fechado, dependendo das ocasides e exigéncias rituais, onde estao depo-
sitados os “assentamentos” (materiais rituais representativos), imagens dos orixas e
demais entidades cultuadas no #rreiro. Em cima ou ao lado dos “assentamentos”
(também chamados axés), se depositam as oferendas (comidas, bebidas, fumo,
velas, defumadores, copos ou outros recipientes com agua, etc) para as diversas
entidades ali “assentadas” e cultuadas.

Na casa de dona Rosinha — o a/far consta de uma mesinha simples, posta num
dos lados da peca principal da casa. As imagens, velas, flores, copos com agua se
encontram sobre ela. Os quadros de santos catolicos e caboclos pendem da parede.

E junto e de frente para o alfar ou o pegi — em alguns casos —, que dona Ro-

sinha e as demais curandeiras/os que o possuem dio as consultas e “recebem” as

81



Revista ANTHROPOLOGICAS, ano 6, vol. 13(1), 2002

entidades que “descem”, se “incorporam” no médium, para ministrar a cura alme-

jada.

Uma semiologia da experiéncia do sofrimento subjetivo

O estudo de caso de dona Rosinha comporta dois momentos ou duas fases,
muito separadas temporalmente e com configuracdes distintas: a primeira, bem
afastada no tempo; a segunda, bem mais recente.

Ha muitos anos atras, num tempo e numa idade que nem dona Rosinha nem
suas filhas e genro co-informantes conseguiram precisar, ela, ja casada, passou de
repente a ‘“Sentir-se mal”, queixando-se de “agonias” no peito, com dificuldade de
respirar. Em seguida, passou a ter “desmaios” (perda temporaria dos sentidos, a
cabeca caindo para tras ou para frente, os olhos ficando semi-cerrados e o corpo,
inconsciente, caindo no chao ou nos bracos de quem a socortia).

Tais manifesta¢Oes sdo popularmente conhecidas no Brasil e descritas na rede
de significados religiosos como manifestacoes medizinicas. A pessoa é vista entao como
médinm e tem que desenvolyer sua mediunidade com a ajuda de um xama, ou de um
medinm ja experimentado e iniciado. Isto quer dizer: tais manifestagoes sao sinal de
que a entidade que as origina esta demonstrando que esta impondo a pessoa que
faca o percurso dos rituais de iniciagao. Do contrario, estes fenomenos tendem a se
intensificar e a se tornarem mais freqlientes. Esta representacdo desses fatos é
comum tanto nos meios urbanos como rurais. A diferenca é que nestes ultimos,
onde a hegemonia do catolicismo ¢ ainda freqliente, — como no caso da regiao de
dona Rosinha — a maioria das pessoas atingidas por este 7a/ sentem escrupulos e, as
vezes, desenvolvem sentimentos de culpa, dentro do contexto cultural e religioso
catélico. Imaginam que estio possuidas pelo demoénio, como conseqiéncia de
algum mal moral cometido, ou estao ja se sentem “condenadas ao inferno” por
supostos “pecados” que tenham feito, e dos quais nao se lembram.

Foi o que aconteceu com dona Rosa. Para ela, educada no catolicismo rigido
do sertido, mas que nao deixa de ter suas misturas de elementos amerindios e afro-
brasileiros, em maior ou menor dose, — dependendo da regido, da composi¢ao
étnica das comunidades, da maior ou menor autonomia destas em relacio a influén-
cia de liderancas catdlicas — foi um motivo de sofrimento — nos contou — ter de

aceitar conselhos de pessoas amigas e até de parentes, no sentido de procurar um
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médinm ou xamad. O processo de “frataments” seria extirpar o incomodo psiquico
com repercussOes no fisico, através do "desenvolviments" de sua pretensa capacidade
mediinica, conforme a interpreta¢ao de muitos membros da comunidade.

O segundo fato, passamos a descrever agora: Ha bastante tempo que dona
Rosa havia aberto o terreiro de Toré, quando algumas filhas e genros de Dona Rosa
se converteram para o pentecostalismo evangélico, inclusive a filha e o genro que
moram com ela no Massapé. Pois bem, estes dltimos passaram a fazer pressio
junto a mae e sogra no sentido de abandonar as “coisas de Satands”, interpretagao que
davam ao culto do Toré e as praticas curandeiristicas da mae e sogra. Insistiram
para ela fechar o terreiro, ameacaram jogar as imagens do a/far tora. Confessaram

para nos, pesquisadores, esta inten¢ao, numa das visitas feitas a casa do Massapeé:

“Maie vai ter de fechar isso aqui, moco, porque eu e men marido aceitamos Jesus e
nossa fé em Jesus ndo pode aceitar que figue essas coisa aqui dentro de casa” [nos

disse a filha, referindo-se aos objetos rituais do toré e ao altar].

Dona Rosinha resistiu enquanto pode, mas um dia teve de deixar a companhia
da filha do Massapé e, doente, rumou para Salgueiro, para casa da outra filha. Foi
piorando da saude, apresentando um quadro de abatimento e depressio. Comecou
a faltar-lhe animo para realizar as atividades domésticas mais simples, a se recolher
dentro de si mesma, a evitar conversas. Enfim, comegou a sentir falta de gosto pela
vida.

Este quadro de auténtica perda de sentido pela vida, nesta senhora, demonstra
o processo de construcao de sua identidade ou, poderiamos dizer como Alport, de
individunagao, bastante ligado ao toré. Pareciam estar em jogo sua identidade indivi-
dual, profissional, podemos dizer — no sentido de atribuir ao curandeirismo um
sentido ocupacional e de plena identificacio social no meio sociocultural de dona
Rosinha — e, por fim, sua identidade religiosa dinamicamente realizada em duas
fronteiras religiosas e culturais, entre as quais ela convivia tranquilamente, sem
traumas. Sua vida era entretecida em dois planos ou mundos religiosos diversos, se
tomamos como referencial a 16gica cartesiana , mas plenamente integrados dentro
das encruzilhadas da triplice heranga (parafraseando Roger Bastide 1971) que plas-
mou — e continua a plasmar — o povo brasileiro: a amerindia, a europeu-ibérica, e a
africana.

Estamos diante de um caso de violéncia simbélica, induzida por outro tipo de

postura religiosa contraria e oposta a mistura, a convivencia pacifica, experimentada
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dentro de uma multiplicidade dinamica de planos simbolicos e de papéis sociais
diversos (cf. Guedes 1998).

Os parentes, preocupados com o quadro depressivo da mae e sogra, entre-
garam-na aos cuidados de médicos alopatas da cidade, praticantes da medicina

convencional.

Identificagdo das origens do problema psiquico

A semiologia exposta acima constitui o quadro descritivo de uma das mais
comuns manifestagoes destes fenomenos. Eles tém inicio repentinamente, na maio-
ria dos casos. A pessoa de repente passa a ter sintomas de tonturas, visao escura,
sensa¢ao de peso na cabega, a pressio as vezes sendo tio grande que acontece a
perda momentanea dos sentidos. Em alguns casos, tais fatos ocorrem simultanea-
mente com a percep¢ao de ouvir vozes “do além”, de “ver” pessoas conhecidas da
comunidade, ja falecidas, de ter visGes de acontecimentos que, dias depois, se
realizam. Estes fenomenos geralmente nao siao verbalizados como prazerosos pelos
que 0s experimentam; muito ao contrario.

Os que vivem esta experiéncia gostariam de ndo passar por ela, por causa da
enorme sensacao de desconforto fisico e psiquico que sentem, principalmente
quando o transe se apresenta com movimentos rapidos e extenuantes do corpo: o
tronco verga para frente ou para frente e para tras; bracos e cabeca sio sacudidos
violentamente; o individuo perde, assim, o controle sobre o préprio corpo. Apos o
fato, ficam as vezes, sequelas: fortes dores na cabeca, nos peitos, tronco, bragos e
pernas, como se a pessoa tivesse sido espancada. Ha um desconhecimento e estra-
nhamento sobre o que se passa consigo mesmo, o que facilita a explicacao pelo

recurso ao sobrenatural.

Reacdes dos parentes e vizinhos e suas — e nossas — interpretagoes

do fenomeno

Descrevemos acima a situagao de pobreza — em tempo de seca, extrema — das
populagoes pobres do sertdo, que sobrevivem de plantacdes de lavoura de sub-

sisténcia em minifundios, de criacio de animais em numero reduzido, ou de
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pequeno comércio. A este quadro acrescentamos a precariedade dos servigos de
saude nas pequenas localidades rurais, como é o caso do Massapé e dos demais
sitios a0 seu redor. A distancia de uns 50 km desta localidade até a cidade sede do
municipio, e o servico de transporte muito reduzido — apenas um caminhio leva
passageiros de manha cedo para Salgueiro, retornando as 2 ou 3 da tarde, diaria-
mente, exceto aos domingos — torna quase inviavel, para os pobres, uma consulta
aos médicos da cidade em caso de emergéncia.

Junte-se a isto o horizonte sociocultural fortemente marcado pela visao
mitico-religiosa do mundo, da realidade circundante, dos acontecimentos da vida.
As primeiras explicagoes sao miticas; em seguida, ¢ que veém as racionais, o que
nem sempre acontece. Nas conversas com estas populagoes, s6 quando provoca-
das, interrogadas, as pessoas recorrem a causalidades situadas no dominio do racio-
nal para buscar compreender eventos e situagoes. Esta mitologia é composta de
entidades do catolicismo sertanejo sincrético com crengas indigenas da regido e
afro-brasileiras, ja foi dito. Temos, entdo, o quadro de cultura propicio para o
florescimento de explica¢des magico-religiosas atribuidas aos sofrimentos.

As pessoas de menor participacdo e pequeno nivel de pertencimento a Igreja
Catolica — normalmente a maioria da populacao, designada, no Brasil, como ‘“cato-
licos de tradicdo” — reagem a estes fatos, atribuindo-os a mediunidade que comega a se
manifestar no individuo. Quer dizer: os sintomas descritos acima funcionam como
sinal de que a entidade de “Se aposson” ou “se encoston” na pessoa e esta dando sinal de
que esta aceite a entidade, aceite ser “Zucorporada” por ela, concorde em ser seu reci-
piente ou “Sex cavalo”. E a condicio para o individuo se curar do mal. Para conse-
gui-lo, tera que procurar um medinm ou xama ja desenvolvido, com suas entidades espi-
rituais ja assentadas ha um tempo razoavel, a fim de submeter-se ao tratamento do
desenvolvimento da mediunidade, sob a orientacao daquele.

A justificativa desta concep¢ao podemos encontrar fartamente na literatura
especializada. Como escreveu Rabelo, por exemplo, comentando autores brasileiros

mais recentes’, referindo-se 2 mentalidade reinante nos adeptos do candomblé:

“I...] as cansas das doengas podem ser fisicas/ materiais ou espirituais |...]. Na
pritica os dois tipos de cansa tendem a combinar-se. |...| no candomblé a doenca
nunca € vista como mera manifestagdo fisica, mas comporta sempre uma dinensao

magico-religiosa’ (Rabelo, 1998).
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Monteiro da Silva (1999), analisando o contexto dos cultos afro-amazonicos,

escreve, a respeito deste tema:

“A cura é mais que uma manifestacao de disfuncao organica individual. Na verdade,
se inscreve num quadro de referéncia cosmico. Por isto, todo o sistema de cura estd
voltado, simultaneamente, para duas dimensoes da vida humana: a ‘Matéria’ e o
Espirito’ |...]. “Os ritos de cura se realizam com o concurso de homens e mulberes
cujo desenvolvimento espiritual permite atender aos doentes. A acdo grupal dirige-se
para a formagao da corrente espiritual, que serd utilizada pelo curador on curadores

presentes.”

Outra explicagdo para estes fenémenos vem dos catdlicos mais ligados a
estrutura da Igreja — padres, irmas e leigos — e aos trabalhos pastorais, com cargos
de lideranca. Para estas categorias de pessoas, a atribuicao da causa a entidades e a
possessdao ou incorporagao das mesmas é rejeitada, normalmente. Ou se trata de
doenca psiquica, entao necessitando de tratamento psicoterapéutico, ou de paranor-
malidade. No Brasil, as reportagens sobre tais fenémenos estio muito divulgadas
na midia, dai o recurso frequiente a explica¢oes desse tipo, influenciadas, sobretudo,
pela TV.

Ja para o mundo dos evangélicos, principalmente das Igrejas Pentecostais, de
crescimento vertiginoso no Brasil — ja sao 18% da populagao do pais —, a causa é

atribuida a possessao diabolica, a influéncia demoniaca, de modo geral.

Recursos empregados e caminhos percorridos para a cura

Apo6s anos de hesitagoes, vendo o mal progredir, dona Rosinha venceu as
resisténcias pessoais e, com a licenca do marido, mandou buscar um xama indigena
pertencente ao mesmo povo, habitante do alto da Serra do Uma. Submeteu-se aos
ritos do tratamento xamanico. Através deles, reencontrou-se — ou encontrou-se
pela primeira vez, isto nao ficou bem claro, nas entrevistas — com os valores mais

sagrados do seu povo.

*Cf, por exemplo, TURNER (1967, 1968, 1974). Entre autores brasileiros mais jovens, cf.
Rabelo ez alii (1998).
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Conforme esses valores e crencas, dona Rosinha iniciou o “desenvolviments” de
suas capacidades meditnicas, além de descobrir vivencialmente na pratica do Toré
nao s6 a manutenc¢ao de sua saude e bem-estar, mas um sentido maior para sua vida
e uma oportunidade de fazer o bem a muita gente das redondezas, como édium,
seja ‘“tirando espiritos malfazejos”, seja orientando as pessoas que Nao conseguia curar
de todo para procurar outros curandeiros da regido, dotados de forca maior para tirar
certos espiritos. O aprendizado de dona Rosinha fez parte dos ritos de cura e teve seu
prosseguimento posteriormente, sob a orientacao dos mestres de Toré do seu povo.

A segunda doenga espiritual de dona Rosinha teve um desfecho, a meu ver, sur-
preendente. E que as consultas ¢ remédios fornecidos pelos médicos alopatas de
Salgueiro nao conseguiram curar seu quadro geral depressivo. Ao contrario, este foi
se tornando mais agudo, o conjunto dos sintomas, descritos acima, cada vez mais
fortes. Até que um dos médicos, preocupado em nao ver resultados com os reme-
dios, teve uma intui¢ao. Conversou com dona Rosinha no sentido de que ela s6
ticaria boa caso voltasse para o Massape, reabrisse o Toré e voltasse a suas ativi-
dades meditnicas. Em seguida, este médico convocou a filha e o genro em cuja
casa se encontrava dona Rosinha, prevenindo-os da necessidade da senhora ter que
voltar para seu sitio e continuar suas fun¢oes religiosas, condicao para sua cura.
Convencidos pela autoridade do “doutor”, estes ndo opuseram resisténcia a medida,

apesar de evanggélicos, também.

Aprofundando as explicagdes e analises

Como vimos, a diversidade de posturas religiosas, de posi¢coes diferentes na
hierarquia eclesiastica e nos niveis de pertencimento, bem como as diferencas devi-
das a formagao académica, a maior ou menor exposi¢ao dos individuos e grupos a
midia escrita, falada e — sobretudo em nosso pais, televisiva — ensejam explicagoes
diversas, baseadas no senso comum.

A produgio cientifica sociologica e antropologica vem tentando penetrar com
éxito nos meandros deste fenémeno, buscando explicacbes pertinentes. A respeito
do significado da eficacia do tratamento xamanistico, Lévi-Strauss (1970), levanta
varias hipoteses baseadas na sua interpretagao de que, neste tipo de cura espiritual,
o xama faz o doente entrar em contato, imaginativamente, com os mitos do seu

povo. O processo de identificacdo se estabelece, a adesiao se faz com toda a carga

87



Revista ANTHROPOLOGICAS, ano 6, vol. 13(1), 2002

emotiva e com todo o peso simbélico de que o individuo é capaz. A identificacio
segue-se a consciéncia do pertencimento ao seu grupo, aos valores e crengas do
mesmo.

Portanto, o xama induz primeiro aos doentes a se sentirem em casa, no sentido
de partilhar plenamente os mitos, crengas, valores que fazem parte da identidade do
grupo, e dos quais os individuos participam em graus diversos. A consciéncia desta
plenitude, associada a demonstracao de poder do xama, ressaltada nos ritos diver-
sos de que se compoe o ritual de cura, desperta no doente os sentimentos de pro-
tunda confianca e de entrega nas maos daquele que, no momento, é o represen-
tante maior de tudo o que constitui o processo de identificagao, a razao de viver do
individuo doente, enquanto membro do seu povo.

O médico que decidiu o retorno de dona Rosinha para o Toré e o curandei-
rismo, tornando-se o responsavel principal de sua segunda cura, é um médico alo-
pata, formado e praticante da medicina convencional. No entanto, demonstrou
estar consciente da realidade da “coexisténcia de codigos culturais diversos, parti-
lhados e incorporados desigualmente por diferentes segmentos sociais, gerando
complexos processos simultaneos de identificacao e diferenciacao” (Velho apud
Guedes 1998).

Victor Turner (1967, 1968, 1974) prefere analisar estes rituais pela forga e
pesos simbolicos que possuem em si mesmos e que conseguem desencadear, tanto
individual quanto coletivamente. A for¢a dos ritos se impde por si, desde que estes
se coadunem ao hotrizonte — ou horizontes cruzados, acrescentamos — culturais dos
consulentes. Se estes recorrem a instancias diversas é porque apresentam um razoa-
vel nivel de crenga naquele ritual e alguma confianga no curandeiro/curandeira.

Ha mais um ponto a analisar. No caso de dona Rosinha — como em muitos
outros ja estudados — estamos diante de um conjunto de situagdes complexas, mar-
cadas por superposi¢oes e intersecgoes de conflitos religiosos e étnicos, que afetam
a identidade individual de dona Rosinha, com reflexos para sua identidade grupal
indigena “Atikum-Uma do Massape”. Dai sua insisténcia em manter o seu terreiro
“no sopé da serra”, como uma afirma¢ao de identidade indigena em relag¢ao ao
Toré do alto da serra. Tal afirmacdo nao afeta apenas dona Rosinha — a ponto de
ela adoecer quando a continuacao do terreiro esteve ameagada — mas todo o grupo
de indigenas, mesticos e negros que se reunem para dancar sob a sua presidéncia e

para “receber seus passes” xamanisticos.
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Esta realidade conflitual, de luta por manutenc¢ao de identidades, é reflexo de
modifica¢oes no quadro religioso brasileiro contemporaneo, no qual o avango pen-
tecostal e neopentecostal adquiriu uma visibilidade bastante significativa, tanto nos
meios urbanos como também rurais, de catolicismo tradicional-devocional, dizia-
mos acima. A racionaliza¢do protestante de cunho puritano-calvinista, tipica da tra-
dicdo pentecostal, privilegia uma “religido do livro”, como identificava Bastide
(1971), ao invés de uma religidao de rituais, de devogdes, de praticas em que o reli-
gioso e o lidico andam de maos dadas, em que o culto é sempre uma festa, — no
caso do Toré, por exemplo — nao s6 em determinadas ocasides, como acontece no
catolicismo, por exemplo, no qual os cultos festivos e alegres coexistem com outros
de cunho mais penitencial, mais “pesado”, como as celebracoes quaresmais, princi-

palmente as de Sexta Feira da Paixao.

Recapitulando problemas, tratamentos e projecoes

No Toré, as entidades se manifestam para brincar “trabalhando” e “trabalhar”
brincando — encontramos essas expressoes nos textos de alguns foantes. Os encan-
tados, se incorporando, ficam disponiveis para atender os seus mestres no sentido de
libertar a clientela de suas aflicbes “espirituais”, das “entidades malfazejas”, que
andam “atrasando sua vida”. Este quadro de representacdes e praticas culturais e
religiosas entra em choque, como vimos, com a racionalidade protestante, sobre-
tudo de matriz calvinista, que rebaixa para a categoria de “demoniacas” ou indignas
de homens e mulheres inteligentes, estes rituais, as crengas, as entidades, a simbo-
logia imagistica, gestual as indumentarias e objetos ritmicos e musicais em geral.

No entanto, a “coexisténcia de codigos culturais diversos” (Guedes 1998) em
dona Rosinha e suas filhas e genros evangélicos fez com que ela reagisse as
pressoes com a mesma linguagem, os mesmos codigos culturais que propiciaram
sua inicia¢ao no Toré, em sua juventude: a situacdo de sofrimento psiquico, o mal-
estar insuportavel.

A atitude do médico de Salgueiro demonstra que o manejo destes cédigos
também se encontra, aqui e ali, em profissionais da medicina alopatica — por que
nao podera, também, ser encontrado em profissionais da psicologia? Para sorte de
dona Rosinha, ela encontrou em seu caminho um personagem representante da

medicina racionalizadora e dotado de abertura e compreensio para com oOs
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métodos alternativos de cura. A autoridade de que goza um “doutor” naquele tipo
de sociedade legitimou, diante das filhas e genros evangélicos, o conselho para a
infeliz mae e sogra reabrir o Toré, parte integrante de sua visio de mundo e de sua
producio vital de sentido.

Deste modo resolveu-se o conflito, a0 menos em sua parte inibidora para
dona Rosinha. A estratégia psicossomatica desta, afirmando fortemente o seu
direito a diferenca em relacao as escolhas religiosas das filhas e genros, e demon-
strando que, sem o Toré, sua vida nao teria sentido e lhe restaria entdo a doenga
inexplicavel e a morte antecipada, surtiu efeito, e lhe garantiu, pelo menos até o

momento presente, um final feliz.
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