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RESUMO

BARROS, M. L. de. “Labareda, teu nome ¢ mulher”: analise etnopsicologica do feminino
a luz de pombagiras. 392 p. Tese (Doutorado) — Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras de
Ribeir&o Preto, Universidade de S&o Paulo, Ribeiréo Preto, 2010.

Na historia das mulheres do ocidente, os corpos femininos, regidos e interpelados por normas
que regulavam, sobretudo, sua sexualidade, foram compreendidos em pares de oposicdo: as
mades e as prostitutas, as santas e as “satanizadas”. A umbanda, religido afro-brasileira
detentora da capacidade de acolher os discursos e praticas da sociedade brasileira, incluiu essa
dualidade em sua religiosidade, mas de maneira peculiar: a pombagira foi corporificada na
figura de uma “prostituta sagrada” e passou a ser cultuada em lugar de destaque por seus fieis.
A partir de trabalho de campo em terreiros de umbanda do estado de S&o Paulo, foram
realizadas entrevistas com médiuns, pais e maes-de-santo, bem como com as proprias
pombagiras incorporadas para compreender os sentidos associados ao culto das pombagiras.
A analise dos dados contou com a combinacdo do método etnografico a uma escuta
psicanalitica lacaniana para investigar como a pombagira “participa” da vida dos adeptos da
religido. O trabalho apresenta como, na interagdo com a pombagira, o “ser mulher” ¢é
associado a seducdo, a forca, a beleza, ao sexo, ao desejo, a inteligéncia e, inclusive, a
maternidade, integrando sentidos dissociados pelas dicotomias mencionadas. Por meio de
uma narrativa atenta ao sensivel e incluindo a vivéncia da propria pesquisadora na interacao
com 0s grupos pesquisados, o trabalho apresenta uma compreensao etnopsicoldgica de género
ao dar ouvidos a sentidos que se elaboram no contexto umbandista, circulam socialmente e
ressoam intimamente.

Palavras-chave: etnopsicologia, etnopsicanalise, mulher, género, pombagira, pombogira,
umbanda, feminilidade, possessao, cultura afro-brasileira.






RESUME

BARROS, M. L. de. “Flamme, ton nom est femme”: analyse ethnopsychologique du
féminin a la lumiére des pombagiras de I’umbanda au Brésil. 392 p. These (Doctorat) —
Faculté de Philosophie, Sciences et Lettres de Ribeirdo Preto, Université de S&o Paulo,
Ribeirdo Preto, 2010.

Dans I’histoire des femmes de I’occident, les corps féminins, régis et interpelés par des regles
qui régulaient, surtout, leur sexualité, ont été pensés en couples antinomiques : les meres et les
prostituées, les saintes et les « diaboliques ». L’umbanda, religion afro-brésilienne qui détient
la capacité d’accueillir les discours et les pratiques de la société brésilienne, a incorporé cette
dualité dans sa religiosité, mais de maniére particuliere : la pombagira prend corps dans la
figure d’une « prostituée sacrée » et occupe une place de premier plan pour ses fideles. A
partir d’un travail de terrain dans des terreiros d’umbanda de 1’état de Sado Paulo au Brésil en
réalisant aussi des entretiens avec les adeptes du culte et avec les pombagiras elles-mémes
(pendant la possession), nous avons cherché a comprendre les significations associées a ce
culte. L’analyse des données s’est effectuée par la combinaison de la méthode ethnographique
et d’une écoute psychanalytique lacanienne afin de rechercher comment la pombagira «
participe » a la vie des adeptes de cette religion. Le travail présente comment, en interagissant
avec la pombagira, I’ « étre femme » est associé a la séduction, la force, la beauté, le sexe, le
désir, I’intelligence et, également, la maternité, intégrant ainsi des significations dissociées
des dichotomies mentionnées plus haut. Les signifiants qui caractérisent les pombagiras
produisent des sens qui faconnent de maniére significative les expériences personnelles de ses
adeptes. Par le biais d’une narration prenant en compte le sensible et intégrant le vécu de la
chercheuse elle-méme dans son intéraction avec les groupes étudiés, le travail présente une
compréhension ethnopsychologique du genre a 1’écoute des significations qui s’élaborent
dans le contexte umbandiste et circulent socialement.

Mots-clés: ethnopsychologie, ethnopsychanalyse, femme, genre, pombagira, umbanda,
féminite, possession, culture afro-brésilienne.






ABSTRACT

BARROS, M. L. de. “Flame, your name is woman”: ethnopsychological analysis of the
feminine in the light of umbanda’s pombagira in Brazil. 392p. Tese (Doutorado) —
Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras de Ribeirdo Preto, Universidade de S&o Paulo,
Ribeirdo Preto, 2010.

In the history of the western women, female bodies, especially governed by their sexuality,
were conceived in opposite pairs: the mothers and the prostitutes, the saints and the
“demoness”. The umbanda, an afrobrazilian religion that holds the discourses and practices of
Brazilian society, included this duality in its religiosity, but in a peculiar way: the pombagira
is embodied in the figure of a “sacred prostitute” and is worshiped in prominent place by
faithfuls of this religion. In umbanda’s terreiros in the state of S&o Paulo, we interviewed
spiritualist mediuns as well as embodied pombagiras to understand the meanings associated
with the cult of the pombagiras. The data were analyzed from a combination of the
ethnographic method and the lacanian psychoanalytic listening to investigate how pombagiras
“participate” in the life of the supporters of this religion. This work presents how, through the
relationship with the pombagira, the “woman being” is associated with the seduction, the
strength, the beauty, the sex, the desire, the intelligence and even the maternity, integrating
the decoupled senses with the mentioned dichotomy. The pombagira’s meanings produce
senses that build the personal experiences of their faithfuls. Using a narrative that concerns
the sensible and by the researcher’s experience in the relationship with the surveyed groups,
this work presents an ethnopsychological comprehension of the gender and considers the
senses that are elaborated in the umbanda and that circulate socially.

Key-words: Ethnopsychology, ethnopsychoanalysis woman, gender, pombagira, umbanda,
feminity, possession, afrobrazilian culture.






SUMARIO

INEFOTUGAD ... bbbttt b bbb 19
1. Umbanda: luz que refletiu N TerTa ... 33
1.1. Uma religifo de MESIGAGENS ... ..couveieieieieite sttt 36
1.2. Expressdo de uma ética de INCIUSED ..........ccvierieiiiiieieisese e 43
1.3. LUz que refletiu NA TOITA ..o 44
R T RV o - SRS 48

2. Antropologia e Psicanalise: um meio de afinar seu ouvido e apurar seu tato ............. 53
2.1. Ressonancias de impasses NIStOMCOS .........uciuiiveieerieiie it 56
2.1.1. “MalinowskKi contra Freud™ .........ccccceiiiiiii i 59

2.2. Possibilidades de dialogo: etnopsicologia e etnopsicanalise ...........cccocevevieeieerieceenne. 63
2.3. Ruidos do debate nos estudos de transe € POSSESSAD ........ccveiverreerverieesieereeseesreeseeseesnas 71
2.3.1. Fenomenos do “além”: producao individual ou cultural? ...........cccocevviviiiiiniiinnns 73

2.4. Para uma escuta Sensivel do SUJEITO........cccveviiiiieeie e 75
2.4.1. Pombagiras como iNterlOCULOras?.........ccceiveiieiiiiieieeie e 84

3. Uma etnografia de trés ENCONTIOS ........cc.eiiiiiieie it 93
3.1. Tenda Espirita de Umbanda Pai Benedito...........ccccceeieiieiiiic e 99
3.1.1. ADFIMOS @ NOSSA QIFA ..e.vveveeieieieiieesie et e e et ste e e te e e sre e e e s reesbeeneesneeeas 101
3.1.2. O legado de D. ChiqQUINN@ .........cccoeiiiiiiice e 107
3.1.3. Com uma gargalhada, elas anunciam a chegada ............ccccccceevvevieieiicse e 110
3.1.4. Oh, labareda te QUEIMOU.........ccueiuieiiiiecieeie et 117
3.1.5. Observacao participante ou participacdo observante?.............cccooeveivieieeivesnene. 119
3.1.6. As mulheres de Pai BENEdIt0...........cccoiiiiiiiiiiee e 121
Maria PadilNa.........cooiiiiiiiiee s 121

1S (ST L RSO TRPRR 126
POMDAGITA MENING........cuiiiieii e 130

3.1.7. Considerag0es PreliminNares.........cooiiiiieiiiie e e 133

3.2. Tenda de Umbanda Ogum Rompe Mato.........cccveeiviiiiiiiesie e 134
3.2.1. “EXU N0 terreiro € Re1™ ....cuvviiiiiiiii et 135
3.2.2. Entre 0 legado de Dona Sebastiana € a teoria.........cccccevevvveieeiiieeiie e 141
3.2.3. AS MUINEIES A8 SELE GIIaS.....ccviiiieiiiiieitieie e 145
1S (S T - TSP 146

Maria Padilha / Maria Rosa/ Maria Molambo............ccccoiiiiiiiiiii e 148

MarTia da NOIEE ...ttt 152

3.2.4. Consideragies PreliMINAreS. ... ... 155

3.3, CaS8 IMAE GUACYAIA ......veeueeieeieeiiesiee sttt tee sttt et et e e b e b e nbe e st e beesbeeneenreenns 156
3.3.1. Sai a menina, Vem @ MUINET ........ccooiiiiiiiie s 158
3.3.2. Xang0 mMe ajuda @ ChEQAT.........ccoiiiiiie s 160

3.3.3. Reconhece a queda € NE0 deSANIMA.........coiirirrieiieie e 164



3.3.4. AS MUINEres de SOIANQE ......ccvveivieiecieee e 167

Maria MOIAMDO..........oiiiii e 167

T To U W L=l oo T TSR 168

ATEIA PTG ...ttt bbbt bbbttt bbbt nne e 171

3.3.5. Consideragies PreliMINAresS ... 172

3.4. Questdes prévias para compor Um ramalhnete ... 173

4. A Pomba que Gira: ascendéncias e reminiscéncias do feminino no sagrado.............. 179
4.1. Resgates INEfAVEIS A0 arCaICO .......cuevveiieiieiieie ettt sre e 184
4.2. ProStitUiGa0 € SAQIAU0 ......ccuveviiiecieeiecie sttt ste e te et te et e e reene s e sreeee s 192
4.3. A Maria que J& fOI COM @S OULTAS .......ecveiieiiciesieccie et 202
4.4. Bruxas e feiticeiras: a satanizacao da sexualidade.............cccccoovvevieieiiciiieie s 207
N =g Lo W oTo 1 o] o= Mo || - PSSP ORRTPSN 217

5. Mulher ou estatua: o0 que a razao N80 POAe dIiZer .........ccccvvereeriiiieine e 229
5.1. Uma breve perspectiva cronoldgica do debate ...........cccccovevviiiiviieeieiecese e 233
5.1.1 A INSIStENCIA AICOIOMICA ...vveivieiieie sttt 236

5.2. Labareda nomeada MUINET ...........coooiiiiiiee e 239
5.3. Pra que exu quer casa se a pombagira € que moranela? .........cc.ccocveveveveiesesnsnenens 242
5.4. Feminino e Psicanalise: por uma escuta do inefavel.............cccccoovvvveveicici i, 256
5.4. 1. AlQUNS IMPASSES. ....eeuieiieuieeeite sttt sttt ettt bttt e bbbt abeebeeneas 258
5.4.2. Releituras (OU re-aUdIGOBS) ........erveruirieriieieieiene sttt 273

6. Uma rosa, uma mulher: a estética do culto e o dizer que ndo se esgota no mal(dito) 287
6.1. Quando ndo € dita, € MAl(AItA) ........ccoereeerireeere s 308

7. Outras Marias: audi¢6es do feminino continente a alteridade............c.cccoevvevieneen. 321
7.1. De “mulher para mulher” na superagao da diCOtOMIA .........ccooerveiiiieiciiciceeis 323
7.2. Desejo e responsabilidade: feminino continente a alteridade ...........c.coceovevieinnnenne. 337
CONSIAEIAGOES TINAUS. .. .cviiieiie it et sttt es 363
Referéncias bibHOGrafiCas ..........cccoviiii e 375



INTRODUCAO

Procuro dizer o que sinto

Sem pensar em que o sinto.

Procuro encostar as palavras a ideia

E n&o precisar dum corredor

Do pensamento para as palavras.

(..)

Procuro despir-me do que aprendi,

Procuro esquecer-me do modo de lembrar

que me ensinaram

E raspar a tinta com que me pintaram os sentidos,
Desencaixotar as minhas emocdes verdadeiras
(Fernando Pessoa — Alberto Caeiro)
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Esta pesquisa comecou ha sete anos, enquanto eu, debaixo de uma jabuticabeira,
sentada no chd@o e coberta de criancas que se achegavam em minha perna, colo, ombro e
cabelos, narrava as peripécias do folclore brasileiro em uma creche na periferia da cidade de
Ribeirdo Preto - SP.

N&o havia um projeto a ser executado e, ndo pretendendo me precipitar em uma
atuacdo terapéutica sem antes conhecer a demanda daquelas criancas, comecei a contar
histérias'. Minha Unica clareza era a de que ndo poderia escolher qualquer? histéria, pois
buscava as que de alguma maneira pudessem promover sentido para a “realidade” histérico-
social daqueles pequeninos.

Iniciei com historias de Monteiro Lobato e procurei fugir de contos de fada que
envolvessem exclusivamente princesas loiras, por exemplo. Mas eu queria mais do que isso,
desejava poder bordar suas experiéncias com linhas que eles mesmos me oferecessem para
amarrar sentidos como quem faz um croché colorido.

Logo em minhas primeiras visitas, a mensagem que esperava foi-me enderecada. Fui
surpreendida com um menininho lindo, cheio de brilho, que ndo parava de correr e se
destacava do seu grupo pelo sorriso farto e a alegria contagiante. Tinha apenas trés anos, era
negro, tinha olhos extremamente vivos e sempre muito abertos, como se quisesse (e pudesse)

engolir o mundo sem medo.

! Trata-se do estagio intitulado “Praticas em Psicologia Social”, supervisionado pelo orientador deste trabalho:
Miguel Bairrdo. Calcado na psicandlise lacaniana, Miguel alega que a escolha pelo lugar de trabalho é
responsabilidade do estagiario, um processo que se da em parceria com 0 desejo do sujeito. Assim, no dia de
selecdo para o estagio, ainda no terceiro ano de graduagdo empsicologia, eu sabia que gostaria de trabalhar com
criancas, mas ndo havia um desejo por algum lugar especifico. Sabia apenas que gostaria de construir um
trabalho em algum lugar que realmente precisasse de ajuda e, se possivel, que ndo houvesse um inchago de
psicdlogos e estagiarios. Dentre algumas opgdes de instituicGes sugeridas, escolhi uma creche que atendia
criangas de até seis anos, apresentada pelo préprio Miguel. Ele brincou dizendo que esta instituicdo chegou ao
seu conhecimento por um “acaso do Outro”, pois seu carro havia quebrado na periferia de Ribeirdo Preto e,
numa oficina, uma jovem senhora que la trabalhava, percebendo o adesivo da USP colado em seu carro,
perguntou-lhe se ndo conhecia alguém da Psicologia que pudesse oferecer ajuda a creche da sua mae.

2 Valia-me de bases teéricas que elucidavam o quanto a narrativa pode organizar e significar experiéncias por
meio do discurso e, dessa maneira, a propria selecdo das historias ja era um exercicio a ser pensado (GERGEN,
1998).
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Tudo comecgou - e posso até dizer que foi neste exato momento que a pesquisa teve
inicio - quando agquele menino comecou a passar por mim e me chamar de “tia sereia”. NO
inicio achei graca, mas ndo lhe dei ouvidos. Respondi inocentemente: “Nao, meu nome é
Mariana”. Na semana seguinte ja ndo era apenas ele. Todas as criangas comecaram a gritar,
em coro: “Tia sereia! Tia sereia!”.

Enquanto isso, 0 menino corria em circulos, rodeava-me, e sorria, sorria muito. Um
tanto quanto entorpecida com aquela sensacdo de ndo compreender por gue essas criangas se
repetiam, pesquei sua méo rapidamente quando passou com velocidade ao meu lado, gritando:
“Tia sereia, tia sereia!”. Resolvi perguntar: “Por que sereia? Eu tenho pernas, olha, sereia ndo
tem perna”. Tentando se esquivar de minha mao, respondeu: “Sereia tem perna! Sereia tem
perna! Tia sereia! Tia sereia!”.

Soltei-o. Naquele instante, tive a sensacdo de que a sereia a qual ele se referia ndo era
a mesma que eu estava acostumada. Para mim, ndo havia outra além da sereia de desenhos
animados “Walt Disney”, mas ndo parecia ser a mesma.

Andei com aquele pensamento na memoria por alguns dias, sentia que tateava algo
desconhecido, mas inescapavel. De alguma maneira, aquela situacdo me pegou desprevinida e
tocou algo descoberto, ndo sei se ferida ou desejo iminente. Ndo encontrando alivio para
aquele desasossego despertado, narrei minha inquietacdo para o supervisor de estagio, que
ndo titubeou: “Mariana, essa sereia ta mais pra lemanja do que pra outra coisa!”.

lemanja?! Eu quase nada conhecia sobre isso, mas muito instantaneamente cresceu em
mim a vontade de saber. Uma intuicdo distante e quase muda dizia-me que a partir de ent&o,
algo mudaria. Foi entdo que o canto da sereia na voz daquelas criangas convidou-me a
conhecer ndo apenas lemanja, como varios outros orixas e um mundo novo cheio de magia,

encantamento e sabedoria.
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Pensei em narrar mitologias de orixas para elas, mas, na época, encontrei apenas 0s
livros infanto-juvenis de Reginaldo Prandi (2003, 2005). Sabendo que a linguagem do autor
bem como as ilustragdes de seus livros ndo seriam suficientes para estabelecer minha
comunicagéo com criangas tio pequenas’, construf fantoches de orixas.

Esta experiéncia, além de me forcar a desenvolver habilidades inéditas com a costura,
também exigiu que me aproximasse da mitologia africana e conhecesse 0s orixas com todas
as suas cores, preferéncias, ornamentos e jeitos de ser.

Na primeira apresentacao, estava rodeada de nada mais, nada menos, do que quarenta
criangas. Para chamar-lhes a escuta em minha direcéo, iniciei com um sonoro “Cabrum!”, e
mais outro e mais outro, simulando o barulho do trovao evocado por Xangd. Todos
silenciaram e abriu-se espaco para a primeira historia: “Xang0, o rei trovao”.

Surpreendi-me ao notar que se mostravam mais atentos do que a qualquer outra
historia: o barulho de Xangb os assutava e a mitologia parecia despertar algum interesse. Via
diante de mim olhares curiosos e feigdes boquiabertas que me provocaram a pensar que a
histéria narrada parecia ser assimilada e os seus sentimentos ameagavam se desdobrar.

Querendo aproximar-me um pouco mais do que aquelas palavras provocavam, passei a
me reunir em grupos menores. Repeti a mesma histéria, apresentando novamente o principal
personagem da historia: o rei Xangd, alinhavado em corpo de feltro preto, com tinica
vermelha, coroa amarela e um machado duplo na méo.

Mal comecei a histdéria, um dos meninos perguntou: “Tia, Xang6 era preto?”. Quando
afirmei que sim, ele repetiu: “Preto assim, tia? Preto que nem eu?”, apontando para sua pele.
Reafirmei. O menino levantou apressado, saiu correndo com os bragos para o alto e 0 sorriso

nos labios, encarnando legitimamente um rei-heroi: “Eu sou rei! Eu sou 0 rei do trovao!”.

% A creche atendia a criancas de trés meses a seis anos de idade.
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Impactada com a situacdo, arrepio-me ainda hoje enquanto re-memoro a repercussao
gerada ao ter apresentado a narrativas em que O rei era negro e a rainha iemanja tinha
trancinhas rastafari. Felizmente, depois desta experiéncia, nunca mais fui a mesma. Escutar
“minha mae tem uma Iemanja 14 em casa!”, apresentar a Africa e transformar um menino em
rei pela primeira vez, fez com que alinhavasse algo que parecia ser também o melhor de mim.

Capturada pela profundidade do que aquelas historias pareciam elaborar, mantive-me
na busca por saber quem eram aquelas criancas, do que precisavam, e o que, de fato, mais Ihes
fazia sentido. A partir de entdo, a narrativa dos mitos proporcionou a emergéncia de tematicas
que enunciavam um apelo a serem melhor trabalhadas de forma ladica, como o preconceito
racial ou questBes que vivenciavam em suas casas. Havia um rei negro, mas mais do que isso,
ele poderia ter trés esposas, brigar com seu irmdo, sarrear sobre a inveja da moca mais bela,
cobicar a mulher do outro, perder suas posses por ambicdo e desejar sua mae, tematicas
experienciadas cotidianamente, mas sem a roupagem de sentidos suportaveis ao contorno
infantil.

Com o passar do tempo, passamos a narrar a historia juntos e todos modificavamos o
curso dos personagens. Entre todas as criancas, havia uma linda menina que insistia em despir
0s personagens e elaborava histérias com um forte sentido sexual. Ao mesmo tempo, a
diretora da creche também me chamou atencéo a questdo, dizia que a menina estava muito
“sexualizada” e as educadoras ndo sabiam como agir.

Ja percebendo uma “desafinagdo” em seu comportamento, um descompasso entre o
Seu corpo e seus atos, logo percebi que mais benéfico seria se eu falasse diretamente com a
mée. A diretora da creche ndo incentivou, dizendo em tom sussurrante que se tratava de uma
prostituta (como varias outras na creche) que ndo sabia “ser mae”. Mas foi justamente a partir

deste comentario que pude ouvir um forte apelo de ajuda, e ndo hesitei.



Introducgdo | 25

Poucos dias se passaram até que fui ao encontro de Maria Estrela - corruptela do seu
nome que passei a adotar em meus registros sobre o caso. Logo no inicio da conversa, ela
relatou a questdo que mais Ihe era conflitante: havia sido prostituta, assim como a sua mae, e
tinha medo de que sua filha se tornasse também. N&o precisou de muito mais para que eu
percebesse que ao oferecer atendimento a mée, acabaria por ajudar também a filha.

Passei a atender Maria Estrela e mesmo ap6s algumas sessdes havia algo do que era
dito que eu ndo compreendia. Havia um vazio em suas palavras e uma notavel auséncia de
afeto ao falar sobre sua filha. Admito que na época eu era muito imatura para interpretar, pois
nunca havia me colocado a disposi¢cdo de escutar uma pessoa em posicdo terapéutica. Mas nao
era dificil de perceber que as palavras de Maria Estrela soavam muito frias, como que sem
sentimento, sem medo, sem amor, sem angustia, sem agressividade, como se pudessem de
fato serem vazias.

Ao mesmo tempo, sentia que aquele embotamento encobria algo ainda inaudivel para
mim, mas que de alguma forma comecava a ser dito. No filtro de cada encontro, repetia-se a
muda angustia pelo fato de ter sido uma prostituta, o que nédo se revelava como algo deposto
no passado, mas marcado em seu corpo presente. E eu ainda continuava com a primeira
impressdo: “uma prostituta que nao sabe ser mae”. Nenhuma transformacéo.

Foi quando novamente tomada por uma inquietacdo, perguntei em minha supervisdo
de estagio se haveria alguma divindade, entidade ou orix4, enfim, alguma “figura” dessas que
comecava a conhecer que tivesse alguma relagdo com a “prostituta”. O supervisor me
respondeu mais uma vez com naturalidade e sem hesitagéo: “Sim, a pombagira”.

A partir de entdo, passei a pensar (ou sonhar) que da mesma maneira que a sereia
daquelas criangas me levou a compreendé-las, poderia repetir o caminho com Maria Estrela.
Debrucei-me sobre todo o material possivel para conhecer melhor quem eram as pombagiras

e, tomada por um fascinio por esta personagem misteriosa, o interesse se agucou rapidamente.
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A literatura, no entanto, ndo era vasta, mas o primeiro livro que encontrei foi para mim
— e 0 é até hoje - um dos mais belos e significativos: Maria Padilha e toda a sua quadrilha:
de amante de um rei de Castela a pomba-gira* de umbanda (MEYER, 1993). Em sua obra
primorosa, Marlyse Meyer anunciava um caminho entre a amante do rei de Castela e as
pombagiras entidades femininas incorporadas em transe de possessdo nos terreiros de
umbanda.

Da mesma maneira, passei a me perguntar se haveria também um caminho, um “clo”,
uma chave de compreensdo entre as pombagiras que desconhecia e as prostitutas que se
encontravam nas esquinas. Para me ajudar na compreensdo dessa mulher que ndo sabia “ser
mae”, parti desta indagacdo e passei a investigar um paralelo entre historias de vida de
prostitutas e historias de “vidas passadas” de pombagiras de umbanda.

Diante desta possibilidade que se construia, perguntei a Maria Estrela se gostaria de
me contar sua historia para que eu pudesse realizar uma pesquisa sobre trajetdrias de vida de
prostitutas. Sem hesitar, Maria Estrela apresentou em sua voz um esbogo de calor e
prontamente concordou. Deixei o gravador ligado e pedi: “Conte-me a sua historia”.

Naquele instante, percebi que pela primeira vez eu podia “ouvir” aquela mulher
“dizer” alguma coisa. Suas palavras ja ndo eram vazias e estampavam no tremor de sua voz a
dor de sua memoria.

Absorvida pela proposta e sem tentativa de escape, Maria Estrela apegou-se a um fio
de lembranga que a levou ao “inicio”: Sua mée, uma prostituta, deixou-a ainda bebé para ser
criada pelo pai, um matador de aluguel de uma pequena cidade do interior de Minas Gerais.
Até os seus trés anos, morou com o pai, a madrasta - “uma india muito bonita” - e sua meia-

irma de aproximadamente dez anos, filha desta com seu pai.

* A grafia varia: ha quem diga “pomba-gira”, assim como pombagira ou mesmo “pombogira” e “bombogira”,
como aprofundarei no quarto capitulo.
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Maria Estrela diz que tudo na sua vida se transformou quando sentiu o sangue de sua
madrasta espirrando em sua face. Estava no berco e lembra-se de ver a madrasta caida no
chédo apos ser esquartejada pelo pai, que ainda pediu a sua irmd para limpar o sangue da
prépria mée.

Impactada com aquele rasgo de realidade insuportavel e impalpavel, eu nao dizia nada.
N&o foi em um paragrafo que Maria Estrela me destilou a dor daquele episédio, mas o
maximo que posso fazé-lo é reiterar que ndo lhe saia da memoria o vermelho que era
empurrado com agua.

Depois desse episodio que beira a ficcdo fantasiosa tamanha a violéncia, as meninas
foram morar com parentes e o pai fugiu para nao ser preso. Era ainda muito pequena, mas ja
sofria com a diferenca em relacdo a sua irma. Durante a infancia, migrou de uma casa a outra,
pois ninguém queria se responsabilizar por seu cuidado e desde muito cedo, escutava de seus
parentes que o futuro dela seria igual ao da mée: prostituta.

No inicio de sua adolescéncia, impregnada e fatigada daquele discurso, Maria Estrela
diz que saiu de casa para perder a virgindade com o primeiro que Ihe passasse pela frente.
Dirigiu-se a estrada e logo parou um caminhoneiro; a partir de entdo, adotou a prostitui¢do
como profissao.

Conversando com suas colegas, soube que em Ribeirdo Preto poderia ganhar mais
dinheiro, e mudou-se de cidade. L4, trabalhou na prostituicdo até conhecer o cliente que se
tornaria o seu atual marido e pai de sua filha.

Tomada pela dor daquela histéria, ndo sabia o que dizer a Maria Estrela, mas notava
que alguns pedacos de sua existéncia comecavam a se colar. Dias depois, sua filha também
surgia em suas palavras com um pouco mais de calor. Maria Estrela passou a apresentar o
guanto se sentia de fato angustiada por nao saber cuidar de sua filha, mas ndo o “cuidado”

pratico. A pequena estava sempre limpa, bem-vestida e bem-alimentada, mas a tristeza da
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mée era de ndo conseguir abraca-la, beija-la, enfim, de ndo conseguir tocar a sua filha. Era
como se nao tivesse experimentado o “infantil” e conhecesse apenas o amor prostituido,
erotico, exaltando o medo que sua filha se transformasse nela mesma.

Ao contar a sua historia, o que em Maria Estrela comecava a se integrar, em mim era
abalado. Em busca de algum sentido para aquela urgéncia dolorosa despertada, continuei meu
trabalho de pesquisa com as pombagiras. Cheguei a colher ainda mais uma historia de vida de
uma amiga de Maria Estrela, mas quando entrei em contato com os terreiros de umbanda,
modifiquei o foco de trabalho e passei a investigar apenas médiuns e suas pombagiras.

O caso de Maria Estrela foi temporariamente “resolvido” e uma aproximacdo de sua
filha foi gradativamente possivel, mas uma melhor compreensdo do que ali foi vivido surgiu
apenas sete anos depois com a conclusdo deste trabalho de pesquisa.

Comecei a frequentar os terreiros de umbanda para conhecer as prostitutas “vivas”,
quer dizer, suas biografias para além das bibliografias. Como descreverei adiante, comecei a
notar que a relacdo com as prostitutas ndo era tdo direta quanto imaginava. Nada era explicito,
mas parecia haver para além dessa associa¢do, uma interessante elaboracdo de género que se
construia a partir dessas “sacerdotisas espirituais”.

Nesse contexto, ampliei a minha questdo e essa pergunta transformou-se num projeto
de mestrado no qual ingressei em agosto de 2005, dois anos apds 0s primeiros contatos com o
universo religioso afro-brasileiro.

A quase auséncia de trabalhos publicados sobre umbanda na psicologia (ou religiosidade
afro de maneira geral) levou-me as ciéncias sociais. A partir de entdo, a antropologia foi a
disciplina que adotei, como se diz, com o coracdo. O primeiro livro que conquistou o meu olhar
para esse novo campo de saber foi O antropologo e sua magia (SILVA, 2000), de Vagner Silva.
Além de apresentar-me as peripécias, as mais “‘secretas” malandragens do trabalho antropologico

e a “magia do antropdlogo” (SILVA, 2000), também apurou o meu olhar nos terreiros e instigou-
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me a buscar mais. A partir de entdo, dediquei-me tanto a minha (entdo incompleta) graduacdo de
psicologia quanto ao universo tedrico das ciéncias sociais.

A partir de julho de 2007, apds o exame de qualificacdo de mestrado, o projeto tomou
nova proporcao. Nesta situagdo® fui promovida ao Doutorado Direto e passei a contar com a
co-orientacdo do préoprio Vagner Gongalves da Silva na continuidade de meu trabalho.

Na sequéncia, realizei um doutorado sanduiche na Franca com o antropé6logo e
etnopsicanalista Frangois Laplantine. Nesta experiéncia, aprofundei-me “legitimamente” num
dialogo multidisciplinar, aprofundando a base te6rica de meu trabalho situada tanto na
antropologia quanto na psicanalise. Nesta ocasido matriculei-me em co-tutela de doutorado
em antropologia na Université Lyon 2 sob a orientacdo do antropo6logo Jorge P. Santiago.

Alicercada nas perspectivas tedricas nas quais trabalham meus orientadores, obtive
liberdade para que meu relato “sensivel” e em primeira pessoa Ndo se esgotasse na introducéo
do trabalho como é de praxe, mas percorresse todo o desenvolvimento do texto, que conta
com uma experiéncia vivida intensamente, com angustia, tropecos, alegrias, lagrimas,
transformacdes, amadurecimento e algumas gargalhadas.

Busco alinhavar minha experiéncia com o suporte tedrico oferecido pelos autores que
me precedem, mas também abro espaco para que se apresente o colorido das imagens, dos
atos e das palavras das mulheres que tornaram este encontro possivel. Os recortes e as
narrativas tecidas enunciam mais do que uma linearidade coerente, mas uma abordagem
panorédmica expressiva. Quero dizer, uma “confusdo” na narrativa e trajetoria textual foi de
fato desejada.

Ao falar de pombagira, assim como ao falar da umbanda em geral, fala-se de emocéo,
fala-se do sensivel (LAPLANTINE, 2005). Apresento as pombagiras que se revelaram para

mim e dos discursos, atos, cheiros e cores percebidas a partir do que a mim foi comunicado.

5 e s : . ; ;
O texto de qualificacdo ndo foi apenas entregue e analisado pela banca arguidora, mas também pelos terreiros
interlocutores da pesquisa que, de maneira informal, aprovaram o seguimento do trabalho.
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Nesses termos, admito que nao elaboro conceitos e verdades definitivas, mas situo a
pesquisadora, psicloga e aspirante a antropologa que se embrenhou por estas relaces.
Acredito que seja justamente nas arbitrariedades, ambiguidades e inconstancias vivenciadas
que podemos encontrar compreensdes elucidativas das proprias pombagiras, mas,
principalmente, de muitas mulheres do nosso pais.

Percebo hoje que este posicionamento pode conferir uma prudente plasticidade do
pesquisador frente ao “campo” no que se refere a respeitar a dinamicidade que prescinde do
projeto intencionado anteriormente ao encontro com os interlocutores. Ou seja, para o
desenvolvimento desta pesquisa, houve um plano inicial de trabalho, mas o método foi
desenvolvido e aprimorado no processo do encontro com os interlocutores do trabalho, de
maneira que busquei um objeto de estudo que se encaixasse em minha perspectiva teorica,
mas foi este “objeto” que me levou as perspectivas que aqui utilizo.

E verdade que parto, se assim posso dizer, de um territério marcado pela psicanélise
lacaniana, influenciada pelo primeiro orientador deste trabalho, mas a antropologia (e as
ciéncias sociais de maneira geral), aqui, surgiram enquanto necessidade®. Logo no inicio,
deparei-me com a imensa escassez de textos “psis” abordando o assunto da religiosidade afro-
brasileira. A literatura feminista entrou em seguida, como uma outra urgéncia que surgiu
como demanda quando as pombagiras comecaram a se mostrar intimamente associadas ao
feminino. Pensar que feminino € esse, se aquilo era “feminino”, o que sdo essas “mulheres” e
como contestar o que havia sido dito até entdo, provocava-me a recorrer a essas fontes.

Tantos caminhos podem dar uma roupagem “confusa’ ao texto, pouco delimitado,

recortado e definido, mas imagino que, a0 mesmo tempo, 0 momento que vivemos atualmente

® E por esse viés também que ndo parto de qualquer corrente antropoldgica e ndo levanto bandeiras. Utilizo-me
dos autores na medida em que se tornam necessarios e atribuem sentido as minhas angustias de inexperiéncia
seja nos terreiros, seja ao me deparar com o texto que escrevo.

" Os textos sdo “confusos” quando “porque insistem em se manterem abertos, incompletos e inseguros quanto ao
modo de finalizar um texto ou uma analise. Tal abertura sempre marca uma preocupagdo com a ética do dialogo
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permite que nos encontremos em outras abordagens. Admite-se que “o objeto de estudo
sempre ultrapassa sua delimitacdo analitica” (MARCUS, 1994, p. 5), por isso, gosto da
expressao “trabalho experimental” 8e apresento um texto construido em processo. Como
veremos, esse caminho faz parte da propria estrutura analitica deste trabalho, pois néo
exponho aqui apenas o resultado final “redondo” e previsivel: “Alias, o valor objetivo de uma
pesquisa ¢ demonstrado como a realidade do movimento: pela eficidcia de seu progresso”
(LACAN, [1936] 1998, p. 91).

Portanto, é nesse contexto que apresento a introducdo do texto baseando-me também
na minha histéria e presenca desde a concepc¢do da ideia de pesquisar pombagiras. A partir de
entdo, parto para dois capitulos introdutérios na intencdo de fornecer terreno suficiente para
contornar a leitura do trabalho.

O primeiro deles € “Umbanda: luz que refletiu na Terra”, capitulo em que apresento
hipdteses de construcdo desta religido cuja principal caracteristica é a dinamicidade e a
mesticagem que se constituem ndo apenas como base de compreensdo da religido, mas
operam eticamente na relagcdo com seus fieis.

No segundo capitulo, explicito como se articulam antropologia e psicanalise numa
reflexdo tedrica sobre as possibilidades de “complementaridade” entre ambas as disciplinas
bem como nos estudos de transe e possessao.

Com isto, parto para revelar a esperada e valiosa voz de meus interlocutores numa
etnografia de trés encontros no terceiro capitulo, que foi construido para apresentar nao
apenas 0s terreiros participantes e interlocutores da pesquisa, mas também o proprio

desenvolvimento das perguntas e constatacdes do trabalho a partir dos diferentes encontros.

e do conhecimento parcial: um trabalho € incompleto sem as reacGes criticas e diferentemente posicionadas de
seus (esperados) varios leitores” (MARCUS, 1994, p. 17)

8 “A marca do trabalho experimental, critico, esta na sua resisténcia a essa assimilacdo muito facil do fenomeno
mediante conceitos analiticos ja dados, prontos de antemao. Tal resisténcia é manifesta na confusdo do trabalho,
em suas muitas localizages, sua abertura contingente quanto aos limites do objeto de estudo (que aparecem no
espaco do trabalho, cujas ligagcdes por justaposicdo sdo elas proprias 0 argumento), sua preocupacdo com a
posicdo e sua derivagdo/negociacdo com o texto analitico do discurso indigena, dos mapeamentos nos locais
pelos quais o objeto de estudo ¢ definido e por onde ele circula” (MARCUS, 1994, p. 15-16).
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Em seguida, trabalho os dados que saltaram aos olhos e perturbaram meu corpo nos
quatro ultimos capitulos. No primeiro deles, abro a discussdo sobre as diversas e longinquas
ascendéncias que parecem exalar as presentes figuracdes de pombagiras.

Em seguida, abro uma discussdo com as teorias de género para melhor situar,
contextualizar e dialogar com os dados colhidos em campo. No mesmo capitulo, abordo ainda
como a psicanalise pode responder aos impasses surgidos na abordagem do que se entende
por feminino e quais seriam as possibilidades da disciplina contribuir para a reflexdo do
conteudo despertado no encontro com as médiuns e suas pombagiras.

Os dois ultimos capitulos trilham hipoteses de trabalho e andlise de dados que
abordam os dados colhidos a partir de uma metodologia de trabalho desenvolvida a partir da
prépria experiéncia em campo com as pombagiras. Neste sentido, serdo abordados os sentidos
revelados a partir da estética do culto e dos “ditos” de médiuns e pombagiras, audiveis por
meio de uma experiéncia investigativa e “sensivel” ao que esta para além do verbal, objetivo e
racional.

Ao final, ressurjo e retorno com uma elaboragdo de “Maria Estrela” menos dolorida
depois de ter encontrado ao longo destes anos com tantas outras Marias. E por este caminho
que convido o leitor a trilhar ao meu lado um percurso de sombras, deslizes e descobertas com
uma labareda na méo e o coracdo pulsante para tornar audivel e visivel alguns tracos do

feminino que se esbogam neste caminho.



1. UMBANDA:

luz que refletiu na terra

Refletiu a luz divina em todo o seu esplendor

vem do Reino de Oxala, onde ha paz e amor

luz que refletiu na terra, luz que refletiu no mar
luz que vem |4 de Aruanda, para tudo iluminar

A umbanda é paz e amor, é um mundo cheio de luz
é a forca que nos da vida, e a grandeza nos conduz
avante filhos de fé, como a nossa lei ndo ha
levando ao mundo inteiro

a bandeira de Oxala

(Hino da umbanda)
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O que a sociedade brasileira ensina aqueles que
buscam compreendé-la é que a realidade pode ser
mais flexivel, mais eléstica, mais mével, mais
contraditoria ainda do que imaginavamos. O
pensamento categorial e classificatorio, caracterizado
principalmente pela pesquisa binaria, de nada vale
assim que nos confrontamos com uma sociedade tao
“desorientante” como a sociedade brasileira, na qual
toda afirmagéo,é contraditoria uma hora ou outra.
(LAPLANTINE, 2007a, p. 15, traduco nossa) °,

Valho-me deste capitulo para aproximar a tematica umbandista daqueles que a
desconhecem e facilitar a leitura do trabalho®. Busco basear-me fundamentalmente na ideia
da mesticagem intrinseca a esta religido desde o seu surgimento, para que compreendamos
melhor o pano de fundo ofertado ao surgimento da pombagira. Ndo € a toa que foi nesta
religido que houve espaco para a elaboracdo e celebracdo desta figura tdo fugidia e evasiva as
normas sociais mais tradicionais.

Neste sentido, antes de mais nada, € preciso dizer que a umbanda nasceu no Brasil a
partir de trés ascendéncias principais: africana, europeia (principalmente por influéncias
catdlica e espirita kardecista) e indigena. Parece-me que essa € a questdo fundamental que faz
da umbanda um territério singular para se pensar e compreender o préprio pais estampado em

seus cultos, pois atualiza e promove contornos significativos do imaginério social brasileiro™.

% Ce que la société brésilienne apprend & ceux qui cherchent & la comprendre est que la réalité peut étre plus
flexible, plus ductile, plus mobile, plus contradictoire encore que I’on imaginait. La pensé catégorielle et
classificatoire caractérisée notamment par la recherche de binarités éclate lorsque I’on se trouve confronté a une
société aussi déroutante que la société brésilienne dans laquelle toute position d’affirmation se trouve
progressivement contredite (LAPLANTINE, 2007, p. 15).

10'N&o é minha intencéo, no entanto, prolongar-me na teoria da religido, mas aponto neste capitulo parte da
preciosa literatura que me precede para quem desejar se aprofundar.

1 Numericamente, no entanto, ndo ¢ “declaradamente” expressiva. Pelo senso demografico do IBGE de 2000, o
candomblé, a umbanda e o espiritismo, juntos, somam 1,7% da populacéo brasileira. Digo “declaradamente”,
pois ainda hoje sdo poucos os que tém “coragem” de se assumir umbandistas, haja vista o preconceito ainda
vigente em relagdo aos cultos afro-brasileiros. Mesmo frequentadores assiduos de terreiros umbandistas que
conheci declararam-se catolicos para mim e imagino que em uma entrevista para um 6rgdo oficial, esse temor
deva ser ainda maior. O sociologo Flavio Pierucci (2004) atesta que esses nimeros seguem ainda uma tendéncia
retroativa, no entanto, o proprio autor aponta ser falho o sistema de avaliagdo do Censo Brasileiro que ndo abarca
a escolha de duas ou mais religides por cidaddo. Sabemos que a dupla, tripla (e por ai vai) filiacdo religiosa é
pratica recorrente no Brasil, de maneira que a maioria tem o habito de declarar-se catélico, ainda que nédo
pratique esta religido ou frequente outras com maior assiduidade do que aquela. Ainda assim, vale a pena
ressaltar que se ha uma perda relevante no nimero de adeptos, 0s neopetencostais tém uma importante parcela de
“crédito” nestes niumeros. Atualmente podemos assistir, em indmeros canais de televisdo, as agressdes por parte
de evangélicos as religiGes afro-brasileiras (Silva, 2007). Ao mesmo tempo, ndo vem de hoje a luta dessas
religiGes por manterem suas praticas e crencgas a grande custo.
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1.1. Uma religido de mesticagens

Reconhecemos a mesticagem por um movimento de
tensdo, de vibraco, de oscilacdo que se manifesta
através de formas provisorias que reorganizam-se de
um modo outro (LAPLANTINE; NOUSS, 2001, p. 8,
traducdo nossa) *2.

E sempre arriscado dizer sobre a constituicio das religides afro-brasileiras.
Construidas sobretudo por grupos que transmitiam suas tradicdes oralmente, é raro podermos
nos valer de registros escritos que documentem os processos de constituicdo destas religides™.

O trabalho de reconstituicdo histérica ficou a cargo dos pesquisadores que, no entanto,
se dedicaram expressivamente ao candomblé. Os principais pioneiros'* nos estudos da
religiosidade afro-brasileira foram o médico Nina Rodrigues ([1900]1935), o psiquiatra e
folclorista Arthur Ramos (1934) e, um pouco mais tarde, o antropdlogo Roger Bastide
([1958]2000).

No entanto, devido a uma nitida predilecdo pelo candomblé em relacdo a umbanda (ou
outras formas de culto), estes pesquisadores™ contribuiram, inclusive, por influenciar a
propria constituicdo das religides afro-brasileiras, instituindo um certo “padrdo nag6 de

qualidade” (CAPONE, 2004 ; CONCONE, 2006; PRANDI, 1991 ; SILVA, 2000)*.

12 « On reconnait le métissage par un mouvement de tension, de vibration, d’oscillation qui si manifeste a travers
des formes provisoires se réorganisant autrement ». (LAPLANTINE; NOUSS, 2001, p. 8)

3 Ha, no entanto possibilidades de investigac&o a partir de registros policiais ou de documentos jornalisticos que
atualmente contribuem para que os pesquisadores avancem a esse respeito.

1% Nina Rodrigues (1900/1935) e Artur Ramos (1940) ainda compreendiam as religiGes afro no registro de
patologizacdo do fendmeno religioso. A partir dos estudos de Roger Bastide (1958/ 2000) foi adquirido status
sociolégico de religido e a partir de entdo, seguiu-se esta corrente (GOLDMAN, 1984). Bastide (1958/2000,
1973) demonstrou que pesquisadores anteriores ndo percebiam a “sutil filosofia” das religides afro-brasileiras e
ressaltou que os chamados “primitivos” elaboram sistemas de conhecimento do mundo em niveis paralelos aos
de nossos maiores pensadores, alicercados em visdes originais, criativas e profundas sobre a humanidade.

5 A hipétese atribuida a esta conservagdo vem do fato de o candomblé se formar a partir de tradigdes de
populagdes yoruba (ou nagd) - com influéncias de povos fons, também chamados de jéjes, que foram capturados
no ultimo periodo de escravatura. Desta maneira, houve, entre eles, uma maior chance de conservar suas
tradicOes em relagcdo aos bantos, por exemplo, que formam a maioria dos escravos trazidos desde os primeiros
anos de escravatura (PRANDI, 2005).

16 Como exemplo, ndo sdo poucos os pesquisadores que relatam que a partir do contato com os pesquisadores, 0s
terreiros de candomblé percebiam a predilecdo pelo “purismo” africano e passavam a esconder suas
caracteristicas “impuras”, como, por exemplo, 0 culto de caboclos, entidade espiritual muito cultuada na
umbanda que em vida teria sido um indio, ou seja, um indicio de “marca” brasileira. Essa preocupagdo se devia
ao fato de que era vantajoso aos terreiros possuir pesquisadores ao seu lado, pois a parceria lhes conferia
reconhecimento e legitimidade social a0 mesmo tempo em que 0s centros que contavam com a presenca de
ilustres pesquisadores eram mais poupados da perseguicao policial e da imposicao catolica (SILVA, 2000).
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Durante varias décadas, ndo bastassem os estudos serem focados no candomblé nago,
0s mesmos também se restringiam a praticamente trés terreiros de Salvador: Gantois, Opd
Afonja e Casa Branca, considerados até hoje como icones e referéncias da tradicdo do
candomblé. Ndo houve, até meados da década de 70, estudos académicos aprofundados sobre
outras partes do pais que também possuiam representantes do candomblé nag6, nem de outras
formas de culto®’.

Mas para poder compreender a umbanda, devemos perceber as especificidades deste
culto tal como ele se mostra, mas ndo compara-lo a um candomblé degenerado ou baixo
espiritismo.E preciso pontuar que a mesticagem umbandista possui historicidade e qualidades
particulares.

Para tanto, € preciso acrescentar que os escravos deportados para o Brasil desde o
inicio do trafico negreiro provinham de diferentes lugares e consequentemente havia uma
grande variabilidade de praticas, crencas e divindades. Mas em nosso pais, tendo sido
destruidas as familias e rompidos os lagos, muitos escravos de diferentes etnias (por vezes
inimigos) eram obrigados a viver juntos. Dessa convivéncia, houve uma grande mistura que
Ihes conferia uma tentativa de elaboragao “identitaria” dentro deste novo contexto.

A primeira instdncia, houve um “intercdmbio” religioso entre suas proprias crengas,
mas ao longo do tempo, como o catolicismo era a religido oficial e imposta pela corte
portuguesa ao Brasil, também houve a incorporacédo de elementos da religido nacional.

Vale acrescentar que o catolicismo ao qual me refiro e vigente no periodo colonial era,
como diz Moisés do Espirito Santo (1990), um catolicismo popular, ou melhor, uma religido
popular portuguesa. Este catolicismo foi mais facil de ser assimilado®® e, por vezes, ja era

praticado em terras africanas, consistindo um sistema diferente, ainda distante dos preceitos

7 Cf. Amaral (2002), Prandi (1991) e Silva (1995).
'8 para uma apresentagdo mais detalhada a respeito do sincretismo religioso, cf. Bastide (1995, 2002).
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ditados pela Contra-Reforma Catolica, e carregado de crencas magicas e milagrosas que se
opunham a doutrina das elites.

Houve ainda uma mesticagem também com as crencas e praticas amerindias. Dentro
deste novo contexto, continuavam a festejar seus ancestrais a0 mesmo tempo em que se
imbuiam de novas crencas para se proteger, identificar-se e se cuidar medicinalmente.

Por volta do inicio do século XVII, surgiram formas de cultos anteriores a umbanda e
a0 candomblé nomeados de “calundus” e “batuques”, entre outros (SILVA, 2005a;
SILVEIRA, 2005). Tratava-se de reunides nas quais negros e mesticos se encontravam para
dancar, jogar, dancar, fazer magia e celebrar seus ancestrais.

Tais formas de culto® se espalharam por todo o Brasil, principalmente a partir da
abolicdo da escravatura, quando partiram do meio rural para a cidade. Com o passar do
tempo, estes cultos culminaram em subdivis6es: candomblé, tambor de mina, batuque, xangd
e umbanda dentre outras. Por meio da religido, reconstruia-se a fraternidade e a parentalidade
perdidas, e, cada uma a sua maneira, permitiu com que suportassem a miséria herdada da

escravatura, a perseguicdo policial®

e a dor da discriminag&o.

As macumbas - como passaram a ser nomeadas as formas de culto anteriores a
umbanda no final do século XIX e inicio do século XX - eram ignoradas pelos estudiosos pela
sua “degradacdo” da tradi¢do afro, de maneira que a pouca oferta de estudos a respeito
dificulta os estudos sobre a propria constituicdo da religido no pais.

A esse respeito, 0 socidlogo Reginaldo Prandi (1991), em contraponto, argumenta

sobre o equivoco ao desconsidera-las:

9 «Eram cultos que englobavam uma grande variedade de ceriménias misturando os elementos africanos
(atabaques, transe por possessdo, adivinhacdo através de bdzio, trajes rituais, sacrificio de animais, banhos de
ervas, idolos de pedra etc.) aos elementos catdlicos (crucifixos, anjos catélicos - 0 Anjo Angélico - sacramentos
como casamento) e ao espiritismo e supersticdes populares de origem europeia (adivinhacdo por meio de
espelhos, almas que falam através dos objetos ou incorporadas nos vivos etc.)” (SILVA, 2005a, p.45-46).
20 x . L1 o - o

Apesar da separagdo entre a Igreja Catolica e o Estado desde o inicio da Republica, essas religides sofreram
perseguicdes policiais até a metade dos anos 60 do século XX (BROWN, 1994 ; NEGRAO, 1996 ).
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Macumba, portanto, deve bem ter sido a designacéo local do culto aos orixas
gue teve 0 nome de candomblé na Bahia, de xangd na regido que vai de
Pernambuco a Sergipe, de tambor no Maranhdo, de batugue no Rio Grande
do Sul. Dificil sabermos o que foi e como se originou essa antiga macumba
carioca, na qual Bastide, precedido e seguido por outros, enxergava formas
degradadas (no sentido de desorganizacdo e desagregacdo cultural) das
antigas religides (PRANDI, 1991, p. 45).

Em ensaio sobre uma “proto-antropologia da cidade” presente nas obras de Lima
Barreto, o antropdlogo franco-brasileiro Jorge Santiago (2008) expbe trechos do conto O
Moleque, em que o proprio Lima Barreto analisa as praticas religiosas da cidade do Rio de
Janeiro. Oferecendo-nos o panorama que a literatura académica nao fez, Lima Barreto retrata

a “vida urbana” e a religiosidade da época:

Nas suas redondezas, é o lugar das macumbas, das praticas de feiticaria com
gue a teologia da policia implica, pois ndo pode admitir nas nossas almas
depositos de crencas ancestrais. A igreja catdlica se mistura a eles e a sua
difusdo é pasmosa. A igreja catélica unicamente ndo satisfaz 0 nosso povo
humilde. E quase abstrata para ele, tedrica. Da divindade ndo dé, apesar das
imagens, de dgua benta e outros objetos do seu culto, nenhum sinal palpavel,
tangivel, de que esta presente. O padre, para 0 grosso do povo, ndo se
comunica no mal com ela; mas o médium, o feiticeiro, 0 macumbeiro, se ndo
a recebem em seus transes, recebem, entretanto, almas e espiritos que, por ja
ndo serem mais da Terra, estdo mais perto de Deus e participam um pouco
da sua eterna e imensa sabedoria (LIMA BARRETO, [1920] 2008, p. 17).

Na mesma obra, Lima Barreto vai além e elabora uma compreensdo sobre a

religiosidade popular sem preconceitos, abordando a riqueza e eficacia dessas préaticas de

maneira que os académicos da época ainda ndo eram capazes de fazer.

Os médiuns que curam, merecem mais respeito e veneracdo que 0s mais
famosos médicos da moda. Os seus milagres sdo contados de boca em boca,
e a gente de todas as condi¢fes e matizes de raca a eles recorre nos seus
desesperos de perder a salde e ir ao encontro da Morte. O curioso — 0 que
era preciso estudar mais devagar — é o amalgama de tantas crencas
desencontradas a que preside a igreja com os seus santos e beatos. (LIMA
BARRETO, [1920] 2008, p. 17)

O romancista antecipa a ciéncia na compreensdo da religiosidade popular e, como o diz

Jorge Santiago (2008, p. 50), “estuda e convida a estudar os particularismos do sociocultural,
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ao ponto de preconizar processos de hibridacdo que somente mais tarde serdo considerados
pelas ciéncias humanas e sociais”, como 0 fez Roger Bastide a partir da década de 30%.

E interessante que o autor preconiza ndo apenas a compreensao das ciéncias sociais,

mas também o que parece anunciar o proprio surgimento da umbanda:

A feiticaria, o espiritismo, a cartomancia e a hagiologia catélica se baralham
naquelas praticas, de modo que faz parecer que de tal baralhamento de
sentimentos religiosos possa vir a nascer uma grande religido como
nasceram de semelhantes misturas as maiores religiGes da historia. Na
confusdo do seu pensamento religioso, nas necessidades presentes de sua
pobreza, nos seus embates morais e dos familiares, cada uma dessas crencgas
atende a uma solicitacdo de cada uma daquelas almas e a cada instante de
suas necessidades (LIMA BARRETO, [1920] 2008, p. 17-18).

Esta mesticagem, que expressava a propria vida colonial dos marginalizados,
provavelmente era compreendida como uma grande “confusdo do pensamento religioso”,
como bem pontua Lima Barreto, de maneira que algumas vezes mais vale nos valermos da
literatura do que dos pesquisadores da época. Afinal, estes ndo se dedicavam ao estudo dessas
crengas que, provavelmente, respondiam e atribuiam contornos as necessidades da
cotidianidade vivenciada.

Patricia Birman (1995) reconhece que desde os primeiros estudos ha um esforgo - por
parte dos pesquisadores — para diferenciar e estabelecer fronteiras em cultos que se revelavam
entrelagcados. No entanto, as macumbas dificultavam o estabelecimento de critérios que as
separassem e a diversidade e o movimento destas religides eram percebidos como um
“obstaculo tedrico”. A autora argumenta que havia uma dificuldade em “reconhecer que a
flexibilidade de fronteiras diz respeito a concepg¢des do que seja religido diferentes daquelas

operadas pelos antrop6logos” (BIRMAN, 1995, p. 16).

2 Cf. Santiago, J. (2010).
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Em consonéncia, a pesquisadora Maria Helena V. B. Concone (2006) afirma que a
umbanda é um desafio maior aos pesquisadores, pois ndo se pode elaborar modelos
simplificados ou estruturalistas a seu respeito.

Neste sentido, Bairrdo (2002) complementa:

Esta ilusdo sobre a linearidade do tempo, ndo obstante mantida por muitos
que presumem reivindicar uma fidelidade a tradicdo, ignora que o tempo do
sagrado é sempre presente. A origem acontece atual e é revivida em cada
reiteragdo do sagrado (BAIRRAO, 2002, p. 57).

A maior regra da umbanda - como o veremos ao longo de todo o trabalho - é o
proprio dinamismo da religido. Essas “impurezas” e mestigagens possuem, como ja
mencionado, uma historicidade de inimeros anos de interacéo no territorio brasileiro.

Percebendo a religido em sua especificidade, progressivamente aumenta o nimero de
estudos que permitem realizar um esboco do processo de constituicdo da umbanda, que se
desenrola desde os primeiros anos de interacdo dos povos bantos no territorio brasileiro até o
inicio do século XX, quando foi reconhecida como religido nomeada como tal (BROWN,
1994 ; CONCONE, 1987 ; NEGRAO, 1996 ; ORTIZ, 1978).

Uma marca fundamental do carater “mestico” umbandista ¢ a presenga no corpo da
religido do espiritismo kardecista, que chegou ao Brasil no final do século XIX e converteu
uma parte da classe média brasileira %.

Pesquisadores defendem a tese de que os primeiros centros de umbanda foram criados
a partir de uma busca de legitimidade social no kardecismo (BROWN, 1994 ; NEGRAO,
1996 ; ORTIZ, 1978 ; PRANDI, 1991), ja que praticavam sua religiosidade de forma

marginalizada.  Assim, buscando legitimar seus cultos como religido, encontraram no

22 \/ale conferir La Table, le Livre et les Esprits (1990), de Marion Aubrée e Francois Laplantine, bem como
Kardecismo e Umbanda (1961), de Candido Proc6pio Ferreira de Camargo. Ha informacdes tanto sobre o
pensamento de Allan Kardec, como sobre a teoria de reencarnacdo, o evolucionismo e o positivismo
caracteristico da religido. Vale conferir ainda Procépio
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espiritismo do francés Allan Kardec uma possibilidade de explicacdo para a possessdo bem
como uma via para diminuicao da discriminacdo que sofriam.

E preciso dizer, no entanto, que o kardecismo baseia-se num evolucionismo (tipico do
contexto darwinista da época) e numa estratificacdo hierarquica dos espiritos. Para eles,
espiritos evoluidos séo grandes pintores, grandes médicos, grandes intelectuais, ja os espiritos
dos negros, indios e mesti¢os, como os caboclos e os preto-velhos, eram considerados pouco
evoluidos e consequentemente eram proibidos de serem incorporados.

Assim, uma das teses sobre a construcdo da umbanda é a de que nesta ambiéncia de
malquerenca de seus espiritos, alguns grupos construiram seus proprios centros onde
poderiam ser livres para incorporar caboclos, preto-velhos e tantas outras entidades que
surgiram com o passar do tempo®.

Até hoje, a umbanda guarda os conceitos do kardecismo ainda muito presentes, como
a ideia de “missdo” (ou karma), o principio de caridade, e uma certa tendéncia a colocar seus
espiritos em escalas de evolucdo. O socidlogo Lisias Negrdo (1996) acrescenta que quando ha
influéncia da moral na pratica umbandista, frequentemente é influéncia de heranca

kardecista®*.

% pPara Bastide (1995), esse caminho pelo kardecismo foi percebido como uma tentativa de integracdo do negro &
sociedade, o que estd de certa forma de acordo com Concone (1987), pois para ela, houve uma busca de
“embranquecimento”. Diana Brown (1994), também importante referéncia para 0s estudos sobre umbanda,
acrescenta que esse processo de “embranquecimento” € fruto da presenga da classe média na pratica e na
construcdo da umbanda. J& Renato Ortiz (1978) contribui ao dizer que ao mesmo tempo em que houve um
embranquecimento das tradigdes africanas, houve um “empretecimento” do kardecismo e 0 sociélogo Lisias
Negrdo (1996) complementa ao afirmar que mesmo com todo esse processo de agregagdo de novas influéncias,
ndo se pode dizer que houve uma perda total de identidade. Apresentando uma interpretacdo que escapa a uma
dimensdo valorativa pautada no “embranquecimento” ou “empretecimento”, Camargo (1961) utiliza a ideia de
um continuum religioso existente entre umbanda e kardecismo; ideia posteriormente utilizada para compreender
o continuum também presente entre as mais variadas formas de cultos afro-brasileiros (FERRETTI, 1995;
SILVA,2005c).

# Stefania Capone complementa: “Como no espiritismo kardecista, as sessdes de umbanda visam facilitar o
processo de evolucao dos espiritos. Mas, ao passo que no kardecismo esse processo esta ligado a doutrinacdo dos
espiritos gracas a acdo consciente dos médiuns, na umbanda a evolugdo deles sé pode se realizar pelo “trabalho”
mediunico, ou seja, pela “caridade” praticada pelos proprios espiritos uma vez incorporados em seus médiuns. A
intervencdo direta dos espiritos na vida dos homens, ajudando-os a resolver os problemas, torna-se, portanto, o
Unico meio de evoluir: é preciso “trabalhar” para progredir” (CAPONE, 2007, p. 98), de maneira que veremos ao
longo do texto, a repeticdo das pombagiras ao dizerem que estéo aqui (em nosso mundo) porque precisam ajudar.
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No entanto, é importante ressaltar que a umbanda rompe com a visdo de mundo
kardecista baseada no sofrimento e na castracdo do prazer (PRANDI, 1991). Nestes mesmos
termos, Bairrdo (2003d) compreende também a influéncia do catolicismo presente na
umbanda e exemplifica utilizando a imagem de Jesus Cristo em ambas as religides: nos
altares umbandistas, quando ha imagens de Cristo, ele geralmente estad “vivo”, de bracos
abertos, com aparéncia acolhedora e leve. Ao contrario da maioria dos altares catolicos, em
que a figura central € o Cristo morto, simbolo de sofrimento, com os bragos pregados na cruz
e 0 corpo sangrando.

Ainda é preciso dizer que as hipoteses levantadas sobre a constituicdo da umbanda
sdo, no entanto, controversas. O fato € que a partir do inicio do século XX, inUmeros terreiros
identificados como umbanda surgiram na mesma época em diferentes lugares do Brasil, mas

principalmente no Rio de Janeiro e em Séo Paulo.

1.2. Expressdo de uma ética de inclusao

Em seu processo de constituicdo, nasce também um principio de “universalidade” sem
limite geografico, étnico ou social, representando uma religido que acolheria a tudo e a todos
(PRANDI; 1991; SILVA, 1995).

Toda essa agregacdo de novos elementos foram propicias para que a umbanda fosse
reconhecida como simbolo de uma “brasilianidade”, simbolo de um Brasil mestigo. E por esse
Vviés que a umbanda passa a ser associada a um palco da dinamica social e cultural brasileira,
constantemente® elaborando seu universo religioso e sempre aberto a novas influéncias
(CONCONE, 1987 ; NEGRAO, 1996): “A umbanda é uma tradicdo presente. Uma “co-

memoragao” criativa da brasilidade atual” (BAIRRAO, 2002, p. 58).

% Por mais que nos esforcemos para classificar e teorizar sobre essa religido, vale lembrar que suas
caracteristicas variam de terreiro para terreiro, de pai-de-santo para pai-de-santo, de médium para médium.
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Maria Laura Viveiros de Castro acrescenta que esta flexibilidade (t&o tipificada como
aculturacdo) € justamente o que liga a umbanda, ou a “macumba” as suas origens africanas: “a
macumba parece guardar, de suas origens africanas, uma caracteristica central: a tendéncia a
ampliacdo e a flexibilidade” (VIVEIROS DE CASTRO, 1987, p. 89 apud BIRMAN,P., 1995,
p.16). Para Bairrdo (2002), também é curioso notar que “ha uma notavel homogeneidade entre
a plasticidade e o culto dos ancestrais ha umbanda contemporanea e as formas bantos de
religiosidade” (BAIRRAO, 2002, p. 57).

Enfim, minha intencdo é destacar que esta mesticagem, ou arte de “bricolage”
(MEYER, 1993), é representativa de uma caracteristica mais profunda e enraizada: uma ética
de inclusdo presente na espiritualidade umbandista que estad atrelada tanto a constituicdo da
religido quanto a propria pratica de acolhimento a milhares de pessoas que pedem ajuda para
0s mais variados problemas em intimeros terreiros de todo o pais®.

Quero dizer que a “antropofagizagio™’ da umbanda supera os limites de sua
constituicdo historica para se revelar como uma prética de incluséo e acolhimento. Acima de
tudo, é uma religido baseada em relacBes de ajuda, e reivindica-se ser este 0 motivo de serem

incorporados.

1.3. Luz que refletiu na Terra

Essa religido interpreta (no sentido teatral), numa
mistura de repeti¢do e de improvisagédo, uma
pluralidade de maneiras de ser brasileiro. Ela o faz sem
separar os seres em fronteiras, ma os religando entre
eles, entre geracdes e continentes.

(LAPLANTINE; NOUSS, 2001, p. 570, traducio nossa)*®.

% Tem-se noticia de terreiros também na Austria, nos Estados Unidos, na Argentina, no Uruguai, na Franga, em
Portugal e no Japéo.

2" \agner Silva (2005) e Laplantine & Nouss (2001) percebem uma relacdo entre a construcdo da umbanda no
inicio do século passado e o espirito “antropofagico” do discurso do modernismo dos anos 20.

8 Néanmoins, cette religion interpréte (au sens théatral), dans un mélange de répétition et d’improvisation, une
pluralit¢ de manicres d’étre brésilien. Elle procéde a cette interprétation non en séparant les étres par des
frontiéres mais en les reliant entre eux, ainsi qu’en reliant les générations et les continents (LAPLANTINE ;
NOUSS, 2001, p. 570).
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A mesma ética de acolhimento pode ser identificada também na constituicdo do
pantedo umbandista, pois é possivel perceber as mais variadas facetas humanas em suas
entidades espirituais. Notamos que seu pantedo € composto, em geral, por personagens do
cotidiano e da memaria popular, como o indio, representado pelo caboclo ou o velho escravo,
através do preto-velho, mas ha até mesmo bandidos e prostitutas, como 0s exus e as pombagiras,
respectivamente.

Mais interessante ainda € que, em geral, esses personagens sdo figuras marginalizadas
socialmente e, apesar de sua condicdo, possuem espacos reverenciados no mundo sagrado.

Parece haver ainda uma atencdo e uma escuta as dindmicas sociais e as necessidades dos homens.

Cada caracteristica que possa adjetivar o humano e as suas possiveis
condicles, sintetizadas pela experiéncia histérica e a memoria social, é
elaborada em tipos extremamente humanos, capazes de se constituirem em
apelos & aceitacdo do rejeitado, psiquica e/ou socialmente, ao revelarem em
plenitude hipdteses sobre a qualidade e consequéncias dos seus defeitos. (...)
A Umbanda concretiza uma tentativa de harmonizacdo do psiquicamente
contraditério, fundida a uma argumentacdo em prol da interdependéncia
entre os destinos contemporéneos e sobreposta a uma interpretacdo do
transcendente, que o propde como ressoante da humanidade e aberto aos
seus meandros, a ponto de que ndo se exclua nenhuma possibilidade de ser.
Os terreiros, em rede imaginal, servem como continente de elaboragdo desta
experiéncia e missdo coletiva, proporcionando um rico campo para 0
desenvolvimento de uma psicologia social dialégica, em profundidade
(BAIRRAO, 2004a, p. 73)

Em sua eética, ndo se percebe uma imposicdo doutrindria de dogmas universais

estaticos e fechados, mas uma sensibilidade adaptativa ao contexto.

No fundo, o que essa légica ainda tem coragem de apresentar é que todos 0s
homens tém, apesar das aparéncias, e sobretudo das aparéncias, uma cara e
uma personalidade que vale a pena conhecer. Que o sofrimento tem causas,
leis e objetivos e pode ser aliviado (DA MATTA, 1991, p. 22-23).
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Entre as entidades espirituais®® mais conhecidas estdo os pretos-velhos, os caboclos, os
cosmes, 0s baianos, os ciganos, os boiadeiros, os marinheiros, os exus e as pombagiras®’. Mas
é notavel perceber ainda que a religido continua a incluir os antepassados locais em seus
cultos, e cada vez mais adota personagens da cultura brasileira, como, por exemplo,
divindades nomeadas como Lampido ou Maria Bonita, incorporados na linha dos baianos ou
em uma “sub-linha” que se constroi: 0S cangaceiros.

Diferente da “inconsisténcia” que se possa julgar a dinamicidade, a incorporagdo e
assimilacdo de novos elementos ndo sdo aleatdrias, mas fruto de uma combinagdo que se mostra
util & producdo e sentido na vida de seus adeptos (BAIRRAO, 2001; TRINDADE, 2000).

Concone (2006) compreende a configuracdo da umbanda em sintonia com a
configuracdo da sociedade nacional. A autora exemplifica mencionando o culto da entidade
“baiano” em Sao Paulo, que se desenvolveu na mesma época em que se intensificavam as
migracdes nordestinas para a cidade, constituidas em grande parte por baianos™.

A espontaneidade do culto, que é impressionante, ndo se da aleatoriamente, pois da
mesma maneira em que ha mudancas, hd o que permanece, 0 que se conserva e se repete, mas
ndo porque € dogma, regra escrita ou e pré-determinado. A umbanda, quanto mais “umbanda”
parece ser, é dindmica, vivaz e acolhedora a tudo e todos, inclusive as mudangas sociais.

Vale ainda notar que na umbanda, assim como na légica da mitologia africana trazida

para o Brasil, a sabedoria, diferentemente da tradicdo ocidental, ndo é associada ao

%% para mais detalhes sobre a umbanda, as suas diversas linhas e “regras”, cf. Brumana e Martinez (1991).

% A frequéncia da incorporacdo destas divindades também é variével de terreiro para terreiro bem como de
médium para médium. Ha terreiros em que a divindade que mais presta atendimento ao publico é o preto-velho,
ja em outras sdo os caboclos ou os baianos. A regra do dinamismo também vale para os médiuns, que pode ter
diversas entidades (preto-velho, caboclo, cigano, baiano, cosme, exu,etc.), mas ndo necessariamente “conhece”
ou incorpora a todas.

31 E sabido também que em Sao Paulo, onde a imigragdo oriental foi mais intensa ha inimeras referéncias de
terreiros que possuem divindades orientais (CONCONE, 2006), como o que ocorre na Casa Mae Guacyara,
terreiro que pesquisei na cidade de Sdo Paulo. Em um dos rituais de que participei, conversei com um caboclo
que dizia ter sido um monge budista do Tibet em uma de suas vidas. Ou seja, o caboclo, divindade “tipicamente”
brasileira, mostra-se monge e oriental. J& nos terreiros de Jardindpolis e Ribeirdo Preto, ndo encontrei nenhuma
referéncia a este tipo de entidade, o que ndo significa que isso ndo possa mudar, ou que, no momento em que
escrevo, uma outra divindade ja possa ter surgido. E neste sentido que ndo busco categorizar e explicar cada
linha de entidades da umbanda, pois muito provavelmente corro o risco de pisar em falso.
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conhecimento intelectual, mas assimilada com base na experiéncia vivida. Trata-se do
conhecimento por meio da vida e a vida como € vivida. O aprender estd no ato do fazer
(PRANDI, 2005).

Para tudo e todos existe uma maneira de ajudar: na saude, no trabalho, na familia ou
no amor. Todas as entidades possuem uma experiéncia e um saber para poder indicar 0s
melhores caminhos, benzer e até mesmo punir.

Assim, quem viveu muito, quem sofreu muito e mesmo quem errou muito, tem saber
para passar e pode a partir de sua experi€ncia “vivida” apontar caminhos, indicar 0s erros,
abencoar e punir. Nas consultas com as entidades nos terreiros, os consulentes podem se
confidenciar com espiritos muito proximos de si mesmos, ndo tdo perfeitos ou distantes dos
humanos.

Além do caréter inclusivo e do conhecimento do vivido, a légica do bem e do mal também
fundamenta esta variedade de entidades no pantedo umbandista. Tanto nas tradi¢des yorubas
guanto bantas, o bem e 0 mal sdo constituidos na mesma origem. Para tudo ha os dois lados.
Trata-se do mesmo que ocorre na natureza: em toda a sua plenitude ha os beneficios e maleficios,
assim como a agua de um rio tanto pode nutrir como pode destruir (PRANDI, 2005).

Em geral, 0 “mal” ndo é percebido como um ponto de ataque, mas muito mais como
ponto de atencdo; é importante conhecé-lo para se proteger. Bem e mal séo apreendidos como
forcas primordiais e necessarias (BRUMANA; MARTINEZ, 1991), mas a manipulacdo de
ambas depende de cada terreiro (TRINDADE, 1985).

Parece ndo haver um recalcamento imediato de facetas escondidas do ser humano,
bem ao contrério, a violéncia, a traicdo, a inveja, a sexualidade e os desejos sdo tratados e
percebidos como proprios da condi¢do humanas. Neste ambiente de acolhimento, a umbanda
se mostra como um espaco de inclusdo desde sua constituicdo até suas praticas de cura e

escuta, promovendo uma diversidade de aspectos do profano no sagrado.
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1.3.1. A virada®

Entre as divindades umbandistas, ha também as zonas fronteiricas (por vezes bastante
flexiveis) que as distinguem entre entidades de “direita”, como os pretos-velhos, caboclos, cosmes,
baianos, boiadeiros®®, e as entidades de “esquerda”, como os exus, as pombagiras e 0s exus-mirins.

Trata-se de uma divisdo categorial que separa as entidades de ‘direita’, ligadas a “luz”, das
entidades de ‘esquerda’, ligadas as “trevas”, teltricas, relativas ao que ¢ mais proximo do carnal. Ha
ainda quem pense que a esquerda é da ordem do maléfico, mas percebo que falar das entidades
desta linha é apenas como falar da outra face da moeda, “viramos” a face do “mesmo” e
encontramos outros contornos, que, como a noite e o dia, o claro e o escuro, complementam-se.

Parece que se complementam também os exus e pombagiras®*. Ao longo do
desenvolvimento deste trabalho, ouvi muito que para falar de pombagira é necessario falar de
exu, pois as entidades de esquerda tém caracteristicas em comum.

Assim, sigo o costume da ordem ritual e trago 0s exus primeiro:

A partir do inicio do século XX, o Exu africano, reinterpretado como espirito
maroto mas prestativo, espécie de diabinho familiar da tradicdo ibérica,
comega a se multiplicar nas macumbas do Rio, sob a influéncia das crengas
espiritas sobre os mortos (CAPONE, 2007, p. 95).

Inaugurando os estudos especificos sobre esta entidade, Liana Trindade (1979) em sua
tese de doutorado intitulada Exu: simbolo e funcéo, aborda as ambiguidades do exu na sua
capacidade de transitar entre o que é bom e mau, a0 mesmo tempo em gue o0 considera como

possibilidade de romper com a opresséo social®:

%2 Os rituais de umbanda em geral comecam com a incorporacéo das divindades de direita e em seguida apagam-
se as luzes para serem recebidas as divindades de esquerda. A isto € 0 que se nomeia por “virada”. Mas, como
sempre, no entanto, o formato dos rituais é varidvel de acordo com o terreiro e muitas vezes, o0s rituais de
esquerda e direita acontecem em dias separados.

¥ Baianos e boiadeiros, dependendo do terreiro também podem ser classificados como divindades de “centro” ou
“intermediarias”, ou seja, entre esquerda e direita, assim como o0s ciganos e marinheiros.

A relacdo entre exus e pombagiras sera melhor apresentada no quinto capitulo.

% A esse respeito, percebo que procede no imaginario umbandista uma interessante “logica de inversdo”. Os
exus contam que em vida foram “doutores”, ou seja, advogados, médicos (as vezes praticantes de abortos), juizes
e engravatados em geral; e por terem feito “maldades” em suas vidas passadas, encontram-Se atualmente na



2. Antropologia e Psicanalise: um meio de afinar seu ouvido e apurar seu tato | 49

A incorporagdo se torna mais significativa, @ medida que eles simbolizam as
formas comportamentais e 0s elementos sociais e psicolégicos condenados
socialmente. Caracteres estes, que neles residem e que os individuos sabem
possuir, mas que rejeitam como sendo atribuidos a Exu. (...) A presenca
desta entidade que culturalmente configura os caracteres psicoldgicos
censuraveis e como heroi “trickster” representa a possibilidade de obter as
aspiracdes desejadas, através da violagdo das interdi¢fes sociais, traduz os
sentimentos ambivalentes que seus adeptos possuem em relacdo a ela, de
temor e cumplicidade, repulsa e atracdo (TRINDADE, 1979, p. 204).

O exu pode ser um aliado audaz ou inimigo perigoso e cada posicdo depende também
de como se coloca o sujeito com quem se relaciona, o fiel ao qual trata ou 0 médium em quem
incorpora. Por isso € preciso conhecé-lo para poder interagir com seguranca
(BRUMANA;MARTINEZ, 1991).

Uma caracteristica que se repete é que as entidades de esquerda funcionam na base da
troca, ou seja, o fiel que faz um pedido a entidade costuma dar pagamentos ou agradecimentos
por seus servicos, que podem ser bebidas alcodlicas (pinga, uisque, cerveja...), tabaco
(cigarros, charutos...), carnes vermelhas, suas vestes tipicas (capas vermelhas ou pretas,
calgas..) e tudo 0 mais que a criatividade dessa classe de espirito ousar.

Atualmente exus e pombagiras sdo os alvos prediletos dos ataques das igrejas
evangélicas. As pombagiras sdo responsabilizadas por toda a sorte de problemas que possam
surgir na vida de um casal. Nestes espacos, elas se aproximam da mulher diabdlica,
prostituida e “destruidora de lares”.

Antes desconhecida para mim, logo que a elas voltei minha atencéo, percebi que presenca
desta sacerdotisa espiritual no imaginario social extravasa os limites de seus seguidores para se fazer

representar no pensamento das mais diversas classes sociais do pais. Trata-se de uma figura muito

qualidade de exus. Fazem parte, em geral, de grupos “abonados” e de pertencentes a alta sociedade em vida, que,
na morte, descem a um escaldo “mais baixo” entre as classes de espirito. Ja entre pretos-velhos, que eram velhos
escravos, ou entre os caboclos, que eram indios que também foram marginalizados, perseguidos, parece haver
uma tentativa de inversdo oposta; ocupam as posi¢des mais altas na hierarquia das entidades espirituais. Mas
mesmo isso também ¢ bastante flexivel, pois ndo sdo poucos os casos que acompanhei de exus que vém atender
pessoas em giras de preto-velho e todos pensam que sdo pretos-velhos. Essa seria, principalmente, uma
possibilidade atribuida aos exus: a possibilidade de transitar. Mas mais interessante do que comprovar se isso
ocorre ou nao, é dizer que as categorias, as diferenciacfes, as regras, na umbanda, sdo sempre fluidas e
permeéaveis. Depende muito dos pais ou maes-de-santo, do lugar do Brasil, da regido, do periodo do ano, do
momento politico, enfim, as regras estdo sempre em dialogo com o que se passa no mundo.
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popular, que n&o circula apenas nos espagos religiosos da cultura brasileira, mas na literatura, no
cinema, nas novelas, na musica — a titulo de ilustragdo, vale ressaltar o titulo do presente trabalho:
“Labareda, o teu nome ¢ mulher”, trecho da musica “Labareda”, de Baden Powell, que ¢é entoada
como ponto-cantado®® de pombagira em terreiros de umbanda — e nas conversas do dia-a-dia.

No discurso académico chegou a ser considerada como a mais popular divindade afro-
brasileira (HAYES, 2008), mas ainda sdo poucos e recentes os estudos aprofundados e
dedicados especificamente as pombagiras.

Ao notar um certo “siléncio” em torno da pombagira na Academia, Monique Augras
(2004) afirma que apesar de encontrar 0 seu culto bem estabelecido no Brasil desde sua
chegada ao pais, em 1961, os pesquisadores ainda ndo haviam comentado ou nao tinham

percebido a importancia dessa figura nos ritos populares.

Até onde foi possivel verificar, alids somente trabalhos recentes de jovens
antrop6logos vém dando destaque a pesquisa da umbanda e,
consequentemente assinalam o papel da Pombagira. Mesmo assim,
rarissimos sdo os artigos em que a mesma é focalizada como figura central
da investigacdo (AUGRAS, 2004, p.31-32). ¥’

O mistério também ronda 0 modo como categoriza-la no pantedo umbandista: por alguns, é
reconhecida como exu feminino, por outros € apenas a esposa do exu, tal como € entoado em alguns
pontos-cantados: “Pombagira ¢ mulher de sete maridos” (referente as sete ‘linhas de exus’).

Marlyse Meyer (1993), autora de uma das raras obras focadas especificamente em
pombagiras, constroi uma analise rica e envolvente sobre a pombagira Maria Padilha. Em sua
obra, retne elementos que remontam a Antiguidade, passam pelas feiticeiras dos séculos XVI
e XVII até o Brasil Colonial.

O percurso construido por Marlyse Meyer permite refletir sobre a possibilidade de

perceber a pombagira como sintese de um longo processo histérico e cultural. Tratarei mais

% ponto-cantado ¢ a musica ritual entoada para “chamar” as “entidades”. Cada classe de espiritos costuma ter
pontos-cantados especificos.

" Ao passo que desenvolvia este trabalho, recebia indicacdo de novos estudos, como da prépria Augras (2009),
Capone (2004), Carneiro (2009), Cruz (2007), Hayes (2008), Santos & Soares (2007).
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especificamente sobre esta questdo no quarto capitulo, mas vale ressaltar que para a autora,
assim como para mim, o fato de os ecos passados de feminino encontrarem ressonancia na
figura da pombagira, ndo precisa corresponder a um arquétipo do feminino da mulher
guerreira ou feiticeira, ou seja, um sentido de feminino Unico, essencial e atemporal. A
historia, os mitos e as interpretacdes religiosas podem ser utilizados para a compreenséo de
discursos que compdem as imagens que temos hoje, ndo necessariamente para provar ou
buscar verdades estaticas ou categorias essenciais.

Para uma ampla reflexdo do que compde nossas realidades hoje, Meyer (1993) aponta
a importancia de estudos multidisciplinares, inclusive no que toca a compreensdo da
pombagira, que, para a autora, € de suma importancia que seja estudada.

“Sintese dos aspectos mais escandalosos que pode apresentar a livre expressédo da
sexualidade feminina” (AUGRAS, 2004, p.14), a pombagira comporta a ideia de que as
pessoas podem, através dela, manifestar e canalizar seus desejos sem pudor, de modo a poder
elaborar suas experiéncias. Portanto, passa a ser um interessante objeto de estudo justamente
por permitir que compreendamos algo das “das aspiragdes e frustragdes de largas parcelas da
populacdo que estariam “muito distantes” de um codigo de ética e moralidade embasado em
valores da tradigdo ocidental cristd” (PRANDI, 1996, p.142).

O socitdlogo Reginaldo Prandi (1996) afirma que mesmo a prostituicdo associada a
imagem da entidade, em vez de afastar os fieis, contribui para que a pombagira seja encarada
como possuidora de um saber e dominio do relacionamento pessoal e da vida sexual, pois €
reconhecida como “alguém” que tem o poder de compreender as fantasias, os desejos e as
angustias dos fieis que pedem ajuda.

Neste sentido, percebi ao longo desta pesquisa que essa famosa entidade parecia
refletir um outro olhar sobre o feminino, pois, distante da mée e muito mais préxima da

imagem da “outra”, da amante, a pombagira parecia ocupar um lugar do feminino que nao se
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associa primordialmente ao matriménio ou a reproducdo (BIRMAN, 1995; MONTERO,
1985; SANTIAGO, I., 2001).

No entanto, pouco se discutiu sobre como ela é vivida e experienciada®. Ora, é
importante ressaltar que as entidades se expressam, além de tudo, por via do que dizem e
utilizando o codigo corporal que imprimem em seus mediuns, mas desconhego estudos
aprofundados que compreendam como e em que medida a pombagira atua na vida das pessoas
ou pesquisas que tomassem as proprias®® pombagiras como interlocutoras.

Percebo que, para maior entendimento desta entidade, é valioso que entremos em
contato com 0s sujeitos que vivenciam a experiéncia com a entidade, pois 0s elementos que
permitem esta compreensdo aparecem tanto em discursos sociais, quanto no proprio corpo.
Mas, por enquanto, ndo avango sobre a questdo, pois gostaria de levar o leitor ao campo junto
comigo, para que em sincronicidade cronolégica®, possa apresentar como os dados se
configuraram como questdes a serem trabalhadas.

No préximo capitulo, apresento a base metodol6gica para o que considero ser 0
diferencial deste trabalho em relacdo aos estudos precedentes: a inclusdo das préprias
pombagiras como interlocutoras da pesquisa € 0 meu posicionamento a partir da psicanalise

na compreensdo dos dados colhidos.

% Destaco os trabalhos de Stefania Capone (2004) e Kelly Hayes (2008).

¥ Recentemente tive conhecimento de uma dissertacdo publicada em alemao por Marie Elisabeth Thiele (2005).
Correspondi-me com a autora, que me disse ter realizado entrevistas com médiuns e pombagiras, mas ainda nédo
pude entrar em contato com o respectivo trabalho.

*0 Minha intengdo sincera é apenas preparar o terreno para os “leigos”, pois para os especialistas em estudo afro-
brasileiros, ndo trago aqui nenhuma novidade. Gostaria, inclusive, de me abster da necessidade deste capitulo,
mas se escolho pela permanéncia, ndo é apenas para facilitar e contextualizar a leitura de tudo o que estar por
vir, mas também em respeito aos varios pesquisadores que me precedem.
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2. ANTROPOLOGIA E PSICANALISE:

um meio de afinar seu ouvido e apurar seu tato “*

Assim como um planeta gira em torno de seu corpo
central enquanto roda em torno de seu proprio eixo,
assim também o individuo humano participa do curso
do desenvolvimento da humanidade, ao mesmo tempo
em que persegue seu proprio caminho na vida .

(FREUD, [1930], 2002, p. 105 — 106)

1 «A0s poucos, a cultura por suas obras, vai sendo um objeto reconhecedor do sujeito e assim validando-0,
chama-o a tomar posse do que é seu, assim como no caso especifico do psicanalista tornar-se um meio de afinar
seu ouvido e apurar seu tato, por, a exemplo de Freud, deixar circular em si os ritmos, as emogdes das grandes
obras e ‘na magica dessas obras, se deixar, repetindo Fuentes, ‘viver’. ” (HONIGSZTEJN, 2004, p. 35).
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Eu fico com uma profissdo de fé: o universo do real —e
por consequéncia a ciéncia - é inesgotavel. Sempre
havera jovens — as vezes grisalhos como eu — que
dispdem de um minimo de material e um maximo desta
inquietude que cria a nova ciéncia — essa que
descobrimos, com os olhos maravilhados através de um
ato de auto-descoberta, na aurora (sempre renovada) de
seu préprio pensamento que é necessario seguir
fortemente até o fim para sentir que vivemos como
homens (DEVEREUX, 1977, p. XXIII, traducédo
nossa).*

Este capitulo foi construido para especificar ao leitor, bem como a mim, confesso, o
lugar de onde falo: encontro-me na nebulosa zona fronteiri¢a entre antropologia e psicanalise.
Na primeira, por desejo proprio e busca de respeitar a alteridade dos meus interlocutores, na
segunda, também por afeicdo, claro, mas mais ainda, porque por meio dela, pude tanto
ancorar-me em um territorio audivel ao contetudo apreendido em campo, quanto situar minha
presenca e meu posicionamento naquele encontro.

Apesar de perceber claramente como a conjugacdo entre ambas as disciplinas pode ser
fundamental e extremamente rica para 0 pesquisador que se lan¢a a um encontro humano e
“sensivel”, encontrei sempre bastante reticéncia quando me encontrava entre antropologos e
assumia a minha “ascendéncia” psi.

Ao debrucar-me sobre o histdrico que elabora as bases do dialogo entre antropologia e
psicanalise, noto que ha e sempre houve terreno suficiente para um fértil debate; no entanto,
por diversos impasses de ambos 0s lados, a conversa ainda é truncada e as fronteiras tardam a
se mostrarem flexiveis.

E verdade que hoje podemos compreender que as vias para discutirmos as questdes
das resisténcias surgidas ao longo do tempo sdo muitas, no entanto, sdo mais marcadas por

siléncio do que dialogo. Assim, aprofundo-me mais especificamente nos estudos relativos a

2 « Je conclus par une profession de foi: I*univers du réel — e par conséquence de la science- est inépuisable. 11
aura donc toujours de jeunes — parfois, comme moi, grisonnants -qui disposent d’un minimum de moyens
matériels et d’un maximum de cette inquiétude qui crée la science nouvelle -celle que 1’on découvre, les yeux
émerveilles, a travers un acte d’autodécouverte, a I’aube (toujours renouvelée) de sa propre pensée — qu’il suffit
de poursuivre hardiment jusqu’au bout pour ressentir que 1’on a vécu en homme » (DEVEREUX, 1977, p.
XXI).
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etnopsicanalise (francesa) e a tematica de transe e possessdo para fundamentar, sobretudo, a
parte metodoldgica desta pesquisa.

2.1. Ressonancias de impasses historicos

Portanto, é realmente verdade que, num certo sentido,
todo fendmeno psicoldgico é um fendmeno sociolégico,
que o mental identifica-se com o social. Mas, num outro
sentido, tudo se inverte: a prova do social, esta, s6 pode
ser mental (LEVI-STRAUSS, em prefécio a obra de
Mauss ([1950]2003), p. 24, tradugéo nossa).

Desde o seu inicio, a psicanalise nos convida a pensar o0 nosso lugar na cultura® e
nossa responsabilidade face a ela. Por isso mesmo, longe de ser um apéndice da psicanalise, 0
estudo da cultura e a referéncia as ciéncias sociais Sa0 necessarios e essenciais para um

desenvolvimento coerente de sua teoria e pratica (ASSOUN, 1993a).

A teoria psicoldgica freudiana abarca o funcionamento do psiquismo nédo
circunscrito ao individual. O social da psicologia psicanalitica ndo é uma
extens&o do saber sobre o psiquismo individual ao social. E a psicologia de
cada sujeito que ja é constitutivamente social, embora por ser meramente
psicologia ndo precise nem tenha como dar conta de toda a verdade do social
(BAIRRAO, 2005, p. 442).

3 Antes de mais nada, admito o perigo de utilizar o termo “cultura”, sem prerrogativas, como um dado por si so.
Sei da necessidade de situa-lo e admito que poderia ser interessante, mas nao pretendo elaborar um histérico de
mais de um século de discussdes sobre o conceito. E valido ressaltar, no entanto, que neste trabalho considero o
termo “cultura” desvinculado de qualquer determinismo biologico, geografico ou social. O conceito de cultura é
atil para perceber e compreender a diversidade humana, mas desvinculado de vieses deterministas. As diferencas
genéticas ndo sdo determinantes das diferencas culturais, nem as geograficas; assim como o meio cultural em
que o sujeito se desenvolve ndo determina o seu psiquismo. Ndo ha supremacia do bioldgico sobre o cultural
nem o contrario. Atualmente hd subsidios tedricos suficientes para crermos que a cultura desenvolveu-se
simultaneamente ao equipamento biologico (GERTZ, 2000; BAHBA, 2005). A perspectiva de Geertz (1989,
1997) contribui para pensarmos o estudo da cultura como o estudo de um cddigo de simbolos partilhados pelos
sujeitos que podem ser lidos e interpretados (de maneira cuidadosa) como um texto, mas desconsidera a questdo
do inconsciente. N&o avalio 0 mérito a respeito de quem discutiu ou ndo o “papel” do inconsciente, mesmo
porque é mais facil se equivocar do que acertar neste sentido. Lévi-Strauss, em minha singela opinido, saiu-se
bem admitindo o papel do inconsciente na sua compreensdo da cultura. E verdade que ndo partilho com ele o
entusiasmo de buscar estruturas binérias nas sociedades estudadas. Neste trabalho, considero que Lacan é quem
pode fornecer pistas interessantes sobre como pensar a cultura no sujeito e o sujeito pela cultura baseado em uma
psicanalise que ndo se fundamenta na nocdo de um eu individual e permite um proveitoso dialogo com as
ciéncias sociais (lembrando que o préprio se valeu também do estruturalismo de Lévi-Strauss ([1963]2003a;
[1949]2003b; [1964]2004) e da linguistica de Saussure).
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Desde a sua origem, a psicanalise possui alcances mais amplos, entretanto,
frequentemente, estamos habituados a pensa-la restrita a clinica psicoldgica, ou seja, a ideia
de tratamento (geralmente voltado uma classe média alta ocidental, diga-se de passagem).

Laplanche e Pontalis ([1967] 2007) esclarecem que a partir das proprias definicdes de
Freud, a psicandlise é tanto um método de investigacdo de processos psiquicos (que se funda
principalmente no mise en evidence de significados inconscientes de falas, acdes e producgdes
imaginarias (tais como sonhos, fantasias, delirios), quanto um método de tratamento baseado
nesta investigacdo (interpretacdo da resisténcia, transferéncia e do desejo, por exemplo) e uma
disciplina cientifica (um conjunto de teorias em que sdo sistematizados os dados colhidos com

base no método de investigacdo e tratamento psicanalitico).

O objeto da psicanalise ndo é o individuo, mesmo se sobre o divd do
analista, esteja, aparentemente, um individuo-corpo-biolégico que fala. A
concepcao deste individuo é muito particular porque como Freud o indica, o
que O caracteriza ¢ o inconsciente e que “0 conteldo do inconsciente é, na
verdade, coletivo em todos o0s casos, propriedade comum dos seres
humanos” (Freud, ([1939]1986), p. 237); em outros termos, 0 que
caracteriza o individuo é o fato de estar inscrito numa massa, numa historia,
num meio social, linguistico (PEGUIGNOT, 2006, p. 52, traduc&o nossa ) “

E sabido que Freud (1921/2005) ndo concebe um “psiquismo coletivo”, mas
compreende 0s mecanismos que se processam no individuo mediante a interacdo e integracao

com o outro:

O contraste entre a psicologia individual e a psicologia social ou de grupo,
que a primeira vista pode parecer pleno de significacdo, perde grande parte
de sua nitidez quando examinado mais de perto. E verdade que a psicologia
individual relaciona-se com o homem tomado individualmente e explora os
caminhos pelos quais ele busca encontrar satisfacdo para seus impulsos
instintuais; contudo, apenas raramente e sob certas condi¢es excepcionais, a
psicologia individual se acha em posicdo de desprezar as relagfes desse
individuo com os outros. Algo mais esté4 invariavelmente envolvido na vida

* L’objet de la psychanalyse n’est pas I’individu, méme si sur le divan de I'analyste, c’est, en apparence, un
individu-support-biologique qui parle. La conception de cet individu est trés particuliére puisque comme
I’indique S. Freud, ce qui le caractérise, c’est ’inconscient et que « le contenu de I’inconscient » est en effet
collectif dans tous les cas, propriété générale des é&tres humains » (Freud ([1939]1986), p. 237) ; en d’autres
termes ce qui caractérise 1’individu, c’est d’étre inscrit dans une foule, une histoire, un milieu social, linguistique
(PEGUIGNOT, 20086, p. 52).
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mental do individuo, como um modelo, um objeto, um auxiliar, um
oponente, de maneira que, desde o comeco, a psicologia individual, nesse
sentido ampliado mas inteiramente justificAvel das palavras, €, a0 mesmo
tempo, também psicologia social. As relagdes de um individuo com os pais,
com os irmdos e irmas, com o objeto de seu amor e com seu médico, na
realidade, todas as relagBes que até o presente constituiram o principal tema
da pesquisa psicanalitica, podem reivindicar serem consideradas como
fendmenos sociais, e, com respeito a isso, podem ser postas em contraste
com certos outros processos, por nés descritos como ‘narcisistas’, nos quais
a satisfacdo dos instintos é parcial ou totalmente retirada da influéncia de
outras pessoas (FREUD, [1921] 2005, p. 1).

“A psicanalise se situa entre terapia e cultura” (DAVI-MENARD, 2000, traduco nossa,
p. 24) *, e, diferente do que costumamos ouvir, em nenhum momento Freud afirmou que o
sujeito deveria ser compreendido como um eu individual dotado de psiquismo “interno” e

universal, o que dificultaria, sem davida, um debate com as ciéncias sociais.

A psicandlise constitui uma parte da ciéncia mental da psicologia. Também é
descrita como ‘psicologia profunda’; mais tarde, descobriremos por qué. Se
alguém perguntar o que realmente significa ‘o psiquico’, sera facil responder
pela enumeracdo de seus constituintes: nossas percepcdes, ideias, lembrancas,
sentimentos e atos volitivos — todos fazem parte do que é psiquico. Mas se 0
interrogador for mais longe e perguntar se ndo existe alguma qualidade comum,
possuida por todos esses processos, que torne possivel chegar mais perto da
natureza, ou, como as pessoas as vezes dizem, da esséncia do psiquismo, entao
serd mais dificil fornecer uma resposta (FREUD, [1938] 1996, p. 302).

Mas ha uma insisténcia em colocar a psicanalise de escanteio e estipular fronteiras
disciplinares. Sobre isso, Péguignot (2006) questiona: se a psicanalise ndo pertence as ciéncias
sociais, a que grupo de ciéncias ela pertence? A outra questdo é relativa ao seu objeto; se as
ciéncias sociais ndo partilham o mesmo objeto de estudo, qual seria a natureza de seu objeto?

Ambas as disciplinas, antropologia e psicanalise, no entanto, contribuiram para este
afastamento. Zafiropoulos (2006) acrescenta que ao escrever grandes textos como Totem e
tabu ([1913],1993), Mal-Estar na Cultura ([1930],2002), O Futuro de uma ilusdo ([1927],

2001) e Moisés e 0 Monoteismo ([1939], 1986), Freud tinha o desejo de descobrir uma

% « La psychanalyse se situe entre thérapie et culture » (DAVI-MENARD, 2000, p. 24).
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“clinica da cultura” para além de estudos de casos. Porém, a maior parte da psicanalise pos-

freudiana ndo se filiou a este desejo.

2.1.1. “Malinowski contra Freud”

Nao ha um “culpado” pelo entrave no didlogo entre as disciplinas, pois cada uma a sua
maneira se resguarda em criticas que sustentam a dificuldade de interlocucéo.

No entanto, uma coisa se pode afirmar: foi Bronislaw Malinowski ([1922]1976,
[1929] 2000) que disparou a querela “oficialmente” quando buscou contestar (a partir de
trabalho de campo realizado na Nova Guiné) as teses freudianas acerca dos tabus sexuais e,
principalmente, do Complexo de Edipo em debate direto com a obra Totem e Tabu.

Em contraponto, na obra Anthropologie et Psychanalyse: Malinowski contre
Freud, do antropdlogo francés Bertrand Pulman (2002), o autor elabora um estudo das obras
de Malinowski apontando o despreparo evidente do pioneiro etndgrafo frente as obras
psicanaliticas assim como as incongruéncias presentes dentro de sua prépria obra.

Pulman (2002) constroi seu argumento baseado nas principais questdes levantadas
pelo antropdlogo acerca dos trobriandeses: a grande liberdade sexual destes povos, o
desenvolvimento sexual independente das fases descritas por Freud, a auséncia de
importancia do pai no desenvolvimento da crianga (e mesmo o suposto desconhecimento
como pai fisioldgico), e a conclus&o de que o Complexo de Edipo n&o seria universal porque
entre os trobriandeses, 0s desejos do menino se dirigiriam a irma (ndo a mae) e 0 mesmo teria
impulsos hostis ao tio materno (ndo ao pai).

O autor afirma que essas questdes teriam levado Malinowski a concluir que Freud ndo
havia levado em consideracéo a diversidade entre as configuracdes familiares e sociais, tendo
construido suas teorias baseadas em familias burguesas de cidades modernas como Viena,

Londres ou Nova York.
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Malinowski é autor classico por inaugurar a antropologia moderna defendendo com
veeméncia a importancia do trabalho de campo (o quanto mais longo possivel) para qualquer
teorizacdo. Contribuiu ao afirmar que ndo poderiam existir especulacGes e hipoteses pre-
concebidas, devendo o pesquisador apenas descrever os fatos como se apresentam.

E bem verdade que para escrever Totem e Tabu ([1913],1993), Freud se apoiou em
trabalhos etnoldgicos do final do século XIX e inicio do XX, muito marcados pelo
evolucionismo. Também é verdade que esses autores escreviam trabalhos de “segunda-mao”,
ou seja, baseando-se em dados colhidos por outros, pois ndo haviam mantido contato direto
com 0s “primitivos” em questﬁo46.

Mas a intencdo de Freud com esta obra era muito mais contestar o “universalismo”
gue Jung passou a defender (e Freud achava ser perigoso), do que intrometer-se no territorio
dos etnodlogos. No entanto, foram (e sdo) muitas as reacdes negativas de antropologos a Totem
e Tabu.

Ponderando seus colegas antropologos, Pulman (2002) afirma que a maioria dessas

criticas ¢ “fragmentaria” 4

, insuficiente e mesmo errénea, de maneira que devem ser revistas.
Para sustentar esta argumentacao, o antrop6logo baseia-se em materiais preciosos que foram
publicados sobre o trabalho de campo de Malinowski (e mesmo sobre sua biografia*®) que

podem trazer luz a obra do proprio assim como ao debate psicanalise-antropologia.

*® Ao longo de sua obra, Pulman (2002) acrescenta ainda que a critica & ndo-realizagdo de trabalho de campo e a
prépria defesa de Malinowski a um longo periodo de convivéncia com o grupo estudado foi fruto do acaso. Na
verdade, o antrop6logo foi forcado a passar 18 meses entre os trobriandeses devido a | Guerra Mundial, porque
sendo polonés, era considerado inimigo da Inglaterra e ndo podia voltar a sua Universidade nem a sua casa em
Londres. Ainda em relacdo as datas em que o antropdlogo ficou com os trobriandeses, Pulman (2002, p. 59)
aponta contradigdes das tdo “precisas” e “detalhadas” descricdes de Malinowski, apesar de inaugurar um novo
regime de verdade no discurso antropoldgico nesta busca pela exatiddo e descricdo pormenorizada.

" Pulman (2002) afirma que a maior parte dos antropélogos que se referem & psicanalise para critica-la
desconhece o conjunto da obra freudiana e dedicam-se apenas as obras “sociais”, como Totem e Tabu, Moisés e
0 Monoteismo ou O Mal-estar na civilizacdo, quando ndo é através destas que podemos compreender o método e
a construcdo do saber psicanalitico, bem como a sua pratica.

O autor vale-se da obra De P’angoisse a la méthode dans les sciences du comportement, de Georges
Devereux (1980) para pontuar que os problemas cientificos sobre os quais o pesquisador trabalha sdo passiveis
de entrar em ressonancia com conflitos intra-psiquicos latentes. De maneira que fatos como a “auséncia” da
presenca paterna nos relatos de Malinowski e a extrema devogdo a sua mae ou mesmo a “castidade” forgada
(porque nao podia voltar a Europa por conta da Guerra) que o antropdlogo vivia entre trobriandeses e o desejo
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O autor argumenta n&o apenas que:

(...) as afirmacdes de Malinowski relativas ao complexo nuclear dos
Trobriandeses sdo inexatas, bem como igualmente qualquer um que se
debruce com um minimo de minGcia sobre 0s materiais etnograficos
publicados por ele mesmo e sobre as contradicbes internas de sua
argumentacdo podem se dar conta disso. (PULMAN, 2002, p.8, traducéo
nossa) *.

Pulman (2002) acrescenta que € preciso ressaltar a incompeténcia do antrop6logo na critica
a psicanalise também por retirar conclusdes baseado no discurso e no comportamento manifesto dos
aborigines, demonstrando uma profunda incompreenséo da pratica e da teoria psicanalitica. O autor
acrescenta que Malinowski ndo possuia qualquer interesse na psicanalise antes de sua estadia
entre os trobriandeses e nem mesmo na altura de sua coleta de dados havia estudado ou
compreendido as teorias freudianas. Apenas em seguida, para escrever A vida sexual dos
selvagens ([1929] 2000), buscou a bibliografia freudiana™.

Freud, por sua vez, assim que soube dos primeiros trabalhos do antrop6logos em
critica direta a sua obra, solicitou a Ernest Jones e Géza Roheim, psicanalistas e colegas, que

averiguassem se as afirmacdes de Malinowski tinham procedéncia.

que o antropélogo revelava sentir pelas indias, tornam-se fatos dignos de curiosidades. Tais relatos fazem com
que Pulman (2002) reflita sobre até que ponto a situagdo sentimental e libidinal de Malinowski ndo pesaram
sobre suas reflexfes e 0 quanto suas observagdes, que ele afirma serem (pois devem ser sempre) imparciais,
possuem, na verdade, uma marca transferencial ndo elucidada em seus materiais etnograficos. O autor diz nao
pretender “psicanalizar” Malinowski, mas apenas levantar alguns pontos interessantes para pensar sua situagao
no periodo em que colheu seus dados, pois o proprio Malinowski afirma que questfes pessoais podem
influenciar consideravelmente o valor e a credibilidade dos dados colhidos pelo pesquisador (PULMAN, 2002,
cf. p.38).

 « (...) les affirmations de Malinowski relatives au complexe nucléaire des Trobriandais sont inexactes, mais
aussi que toute personne se penchant avec un minimum de minutie sur les matériaux ethnographiques publiés
par Malinowski lui-méme et sur les contradictions internes de son argumentation peut s’en rendre compte »
(PULMAN, 2002, p.8).

* De maneira minuciosa, 0 autor apresenta as contradicdes dos relatos de campo do préprio Malinowski, o
quanto o antropdlogo se precipitou ao considerar o “desconhecimento” da paternidade por parte dos aborigenes e
ndo considerou e evidenciou as inimeras interdicGes sexuais (por ele mesmo coletadas através de relatos ou de
mitos) existentes na tdo “libertaria” vida sexual dos selvagens.
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Assim, Géza Roheim foi o primeiro a reagir criticamente em 1925, quando publica
“Australian Totemism” (apud PULMAN, 2002) ** baseando-se na obra do antrop6logo, mas
apenas em 1928 segue & Nova Guiné, custeado pela princesa Marie Bonaparte™.

Roheim (1925 apud PULMAN, 2002) afirma em suas criticas que o investimento
libidinal dirigido a irma ou a agressividade em relacdo ao tio ndo provam a inexisténcia do
Complexo de Edipo, mas seriam, provavelmente, um modo de defesa contra as tendéncias
edipicas: por manobras psiquicas, a irma seria uma substituta da mae assim como o tio
maternal um substituto do pai.

Tais reflexdes, no entanto, ndo foram levadas adiante nem pelos antrop6logos, que
parece ndo terem lido ou se pronunciado sobre isso, nem pelos psicanalistas da época
(incluindo Freud), visto que Jones e Réheim ja haviam contestado®® as afirmacdes de
Malinowski (PULMAN, 2002).

No entanto, pode-se dizer que é a partir desse contexto confuso e sem dialogo
explicito e direto, que se inicia a polémica entre a antropologia (ou mesmo as ciéncias sociais
em geral) e a psicandlise.

De um lado os antropdlogos criticavam uma “psicanalise selvagem” que patologiza o
outro em analises egoicas (0 que tém razdo na maioria das vezes) e a distancia. De outro lado,
psicanalistas parecem ter se conformado com o conforto da clinica individual e assumiram a
autoridade dos antropologos na realizacdo do trabalho de campo, ficando a cargo destes

ualtimos o direito do saber sobre povos para além da burguesia europeia e norte-americana.

%1 Cf. Roheim, G. Australian Totemism. A Psycho Analytic Study in Anthropology, London, Allen & Unwin
Ltd. (1925), in Pulman (2002).

2 A princesa e psicanalista Marie Bonaparte foi uma das maiores responsaveis pela sustentagdo “financeira” da
psicanalise. Financiou pesquisas, viagens, publicacdes e até mesmo a “fuga” de Freud de Viena a Londres.

>% “Freud n’a jamais jugé utile répondre directement aux critiques émanant des anthropologues. 1l laissera cette
tache a Ernest Jones et a Geza Roheim » (PULMAN, 2002, p. 221). Traducdo nossa: Freud nunca julgou util
responder diretamente as criticas vindas dos antrop6logos. Deixara esse encargo a Ernest Jones e a Géza
Rdheim.
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2.2. Possibilidades de dialogo: etnopsicologia e etnopsicanalise >

O termo “‘etnopsicanalise” foi empregado primeiramente por Georges Devereux, que
posteriormente a Géza Rdheim, contribuiu para o desenvolvimento de uma disciplina que
conjugasse a psicanalise com a etnologia®>.

Geza Rdheim é, entretanto, considerado o primeiro etn6logo a tornar-se psicanalista
(ROUDINESCO; PLON, 1998), inaugurando o que seria uma “antropologia psicanalitica”,
pois possuia simultaneamente um real conhecimento de psicanalise a0 mesmo tempo em que
se valia de experiéncia etnogréfica direta®® para poder combater competentemente o0s
argumentos de Malinowski.

Em Psychanalyse et Anthropologie ([1950] 1967), o autor se aprofunda nas questdes
discutidas pelo antropdlogo buscando refletir sobre uma possivel universalidade do complexo
de Edipo®’. Diferentemente de alguns antropélogos que pensam que atestar a universalidade
do complexo edipico seria afirmar que todos 0s seres humanos sdo “iguais”, o autor responde
que por vezes se prioriza um relativismo que esquece que todos tém um corpo, passam pela
infancia, sdo adultos e envelhecem, ou seja, sdo iguais em alguns niveis e diferentes em
outros.

Por sua vez, a diferencga de Freud, R6heim adotou uma perspectiva ontogenética (e ndo
filogenética) em relagdo ao complexo de Edipo. O autor acrescenta ainda que na

universalidade defendida pela psicanalise estdo em questdo vivéncias inconscientes da figura

> Devereux utilizou os termos etnopsicanalise e etnopsiquiatria (disciplina que estuda a classificacdo de doencas
mentais a partir de diferentes culturas e que as mesmas produzem diferentes doengas) com o mesmo sentido.
Utilizo o termo etnopsicanalise ao longo de meu texto, pois atualmente o termo etnopsiquiatria, como diz Lioger
(2002), esta demasiadamente associado a Tobie Nathan.

% Para um histérico mais detalhado e aprofundado do desenvolvimento destas disciplinas: etnopsicanélise,
etnopsicologia, antropologia psicanalitica, ver Laplantine (2007) e Lioger (2002).

* Bertrand Pulman afirma que o fato de psicanalistas ndo realizarem trabalho de campo, aos olhos dos
etnografos, ndo os legitimava a elaborar analises a respeito de outras culturas. E, de certa forma, os préprios
psicanalistas acataram esta “autoridade etnografica” e afastaram-se dos estudos de culturas com as quais ndo
possuiam contato direto (PULMAN, 2002, p. 220).

>’ « Le fait que les mémes réves apparaissent dans des cultures différents implique également 'universalité du
processus primaire » (ROHEIM, 1950/ 1976, p. 66). Traducdo nossa: O fato que 0s mesmos sonhos aparecem
em diferentes culturas implica igualmente a universalidade do processo primario.



64 | 2. Antropologia e Psicanalise: um meio de afinar seu ouvido e apurar seu tato

paterna como objeto fantasiado, ndo necessariamente o “pai real” >

, 0 que faz com que Lioger
(2002, p. 50) o considere como pré-estruturalista>

Em seus estudos etnoldgicos, Réheim passou a focalizar as préticas religiosas dos
nativos (geralmente “magicas” e terapéuticas) e os estudos de xamanismo e possessao, temas
estes que se constituiram como os principais nos estudos etnopsicanaliticos.

Georges Devereux, considerado o primeiro etnopsicanalista®®, ndo foi diferente e em
seu trabalho de campo passou a refletir sobre as terapias praticadas pelos povos estudados,
mas foi mais longe, pensando a diversidade das doencas mentais a partir das variadas culturas.
A sua diferenca em relacdo a R6heim - que contribui inclusive para ser considerado como o
“primeiro” - é que ndo apenas discutiu a questdo teoricamente, mas também na pratica, a
partir de uma “psicoterapia transcultural” ou “etnopsicanalise transcultural” (LIOGER, 2002).

Dizendo-se um freudiano ortodoxo, Devereux, aluno de Marcel Mauss®, parte do

principio de que o psiquismo humano e a cultura sdo conceitos indissoluvelmente atrelados

%8 « Je présume que dés nombreux anthropologues ont lu, compris et méme accepté ces passages, mais ce qu’ils
ne comprennent certainement pas, c’est que lorsque cette introjection a lieu, I’image paternelle est un objet
fantasmé, et non pas conditionné par la réalité, c’est-a-dire basé sur la personne du pére réel. » (ROHEIM,
1950/1967, p. 40). Traducdo nossa: “Presumo que muitos antrop6logos leram, compreenderam e aceitaram essas
passagens, mas o que eles ndo compreendem é que esta introjecdo teve lugar, a imagem paterna é uma fantasia
(Objeto “fantasiad0”), e ndo condicionado pela realidade, ou seja, ndo é baseado na pessoa do pai real”.

9 E preciso reconhecer que o ponto principal discutido pelos antropélogos ¢ a questdo da “Morte do Pai” como
condi¢do da cultura, elaborada principalmente em Totem e Tabu. A maior parte dos etnélogos que dialogou
com a psicanalise baseava-se em dados de sociedades matrilineares e criticava o evolucionismo presente na
teoria freudiana (LIOGER, 2002). Mas quem pdde efetivamente responder a essa questao foi, mais tarde, Lévi-
Strauss, que buscou resolver a fronteira entre “natureza” e “cultura” também se baseando no interdito do incesto,
mas sem cair no funcionalismo de Malinowski ou no evolucionismo de Freud. O autor demonstrou como o
interdito do incesto é a condi¢cdo da cultura em contraposi¢do a natureza. A partir disso, Lévi-Strauss ([1949]
2003c) passa a pensar as sociedades a partir de uma visdo “estruturalista”, sustentando a tese de que em todos os
sistemas existem pares de oposicao. O antropélogo reabre, assim, um espaco para dialogar com a psicanalise
e Lacan descobre no estruturalismo do antrop6logo, caminhos para elucidar a psicanalise freudiana.

% _aplantine (2007a) contextualiza : “Se a etnopsiquiatria é um empreendimento que consiste em compreender
e tratar o psiquismo pela cultura, ela pode certamente ser considerada tdo velha quanto a humanidade. Mas a
busca de se propor a estudar cientificamente a loucura dos outros e construir ndo apenas um método de
tratamento desses estranhos duplamente estranhos como o diz Tobie Nathan, mas também um instrumento de
conhecimento de si mesmo, ¢ muito recente” (LAPLANTINE, 20074, p. 23, tradugdo nossa). Texto original: “Si
I’ethnopsychiatrie est une entreprise qui consiste a comprendre et a soigner le psychisme par la culture, elle peut
certainement étre considérée comme aussi vieille que ’humanité. Mais la démarche qui se propose d’étudier
scientifiguement la folie des autres en faisant non seulement un instrument méthodique de traitement de ces
étrangers doublement étranges comme le dit Tobie Nathan (1986), mais aussi un instrument de connaissance de
soi-méme est, elle, toute récent » (LAPLANTINE, 2007a, p. 23).

® Em Essais d’ethnopsisychiatrie générale (1977), Devereux dedica seu livro a Marcel Mauss: « A la
mémoire de mon maitre Marcel Mauss » .
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tanto do ponto de vista metodoldgico quanto do ponto de vista funcional (DEVEREUX, 1977,
p. 335).

O autor ndo participa do caloroso debate gerado a respeito de Totem e Tabu
(FREUD, [1913],1993) e, apesar de ndo se pronunciar, como etnélogo, percebe um exagero
da reflexdo de um totemismo universal na obra freudiana. Para ele, mais significativo seria
ficarmos atentos a questdo da Morte do Pai relativa a interdicdo do incesto, mantendo-se
assim, mais proximo dos estruturalistas (LIOGER,2002). Devereux também percebe um
exagero no falocentrismo psicanalitico e, em Mulher e Mito (1990), apresenta inUmeros
exemplos de que a vulva ou a vagina apresentam posicdes centrais em determinadas culturas.

O autor inova ao mesmo tempo em que pretende validar as contribuicGes da teoria
psicanalitica, baseando-se em seus dados de campo etnoldgicos, realizados principalmente
entre os indigenas mohave (no Arizona, EUA).

Sua obra consiste de um lado em uma etnologia classica e de outro, numa pratica
terapéutica (LIOGER, 2002). E justamente no fato de ser etndlogo e psicanalista a0 mesmo
tempo e trabalhar com ambas as disciplinas, que Devereux desenvolve o que chama de
“complementarismo” em Ethnopsicanalyse complementariste (DEVEREUX, 1972). Para
ele, os fendmenos humanos podem ser explicados a partir de um duplo discurso, no caso, pela

psicanalise e pela etnologia:

(...) se um fenomeno admite uma explicagdo, ele admitira também um certo
nimero de outras explicacbes também capazes de elucidar a natureza do
fendmeno em questdo tanto quanto a primeira. O fato é que um fenbmeno
humano explicado apenas de uma maneira ndo ¢ nem um pouco explicado
(DEVEREUX, 1972, p. 9, traducdo nossa).”

62 (...) si un phénoméne admet une explication, il admettra aussi un certain nombre d’autres explications, tout
aussi capables que la premiére d’élucider la nature du phénomeéne en question. (...) Le fait est qu'un phénomeéne
humain qui n’est expliqué que d’une seule maniére n’est, pour ainsi dire, pas expliqué du tout (DEVEREUX,
1972, p.9).
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E importante notar que para Devereux (1972) ndo se trata de trabalhar
“interdisciplinarmente”, fundindo ou sintetizando as disciplinas, mas de utiliza-las de maneira
integral. Dessa maneira, o autor ndo defende uma nova metodologia, mas convoca

simultaneamente ambas as disciplinas para pensar o fenémeno.

A verdadeira etnopsicanalise ndo é «interdisciplinar », mas
« pluridisciplinar », pois ela efetua uma dupla anélise de certos fatos, no
campo da etnologia de uma parte, no campo da psicanalise de outra parte; e
enuncia assim a natureza da relagdo (de complementaridade) entre esses dois
sistemas de explicagdo. Eu me oponho, assim, & interdisciplinaridade
tradicional — que s6 é util a um nivel prético bastante frustrante- uma
pluridisciplinaridade ndo é fusionada e ndo € simultanea, € aquela do duplo
discurso (DEVEREUX, 1972, p. 10, traducdo nossa).

Nesses termos®*, Devereux busca nos “primitivos”, principalmente entre os mohave

(grupo com o qual trabalhou e construiu uma relacdo de amizade durante toda a sua vida),
teorias psiquiatricas por eles mesmos elaboradas sem, no entanto, atribuir valoracédo
hierarquica em relacdo as teorias ocidentais de compreensdo de doengas mentais. Tampouco 0
autor equipara o saber psiquiatrico ocidental ao de um xamd, pois para ele, por mais que
ambos sejam métodos de cura, é importante pensar que se situam em “mundos” diferentes;

6555

um se desenvolve na “mistica’>” e outro na “racionalidade”.

Para Devereux (1977) € imprescindivel considerar que
Na verdade, o individuo que participa de uma cultura ndo a vive somente

como algo de externo, que o chacoalha como correntes contrarias mais ou
menos organizadas. Se ele ndo € definitivamente psicético, ele vive sua

% « La véritable ethnopsychanalyse n’est pas “interdisciplinaire”, mais pluridisciplinaire”, puisqu’elle effectue une
doublé analyse de certains faits, dans le cadre de I’ethnologie d’une part, et dans le cadre de la psychanalyse d’autre
part, et énonce ainsi la nature du rapport (de complémentarité) entre ces deux systémes d’explication. J’oppose donc a
interdisciplinarité traditionnelle — qui n’est utile qu’a un niveau pratique assez frustré — une pluridisciplinarité non
fusionnante, et « non simultanée » : celle du « double discours » (DEVEREUX, 1972, p. 10).

%0 “complementarismo” ndo é uma teoria, mas uma “generalizagdo metodologica” (DEVEREUX, 1972, p. 21)
que ndo exclui nenhum método, mas os coordena. Em prefécio a obra Essais d’ethnopsichiatrie générale
(DEVEREUX, 1977), Roger Bastide aponta que Devereux critica que a interdisciplinaridade seja
frequentemente adotada de maneira impensada, pois se deveria buscar “técnicas de colaboragdo” bem
fundamentadas para que ndo criemos desordem e confusdo em vez de beneficios e novas disciplinas (BASTIDE,
1977).

% para Roger Bastide, ndo ha duvidas de que a psiquiatria indigena é diferente da europeia, mas “ela testemunha
dons de observacdo particularmente penetrantes e de um conhecimento da psique humana, que permitem, em
seguida, associd-la a psiquiatria moderna” (BASTIDE , 1977, tradug¢do nossa, p. X). Texto original: «elle
témoigne des dons d’observation particulierement pénétrants et d’une connaissance de la psyché humaine, qui
permet, par la suite, de la relier a la psychiatrie moderne »
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cultura como algo que é parte integrante de sua estrutura e de sua economia
psiquica. Basta precisar que a cultura é, sobretudo, uma maneira de
apreender tanto componentes particulares quanto da composi¢cdo do mundo
do homem em geral ou de seu espaco vital (DEVEREUX, 1977, p. 365,
traducdo nossa) *.

Assim, é importante que o pesquisador, no contato com outras culturas, saiba que o
individuo “normal” ndo ¢ aquele que estd dentro dos padrdes estipulados pela psiquiatria
ocidental, mas aquele capaz de compreender e viver a cultura como um sistema que estrutura
seu espago vital, suas maneiras (“apropriadas”) de perceber e viver a realidade.
(DEVEREUX, 1977, p. 98).

Isso quer dizer que no meu encontro com as pombagiras precisei perceber com
cuidado como se estruturam construces narrativas que atribuem sentidos as vivéncias dos
sujeitos a partir do discurso que ali circula. Por mais que a distancia entre meus interlocutores
e eu seja muito pequena (e por vezes inexistente), ndo posso simplesmente me valer de
interpretacdes psicanaliticas para construgdes que podem se basear em significados outros que
desconheco. Por isso, na medida em que realizamos interpretacdes, sera a partir do que nos foi
dito e baseadas nas elaborac@es construidas pelo proprio sujeito.

Trata-se de uma atencdo que devemos ter para ndo incorrer em alguns erros de
“interpretativismos” precipitados. E preciso situar que ndo pude construir com meus
interlocutores uma relacdo aprofundada como hé entre um analisando e seu analista, territorio
em que se desenrola a interpretagdo baseada na transferéncia. Assim, admito que trabalho,
praticamente, no limite do discurso manifesto e, vez por outra, posso me valer de recursos que
ndo sdo exclusivos da psicanalise, mas ja partilnados entre as ciéncias humanas em geral,

como me reconhecer na relacgdo transferencial que ali se estabelece.

% « En effet, I’individu qui participe a une culture ne la vit pas seulement comme quelque chose d’externe, qui le
ballotterait comme des courants contraires plus ou moins organisés. S’il n’est pas définitivement psychotique il
vit sa culture comme quelque chose qui est partie intégrante de sa structure et de son économie psychique. Il
suffit donc de préciser que la culture est surtout une maniére d’appréhender a la fois les composantes
particuliéres et la configuration générale du monde de I’homme ou de son espace vital » (DEVEREUX, 1977, p.
365).
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Devereux aponta que nao apenas um psicanalista, mas também um etnélogo deveria
estar atento a isso. O profissional deve considerar, por exemplo, que 0 mecanismo
transferencial entre os indigenas ndo se da a partir dos sistemas de parentesco vivenciados
pelo proprio psicanalista (ou etnologo), mas a partir dos sistemas de relacdo das populacoes
com as quais trabalha. Neste sentido, deve-se considerar na escuta dos sonhos dos mohaves o

sistema mitico em que estdo inseridos, e, além disso, que uso cada mohave faz deste material®’.

(...) psiquiatras e psicanalistas deveriam se interessar pelo meio cultural
especifico do paciente e se esforcar para compreender suas producdes em
funcdo do meio dele (paciente) e ndo do seu (psiquiatra) (DEVEREUX,
1977, p. 344, traduco nossa) ®.

Esse posicionamento, no entanto, ndo faz com que Devereux seja um partidario do
relativismo cultural. Assim como Réheim, o etnopsicanalista criticava tanto o etnocentrismo,
que busca uma explicacdo Unica e universal a partir de um racionalismo, quanto o
culturalismo e o relativismo cultural, que reduzem e dissolvem o universal pelo particular
(ROUDINESCO; PLON, 1998).

E nesse sentido que algumas criticas tém se dirigido acidamente & Tobie Nathan®, que

se afastou da psicanalise por considera-la um saber que se pretende universalizante. Nathan

também critica 0 posicionamento de alguns psicanalistas a respeito de que as terapias

% Por isso, seria dificil para o psicanalista trabalhar com este contetido onirico. Assim, Devereux (1977) pontua
que seria mais indicado que o psicanalista trabalhasse apenas no contelido manifesto até que se tivesse uma
maior seguranc¢a para trabalhar no ethos da cultura do sujeito. Bastide (1977) pontua que Devereux pede aos
psiquiatras que pensem a cultura enquanto experiéncia vivida, enquanto a maneira pela qual os individuos vivem
suas culturas. Devereux acrescenta que jamais realizou uma andlise com qualquer paciente de outra cultura que
ndo a sua sem se informar previamente sobre seu meio cultural. Para isso, lia 0 que ja havia sido produzido sobre
a respectiva cultura, mas afirma que isso ainda ndo é suficiente, pois as etnografias nunca abarcam todos os
aspectos necessarios, além de que sempre havera vivéncias significadas a partir do contexto cultural que
escapardo ao psicanalista (DEVEREUX, 1977, p. 351). Posto isso, o psicanalista deve trabalhar com ainda mais
cautela do que o faz normalmente em sua clinica.

% (...) psychiatres et psychanalystes devront s’intéresser au milieu culturel spécifique du patient et s’efforcer de
comprendre ses productions en fonction de ce milieu et non de leur (DEVEREUX, 1977, p. 344).

% psicélogo e psicanalista, aluno de Georges Devereux, Tobie Nathan criou, em 1979, o primeiro ambulatério de
etnopsiquiatria na Franga, no Hospital Avicenne. Em 1993, fundou o “Centre Georges Devereux”, centro
clinico-académico de investigacdo e apoio psicolégico as familias imigrantes. Atualmente, Tobie Nathan é um
dos mais célebres etnopsiquiatras.
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tradicionais seriam técnicas de ilusdo, sugestdo ou placebo (sejam elas feiticarias, rituais de

possessao ou a fabricacdo de objetos “terapéuticos”).

Para mim, essas préaticas sdo realmente o que seus usuarios pensam gque sao:
técnicas de influéncia, na maior parte das vezes eficazes, e
consequentemente dignas de séria investigagdo (NATHAN, 1994, p. 37,
traducdo nossa) .
Critico também de uma Gtica por ele considerada racionalista, Nathan (1994) diz que ndo
ha diferenca alguma entre um teste de Rorschach e a adivinhagdo baseada em borras de café. O
interessante ndo seriam 0s testes em si, mas a maneira de interpreta-los: “De qualquer maneira néo
se trata de interpretar manchas produzidas por acaso?” (NATHAN, 1994, p. 17, traducdo nossa).”*
O etnopsiquiatra evidencia - e esse € 0 ponto que me interessa em seu trabalho, assim
como no de Devereux- que existe no mundo uma infinidade de sistemas terapéuticos eficazes,
os quais ndo sdo redutiveis ao saber “ocidental”. Dessa maneira, devemos encara-los como
“verdadeiros” sistemas conceituais € ndo como crengas vas (NATHAN; STENGERS, 1995).
Francois Laplantine’?, filésofo e antropélogo que trabalhou diretamente com Georges

Devereux, acrescenta, em contrapartida, que a psicanalise pode justamente nos orientar de

maneira a complementar a experiéncia etnoldgica:

A unidade e a homogeneidade do sujeito se rompem em beneficio de um
pensamento que vem de fora e nos faz perceber que ha outro em nos e que
n6s podemos nos tornar outro além do que somos. Enfim e sobretudo, somos
confrontados com a psicanalise a uma teoria complexa do sujeito e do social
que, ligando estreitamente o conhecimento e o reconhecimento (dos outros e
dos outros em nos), delineia uma perspectiva ética (LAPLANTINE, 2007a,
p. 13, traducdo nossa).

® « Pour moi, ces pratiques sont réellement ce que leurs utilisateurs pensent qu’elles sont, des techniques
d’influence, la plupart du temps efficaces, et par conséquent dignes d’investigation sérieuse » (NATHAN,
1994,p. 37).

"1 « Dans tous les cas ne s’agit-il pas d’interpréter des taches produites au hasard? » (NATHAN, 1994, p. 17)

2 Em relacéo ao seu mestre (Devereux), o autor revela ser discipulo, porém infiel, pois ndo partilha alguns de
seus pontos de vista como a tendéncia a universalizacdo e a critica ao relativismo, mas adota e aprecia sua
elaboracdo epistemolégica para trabalhar a articulacdo entre a psicanalise e a etnologia com base em um duplo
discurso (ou triplo, se somarmos outras disciplinas).

® L unité et ’homogéneité du sujet éclatent au profit d’une pensée qui nous vient du dehors et nous fait réaliser
qu’il y a de ’autre en nous et que nous pouvons devenir autre que ce que nous sommes. Enfin et surtout, nous
voici confrontés avec la psychanalyse a une théorie complexe du sujet et du social qui, liant étroitement la
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E nesse sentido que me aproximo de Laplantine e afasto-me do “patologismo”
etnopsiquiatrico. Ndo considero que este trabalho se insere na area da etnopsiquiatria, mas
achei necessario dialogar — ainda que de forma incipiente - com esta perspectiva. Francois
Laplantine vale-se da psicandlise e da antropologia, mas ndo apenas, conjugando em sua obra
as contribuicdes da literatura, do cinema e da filosofia para desenvolver o que chama de
antropologia modal, uma possibilidade de abertura para um conhecimento “sensivel” do outro
que ndo se esgota na compreensao cartesiana e racional.

Para Francois Laplantine (2005), as fronteiras disciplinares sdo fruto de dicotomias
construidas desde os gregos, passando pelos escolasticos, cartesianos e kantianos. N6s somos,
diz o autor, herdeiros de uma “cascata” de separagdes que continua ainda separando, por

exemplo, o escrito e o oral, o coracdo e a razao.

A maior parte das formas de pensamento, de acdo, de escrita sdo ainda hoje
distribuidas a partir de alternativas Unicas: o ludico e o sério, 0 sujeito e 0
objeto, a forma e o fundo, a imaginacdo e a razdo. E a cada vez que nos
apresentamos, a cada vez que nos pedem para dizer nossa “identidade”, tudo
se passa como se devéssemos nos situar absolutamente no campo ao qual
pertencemos: o subjetivo ou o objetivo, as elucubracdes pessoais que podem
ser “interessantes”, mas s30 apenas opinides pessoais ou os discursos do
mundo que podem ser objeto de um consenso (LAPLANTINE, 2005, p. 46,
tradugéo nossa) "“.

Ao mesmo tempo em que a psicanalise pode contribuir num olhar profundo e
complexo sobre o outro (e do outro em nds), a antropologia auxilia a conhecer e reconhecer
este outro em sua alteridade conferindo respeito ao que é dito para ndo escorregar num

“Interpretativismo egoico”.

connaissance et la reconnaissance (des autres et des autres en nous), dessine une perspective qui est celle de
1I’étique (LAPLANTINE, 2007, p. 13).

™ La plupart des formes de pensée, d’action, d’écriture sont encore aujourd’hui distribuées a partir des termes
d’une alternative : le ludique et le sérieux, le sujet et 1’objet, la forme et le fond, I’imagination et la raison. Et
chaque fois que nous nous présentons, chaque fois qu’il nous est demandé de décliner notre « identité », tout se
passe comme si nous devions absolument situer le camp auquel nous appartenons : le subjectif ou 1’objectif, les
élucubrations individuelles qui peuvent étre « intéressantes » mais ne sont que des opinions personnelles ou les
discours du monde pouvant faire I’objet d’un consensus (LAPLANTINE, 2005, p. 46).
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2.3. Ruidos do debate nos estudos de transe e possessao

No Brasil, a discussdo antropologia-psicanalise e mesmo as proprias disciplinas
(etnopsicanalise, etnopsiquiatria, antropologia psicanalitica, etnopsicologia) que nasceram
destes dialogos séo pouco conhecidas.

Na primeira metade do século XX houve no pais uma tentativa de compreender
fendmenos de transe e possessdo a partir da psiquiatria e da psicanalise, mas nenhuma delas
foi competente o suficiente para que ambas as disciplinas continuassem em diélogo.

Pelo contrério, apesar de atualmente serem classicos importantes que ilustram 0s
primordios dos estudos sobre a religiosidade afro-brasileira, contribuiram também para afastar
as disciplinas e as leituras “psi” da antropologia no Brasil.

Ainda hoje, percebo certo receio que perdura em relagdo as andlises ‘psicologicas’
nestes dominios em virtude de precedentes andlises etnocéntricas e “patologizantes”,
geralmente associadas a no¢do de um “eu” psicologico individual e particular.

Nina Rodrigues ([1900] 1935), precursor e pioneiro das investigacfes de situacOes de
transe e referéncia para quem estuda religides afro-brasileiras, € um exemplo do reducionismo
e etnocentrismo emblematico, pois além de procurar caracteristicas ‘primitivas’ dos negros
em suas préaticas religiosas, para ele, o transe era um “reflexo direto destas perturbagdes
psicoldgicas, atribuindo ao ‘meio social’ apenas a capacidade de direcionar essas
manifestagdes”, como afirma Goldman (1984, p. 75).

Uma referéncia posterior e ja menos “nociva” € Arthur Ramos (1934), pesquisador
responsavel por somar a psicanalise de Freud a analise do fendmeno. A diferenca de Nina
Rodrigues, o pesquisador sai do vocabulario biologico e evolucionista calcado no termo
“raca” para elaborar reflexdes “psico-sociologicas”.

Artur Ramos ndo classificava a possessdo como histeria, diferentemente de Nina

Rodrigues ([1900] 1935), mas insistia na psicopatologia, associando a possessao a delirios e
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“estratos afetivos profundos, arcaicos, resto hereditario de um primitivo estagio de vida,
daquela esfera magico-catartica das reagdes afetivas” (RAMOS, 1934, p. 283).

Uma das hipoteses do comprometimento desses tipos de analises refere-se ao modelo
de homem utilizado™, estabelecendo por vieses etnocéntricos os supostos padrdes de
normalidade. Ou seja, as explicagdes de areas “psi”’ ndo contextualizavam e nao utilizavam o
discurso e as nocbes de pessoa do campo trabalhado, mas atribuiam as suas préprias
concepcBes de homem as cosmologias dos sujeitos analisados.

Como ja colocado, Georges Devereux (1977) afirmava que mais valia o psicanalista
identificar as capacidades de os sujeitos se organizarem e se ‘“‘sintonizarem” com o seu

» 7® ‘mas as ideias do etnopsicanalista

entorno do que perceber as suas estruturas “doentias
pouco fizeram eco no Brasil. Como Patricia Birman (1995) afirma, o discurso da psiquiatria
no pais tem como referéncia a no¢do de um “ego” saudavel, ou seja, um “eu” com controle
absoluto de si e de sua consciéncia. Para a autora, isso faz com que os estados de transe sejam
percebidos pela perda de consciéncia, pelo descentramento e rebaixados a categoria de
doencas mentais.

No entanto, nas religies afro-brasileiras, o individuo que entra em transe, de fato, ndo
esta centrado em si mesmo, mas esta integrado num sistema mais global que o compreende e
significa. Além disso, Monique Augras (1983), Patricia Birman (1994), Paula Montero (1985)
e Marcio Goldman (1984) apontam que as religides afro-brasileiras ndo compreendem a

“pessoa” humana reduzida ao individuo empirico simplesmente, mas formada e compreendida

por uma multiplicidade - entre espiritos e orixas.

™ A esse respeito, Paula Montero (1994) acrescenta: “temos portanto que o universo religioso brasileiro,
sobretudo em suas vertentes mais marcadas pelas tradi¢des indigenas e africanas, em que a possessao religiosa
estd no centro do rito, veicula um conjunto de valores que tende a produzir uma identidade social na qual a nogédo
de persona, enquanto mascara ou personagem, prevalece sobre a de individuo” (MONTERO, 1994, p. 76).

"® Devereux acrescenta ainda que uma sociedade s seria aquela que permitisse e favorecesse a individualizacdo
e a diferenciagdo entre os sujeitos (DEVEREUX, 1977, p. 336).
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2.3.1. Fenomenos do “além”: produ¢io individual ou cultural?

Deve-se ainda considerar que existe uma confusdo sobre se o fendmeno da possessdo é
construido culturalmente ou uma producéo do individuo. A esse respeito, atualmente, ha subsidio
tedrico suficiente para nos mostrar os limites de nos atermos somente a um dos eixos.

Lewis (1971), um autor classico nos estudos de possessao, foi criticado justamente por
buscar uma terapéutica no culto e compreender o fenémeno no nivel individual (BODDY,
1989, 1994)"" mas o autor se defende, pois, para ele, se os informantes dao esses sentidos, ele
ndo pode ignora-lo (LEWIS, 2003). Em seus estudos (LEWIS, 1977), por um enfoque
sociologico, depara-se com uma “medicalizacdo” da possessdao e ao justificar a critica a
individualizacdo, diz que é necessario pensar na importancia da relacdo do grupo com o
espirito na composicdo da identidade da pessoa possuida, afirmando que ha uma forca
comunitéria simbolica neste fenomeno’®.

No entanto, Lewis (1977) € categdrico ao utilizar construgdes como: “A possessao
nesse contexto é, na verdade, um alivio, um escape a dura realidade” (LEWIS, 1977, p. 242,
grifo nosso). Digo isso porque nesta pesquisa, quando encontro outras interpretacdes (tangentes ao
psiquismo) para oS rituais e transes praticados, esforgo-me para ndo reduzir o fendmeno a
explicaces e traducdes psiquicas. Por mais que haja possibilidades de compreensdo que se somam
a explicacdo dada pelo praticante, 0 que pode nos levar a compreender que a possessao pode ser
também “um escape”; mas ao dizer “a possessdo €, na verdade...”, Lewis coloca-se em posi¢do
delicada por desconsiderar a versdao dada pelos proprios praticantes, atribuindo outra (a sua)

interpretacéo legitima a possessao.

" Partilhando a mesma opini&o de Boddy (1989) e diferentemente de Lewis, Lambeck (1988) também discorda
da visdo de que a possessdo seja expressdo de tensdes psicoldgicas ou sociais. Para ele, a possessdo é acima de
tudo uma instituicdo social, ndo se devem buscar explicacdes terapéuticas ou resolucées de conflitos a priori.

® Também rotulado como funcionalista (BODDY, 1994), Lewis (2003) diz ser complicado utilizar essa
categoria para critica, pois, 0 que se entende por ser “funcionalista”? Em prefacio a nova edigdo (LEWIS, 2003),
ironiza dizendo que anos atras, um ousado comentador em face a dificuldade de denominar Antropologia Social,
optou chamar de “funcionalista” o que os antrop6logos sociais fazem.
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Ao mesmo tempo, Lewis critica a posi¢do de ambos 0s autores por interpretarem a
possessdo como texto. O autor afirma que para Boddy (1989) a possessdo seria uma alegoria
de fatores sociais como género, classe ou historia pessoal (LEWIS, 2003, p.11).

Para ele, uma tendéncia da p6s-moderna “interpretative-writing”, é revelar mais do
antropdlogo do que de seus informantes e acabar por ndo se preocupar com questdes centrais
como: o que 0s homens e mulheres envolvidos com possessdo pensam sobre isso? Em que
circunstancias sdo possuidos? Quais as implicacfes sociais da possessao? Como isso afeta a
vida das pessoas? O autor afirma que uma interpretagdo “textual” ndo é capaz de responder a
estas questdes adequadamente.

Para ndo cair nem no fendmeno como individual nem apenas num texto cultural,
Stoller (1995) teoriza sobre a ideia de performance, mas vai além ao utilizar o conceito de
mimese para pensar a estética e a presentificacdo do espirito durante o ritual. Stoller utiliza
todas as expressdes corporais sensitivas, pensamentos, atitudes e coloca o corpo num lugar de
saber. Para ele, o etnégrafo também deveria valer-se ndo apenas da visdo, mas de todos os
seus sentidos possiveis para perceber o fenémeno observado. O autor afirma que ha um senso
estético no ritual que deve ser percebido e evidenciado, pois conhecemos 0 mundo por meio
de nossos corpos em sua multipla capacidade de percepcao.

Crapanzano (1977) admite que por mais que interpretemos, o fendmeno sempre escapa
a nossa total compreensdo. Neste sentido, contribui ao afirmar que para compreender a
possessdo deve-se pensar que existe ali um “idioma” que é compartilhado coletivamente, mas

além disso, hd uma relacéo singular entre a pessoa e 0 espirito.

A possessao espiritual € um inquestiondvel dado no mundo no qual o crente
individual se encontra. Ela o prové de um idioma para articular uma certa
gama de experiéncias. Sobre articulacdo, quero dizer o ato de construir, ou
melhor ainda a construgdo de um evento que o torne significativo. O ato de
articulacdo é mais do que uma representacdo passiva de um evento, é a
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prépria esséncia de criagdo do evento (CRAPANZANO, 1977, p.10,
traducdo nossa) "

J4

O autor salienta que este “idioma” é provavelmente estruturado como linguagem, mas
é mais do que linguagem no sentido restrito ao linguistico. Nesta linguagem o sentido se d&
com base nas relagdes estabelecidas.

Para nos fornecer um quadro completo do “idioma” da possessdo espiritual ndo basta
a descricao dos espiritos, suas associagoes, relacdes e inter-relacdes. Seria necessario também
descrever o “idioma” das pessoas que os incorporam e, consequentemente, as suas proprias
associacfes e vice-versa (CRAPANZANO, 1977). Ou seja, trata-se de compreender 0s
espiritos a partir do proprio idioma em que sdo significados, bem como por meio do idioma de
quem os incorpora.

Dito de outra maneira, se buscamos traduzir o fenbmeno para um segundo idioma, por
exemplo, o idioma do pesquisador (“ocidental”), acabamos por reduzir e distorcer os sentidos
dados pelos praticantes. O que se defende ndo & uma restricdo a retratos “puramente”
descritivos, mas de situar o pesquisador em posicdo de escuta do que Ihe € enunciado, para
entdo analisar as construcOes, as relacbes e as atribuicdes de sentido existentes entre 0s
possuidos e 0s espiritos. A possessdo € um processo integrado a vida da comunidade do

sujeito a0 mesmo tempo em que com ela se articulam transformacdes pessoais.

2.4. Para uma escuta sensivel do sujeito

O que busco na fala é a resposta do outro. O que me
constitui como sujeito € minha pergunta. Para me fazer
reconhecer pelo outro, s6 profiro aquilo que foi com
vistas ao que serd. Para encontra-lo, chamo-o por um
nome que ele deve assumir ou recusar para me
responder (LACAN, [1953] 1998, p. 301).

" Spirit possession is an unquestioned given in the world in which the individual believer finds himself. It
provides him with an idiom for articulating a certain range of experience. By articulation, 1 mean the act of
construing, or better still construction, an event to render it meaningful. The act of articulation is more than a
passive representation of the event; it is essence the creation of the event (CRAPANZANO, 1977, p. 10).
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Como € possivel perceber, foi necessario buscar na bibliografia sociologica e
antropologica os subsidios necessarios para analise dos dados nos estudos de transe e
possessdo, pois o siléncio sobre esta tematica na psicologia denota uma situacdo
preocupante®.

Monique Augras (1983), uma das raras referéncias de psicéloga que trabalhou sobre o

assunto, aponta, entretanto, a importancia de nossa “classe” pensar sobre a questao:

Nada mais importante para o psicélogo do que apreender os modelos de
representacdo da realidade elaborados pelas diversas culturas e subculturas
que compdem o tdo rico painel chamado Brasil. Além dessa necessidade de
informacéo etnoldgica, é igualmente fundamental investigar o modo pelo
qual tais modelos atuam no individuo e, particularmente, 0s mecanismos que
podem leva-lo a maior compreensdo de si proprio e melhor integracdo dos
componentes de sua personalidade (AUGRAS, 1995, p.47).

A autora afirma que sendo isto possivel, os estudos psicoldgicos poderiam até mesmo
servir como recurso para os individuos terem um melhor conhecimento de si em relacdo aos
lacos sociais que 0s constituem, ja que os estudos utilizariam os préprios discursos de saber
dos sujeitos.

Assim, levando em conta as criticas e os cuidados discutidos ao longo do capitulo,
qual seria a possibilidade de pesquisar a religiosidade afro-brasileira e abordar
especificamente o transes e a possessao, sem agredir o discurso do outro e anular a beleza de
sua alteridade?

E delicado aproximar-se de teorias psicolgicas e psicanaliticas sem provocar

reducionismos tedricos dos rituais afro-brasileiros, e, mesmo Monique Augras (1995) néo

8 Para o campo das areas ‘psi’, sdo relevantes também as contribui¢des de Lépine (2004) a respeito d’Os
esteredtipos da personalidade no candomblé nagd, em Salvador. Mais especificamente associado a
psicanalise, LaPorta (1979) realizou interpretaces psicanaliticas de rituais afro-brasileiros. No entanto, assim
como discutem Mantovani e Bairrdo (2005), sua anélise é caracterizada por “traducfes” psicologicas dos
fendmenos compreendidos, que comprometem o respeito ao discurso e aos sentidos atribuidos pelo préprio
grupo analisado.
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utiliza os referenciais da psicologia ou da psicanalise, valendo-se da metodologia
fenomenoldgica.

Bastide (1974) também aponta que as dificuldades epistemoldgicas deste encontro por
vezes tornam-se irreconciliaveis, mas acrescenta que ndo ha psicanalise possivel sem um
conhecimento dos meios sociais e esta Ultima, por sua vez, pode contribuir muito por meio de

sua pratica clinica:

A nosso ver, a contribuicdo da psicanalise a sociologia clinica é
extremamente geral e valida mesmo fora do ambito do patol6gico puro, a
saber; pouco importa que os fatos sociais sejam normais ou morbidos: eles
falam; o socidlogo deve aplicar-se antes de tudo a ouvi-los exatamente como
0 médico ouve a linguagem do corpo; contudo essa linguagem dos fatos
sociais, cujas leis gramaticais o soci6logo pretende descobrir, pode deixar de
ser compreendida; é o que acontece, por exemplo, com o doente que propde
ao médico um pseudo-sentido para esta linguagem, pelo fato de estar
impregnado de subjetividade, de uma subjetividade de ser-atolado-na-
doenca. O método clinico propde uma técnica cientifica para sair do sentido
subjetivo, que é o manifesto e passar para 0 objetivo que é o oculto
(BASTIDE, 1974, p. 211).

Para ele, autores como Malinowski ou Durkheim apegam-se a aparéncia, ao concreto.
A possibilidade que a psicanalise nos oferece € de ir além do que se mostra e é justamente por
isso que a psicanalise poderia contribuir para a antropologia (BASTIDE, 1974).

A esse respeito, no inicio deste capitulo, esbocei como o “social” esta imbricado desde
0 principio na experiéncia e na teoria psicanalitica, mas aqui busco apresentar mais
especificamente como a psicanalise lacaniana pode oferecer boas pistas sobre como realizar
pesquisas nestes contextos.

N&o é novidade que a teoria elaborada por Lacan a partir da sua compreensdo de

- . 1 . . . \ r1:
SUJelto8 , bem como seu “retorno” a Freud contribuem de maneira substancial a analise do

8 Quando me refiro a “sujeito”, apoio-me na teoria lacaniana, que se diferencia do que se entende por
“individuo” ou “ego”. Para tanto, ¢ preciso situar que Lacan elabora ao longo de sua obra uma tépica em que
distingue trés registros do sujeito: Real, Simbolico e Imaginario. Este tltimo “¢ correlato do estadio do espelho e
designa uma relagdo dual com a imagem do semelhante” (ROUDINESCO; PLON, 1998, p. 371). Trata-se d’ “o
lugar do eu por exceléncia, com seus fendmenos de ilusdo, captagdo e engodo” (ibid). Lacan explora a forga da
ilusdo, da fascinacdo, e da seducdo do Imaginario que é associada a imagem especular e a constituicdo do ego.
Mas o Imaginario ndo existe sozinho, sua dimensdo constitutiva é arquitetada na ordem simbdlica. Por isso,
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coletivo (ZAFIROPOULOS, 2001), mas mais do que isso, ¢ a propria concep¢ao de “sujeito”
localizado no cerne da psicanalise lacaniana que nos confere territério para compreender o
outro sem abriga-lo numa pretensa interioridade psiquica.

Realizando uma releitura da psicanalise freudiana, Jacques Lacan, tambeém leitor de
Durkheim, Heidegger e Hegel, pensou a psicanalise a luz da tradicdo filosofica alema e a
desancorou do plano bioldgico (0 que, diga-se de passagem, também Ihe rendeu papel de
destaque entre as feministas, como veremos adiante no quinto capitulo). Mas foi com base nas
teorias de linguagem de Saussure e Lévi-Strauss que Lacan desenvolveu os principais

conceitos de sua obra. Do linguista, retirou o conceito de significante® e, baseando-se no

estabelece-se a relagdo entre o Simbolico e o Imaginario na linguagem, no atinente ao que se refere por
significado e significante (cf. CLERO, 2002, p. 36). Para o psicanalista, 0 Simbdlico foi definido como o lugar
do significante (termo definido em nota seguinte) e da funcdo paterna. Lacan adota o termo da antropologia para
“designar um sistema de representacao baseado na linguagem, isto ¢, em signos e significa¢des que determinam
0 sujeito a sua revelia, permitindo-lhe referir-se a ele, consciente e inconscientemente, ao exercer sua faculdade
de simbolizagdo” (ROUDINESCO; PLON, 1998, p. 714). Mas como ¢é impossivel separar os trés registros, ha
sempre algo que escapa a significagdo, a simbolizagdo, ao conhecimento de uma “verdade”, pela existéncia do
que Lacan designa como “Real”. Paradoxalmente, o “Real” ndo ¢ o mundo exterior nem a realidade, ndo ¢é
possivel dizé-lo, conhecé-lo, mas pode-se pensar que se trata de uma “realidade desejante inacessivel a qualquer
simbolizagdo” (ROUDINESCO; PLON, 1998, 715). No inicio, o termo surge para se opor a ideia de Imaginario,
mas é também o que esta para além do Simbolico. Ao Real cabe o que ndo é possivel transmitir, mas é presente
(CLERO, 2002). A figura seguinte é esquematica para exemplificar como 0s trés registros em que 0 sujeito se

assinala sdo indissociaveis:

Os trés registros da topica lacaniana (Lacan ndo utiliza a topica freudiana “ID, Ego e Superego”) sdo operantes
para lidar com a ideia do sujeito do inconsciente, que escapa a plena objetivacdo. O sujeito revela-se em ato,
interpelado pelo Outro, em efeito que se esboca e perde, diz e emudece (Cf. BAIRRAO, 2003a, 2004c).

8 Saussure, no Curso de Linguistica Geral ([1916] 1957), afirma que um signo linguistico, uma palavra,
depende de uma relacdo dual que ndo é simples: a conexdo entre o conceito e a imagem acustica que se tem deste
conceito, ou melhor, um lago que se estabelece entre significado e significante. A “unidade linguistica é uma
coisa dupla, constituida da unido de dois termos” (ibid., p. 79) que produzem uma forma, ndo uma substancia:
um conceito suscita no cérebro uma “imagem actstica”, € um fendmeno psiquico seguido de um processo
fisiologico. Assim, “o signo linguistico une ndo uma coisa e uma palavra, mas um conceito e uma imagem
acustica. Nao se trata simplesmente do som material, coisa puramente fisica, mas a impressdo (empreinte)
psiquica desse som, a representacdo que dele nos da o testemunho de nossos sentidos; tal imagem é sensorial e,
se chegamos a chaméa-la “material”, € somente neste sentido, e por oposi¢do ao outro termo da associacdo, o
conceito, geralmente mais abstrato” (ibid., p. 80). Um sempre depende do outro para que o sentido se estabeleca
e, como o significante € uma representacdo psiquica do som, é arbitrario, da-se no tempo e na relagéo,
derivando-se dai o carater arbitrario da linguagem. Saussure acrescenta que todo mecanismo da lingua depende
do “significante” e soma a importancia de pensarmos na sua arbitrariedade, que se constitui no tempo, formando
uma cadeia, de onde Lacan retira a ideia de “cadeia significante”, ou seja, que produz sentidos encadeados. A
concepgdo basica € a de que a significagdo de qualquer coisa provém da ligagdo que existe entre um significante
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estruturalismo do antropologo, imprimiu em sua teoria a ideia do inconsciente estruturado
como linguagem.

Lacan propde “levar a sério” as descoberta de Freud, mas se permite sair do registro
bioldgico (de cunho evolucionista) e psicolégico do inconsciente, para ancora-lo na
linguagem. Criticando o “cientificismo” que costumava contaminar o pai da psicanalise,
Lacan estabelece a predominancia do inconsciente sobre a consciéncia junto a compreensao
de um sujeito determinado pelo significante, um sujeito para além do “eu”: o “sujeito do
inconsciente”, que se concebe por uma cadeia de significantes.

Ele anuncia a importancia da “fala” desde Freud, enunciando que a propria psicanalise
surge da “fala”. Ao dizer, no entanto, que “o inconsciente se estrutura como a linguagem”,
uma das frases lacanianas mais conhecidas, o psicanalista ndo busca dizer o que é o
inconsciente empiricamente, nem que ele se estrutura da linguagem, vale ressaltar, trata-se de
UM recurso para pensar teoricamente como se apresenta o inconsciente.

Lacan concebe o inconsciente como um conceito operacional, admitindo que néo se
pode dizer o que é, mas como se mostra, como se processa. “O inconsciente € um conceito
forjado no rastro daquilo que opera para constituir o sujeito.” E complementa: “o inconsciente
é aquilo que dizemos” (LACAN, [1960] 1998, p. 844)

Neste sentido, ndo nega as implicacdes psicofisioldgicas dadas por Freud, mas ndo se
atém a esta esfera, valendo-se do campo do discurso para pensar a psicanalise. Ora, se a
propria psicandlise surge do “talking cure” (“cura pela fala”), apelidada pela histérica mais
famosa de todos os tempos, podemos nos centrar nesta eficacia (LACAN, [1953] 1998) e, a

partir de entdo, nos aprofundar sobre 0s meios que a psicanélise pode se valer para trabalhar:

Seus meios sdo os da fala, na medida em que ela confere um sentido as
funcBes do individuo; seu campo é o do discurso concreto, como campo da
realidade transindividual do sujeito; suas operacGes sdo as da historia, no que

e um significado; Lacan exalta, no entanto, a funcdo do significante em relacdo a teoria de Saussure, instaurando
a ideia de que é o significante que determina a historia do sujeito tal como se inscreve no inconsciente.
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ela constitui a emergéncia da verdade no real (LACAN, [1953] 1998, p.
259).

E importante, no entanto, pensar que a fala implica sempre uma relagio. Ainda que no

siléncio, a linguagem se processa entre um ouvinte e um falante.

E justamente essa assuncdo de sua historia pelo sujeito, no que ela é
constituida pela fala enderecada ao outro, que serve de fundamento ao novo
método a que Freud deu o nome de psicanalise (LACAN [1953] 1998, p.
258).

Quando alguém fala a outro, vale ressaltar, ndo se trata de um eu falando a outro eu,
mas de um sujeito a outro. E essa diferenca é fundamental na medida em que consideramos a

concepcao de sujeito para Lacan:

Quanto a experiéncia psicanalitica, devemos compreender que ela se
desenrola inteiramente nessa relacdo de sujeito a sujeito, expressando com
isso preservar uma dimensdo irredutivel a qualquer psicologia considerada
como uma objetivacdo de certas propriedades do individuo. Numa
psicanalise, com efeito, o sujeito propriamente dito constitui-se por um
discurso em que a simples presenca do psicanalista introduz, antes de
qualquer intervencdo, a dimensdo do diadlogo (LACAN, [1951] 1998, p.
215).

E por esse viés que a ‘contribui¢do — chave’ da psicanalise para as questdes aqui
trabalhadas € levar em conta a construgcdo do sujeito em processo intrinseco ao social, mas,
para isso, € necessario que se destaque também a importancia do estudo da cultura para a

compreensdo do sujeito que se constitui interpelado por ela (BAIRRAO, 2003a).

A experiéncia do inconsciente obrigard a uma revisao das disposicOes de
campos da cultura. Havera de pensar-se 0 que seja a ciéncia a partir da
psicanalise, bem como o campo dos fendmenos do inconsciente na sua
pertinéncia a um ambito, ou da cientificidade redefinida, ou néo cientifico, e
se ndo o for, investigar em que horizonte se o assenta. Bem como, a decidir-
se por esta via, preservar ainda assim (novas) concepgfes de verdade, de
causalidade, de uma certa nova forma de (ndo) saber, repensar o estatuto do
humano, problematizar o ser da realidade e pensar uma possibilidade de
objetalidade do sujeito néo objetivante (BAIRRAO, 2003a, p. 110).
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Esta maneira de colocar as coisas faz com que possamos trabalhar fora do registro da
verdade, do empirismo positivista: “O sujeito, ha que sup6-10: € a um s6 tempo uma suposicao

tedrica e uma produgdo discursiva” (BAIRRAO, 2003a, p. 107).

O inconsciente é a parte do discurso concreto, como transindividual, que
falta a disposicao do sujeito para restabelecer a continuidade de seu discurso
consciente” (...) Assim desaparece o paradoxo apresentado pela nocdo de
inconsciente, se a relacionarmos com uma realidade individual. Pois reduzi-
la & tendéncia inconsciente ndo é resolver o paradoxo, a ndo ser eludindo a
experiéncia, que mostra claramente que o inconsciente participa das fungdes
da ideia e até do pensamento. E nisso que insiste Freud claramente, quando,
ndo podendo evitar no pensamento inconsciente a conjuncdo de termos
contrarios, da-lhe o viatico desta invocacao: sit vernia verbo (com perdédo da
palavra). Do mesmo modo, obedecemos a ele ao rejeitar, com efeito, a falta
para com o verbo, mas o verbo realizado no discurso que corre como o anel,
de md3o em mao, para dar ao ato do sujeito que recebe sua mensagem o
sentido que faz desse ato um ato de sua historia, e que Ihe da sua verdade
(LACAN, [1953] 1998, p. 260).

Ao se trabalhar com a nocéo lacaniana de inconsciente, trabalha-se com “o discurso do
Outro” (LACAN, [1955] 1998, p. 18). Concebe-se o inconsciente como um capitulo da
historia que foi censurado, mas se revela, é resgatado; ndo inteiro, e nem é essa a intencéo,
mas em sua presenca nivelada (LACAN, [1953] 1998).

E interpelado pelo Outro® que o sujeito se constitui, “¢ do outro que o sujeito recebe a
propria mensagem que emite” (LACAN, [1960] 1998, p. 821). E nesta medida que o transe
pode ser ilustrativo, pois podemos compreendé-lo como a enunciagdo do Outro “em primeira
pessoa” (BAIRRAO, 2005, p. 441).

N&o sdo apenas os textos “sociais” de Freud que promovem e sustentam uma leitura
psicanalitica da cultura. Ele também criticava a utilizagao do termo “psicologia social”, pois

nao se trata de dizer que existe uma “influéncia do social no individuo” ou uma “ligagdo”,

8 “Termo utilizado por Jacques Lacan para designar um lugar simbolico — o significante, a lei, a linguagem, o
inconsciente, ou, ainda, Deus — que determina o sujeito, ora de maneira externa a ele, ora de maneira intra-
subjetiva em sua relagdo com o desejo” (ROUDINESCON; PLON, 1998, p. 558). Lacan diferencia “Outro” de
“outro”, para distinguir o que é relativo a alteridade no campo do inconsciente e para referir-se a simples
dualidade (relativa a alteridade) no sentido da psicologia, respectivamente.
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pois ndo ha separacdo. Desde o inicio o sujeito é constituido em suas relagdes com o outro e
portanto, desde o inicio a psicanalise é social.

A psicandlise se fundamenta em conceitos inerentemente sociais, pois quando
sustentada na ideia de sujeito e ndo atrelada a um tratamento egoico do individuo, confere um

territorio denso e proficuo no qual podemos alicercar um método de trabalho coerente.

Recorde-se que aqui se leva em conta um entendimento do inconsciente que
ndo mais o toma como atinente a uma realidade psiquica, mas apenas como
parte ndo dita num discurso concreto, transindividual.(...) Como o
inconsciente ndo mais é concebido como uma parte da realidade psiquica
individual inacessivel a consciéncia, também o sujeito, resumido a uma
posicdo enunciativa a ser compreendida e interpretada no contexto de
enunciacao, podera ser entendido como um fenémeno histérico ou memoria
social representada coletivamente e elaborada com recursos culturais
proprios. Nisto reside um dos principais interesses do estudo do transe de
possessdo para a psicologia: permite a escuta do ndo dito, do inconsciente,
em narrativas que conjugam tanto a singularidade de um porta-voz
individual e de sua comunidade como um patriménio simbdlico histérico e
coletivo (BAIRRAO, 2005, p. 444)

Atualmente, ndo parece novidade fazer afirmacfes de que o eu e a cultura sdo
indissoluvelmente atrelados, no entanto, na pratica e nas analises tedricas, esse
posicionamento muitas vezes parece nao se sustentar.

Corremos risco ao nos fixarmos no ego, no “eu” individual, risco este que incita, por
exemplo, a “patologizacdo” do transe. Ao resguardar o sujeito em sua individualidade, em
uma vivéncia particular, pende-se para o doentio. Perde-se a oportunidade de admirar a
riqueza destas vivéncias quando nos atemos a padronizacdo de uma normalidade calcada na
compreensao universal de um “individuo” ilusorio. Esse € o risco de tomar os espiritos como
producdes ou propriedades egoicas.

Trata-se de uma perspectiva que exige que o discurso seja ouvido e apreendido,

justamente, em sua alteridade, sem atribuir tradugdes “académicas” nem diagnosticos ao que ¢
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dito®. E esta posicdo analitica que é compativel com as ciéncias sociais, de maneira que,
assim, antropologia e psicanalise podem caminhar juntas se o registro do sujeito ndo for da

ordem da interioridade como ainda se persiste em dizer e praticar®.

Outra regra metodoldgica Util e recomendavel é ndo presumir que a verdade
do fenbmeno (imaginario e religioso) possa explicitar-se em outra ordem que
ndo aquela em que efetivamente se apresenta. (...) ndo se pode desautorizar
essa fala. Consequentemente, deve-se renunciar a tentacdo de fazer
traducBes. Trocar, por exemplo, explicagcbes nativas por freudianas ou
marxistas. A entrada da psicanalise ndo pode ser esta (atribuir sentido), mas
a de revelar a voz de sujeitos, e para isso é fundamental aprender e apreender
a sua linguagem e verificar o que com ela se enuncia, nos proprios termos
em que ¢é referido (e ndo coloniza-la por outros referenciais). Isso implica
suspender o juizo quanto a realidade dos fendmenos narrados (BAIRRAO,
2005, p. 445).

Mantovani e Bairrdo (2005) acrescentam:

Perde-se de vista a interpretacdo do ritual centrada em aspectos psicol6gicos
dos individuos e se parte para a escuta da producéo simbdlica coletiva. O
psicanalista, em um terreiro, poderia ouvir as producdes discursivas da acéo
de pessoas concretas atentando para aquilo que estaria além do discurso
individual, construido pelas cadeias simbdlicas referentes a uma cultura
especifica, sendo que 0 espaco em que este sujeito se encontra é o proprio
espaco ritual, no qual a linguagem do culto se expressa (MANTOVANI;
BAIRRAO, 2005, p. 54).

A partir deste debate que enuncia inimeras possibilidades e perigos, durante 0 meu
percurso e ainda hoje, contesto a pertinéncia do meu trabalho em uma UGnica matriz
disciplinar. Busco uma compreensdo da cultura a partir das contribui¢es que a psicanalise
nos oferece, apreendendo como o0s sujeitos se articulam, eles mesmos, para elaborar
conceitos, formas de ser, de se curar, de compreender o mundo, enfim. Mas qual a
nomenclatura exata para isso? Etnopsicanalise? Etnopsicologia? Psicologia social?

Antropologia? Psicanalise? Antropologia psicanalitica? Etnopsiquiatria? Psicologia cultural?

8 A respeito deste tipo de escuta, Bairrdo (2004) acrescenta: “A (boa) interpretacdo ndo é outra coisa. Longe de
uma arbitraria atribui¢do de sentido, mais ou menos dependente da capacidade ‘mantica’ de um psico-adivinho,
lacanianamente concebida a interpretacdo consiste na escuta de sentidos implicitos, cujo depoimento mapeia
situagdes de estar sujeito” (BAIRRAO, 2004, p.78).

8 Nos trabalhos de Roger Bastide (1974), Bairrdo (2001a, 2001b) e Mantovani & Bairrdo (2004, 2005) hé
propostas que discutem como utilizar a psicanalise na perspectiva de uma interdisciplinaridade.
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Mesmo Georges Devereux (1972, 1977) utilizou diferentes nomenclaturas ao longo de
suas obras e como ja apontado, por vezes, sdo dimensdes politicas (académicas) em defesa de
“territorios”’que determinam a adogao ou vetam determinados termos. O que ¢ seguro dizer ¢
que a psicandlise, entendida como uma pratica rigorosa de dar ouvidos ao sujeito e a
antropologia como disciplina de estudo cientifico do humano como ator simbdlico, nédo
obstante caminhem “as turras”, parecem faltar uma a outra e provavelmente o melhor

enquadramento terminolégico é também o mais geral: a etnopsicologia.

2.4.1. Pombagiras como interlocutoras?

E alicercada numa concepgéo psicanalitica do sujeito e a todo 0 momento dialogando
com a antropologia - que soube fazé-lo sem reduzir o outro ao seu psiquismo e é a matriz
disciplinar que mais produziu sobre a tematica aqui trabalhada - que as pombagiras podem se
configurar, ao lado de médiuns e pais/maes-de-santo, como interlocutoras do meu trabalho.

Calcada numa revisdo bibliografica realizada na elaboracdo do projeto de pesquisa
sobre as pombagiras (aproximadamente em novembro de 2003), percebi que ndo havia na
literatura da época estudos que abarcassem como as pombagiras eram “vividas”, ou seja,
se/como “participava” da historia de vida da médium que a incorporava. Além disso, nenhum
dos estudos levava em conta a préopria voz destas entidades. Eram analisados discursos em
terceira pessoa, afirmava-se sobre elas, dizia-se sobre elas; quem sdo, o que fazem, do que
gostam.

Ora, j& com alguns dias de visita aos terreiros participantes percebi que uma das
caracteristicas das pombagiras ¢ “falar”. Falam cada uma a sua maneira e, algumas, falam por
meio de seus atos, mas “dizem”.

Provavelmente, os pesquisadores que ja abordaram as pombagiras em seus trabalhos

também conversaram com as mesmas, de maneira que o que afirmo talvez nao seja nenhuma
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novidade. Mas por que ndo utilizar estas falas? Por que nao oferecer a autoria do
conhecimento produzido também as préprias pombagiras?

Imagino que o impasse seja da ordem de uma dificuldade metodoldgica. Ou seja,
como justificar “cientificamente” a fala de um “espirito” como dado de minha pesquisa?

Patricia Birman (2005) contesta o fato de os pesquisadores se contentarem em
conceber os “espiritos” e as divindades como “parte da pessoa”, da “nogdo de pessoa”, como
fizeram alguns trabalhos a partir da década de 80. Tais “espiritos”, tal como se propunha, ndo
fariam parte da realidade a ser descrita. Deste modo, silenciosamente, “desautoriza-se” a
principal caracteristica do modo como o fenbmeno da possessdo se propde nos seus proprios
termos, 0 que ndo parece ser muito diferente do que ocorre quando psicélogos (alguns até em
nome da psicanalise) comec¢am a “traduzir’ na sua “cosmovisdao” os fenomenos espirituais.

E neste sentido que bem pontua a antropéloga Veronique Boyer (1993):

Se muitas coisas parecem obscuras e inexplicaveis, ndo é da alcada dos
homens, nem vantajoso para eles, discutir os mistérios da fé. Mais
importante para eles é o fato de que os espiritos estdo entre os seres humanos
e que eles intervenham a todo momento em suas vidas. Entdo, a questdo
principal é, pois: como interpretar seus conselhos e suas ordens, como viver
com eles sem que o curso da existéncia de seus eleitos ndo seja modificado
por eles de maneira inconsiderada? (BOYER, 1993, p. 21-22, traducdo
nossa) *

Em consonancia, Patricia Birman (2005) argumenta que teriamos muito a ganhar se

29 ¢

adotassemos uma perspectiva que ndo “des-realiza” “os efeitos e produtos da possessdo para

seus praticantes”,

(...) mas que, ao contrario, aceita a condicdo de agentes que os religiosos
atribuem aos seus santos e entidades. Qual o poder que lhes é assim
designado? Em que circunstancias interferem nas relacfes sexuais,
familiares, conjugais de seus mediuns?Valorizando o ponto de vista dos

8 « Si bien des choses semblent obscures et inexplicables, il n’est pas du ressort des hommes, ni avantageux
pour eux, de discuter des mystéres de la foi. Plus important pour eux est le fait que les esprits sont la autour des
étres humains et qu’ils interviennent a tout moment dans leur vie. La question principale est donc : comment
interpréter leurs conseils et leurs ordres, comment vivre avec eux sans que le cours de 1’existence de leurs élus
n’en soit modifié de fagon inconsidérée ? » (BOYER, 1993, p. 21-22).
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médiuns e filhos-de-santo, contra as concepc¢des do pesquisador, é possivel
melhorarmos significativamente a compreensdo que temos sobre as relacdes
de género e o espago concedido a sexualidade nesses cultos (BIRMAN, P. ,
2005, p. 404).

Mas a luz principal fica delegada, sobretudo e apenas, a voz dos médiuns que
incorporam as entidades. A esse respeito, quero salientar que em meu trabalho, os ditos das
pombagiras (e de alguns de seus companheiros exus, que, como veremos, também participam
deste trabalho) - por atos ou palavras — também serdo analisados em sua posicdo discursiva
enquanto sujeito diferenciado.

Busco também pensar a relacdo médium-pombagira, de maneira que reflito sobre um
encontro singular que seria diferente dependendo do corpo em que se processa. Mas ouco
duas vozes que, por mais que em alguns momentos se complementem, ndo posso considerar
Como a mesma, Vvisto que as proprias concebem-se como produtos de diferentes “origens”.

Isso ndo significa validar ou anuir com qualquer classe de pressupostos metafisicos,
ou, como poderia se supor, reduzir-se a ser porta-voz das concepg¢des do grupo (o que poderia
ser feito numa “participacdo participante”), mas apenas a adog¢do do salutar principio de
suspensdo do juizo de realidade inerente a uma descricao dos fatos.

Nesta perspectiva, abre-se uma possibilidade de pensar o transe como porta-voz de um
discurso que ndo é da ordem do patoldgico, de vozes sem sentido, mas enunciag¢do da cultura

que interpela o corpo de alguns.

Para o refletir (o transe) € importante ter em mente que essas imagens
encarnaveis corporal e existencialmente, ndo apenas tém compromissos com
a representacdo realista da realidade, como sdo incompativeis com 0s
postulados metafisicos “ocidentais”, tdo entranhados na psicologia cientifica,
relativos & simplicidade e indivisibilidade da substdncia da alma e ao
centramento do eu na esfera psico-organica. A psicanalise lacaniana parece-
nos um modelo heuristicamente util para refletir esta problematica.
Referimo-nos especificamente & ideia do descentramento do sujeito e a
inversdo do signo como representante de coisas em (qualquer) significante
como lugar-tenente do sujeito, 0 que resolve o psiquico em semidtico. O
sujeito pode assinalar-se em qualquer coisa que assuma valor significante,
sendo que nesta qualidade (com esta funcéo) ndo importa a natureza daquela.
(...) Logo, é possivel escutar ndo apenas as falas, mas também as
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performances corporais, as visdes misticas, as oferendas, os rituais, etc
(BAIRRAO, 2004b, p. 6-7).

Tanto a pombagira quanto 0 sujeito que a incorpora sdo ouvidos enguanto
interlocutores da pesquisa e cada qual com sua singularidade, reconhecidos como sujeitos
distintos, ainda que por vezes se con(fundam)®’.

Apresentando um compéndio sobre possessao, Crapanzano (1977) afirma:

O ponto importante para nossas propostas &€ a crenga na existéncia
consensualmente validada e frequentemente ritualmente confirmada, na
facticidade dos espiritos. A implicacdo deste status deve ser plenamente
apreendida se nds entendemos a funcdo articulatoria dos espiritos e da
possessao por espiritos em seus proprios termos, e resistir a reducdo e
consequente distorcdo do espirito em um segundo idioma, no idioma
“psicoldgico”, no qual nés do mundo moderno e ocidental nos sentimos mais
confortaveis (CRAPANZANO, 1977, p. 11, tradugo nossa) .

E importante frisar que para a analise a partir de um idioma intrinseco ao grupo
pesquisado, ndo podemos nos valer de uma realidade empirica objetiva %. Crapanzano (2005)
acrescenta que o antropélogo ou psicanalista constroem “cenas” na subjetividade, mas estas
séo percebidas como realidade “objetiva”. Trata-se de admitir que nos defrontamos (sempre)

com ‘“‘cenas” carregadas de subjetividade.

Para mim, ao menos, a cena é aquela aparéncia, a forma ou refracdo da
situagdo “objetiva” em que nos encontramos, colorindo-a ou huangando-a e,
com isso, tornando-a diferente daquilo que sabemos que ela é quando nos
damos ao trabalho de sobre ela pensar objetivamente (CRAPANZANO,
2005, p.359).

8 K. Hayes (2008) também aborda, em seu estudo sobre as pombagiras, a entidade como sujeito em sua
pesquisa, mas diz concebé-la como um construto narrativo.

% The important point for our purposes is the consensually validated, and often ritually confirmed, belief in the
existence, the facticity of the spirits. The implication of this status must be fully grasped if we are to understand
the articulatory function of spirits and spirit possession in its own terms, and to resist the reduction and
consequent distortion of the spirit into a second idiom, the “psychological” idiom, in which we in the modern
Western world feel more comfortable (CRAPANZANO, 1977, p. 11)

% Francois Laplantine acrescenta: Quando o antropdlogo pretende uma neutralidade absoluta, pensa ter recolhido
fatos “objetivos”, elimina dos resultados de sua pesquisa tudo o que contribui na sua realizacdo e apaga
cuidadosamente as marcas de sua implicacdo pessoal no objeto de seu estudo, é que ele corre 0 maior risco de
afastar-se do tipo de objetividade (necessariamente aproximada) e do modo de conhecimento especifico de sua
disciplina (LAPLANTINE, 2007b, p. 167).
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Isso quer dizer que as pombagiras fazem parte da “cena” que observo. O que passo
para o papel € o que foi possivel captar tanto “objetivamente” quanto sensivelmente. Ha o
meu olhar, a minha presenca e, se estou inserida neste novo contexto, se fui acolhida para
divulgar essas vozes que ali se processam, presto-me a compreender como se arranjam as
I6gicas de funcionamento daquele lugar, quais sdo as elaboracdes ali construidas. Se a
médium ou a pombagira fala de suas vivéncias por meio do sagrado, o sagrado pode ser
objeto da psicologia.

O que entendemos por neutro e imparcial é na verdade, uma
impossibilidade, e no entanto, mesmo o sabendo, nds continuamos a estar
convencidos da objetividade do que vemos. Crer que a imagem é a realidade,
enguanto é apenas a imagem da realidade, toca no que ha de mais profundo
nos seres humanos: o desejo de acreditar (LAPLANTINE, 2007c, p. 103,
tradugéo nossa) *.

Admito que este processo exige uma “entrega” e uma desconstru¢do de visdo de
mundo que ndo € facil, mas que é cara a qualquer antrop6logo e deveria sé-lo também a todo
psicanalista (principalmente se nos atemos a posi¢dao de “ndo-saber” que deveria ocupar o
analista). E interessante notar que por mais que esse posicionamento seja “estranho” ao
pesquisador, seria dificil agir de outra maneira num terreiro de umbanda, a ndo ser que
quiséssemos ocultar no papel (o texto produzido) todo o processo de coleta dos dados.

Digo isso porque, como veremos, em todas as vezes que iniciei meu contato com 0s
terreiros participantes, ao conversar com a (0) mée(pai)-de-santo para pedir permissdo para
minha pesquisa, respondiam: “Por mim, tudo bem, mas vocé tem que pedir pra Maria Padilha
(ou outra entidade chefe da “esquerda” na casa)”.

Ora, ndo é a todo 0 momento que meu percurso académico depende da autorizacdo de
um espirito. No entanto, essa afirmacao soou tdo “logica” que cumpria o trato a cada vez que

era convidada a participar do ritual pela primeira vez. Em todos os casos, a permissdo veio

% Ce que nous tenons pour neutre et impartial est donc une impossibilité, et cependant, méme en le sachant, nous
continuons a étre convaincus de 1’objectivité de ce que nous voyons. Accepter de croire que 1’image est la
réalité, alors qu’elle n’est qu’une image de la réalité touche a ce qu’il y a de plus profond dans les étres humains:
le désir de croire (LAPLANTINE, 2007c, p. 103).
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sem problemas, e percebia que logo todas as pessoas da comunidade imediatamente
tornavam-se disponiveis.

Pretendo ressaltar que a conversa com 0s espiritos e a participacdo dos mesmos em
minha pesquisa mostra-se como crucial. Ndo seria possivel ter realizado este trabalho sobre as
pombagiras sem a “voz” das pombagiras. Coloco-me assim, como porta-voz deste discurso
até entdo silencioso. Ndo posso concluir que se trata do Unico meio, mas para mim, foi o
melhor e mais coerente. Acredito que assim poderei trazer aos vossos olhos (ou a vossa
escuta), faces ainda ndo ditas, vozes ainda nao proferidas e detalhes ainda ndo esmiucados.

Para desenvolver e aprofundar um posicionamento critico do pesquisador tanto no
trabalho de campo quanto em relacdo a producdo do texto, h& debates frutiferos na
antropologia que abrangem estas questdes: o trabalho de campo, espaco de encontro com o
outro, marca registrada da antropologia; e a questdo da etnografia, ou seja, o texto ‘resultante’
da experiéncia do trabalho de campo realizado.

Sabemos que Malinowski (1976) foi o pioneiro a aprofundar teoricamente o trabalho
de campo e caracterizar 0 método antropoldgico baseado na observacdo participante. Para ele,
o pesquisador deveria conviver o “maximo possivel” com os grupos estudados, apreender a
lingua nativa, acompanhar todas as atividades cotidianas e para isso, deveria, de preferéncia,
morar com eles. A partir dessa convivéncia intima, o antropélogo seria capaz de tornar o
‘exdtico’ e ‘distante’ em proximos e de ‘carne € 0sso’.

No entanto, na redagdo final, na descricdo etnografica, o complexo, tumultuado e
intenso encontro do pesquisador com o pesquisado deveria ser excluido do texto; quanto mais
ausente do seu texto o antropdlogo pudesse estar, mais auténtico na representacdo de seus
nativos seria o autor; valores calcados na “imparcialidade” da verdade cientifica.

Ora, a identidade do pesquisador esta presente nos dados colhidos desde a escolha do
tema, e em seu recorte, pois ha sempre uma inten¢do, um planejamento, ou um motivador na

escrita do autor que representa aquela “realidade” observada. Mas justamente o precioso
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encontro entre identidades contrastantes, que poderia ser tdo rico para explicitar a diferenca
ou semelhancas com os grupos estudados, é recalcado e posto de lado®.

Ndo se trata de questionar o metodo mais fidedigno a ‘realidade’ dos grupos
estudados, mas de discutir, como o faz Silva (2005b), o “mito do pesquisador de campo como

um fantasma” (SILVA, 2005, p.140), um observador imparcial®?

que ndo interfere nem é
afetado pelas vivéncias que compartilha com os seus informantes®.

Neste sentido, a antropologia contemporanea tem evidenciado a importancia de relatar
e discutir as condicBes de producdo do discurso e dos dados colhidos. O recorte do campo
pesquisado, as abordagens teoricas buscadas para a analise, as negociacdes entre o
pesquisador e o grupo estudado, as regras exigidas na redacdo do texto pela academia, as
negociacdes para uma relacdo de confianca e até o impacto dos roteiros de entrevistas e suas
repercussdes nos resultados obtidos sdo condi¢Bes da producdo que denotam a presenca do
pesquisador nos resultados e no texto produzido. O texto passa a ser também um objeto de
interpretacdo e preocupacdo de antropdélogos que afirmam a importancia de apontar na
narrativa textual a riqueza, a complexidade e as negociagdes dos significados apreendidos
pelo pesquisador na interagdo com seus interlocutores.

Nao se trata de fazer do trabalho etnografico ou de uma tese, como é o caso, um diario de
emoc0des, mas dar ao leitor uma possibilidade de se aproximar do trabalho realizado, e ndo apenas

apresentar o conteudo “idealmente” escrito. Os erros, as dificuldades e a trajetoria que se constroi

s80 a maior riqueza do encontro com o outro e revelam a historia de cada pesquisador.

° vagner Silva (2000, 2005b) comenta, por exemplo, a presenca de interferéncias associadas ao género dos
pesquisadores na coleta dos dados e discute o caso de Annette Weiner (1976), que, ao pesquisar 0 mesmo grupo
com o qual Malinowski conviveu, chegou a dados dispares em relacéo aos do famoso antropélogo, dado que este
ndo tinha acesso a informacdes e rituais cuja participacdo era exclusivamente feminina.

% James Clifford (1998) faz uma alusdo & autoridade do pesquisador ao se colocar de forma pessoal apenas na
introducdo ou em notas de rodapé, como se no desenvolvimento dos capitulos estivesse apenas a congruéncia de
‘verdades’ imparciais cujas vozes autorais fossem as dos nativos. Para o autor, devem ser percebidas no texto as
varias vozes que o compde, além das condig¢des sociais, politicas e pessoais que surgem da interagdo com o0 outro
ou mesmo a antecedem (CLIFFORD, 1998)

% Vagner Silva (2005b, p. 140) acrescenta: “afinal de contas, ‘nativos de carne e 0sso’ exigem ‘antropdlogos de
carne e 0sso’, pois € nessa condicdo que ambos se aproximam e fazem aproximar as culturas ou os valores dos
quais sdo representantes no didlogo etnografico que estabelecem” .
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Coloco-me em consonancia com o0 que Frangois Laplantine (2005) nomeia de
“antropologia modal”: uma antropologia que nao ¢ da ordem do signo, nem da estrutura, mas do
ritmo. O autor desenvolve a ideia de que no encontro com o outro - e na tentativa de compreendé-
lo - ndo h& como supor uma realidade objetiva se neste encontro esta presente 0 que é da ordem

do sensivel. Para tanto, Laplantine (2005) vale-se de Spinoza para contrapor 0 método cartesiano:

Colocando em questdo ndo apenas 0 método de Descartes, mas a
impossibilidade criada pelo dualismo e o mecanismo cartesiano (a alma
incapaz de sentir, 0 corpo incapaz de pensar), Spinoza mostra que o que se
chama de “corpo” ndo ¢ mais material do o que se chama de “alma” nao ¢
intelectual ou espiritual. Ultrapassa-se um interdito maior, o interdito de um
pensamento sensual,: perceptivo, auditivo, tatil, olfativo, gustativo
(LAPLANTINE, 2005, p. 172, traducéo nossa) **.

Esta compreensdo foi possivel ao autor justamente em seu encontro com a sociedade
brasileira, quando as dicotomias raramente sdo estaveis e as categorias apresentam-se
dindmicas e mesticas. Neste sentido, para compreender o pais, é necessario uma apreensdo do
gingado que surge no “jeitinho” brasileiro, na bossa-nova, na capoeira, mas também nas
formas invisiveis do racismo, do machismo e da politica brasileira.

Compartilhando desta perspectiva, ndo pude dizer sobre as pombagiras de outra
maneira que ndo valendo-me de meu préprio corpo, de minha propria experiéncia sensivel.
Assim, descreverei esse processo em seguida, mas antecipo a minha posicao de “participacéo
observante” nos rituais, condigdo esta que se mostrou crucial para que pudesse ter acesso aos
dados para além da superficialidade.

Em nenhum momento me “vesti de branco” ou busquei “desenvolver minha
mediunidade”, mas percebi que para penetrar na estrutura ritual, para falar com as entidades,

para dialogar com os fieis, seria necessario colocar-me de “carne e 0sso” nessa experiéncia.

% Remettant en question non pas la méthode de Descartes, mais ’impossibilité crée par le dualisme et le
mécanisme cartésien (I’dme incapable de sentir, le corps incapable de penser), Spinoza montre ce qu’on appelle
« COrps » n’est pas plus matériel que ce que 1’on appelle « ame » n’est intellectuel ou spirituel. Il 1éve ce faisant
un interdit majeur, l’interdit d’une pensé sensuelle: perceptive, auditive, tactile, olfactive, gustative
(LAPLANTINE, 2005, p. 172).
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A meu ver, este caminho parece ser adequado, visto que pretendo discutir ndo apenas
as experiéncias de meus interlocutores, mas também a minha experiéncia de interacdo com 0s
grupos estudados, de maneira que justifico a ndo-linearidade do texto e integro a minha

histdria, as informacdes colhidas e a literatura investigada para compor o corpo textual.

Quero ressuscitar a dimensdo romantica da antropologia, ndo porque deseje
propor uma antropologia romantica, de modo algum, mas porque gostaria
que nos reconciliassemos com nossa heranga romantica e o efeito que ela
teve sobre nds, mesmo que apenas por sua insistente rejeicdo ideoldgica.
Com essa rejeicdo, tal como com a das raizes religiosas judaico-cristds de
nossa disciplina, que desempenharam um papel tdo fundamental no
entendimento e na interpretagdo dos fendmenos que estudamos,
frequentemente perdemos uma dimensdo da realidade muito cara aqueles
que estudamos (e a n6s também, em nossas vidas). Ou, se ndo a perdemos,
se ndo a ignoramos, suprimimos ou reprimimos, acabamos por reduzi-la de
tal maneira a um ou outro paradigma amortecido, que esses mundos de
sombras ou experiéncias perdem toda e qualquer realidade empirica que
possam ter e toda e qualquer influéncia que poderiam exercer sobre o
comportamento e 0s pensamentos daqueles que encontramos em nossos
trabalhos de campo (CRAPANZANO, 2005, p. 358).



3. UMA ETNOGRAFIA DE TRES ENCONTROS

A experiéncia de campo é uma experiéncia de
compartilhar o sensivel. Nés observamos, nés
escutamos, nos falamos com os outros, nés partilhamos
sua propria cozinha, nds tentamos sentir com eles o que
eles vivenciam (LAPLANTINE, 2005, p. 11, tradugéo
nossa) .

% L’expérience du terrain est une expérience du partage du sensible. Nous observons, nous écoutons, nous
parlons avec les autres, nous partageons leur propre cuisine, nous essayons de ressentir avec eux ce qu’ils
éprouvent (LAPLANTINE, 2005, p. 11)%.






3. Uma etnogafia de trés encontros | 95

Neste capitulo apresento os terreiros interlocutores buscando delinear com maior
acuidade o inicio, a chegada, o “encontro com o campo”, momento “delicado e decisivo”
(SILVA, 2000).

Assim como o vivido numa primeira sessdo de analise costuma reincidir durante todo
0 processo analitico, o inicio no terreiro também tem suas riquezas simbdlicas, pois costuma
demarcar tanto o estranhamento quanto a empatia emergente da relacdo ao outro.

Desde o inicio comecamos a perceber as regras de relacionamento, as hierarquias, a
linguagem praticada, temos a percepcao de estruturas de poder (e suas implicacGes diretas no
desenvolvimento da pesquisa), notamos 0 momento de perguntar, o que e até onde questionar,
assim como a melhor maneira de apresentar a pesquisa, bem como a si proprio.

Portanto, ndo apresento trés etnografias, mas talvez uma etnografia de trés encontros,
buscando focar na interacdo singular estabelecida com cada terreiro, a0 mesmo tempo em que
abordo como se desenvolveram as principais questdes desta pesquisa, demarcando minhas
impressdes, angustias e “descobertas”.

Busquei registrar esse meu “olhar” por meio de recursos audiovisuais (gravador,
méquina fotografica e camera de video) e construi um diario de campo % para registrar
cotidianamente as observacdes, impressoes e emogoes.

Desde a iniciacéo cientifica, o projeto se modificou e se estruturou ao longo do tempo,
dando abertura e dinamicidade para que os interlocutores me oferecessem os caminhos para a
melhor apreenséo destas entidades tdo melindrosas.

No inicio, ndo havia um roteiro de entrevistas e as perguntas eram abertas, do tipo
“Conte-me sua historia”. Mas a partir das experiéncias de campo, foi elaborado um roteiro

com os pontos mais significativos e recorrentes que poderiam ser melhor investigados.

% Grande aliado para expressar pormenorizada e mais claramente a situacdo de observador-participante e a
relacdo com o campo, além de ser ferramenta Gtil para o registro de conteldo cuja autorizacdo para filmagem ou
gravacdo ndo tenha sido obtida.
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Assim, realizei entrevistas semi-estruturadas®’ com questdes norteadoras, mas sempre
com o cuidado e a flexibilidade de permitir que os dados apreendidos em campo pudessem
refutar, confirmar, transformar ou enriquecer as impressoes previas.

O trabalho de campo mostrou que o estudo da ‘esquerda’ umbandista exige uma
relacdo de confianca entre o pesquisador e a comunidade estudada. Por tratar-se de ambito
suscetivel a maledicéncias, o contato com exus e pombagiras costuma ser mais fechado para
0s pesquisadores pelo receio de possiveis deturpacfes. Ficou evidente que é necessario um
trabalhoso processo de negociacdo entre pesquisador e a comunidade até que se estabeleca um
vinculo de confianca.

Assim, a permissdo para a pesquisa passa primeiramente pelo consentimento da mée
ou pai-de-santo, que costuma indicar que o pesquisador peca autorizacao a entidade principal
da casa ou a representante do assunto a ser tratado, no caso, a pombagira principal do terreiro.
Se a entidade reconhece a importancia do trabalho a ser feito e demonstra confianga no
pesquisador, 0s membros da comunidade logo se mostram disponiveis.

Além disso, como a entidade investigada nesta pesquisa costuma abordar temas
relacionados a questBes intimas e pessoais, cComo amor e sexo, percebemos que um vinculo de
intimidade é fundamental para que se possa obter dados que abranjam também estes temas,
assim como para que as proprias médiuns sintam-se a vontade para falar sobre suas

experiéncias e percepcdes da entidade®.

%" Roteiro para a médium: Qual (quais) é (s&0) sua(s) pombagira(s)?/ Como foi seu primeiro contato com elas
(s)? Ha quanto tempo? / Qual foi a ordem em relagdo a vinda de outras entidades?/ Por que acha que essa
pombagira veio para vocé?/ Vocé se identifica com ela?/ O que ela faz por vocé?/ Quando sente que ela esta
préxima?/ Quando pede ajuda de sua pombagira?/ Para vocé, por que as pombagiras vém?/ O que acha
importante as pessoas saberem sobre as pombagiras? / Como foi a entrevista para vocé?

Roteiro para a pombagira: Qual o seu nome / Sua linha? Como sdo as pombagiras de “linha dita”?/ Pode me
contar sua histéria? Pode me contar sua histéria com sua médium? Vocé a escolheu?/ Para que vocé vem? / O
que faz por sua médium?/ O que acha importante as pessoas saberem as pombagiras? / Como foi a entrevista
para vocé?

8O fato de eu ser mulher, segundo as entrevistadas, também facilitou a exploracdo desta tematica, pois diziam
ndo se sentir a vontade se conversassem com um homem sobre assuntos tao intimos.
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Neste sentido, percebi que € interessante e rico para a coleta de dados que o
pesquisador esteja presente ndo apenas nas giras de esquerda, ou de outras entidades, mas
também de maneira informal, como atendendo a convites de aniversarios, churrascos e bate-
papos “descompromissados”. Esta disposic¢ao, além de render momentos prazerosos, favorece
uma aproximacdo com os interlocutores, de maneira que possamos compreender com maior
destreza a dindmica do grupo investigado.

No entanto, a inser¢do no campo ndo se deu da mesma forma em todos eles. O tempo
de dedicacdo e os limites de aprofundamento no espaco e na dinamica do terreiro variaram.
Por isso, procuro enunciar em meu discurso e analise dos dados a minha posicdo e possiveis
diferenciac6es na interagcdo com 0s centros investigados. No entanto, as diferencas que podem
ocorrer nas metodologias empregadas em cada um deles, seja em relagdo ao tempo de
observacao participante em cada um, seja a intera¢do em si, ndo pressupdem de antemdo uma
deficiéncia ou maior riqueza nos dados obtidos em um ou outro, como veremos.

A escolha pelos trés terreiros foi motivada justamente pelas possiveis diferencas que
poderiam surgir, pois ainda que isto exija uma analise mais aprimorada, o percurso realizado
demonstrou que este caminho seria possivel e enriqueceria a pesquisa.

Atualmente, o material de entrevista é composto por aproximadamente quarenta horas
de entrevistas gravadas, fotografias, cerca de trinta horas de video, além de registros em
cadernos de campo.

E bem verdade que ao longo de sete anos de trabalho de campo, os registros foram
espacados. Mas busquei demarcar as caracteristicas de cada terreiro investigado, bem como a
as reflexdes e “insights” que se processavam com as idas a campo ou mesmo com a minha

prépria experiéncia com o “ser mulher®®”.

% Imagino o quanto esta designacdo pode incomodar tedrica(o)s de género, é minha intengdo contextualizar este
termo e antecipo que nio ouso reduzir “mulher” a uma esséncia de nenhuma ordem, nem social, nem bioldgica,
psiquica ou o0 que quer que seja. Até porque, diga-se de passagem, tudo isso, como ja ndo é novidade, ndo se
encontra dissociado.
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Neste sentido, seria realmente vantajoso que a autora que aqui vos fala contasse com a
habilidade descritiva de um Balzac, um Flaubert ou um Zola. Para tornar proximo o estranho
ou vice-versa, as descri¢cOes etnograficas tornam-se muitas vezes grandes obras literarias,
atribuindo ao detalne um cuidado diferenciado a ponto de dar-lhe outra dimensdo
(LAPLANTINE, 2004).

Identifico-me, confesso, com a busca de uma certa sonoridade nas palavras e gostaria
muito de poder transmitir a0 meu texto a sensualidade, a danga, as cores, o calor e a luz que
essas “mulheres” me revelaram, médiuns e pombagiras. No limite de minha capacidade
romanesca para descrever tal beleza, no entanto, valho-me também das imagens apreendidas
por meio da fotografia ndo apenas como ilustracdo, mas, no caso, como auxilio (ou
complementacédo) de linguagem.

Nao mais rechacadas do discurso “cientifico”, as imagens comegam a ter seu espaco
reverenciado também em territério académico. Parece tarde pensar que apenas agora
comecgamos a abrir espacos para outras linguagens, mas ja é hora de certificarmo-nos que
podemos “pensar” com as imagens € ndo apenas aprecia-las “subjetivamente” como obras de
arte'®. E verdade, no entanto, que estamos ainda engatinhando (assim como este trabalho) no
processo do uso e da aceitagdo destes recursos em trabalhos cientificos “sem duvida por medo
do que ela carrega como potencialidade de duvida e de desordem” (LAPLANTINE, 2005, p.
66, traducdo nossa) .

Neste sentido, um outro recurso que se mostrou fundamental para a Gltima parte de

meu trabalho foi o inicio da realizagdo de um documentario sobre pombagiras. Quando surgiu

1% Dyrante o periodo que passei na Franca, elaborei um blog particular chamado “Outras Marias™, que passou a
funcionar como diario de campo virtual. No inicio, tratava-se de um recurso particular apenas para que pudesse
registrar minhas impressdes e vivéncias sobre o tema mesmo estando tdo longe. Depois, comecei a pensar que
esta poderia ser uma maneira de comunicar minhas reflexdes a algumas das médiuns com as quais trabalhava
(principalmente as que menos tinha contato frequente e, por sua vez, eram as que mais possuem acesso a
internet). Neste sentido, o blog foi disponibilizado apenas a elas. Enderego eletrénico:
http://mulheresoutras.blogspot.com/

101 «sans doute par peur de ce qu’elle charrie comme potentialité de doute et de désordre » (LAPLANTINE,
2005, tradugdo nossa, p. 66)"°,
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esta ideia, ja havia finalizado minha coleta de dados, mas esta motivacdo me auxiliou a alcar
um interessante voo que fez com que voltasse ao campo com perguntas e questdes mais
elaboradas, diferentes das previstas no meu roteiro inicial. Buscava dialogar com as
pombagiras e suas mediuns a respeito das questdes conflitantes que me deparava durante a
escrita e analise de meus dados. Mas como até o momento o conteldo filmado néo foi
trabalhado, valho-me apenas do contetdo verbalizado.

Finalmente, ofereco espaco para que meus interlocutores também tomem a voz neste
trabalho, e abro as cortinas para colocar em “cena” as principais coadjuvantes deste trabalho,

autoras das mais belas e sedutoras performances.

3.1. Tenda Espirita de Umbanda Pai Benedito

Encontrei a Tenda Espirita de Umbanda Pai Benedito em 2003. Ainda estudante de
graduacdo, procurei o terreiro da mée-de-santo D. Joana para conhecer as “tais” pombagiras
que haviam surgido como possibilidade de compreensdo das “prostitutas-maes” que havia
encontrado ainda durante a graduacao.

Nas duas primeiras visitas ao centro, fui acompanhada de Fabio Leme, ex-integrante
do grupo de pesquisa de etnopsicologia da USP-RP que havia realizado mestrado a partir de
trabalho de campo também neste centro. Por ser bastante antigo, reconhecido na regido e ser
gerido por uma mée-de-santo mais do que acolhedora, o terreiro € muito estimado pelo grupo,
0 que me deixava bastante curiosa para conhecé-lo.

Curiosidade é a palavra exata, pois ndo tinha a primeira instancia, a intencdo de
escolher este terreiro como um dos interlocutores de meu trabalho. Confesso que buscava
centros de umbanda localizados em Ribeirdo Preto, pois sabia que os rituais de pombagiras

costumam ser noturnos e tardam a acabar. Mas este se encontra em Jardinopolis, uma cidade
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com cerca de trinta e cinco mil habitantes e distante aproximadamente 30 km ao norte de
Ribeirdo Preto.

A curiosidade foi ainda mais agucada porque meus colegas do grupo de etnopsicologia
diziam que 1a havia uma pombagira “muito famosa na regiao”: Maria Padilha. Mas nenhum
dos membros do grupo havia entrado em contato com os rituais de esquerda do centro de D.
Joana, que costumavam ser mais “fechados” ao grande publico, por isso, meu orientador me
alertava que provavelmente ndo abririam suas portas tdo facilmente.

Ainda assim, quis conhecer. Fabio me acompanhou no primeiro dia para ensinar-me o
caminho, pois, segundo ele, seria dificil que eu conseguisse chegar sozinha. Em geral, quem
chega “novato” ao laboratério de etnopsicologia ¢ “iniciado” pelos demais participantes,
principalmente no que se refere a encontrar os terreiros conhecidos pelo grupo, pois
geralmente, localizam-se em regiBes periféricas da cidade e ndo se deve esperar por placas de
indicacdo - mas geralmente a vizinhanca sabe orientar a direcao.

O caminho para Jardindpolis me assustou um pouco. Para chegar, deve-se passar por
uma regido da periferia em Ribeirdo Preto e em seguida continuamos na Rodovia
Anhanguera, nna qual percorremos mais vinte minutos aproximadamente. Até entdo, é
tranquilo, mas depois disso, entramos em uma pista Unica, muito escura, um tanto quanto
irregular, na época com muitos buracos (hoje ja ndo mais), e rodeada por canavial. Logo que
entrei nesta pista pensei: ja deu pra perceber que ndo sera este terreiro que figurara entre os
meus “escolhidos”, pois ndo me agradava nada a ideia de fazer este percurso sozinha.

A estrada sinuosa culmina num trevo que da acesso a avenida principal da cidade.
Neste entroncamento, ha uma cruz com Jesus Cristo, um cruzeiro, onde ha sempre muitas
velas acesas e uma escultura em formato de disco voador. O peculiar “disco voador”, dizem,
foi ideia de um prefeito que gostaria de atrair turismo para a cidade, alegando que dali seria

possivel observar os ditos objetos voadores ndo identificados. Os trés “simbolos” agugaram



3. Uma etnogafia de trés encontros | 101

minha curiosidade e suplantaram o frio na barriga gerado pelo caminho. Mas, mais agradavel
ainda é a chegada a pequena cidade pela avenida principal. Nada ha de magnifico, mas é
justamente a simplicidade de uma tipica cidade do interior paulista que me agrada. Nesta
avenida estd o comeércio local, a praca principal e a igreja matriz, como costuma ser
caracteristico destas cidades®.

Como é de costume, o terreiro ndo fica no centro da cidade. Andamos mais um trecho
por ruas de paralelepipedos, passamos por carros de lanche na praca, onde ha casais de
namorados, criancas que brincam na rua e senhores proseando em suas cadeiras na calcada.
Minha relacdo com o caminho até hoje é um tanto quanto peculiar, excessivamente “sensivel”
e pouquissimo pratica. Percorremos toda a avenida principal até o fim, continuamos a direita
seguindo o unico sentido possivel, notamos duas lombadas pelo caminho e sempre depois de
avistar um 0nibus de boia-fria, viramos a esquerda. Sei que parece imensamente tolo pensar
em virar ap6s um oOnibus estacionado. Ora, o Onibus ndo estd cimentado no chdo, mas
curiosamente, toda noite esta la. Sai apenas durante o dia, quando leva pessoas que trabalham
no campo, inclusive alguns médiuns do centro, ja que &€ uma cidade que sobrevive,
principalmente, dos recursos da cana-de-agucar e de plantacGes de frutas.

3.1.1. Abrimos a nossa gira

Esta ndo era a primeira vez que conhecia um terreiro de umbanda, pois logo que surgiu
meu interesse por conhecer as pombagiras, passei a frequentar outros trés terreiros de
Ribeirdo Preto, e ndo sei bem o por qué, mas em nenhum deles surgiu o desejo de pesquisar.

Ja no terreiro de pai Benedito, apesar do caminho me amedrontar no inicio e eu pensar
seriamente no gasto com gasolina que teria toda semana, a empatia foi imediata, a comecar
pela primeira cena marcada em minha memoria: amplo, colorido e com um belissimo altar ao

fundo.

102 Jardinépolis possui cerca de 35 mil habitantes, segundo dados de 2007 declarados no site da prefeitura.
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1. Altar

6. D. Joana em frente a altar (D. Chiquinha em foto ao
centro)

5. Gira de caboclos
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Finalmente conhe¢o o famoso terreiro da Mé&e Joana. Todo mundo falava
gue eu deveria fazer a pesquisa la, porque dizem gque a pombagira principal
da casa é muito famosa na regido: a Maria Padilha da Meire, irma da Joana,
mas o povo também diz que ndo vdo permitir... ah, vamos tentar, né?(...) o
gue me impressionou foi como tudo varia muito de terreiro para terreiro. Ja
fui no da D. “T.”, no do “G.”, no das Caboclas e sdo completamente
diferentes entre si. Comeca pelo fato de que ficamos atrds de uma muretinha,
sentados. SO entramos no “centro”, onde ficam os médiuns, na hora de tomar
0 passe, mas observamos tudo de 4. Chegamos um pouco antes de comegar
e surpreendi-me com o tamanho e a quantidade de santos no altar. Acho que
o clima de cidade pequena me contagiou e gerou em mim uma ideia de um
guartinho peguenininho, mas na verdade, ndo é assim. Senti-me ainda menor
guando finalmente cheguei. O saldo é grande, amplo e com uma diviséria de
uma muretinha de pouco menos de um metro. Atras dela ficam as pessoas
gue vao se consultar, viradas para o altar (Diario de campo, 27/08/2003).

Em outros terreiros que havia frequentado, ndo havia esta “muretinha” de separacao
entre o espaco em que desenrola o ritual e onde fica a “assisténcia”, como sdo chamadas as
pessoas que vao pedir ajuda.

Percebo atualmente que essa pequena separacdo foi fundamental, pois havia vivido
situacBes em que ficdvamos muito proximos das pessoas que incorporavam, e, certamente,
aquela proximidade incomodou-me bastante, principalmente neste meu inicio de trabalho,
quando me deparava com cenas, linguagens e regras inéditas e um tanto quanto
amedrontadoras. Mas ndo foi s6 isso, claro. Apesar de eu ainda ter dividas sobre a
autorizacdo para realizar minha pesquisa, senti um clima imensamente acolhedor.

Como podemos ver na foto da pagina anterior, o altar é repleto de santos dispostos em
degraus. E possivel notar que Jesus Cristo esta no plano mais alto, no entanto, Sdo Benedito,
santo negro e que da nome ao preto-velho principal da casa, € a maior estatua e encontra-se
em destaque no centro do altar.

Trata-se de um terreiro de umbanda “tradicional”, se € que se pode dizer isto a respeito
da umbanda, mas entre os integrantes do grupo de estudos em etnopsicologia, designamo-lo

como “umbanda de raiz”, ja que possui aproximadamente setenta anos desde sua criagao.

Esse terreiro parece ser mais antigo, vou verificar, parece ter mais histéria, é
mais “rico”. Tem um altar maior, lindo, todo colorido e com inlimeros santos
(Diério de campo, 27/08/2003).
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Tempos depois, comento com Dona Joana sobre a grande quantidade de santos no altar, e
ela responde: “¢ tudo ganhado”. Tem muito santo, diz Joana, que vem de outros centros de
umbanda, pois 0 pai-de-santo “ndo deu conta de tocar” o terreiro e levou os santos para o seu
centro: “E, minha filha, ndo é todo mundo que da conta de um terreiro, tem que ter muita
dedicacdo. Eles acham que é s6 comprar santo e sair tocando, mas ndo €, ndo. Tem que ter muita
forca e muito amor.”

Mée Joana, assim como sua mde, dedica a sua vida ao centro. Nem de domingo
descansa, pois além dos dias de ritual, atende também como benzedeira. Assim, passa o dia e
a noite mais presente no terreiro do que em sua casa, atras do centro, onde vivem o marido, 0s
filhos, netos e irma.

Oficialmente, as giras acontecem trés vezes por semana: segunda, quarta e sexta, mas
ha ainda trabalhos geralmente voltados aos médiuns em outros dias da semana. Os rituais
abertos ao publico sdo os que sdo trabalhadas as entidades de direita: preto-velho, caboclo,
crianca (ou ‘cosme’), baiano, boiadeiro e marinheiro. Nem todos os dias os médiuns
incorporam todas as entidades, mas em todos os dias incorporam os pretos-velhos'®,

Os médiuns costumam vestir-se de branco, e dispdem-se em fileiras voltadas para o
altar. A direita do altar ficam as mulheres, & esquerda os homens e ao centro, na frente de
todos, Mée Joana. Além da mée-de-santo, ha duas outras figuras de prestigio: Meire (irmé de
Joana) e Orestes (cunhado de Joana e marido de Meire). Estes podem coordenar a gira quando
Joana esta incorporada, ou vice-versa, mas sempre ¢ importante que haja uma pessoa “de

confianga” (experiente) desincorporada para organizar o ritual.

103 Costuma haver também comemoracdes de entidades ou trabalhos especificos para 0s médiuns ou pessoas
bastante proximas nas tercas, quintas e sabados. Até hoje, s6 ndo presenciei trabalhos aos domingos. A esquerda
costuma ser trabalhada pelo menos duas vezes por semana, apds as giras de direita encerrarem e a maioria ir
embora. Quem sabe e conhece, fica um pouco mais ao término da gira de direita até que as luzes sdo apagadas e
a porta da frente ¢é fechada.
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Meire sempre esteve ao seu lado e durante a pesquisa ausentou-se do terreiro apenas
quando teve seu filho, mas continua ocupando espaco de poder significativo. Orestes, também
ocupa posicao reverenciada e, atualmente, € o “braco direito” de Joana no terreiro.

Em geral, os rituais sd0 abertos com pontos-cantados de orix4s'®, em seguida é entoado
ponto-cantado para preto-velho, para as ‘almas’ ¢ para a hora da defumacao no terreiro. Médiuns
mais antigos, como Orestes ou Gordim (como é chamado pela comunidade), passam o defumador
com ervas por todo o terreiro e por todas as pessoas presentes. Esse processo, segundo eles, serve
para ‘limpar’, ou seja, retirar mas vibragoes e preparar o centro para o ritual.

Usualmente, assim como no meu primeiro dia, é dado o inicio do ritual com uma
sequéncia de pontos-cantados para orixas e guias de umbanda. Em seguida, é entoado um
ponto-cantado de esquerda e todos se viram de costas para o altar com a mao esquerda
levantada em direcdo a porta de entrada e as imagens de entidades de esquerda dispostas na
entrada do centro. S6 entdo os médiuns se voltam para o altar e rezam as oracfes catdlicas
Pai-Nosso e Ave- Maria sem o0 som dos atabaques. Ao final da abertura, Joana inicia a

“chamada” das entidades com um belissimo ponto-cantado: “Abrimos a nossa gira/ pedindo

de coracdo/ para nosso Pai Oxalé/ para cumprir a nossa missao”.

Em primeiro lugar sdo entoados pontos-cantados para 0s pretos-velhos, sempre 0s
primeiros a serem incorporados e responsaveis por atender a maior parte dos fieis que buscam
ajuda, seja para curar males fisicos, psicoldgicos, financeiros ou “puramente” espirituais.

Assim que incorporados, as pessoas ja comegcam a se organizar em filas para se
dirigirem a eles. N&o h4 uma ordem clara, mas, de maneira ndo-dita, respeita-se uma ordem
de chegada e dirige-se ao preto-velho que se deseja consultar. Em meu primeiro dia, escolhi o

preto-velho de D. Joana, Pai Benedito, entidade principal da casa que da nome ao centro, que

104 Na seguinte ordem: Oxal&, Xangd, lansd, Ogum, Oxdssi e Doum.



106 | 3. Uma etnogafia de trés encontros

também foi entidade da primeira mée-de-santo, D. Chiquinha, até o seu falecimento. Em
seguida, herdou tanto o cuidado pelo terreiro quanto as entidades espirituais de sua mae.

No inicio, eu estava um pouco receosa, ndo sabia o que dizer e tinha medo de escutar.
Entdo eu disse a entidade o que os integrantes do grupo me diziam para falar sem me
“comprometer’”: “Esta tudo bem, queria apenas pedir uma ben¢ao”. Era o artificio que
utilizava para entrar e sair ilesa.

Assistir ao ritual e ndo receber a bengdo ndo seria de bom-tom, mas, ao mesmo tempo,
eu ndo era uma religiosa e ndo queria me envolver com a espiritualidade. Se dissesse que
alguma coisa ndo estava bem, ou que queria algo, teria que conversar, talvez pudesse escutar
algo que me abalasse e tinha muito medo deste envolvimento. Mas ndo houve saida, por mais
que tenha me esforcado para me mostrar muito a vontade as entidades espirituais, a méascara

do pesquisador nem sempre “cola’:

Pai Benedito: Ta formosa, fia?

Eu: Eu s6 queria pedir a bengéo.

Pai Benedito: Néao precisa fica com medo ndo, fia, chega mais perto do pai
gue ele ta aqui pra te ajuda.

(conversa transcrita em diario de campo, 27/08/2003)

Depois disso, Pai Benedito falou-me ainda alguma coisa que ndo me recordo, pois me
apeguei apenas a esta Ultima frase. Ele era o primeiro a ter desvendado meu “disfarce” de
pesquisadora e, depois disso, em vez de ficar paralisada, senti-me bem e aos poucos fui
chegando “mais perto”.

O estranhamento e distanciamento que sentia anteriormente em outros terreiros, foram
suplantados por uma boa sensac¢do. De alguma maneira uma calma parecia ter tomado conta
de meu corpo e percebi que ali existia algo de muito interessante.

Gostei muito, mas parece que ndo vai ser facil conseguir apoio para falar e

observar as pombagiras. (...) pelo que percebi e o Fabio falou, sé os médiuns
podem participar desses rituais de esquerda (Diario de campo, 27/08/2003).
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Ao final do ritual, Fabio me apresentou & Dona Joana, disse que eu entrava para o
grupo de pesquisa e gostaria de conhecé-los. Assim, marcamos um horério para nos

encontrarmos num proximo dia a tarde para conversarmos.

Encontro e desencontro’®: Conforme 1i depoimentos no “O antropdlogo e
sua magia'®” sobre o atraso e esquecimento dos pais e mies-de-santo, hoje
pude verificar a veracidade do que diz Vagner Silva. Haviamos marcado
com a Joana as 19:00. Aparecemos |4 e ela havia esquecido. Havia acabado
de sair para ir numa festa em Sertdozinho. Bom, venho aprendendo que as
coisas sempre acontecem no tempo certo... Nao devia ser “a” hora, melhor
entender assim. (Diario de campo, 2/8/2003).

Isso nunca mais aconteceu depois desse episddio. Alias, a coisa mais rara é ver D.
Joana fora de casa e do espaco do terreiro. Marcamos outro encontro, ela desculpou-se e
passamos toda a tarde conversando. Joana permitiu que ligdssemos o gravador e ndo apenas

contou-nos sua historia como j& me falou bastante sobre as pombagiras.

3.1.2. O legado de D. Chiquinha

Em todos os encontros em que Joana nos fala de umbanda, refere-se muito a sua mae:
D. Chiquinha, que foi quem tudo lhe ensinou. Portanto, para falar de seu terreiro, precisamos
falar também da primeira mae-de-santo e fundadora da casa.

InUmeras vezes, Joana repetia que ainda crianga, sua mée virou benzedeira famosa na
regido em que vivia, pois tinha uma “mediunidade” fortissima e curava as pessoas da fazenda

em que morava a ponto de realizarem fila na porta de sua casa:

Com sete anos ja fazia cura, sem saber que estava fazendo cura, porque uma
crianca de sete anos ndo sabe nada. Entdo uma pessoa estava sentindo dor,
ela ficava passando a mao, passando a mao, meu avd que contava, meu avo e
ela, a pessoa ficava boa, ai ela ia brincar para 14 e a pessoa ficava boa, ndo
sentindo nada. As vezes tinha gente doida 14, histérica, quebrando tudo, ela
entrava no meio e ia conversando, conversando, e a pessoa ficava boa (...)
Porgue naquela época, ha cinquenta, sessenta, setenta anos atras, nao existia,

105 A maioria das vezes, mas nem sempre, redigia titulos para os cabecalhos de meus registros de campo.
198 Sobre o usual atraso dos pais e maes de santos nas interagdes com os pesquisadores de religides afro-
brasileiras, ver Silva (2000) e Prandi (2005).
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assim, centro. Era mais as pessoas que benziam, mas nédo tinha santo, sabe?
Assim, imagem ndo tinha, imagem de caboclo, preto-velho, baiano, ndo
tinha. Se tinha, era muito longe daqui, né? (...) ha cinquenta anos atras, quer
dizer, sempre existiu a umbanda, tudo, s6 que era diferente, ndo tinha as
imagens. O povo entdo, se tivesse que fazer uma cura, a pessoa quando
estava conversando pegava um pauzinho e fica... [riscando], no chéo, dali a
um pouquinho, se fosse um feitico para matar, matava, se fosse para curar,
curava. Era assim (Entrevista com Joana colhida por F&bio Leme).

Joana relatou ainda que quando D. Chiquinha se casou, 0 marido ndo aceitava alguns de
Sseus comportamentos, e levou a esposa para médicos psiquiatras. No entanto, o préprio médico
afirmou que nao poderia ajuda-la, pois ndo se tratava de uma louca, mas de uma médium.

Foi quando o pai de Joana levou a esposa para um centro espirita no qual foi de fato
atestado que D. Chiquinha era uma médium ‘muito forte’. Joana afirma que sua mée, no entanto,
comegou a trabalhar na “mesa branca”, mas ndo gostou e foi-lhe indicado que procurasse um
terreiro de umbanda.

A méae-de-santo conta que logo que sua mée pisou num centro de umbanda pela primeira
vez, incorporou um preto-velho sem nunca ter visto um antes. Tratava-se do centro de Dona
Maria Abadia, célebre mée-de-santo de Ribeirdo Preto, mas logo depois D. Chiquinha fundou
seu préprio centro em Jardinopolis, e por sessenta anos o chefiou, tornando-se uma das mées-
de-santo mais célebres da regido de Ribeirdo Preto.

Joana conta que antes de sua mde falecer, hd pouco mais de dez anos, sua mae
anunciou para toda a familia o dia de sua morte. Sabia o dia exato que morreria e preparou sua
familia. Apesar disso, ninguém dizia quem ocuparia o0 cargo de mae-de-santo, pois apesar de
Joana acompanha-la desde muito nova, sua mae nunca havia dito nada a respeito.

Joana dizia que nédo queria, pois sabia que o terreiro tomaria muito tempo de sua vida e
ela tinha filhos e maridos pra “cuidar”. Antes de falecer, no entanto, D. Chiquinha anunciou a
filha que seria ela quem ocuparia seu cargo. Joana ficou aflita, pois respondeu ndo saber tudo

0 que sua mée sabia. Ela, por sua vez, tranquilizou-a: “espera, vocé vai saber”.



3. Uma etnogafia de trés encontros | 109

Dias depois da morte de sua mae, Joana teve um sonho em que D. Chiquinha revelou-lhe
todos os “segredos” sobre o terreiro: levou sua filha a cada ponto do centro e explicou cada coisa
para o0 que servia. Até hoje, quando tem alguma duvida, Joana diz receber recados de sua mae
através de sonhos. Além disso, Joana diz que passou a incorporar as entidades de D. Chiquinha
apos sua morte e estas também lhe ensinaram muito sobre os fundamentos da umbanda.

Mas apesar de ndo saber explicitamente que seria ela a ocupar o posto de méae-de-
santo, Joana diz que de toda a familia, ela sempre foi a mais presente no centro. Desenvolveu
sua mediunidade a partir dos sete anos e desde entéo, trabalhou ao lado de sua mée e continua
ainda hoje, pois, segundo ela, em todos os dias em que ha ritual no centro, sua mée esta
sempre “presente”.

D. Chiquinha é reverenciada e lembrada ndo s6 por Joana, mas também pelos médiuns,
pois em todos os dias de ritual cumprimentam tocando na sua foto pendurada a parede no inicio e
no fim de cada trabalho'®’.

Em relacdo as pombagiras, Joana contou que ela, assim como era com sua méae, nao as
incorpora com a mesma frequéncia que outras médiuns, mas frisa 0 quanto estas entidades
trazem beneficios as pessoas. Ao falar delas, Joana evidencia que ndo trabalham para o “mal”
e repete esta ideia inimeras vezes.

Mais tarde, percebi que esta insisténcia em negar a “maldade” da pombagira era
sintoma do medo de maledicéncias e € isso que faz com que 0s rituais de “esquerda” sejam
muitas vezes “fechados” ou desconhecidos do grande publico.

Mas ap0s aquela conversa, senti que as portas comecavam a se abrir, a empatia havia
sido reciproca e fiquei confiante. Joana afirmou que, por ela, a pesquisa estava consentida,
mas eu teria primeiramente que pedir autorizacdo a Maria Padilha, pombagira principal da

casa e entidade de sua irma.

107 «“Trabalho™ ¢ utilizado para se referir ao ritual e “trabalhar”’pode ser compreendido como o ato de participar
do ritual, incorporar, auxiliar as entidades, etc.
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Foi quando Joana convidou-me para uma festa de pombagira que seria realizada em breve
e la eu poderia pedir a autorizagdo. Fiquei feliz, ninguém sabia como seria a esquerda do centro
do “Pai Benedito” , havia uma grande curiosidade e seria a primeira vez que eu veria uma

pombagira.

3.1.3. Com uma gargalhada, elas anunciam a chegada

Fui de preto, a diferenca jA& comeca por ai. Preparei-me com caderno,
gravador, pilhas e ainda levei flores (rosas vermelhas) e velas (brancas,
pretas e vermelhas). J& havia alguns buqués e comidas embaladas, outras
pessoas ja haviam levado (Diario de campo, 16/12/2003).

Com um breve contato a partir da literatura da area explorada no primeiro capitulo, ja
tinha alguma ideia sobre as principais “caracteristicas” das pombagiras e 0 que eu deveria
oferecer: rosa vermelha, champanhe, bijuterias douradas, batons, cigarros, etc.

Meu orientador sugeriu que levasse rosas vermelhas por agradecimento ao convite, e
lembrou-me que estas classes de espiritos, tanto a pombagira quanto os exus, sempre
trabalham na base da troca, ou seja, se vocé pede algo, deve retribuir. Levei ainda velas
vermelhas, pretas e brancas. Essas cores também foram de sua sugestdo, pois vermelhas e
pretas sdo em geral as cores atribuidas aos exus e pombagiras, e as velas brancas, segundo ele,
“¢ sempre bom levar”. Neste sentido, fui representada pelos ‘dois lados**%®,

Ao longo de minha pesquisa no terreiro, os ‘presentes’ foram uma constante, seja
porque as proprias entidades pediam ‘agrados’ apoOs as conversas e entrevistas, seja porque eu
mesma sentia-me agradecida pela ajuda que me ofereciam e entdo retribuia. Assim, nos
encontros seguintes, levei mais rosas, mais velas (de todas as cores possiveis, ja que fui a

diferentes tipos de rituais e cada entidade possui suas cores especificas), batons, bijuterias,

perfumes, comidas, bebidas, cigarros, além de contribuir financeiramente as festas do centro

108 Refiro-me a “direita” umbandista representada pelo branco das velas e a “esquerda” pelo preto e vermelho.
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ou as doacdes de cestas basicas e medicamentos que Méae Joana costuma fazer as familias

necessitadas da comunidade.

Levando-se em conta que uma das bases da umbanda ¢ a caridade, entramos, de certa

maneira, nesta logica de ajuda, na medida em que podemaos.

Quando cheguei, entreguei os ‘presentes’ a Mae Joana antes da festa
comegar. Fui sozinha, cheguei cedo, mas curiosamente a porta da frente
estava fechada, achei que tinha me atrasado, mas a porta continuou fechada
até o fim e todos entravam e saiam pela porta dos fundos... (Diério de
campo, 16/12/2003).

Neste centro, assim como nos demais que conheci, a ‘porta fechada’ em dia de

esquerda é uma tbénica que se repete. Em nenhum deles a esquerda deixa de ser cultuada, mas

é camuflada a primeira vista até que se ateste que ha confianca no olhar do espectador. Como

disse, ha o temor de olhares que distorcem o percebido (0 que costumam fazer alguns

jornalistas, que ndo sdo sempre bem-vindos aos terreiros), como ‘evangélicos’ que

“demonizam” os guias espirituais, bem como o medo de atrair pessoas que pedem ‘maldade’

para oS exus.

Uma médium comecgou a se preparar e trouxe um bad vermelho com todos
0s seus apetrechos: um pano de cetim vermelho que colocou no chdo, um
vaso que depois ficou cheio de rosas que as pessoas iam oferecendo, velas
vermelhas, sua taca, perfume, varios badulaques (anel, pulseira, brinco) e um
leque de pluma vermelho. Tudo vermelho e dourado. Foi montando um
“altarzinho” no chao para receber sua pombagira. Depois, se vestiu com um
vestido vermelho, colocou sete velas ao redor do pano no chédo e pds todos
0s seus objetos arrumados por cima. Além deles, havia também pratos com
frango assado e farofa (Diario de campo: 16/12/2003).

Em festas de pombagiras, ha um grande preparo pré-ritual e cada médium tem o seu bal

vermelho com os seus apetrechos. As préprias pombagiras costumam pedir objetos de suas

preferéncias aos seus médiuns e fieis, que em retribuicdo aos “ganhos” obtidos pela “intervencao” das

entidades.
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Cada pombagira possui caracteristicas proprias, mas o que percebi como regra
universal em todos os terreiros e para todas as pombagiras € a preferéncia pela rosa vermelha.
Elas estdo presentes em todas as festas e atribuem uma beleza singular ao terreiro neste dia.

Ao preparar, comprar e cuidar dos pertences de seus guias espirituais, 0 médium
“cuida” também de sua entidade ¢ consequentemente de si mesmo, pois sdo as entidades -
principalmente exus e pombagiras - que o protegem quando sao bem “tratados” e recebem o

gue necessitam para “trabalhar”.

Joana: E, ela ajuda, mas como eu te falo, vocé tem que cuidar, vocé
cuidando dela, ela cuida de vocg, igual se vocé tem seus filhos, vocé cuida
deles, mais tarde eles te ajudam, né?

Eu: E ai no que elas te ajudam?

Joana: Ajuda em tudo que vocé pedir, na hora que vocé mais precisar, nao é
assim, qualquer coisinha voc€ vai 14 e ‘ah, faz isso’, ndo, € o que precisa, € 0
guia ¢ assim ‘tudo tem seu merecimento, na hora certa eles te ajuda, tudo
tem seu merecimento, é assim. N&o é assim, vocé acender uma vela assim é
isso, é aquilo, ndo, tudo tem seu merecimento, e nunca desejar mal pros
outros, sempre o bem...(entrevista realizada com D. Joana, 2005)

109

Teoricamente™~, as entidades de direita ajudam sem exigir nada em troca, ja as de

esquerda, funcionam a partir desta I6gica. O trecho a seguir, além de demonstrar minha
impressao sobre o primeiro encontro com as pombagiras, também descreve parte do ritual
observado:

Com tudo preparado, Joana chamou 0s médiuns e cantaram o ponto-cantado
para 0s exus:

“EXu no terreiro € o rei

Na encruza, ele é o doutor (2x)
Exu vence a demanda

Exu é vencedor”

Ofereceram-lhes as carnes e as pingas, alguns comeram e beberam e também
deram assisténcia as pessoas que com eles foram conversar. Depois, Joana,
que ndo incorporou, mandou-os embora e entoou um “ponto” de
pombagira™:

1% Digo “teoricamente™, porque na pratica ha iniimeras maneiras de compreender a “troca”, como veremos
adiante no capitulo sete.

110 como descrito no diério de campo, 0s exus também costumam ser invocados nos rituais de pombagiras e
antecedem a vinda das ‘mulheres’. Joana sempre costuma dizer: ‘Vamos chamar os homens primeiro!’. Assim,
cada médium traz primeiro o seu exu e apés, quem tem, recebe(m) sua(s) pombagira(s).
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7. Final de esquerda

9. Médium incorporada de pombagira se maquia

“A porta do inferno estremeceu
As almas todas foram ver quem é
Ouvi uma gargalhada na encruza
E pombagira a mulher de Lucifer”

Com este “ponto”, as pombagiras comegaram a “descer” como se fosse um
chamado por elas. Bem, na verdade, acho que era, e com uma gargalhada, elas
anunciam a chegada, seguida de um sonoro “Boa Noite!”. Algumas perguntam:
‘Onde posso me sentar, mulher?’ E interessante, elas se dirigem a todos como
“homem” e “mulher”: ‘Cadé um homem para me ajudar?’, ‘Cadé um homem
para me dar minhas coisas?’, ‘Senta, mulher.’, ‘Fala, mulher’, ‘O que vocé quer,
mulher?’, tudo somado a um tom bastante sedutor. As pessoas iam conversar
individualmente e escolhiam a pombagira disponivel.Alguns levavam rosas,
outros levavam champanhe, outros nada. Acho que os “trabalhos” eram
feitos ali mesmo. Vi alguns nomes escritos em papeis que depois eram
enrolados com fitas em vela branca... (Diario de campo, 16/12/2003).

»
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10. Cena durante ritual de pombagira
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No ritual voltado a esquerda, o terreiro parece se transformar. As luzes sdo apagadas e
novos contornos parecem surgir naquele mesmo espaco. A iluminacdo é garantida apenas
pelas penumbras das velas e outras silhuetas, outros detalhes surgem ao olhar. No chéo, ficam
dispostas as oferendas e 0s objetos pessoais das entidades.

Em todos os terreiros que frequentei as roupas de pombagiras sdo muito chamativas,
brilhantes, com o vermelho, o preto e o0 dourado sempre marcantes. As médiuns se maquiam,
colocam bijuterias e até passam perfume; algumas antes, outras enquanto incorporadas.

Quanto aos cigarros, por exemplo, neste terreiro a maioria das pombagiras fuma
“cigarros vermelhos” (Marlboro e hollywood, por exemplo, que tém rétulos vermelho e
branco e sdo “mais fortes”), e apenas uma, a pombagira Menina, fuma “cigarros brancos”
(Free, L&M). No inicio ndo entendia bem estes termos, ja que ndo sou fumante e ndo estava
habituada ao vocabulario utilizado, mas aprendi que cada pombagira tem suas preferéncias, e
segundo o que percebi, até mesmo essas diferencas tém referéncia a “personalidade” da
pombagira incorporada. Por exemplo, a pombagira Menina também é a Unica que toma
champanhe branco, todas as outras tém preferéncia pelas vermelhas. Ha também as que
gostam de beber whisky, como a Maria Padilha, e as que tomam martini, cerveja, etc. Cabe as
pombagiras revelar suas caracteristicas para a comunidade do terreiro prepara-la para atender
aos seus desejos.

Como vemos nas fotos acima, tudo é colocado no chéo e ao redor de cada pombagira.
Uma das imagens demonstra o final do ritual, quando os médiuns ja haviam desincorporado e
deixaram no chéo as oferendas que ficavam ao redor de cada entidade. D. Joana diz que as
velas devem ser apagadas sozinhas e, no dia seguinte do ritual, as oferendas séo recolhidas
para serem ofertadas em encruzilhadas.

As comidas ofertadas sdo preparadas tanto pelos consulentes quanto pelos médiuns ou

pela mée de santo. A preferéncia das pombagiras nesse terreiro é o frango assado com farofa e
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estas comidas nunca podem ser feitas com alho (regra para todas as entidades de esquerda),
mas o incrivel é que estdo sempre muito bem temperadas e saborosissimas (a partir de
experiéncia propria, diga-se de passagem). Para os exus € servida carne vermelha mal-
passada, as vezes crua e com bastante pimenta; assim, sempre preferi degustar as comidas das
pombagiras.

Os alimentos sdo servidos primeiramente as entidades e, estas (que nem sempre se
alimentam), oferecem as pessoas presentes. Durante as consultas, os fieis também podem
beber e comer com as pombagiras com as quais conversam e, algumas vezes, os aconselham a
fazerem pedidos a cada gole. Segundo os fieis, a comida traz boas vibragdes. Comer um
pedaco de frango oferecido pela pombagira ou beber um gole de seu champanhe é como ser
“abengoado” M.

Os consulentes dirigem-se um a um as pombagiras com as quais desejam conversar e
estabelecem com elas um clima de confidéncia, fala-se baixo (nem sempre as pombagiras
falam baixo, principalmente quando querem que outros também escutem o que elas dizem),
com 0 corpo proximo a entidade.

Além de comer e beber durante a minha primeira festa de pombagiras, também pude

me consultar:

Depois de cerca de duas horas observando o ritual, Joana me chamou,
perguntando se eu queria conversar com uma pombagira. Logo me levantei e
ela disse para a pombagira que eu queria saber da vida dela, do que ela
gostava. Entdo, ela comecou a falar: ‘a gente gosta disso tudo que ta aqui,
tudo que ¢é coisa boa. Luxo, muito ouro’. Falei da minha pesquisa e como
comegcou, falei das mogas das creches, as maes prostitutas, e que eu achava
que conhecendo as pombagiras eu poderia ajuda-las. Ela falou que as ajuda,
mas que “essas ai” sdo diferentes das pombagiras: ‘A gente ndo se da pra
homem por qualquer coisa. Tem que ter muito pra poder pagar’. Disse que
no mundo onde elas viviam, tudo era muito diferente, viviam na riqueza, na
luxdria, tudo muito lindo. Hoje ndo, essas mulheres ficam na rua peladas,
todo mundo vendo: “Noés somos diferentes, ndo como essas mulambas”
(Diério de campo, 16/12/2003).

L Além de um prazer para 0 pesquisador, pois na maioria das vezes a comida é deliciosa, com excegdo de

alguns gostos peculiares, como as carnes cruas de exu.
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A partir dessa primeira experiéncia somada a outras entrevistas com pombagiras,
percebi que quando falava de minha intencéo inicial de fazer um paralelo entre as prostitutas e
as pombagiras, a conversa se fechava e esta relacdo ndo as agradava. O mesmo se passou

quando conversei com Maria Padilha:

Maria Padilha falou que as prostitutas de hoje em dia sdo diferentes das
pombagiras porque hoje se vendem por muito pouco, ndo se valorizam, ndo
se respeitam. Mas falou pouco disso, e mais sobre ela e como ajuda (Diario
de campo, 16/12/2003).

Como descrito na apresentacdo deste trabalho, a pesquisa com as pombagiras surgiu a
partir de um possivel paralelo entre estas e a figura da prostituta. No entanto, meu contato
com as entidades parecia se fechar quando eu levava a conversa por este caminho, ja que elas
praticamente diziam que ndo eram prostitutas, que eu ndo estava entendendo, e acabava me
sentindo numa conversa em que faltava assunto.

Essa sensacdo, percebo hoje, surgiu claramente de minha imaturidade e falta de
intimidade com a “ambiéncia” umbandista. Se ela ndo queria falar da prostituta, deveria
deixa-la falar de outra coisa, para que entdo pudesse se mostrar, mas senti muita dificuldade e
as primeiras conversas ndo passavam de cinco minutos. Ao final de todas elas, as entidades
diziam: “eu vou te ajudar”, e eu pensava: “como’?

Comecei a notar que as entidades diziam que para compreendé-las, eu ndo poderia
ficar nesta comparacdo, mas demorou para perceber que ali havia algo mais que eu néo
compreendia. O que era essa insisténcia em negar a relagdo das pombagiras com a
prostituicdo? Elas ndo me explicavam, apenas negavam, esgotavam o assunto, se diziam
“diferentes”.

Quando insistia no “por qué”, ndo gostavam, diziam que eu ndo estava entendendo, ou
“vocé gosta muito de perguntar” (era quando eu entendia que devia parar de perguntar).

Algumas respondiam que “essas” (prostitutas) ndo se dao valor, vendem-Se por pouco, ja elas,
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as pombagiras, sempre tiveram tudo o que quiseram e recebiam muito ouro, escolhiam o
homem que queriam e ndo tinham uma vida de miséria.

Percebo hoje que as pombagiras deste centro refletem a linhagem de Maria Padilha,
que carrega a histéria de uma antiga cortesa, amante de homens ricos, detentora de muito
poder e muitas joias. Tudo isso, como veremos no sexto capitulo, ndo se esgota na luxdria,
pois comporta outros sentidos, mas o que era evocado naquele momento, de qualquer
maneira, era a diferenca entre pombagiras e prostitutas e a minha dificuldade de desenvolver
outra conversa.

Sentia que havia algo que me escapava e entravava minha relacdo com elas. Ao
mesmo tempo, tive permissdo para minha pesquisa e todas se mostravam disponiveis a me

“ajudar’, ainda que, até entdo, eu ndo me expressasse nestes termos:

Maria Padilha disse que vai me ajudar e que vou ter ‘muito sucesso com
minhas escrituras’: “Vai indo que eu vou atras colocando as palavras no
lugar certo pra vocé! Gostei muito de vocé, quero que volte para eu contar
toda a minha vida” (Diario de campo: 16/12/2003).

Estas palavras ecoam até hoje em minha memoria como se as tivesse ouvido na
semana retrasada. Confesso que costumava lembra-las quando me faltava desenvoltura na
escrita desta tese: “Maria Padilha, arrume as palavras para mim?”.

O fundamental foi que na conversa com Maria Padilha eu tive o consentimento
necessario para pesquisar o terreiro e a partir de entdo, todos no centro sabiam que a
“pombagira-chefe” havia me aceitado, apoiou 0 meu trabalho e colocou-se a disposi¢éo, de

maneira que houve disposi¢éo geral em contribuir com a pesquisa a partir de entao.

3.1.4. Oh, labareda te queimou
Infelizmente, ndo foi tdo logo que pude entregar-me a acolhida de todos no centro.

Todo esse universo calcado em outros sentidos, outras linguagens e outras regras sempre
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imersas em um codigo “invisivel” e espiritual, me deixavam um tanto quanto amedrontada. E
claro que minha dificuldade ndo foi evidente desde o inicio, mas € notavel que apos este
ritual, que se deu no final do ano de 2003, afastei-me do terreiro por aproximadamente quatro
OuU CINCo meses.

A “desculpa” da qual me servia era uma outra pesquisa de iniciagdo cientifica que eu
ainda ndo havia terminado e tomava meu tempo, mas hoje percebo que, sinceramente, eu
estava bastante assustada com aquele novo olhar de mundo que abalou a minha vida
universitaria tdo ordinaria.

Além das palavras de Maria Padilha citadas acima, também ecoavam em minha
memoria as palavras de Pai Benedito: “Nao precisa fica com medo ndo, fia, chega mais perto
do pai que ele t4 aqui pra te ajudd”. Aos poucos suas palavras comegaram a fazer efeito e o
medo ndo mais me paralisou. Demorei, mas voltei.

Dediquei-me progressivamente a “chegar mais perto” e compreender a minha
dificuldade neste encontro. Percebia que o fascinio que aquele universo despertava suplantava

0 receio. Inimeros episddios eram tdo cativantes que provocavam minha aproximagao:

Fui sozinha na gira de quarta-feira e foi impressionante! Essa umbanda
surpreende mesmo, viu?! Bom, cheguei atrasada e a gira ja havia comegado,
o0 preto-velho ja estava incorporado e logo depois entraram no terreiro umas
pessoas que chamaram o Orestes, pessoas diferentes, um nivel social
econdémico maior do que a maioria por ali. Entrou um homem carregando
uma mulher toda contorcida, rigida e paralisada, lembrei até das crises
histéricas dos relatos de Freud. A mao dela estava entrevada para dentro,
assim como os pés. Os olhos estavam arregalados e sem piscar. Colocaram-
na no sofa e logo depois que Pai Benedito desocupou, Orestes a levou no
colo para ele. Todos os outros médiuns se levantaram para descarrega-la.
Orestes incorporou algo que ajoelhava no chéo, punha a méo na cabeca e
chorava muito alto, com ar de desespero, outros tossiam, grunhiam e se
contorciam, todos a0 mesmo tempo e isso ndo durou pouco tempo, haja
descarrego! Pai Benedito ia passando a médo no corpo da mulher e balancava
0s seus bragos, parecia que queria solta-la. Entdo comegou a puxar um ponto
lindo que infelizmente ndo decorei, mas dizia: ‘Espirito endurecido vai
embora....” e depois tinha algo como “amolecer o corpo e o coragao”. Entdo,
Pai Benedito pediu para a mulher se levantar...Como assim? N&o pode ser!
Eu estava boquiaberta! Ela se levantou e caminhou de volta para a
assisténcia (Diario de campo, 11/8/2004).
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Foram cenas como estas aliadas a amizade que surgia e se aprofundava com todos da
comunidade que me instigaram a participar cada vez mais. Passei a respeitar toda aquela
riqueza cultural, a doacdo pelo outro e a gramatica de solidariedade que permeiam todo o
universo umbandista. Neste sentido, um ponto fundamental de mudanca em meu trabalho foi
perceber o meu lugar naquele espaco: na hora de receber uma bengdo eu era uma

pesquisadora ou fiel?

3.1.5. Observacéo participante ou participacao observante?

Quando se escolhe fazer pesquisa na umbanda, ndo é possivel estar |4 apenas para
observar a distancia. Mais do que uma observacdo participante, por vezes, sentia-me numa
“participagdo observante”. Ndo adiantaria resguardar-me atrds da mascara do pesquisador
(caderno de campo na mdo, maquina fotografica ou filmadora no pescoco), pois a todo
momento eu era destituida deste lugar. Era como se dissessem: se quiser estar aqui, tem que
participar (“ajoelhou tem que rezar”).

Em minhas conversas com Pai Benedito, passei a trazer dados de minha familia, como
0 nome de minha avé por um problema de salde, falar do trabalho, ou relatar um sonho que
tivera. Desta maneira, ndo apenas a divindade me acolhia, mas eu me deixava ser acolhida e
criava espaco para perceber o que era a umbanda em ato. N&o seria apenas em observacoes
atras da muretinha que compreenderia a religido, mas também através de meu proprio corpo.

E preciso admitir que n&o era possivel ignorar que no raramente entrava no ritual com
dores no ombro e logo depois de ser benzida pelo Pai Joaquim, preto-velho de Orestes, saia
como se tivesse recebido uma massagem extremamente relaxante sem que ele tivesse me
tocado.

Tudo aquilo que vivia era fascinante e demorou pouco mais de um ano para perceber

que para conhecer 0 que se passava ali, ndo bastava perguntar. A umbanda se revela em ato,
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cheiro, cor, sabor, musica e temperatura. Tudo isso é sensivel, e, obviamente passa pelos
sentidos que experimento por meio de minha corporalidade.

E claro, se me insiro num espaco em que a légica basal é a caridade, deveria eu
também deixar-me ser cuidada. Neste sentido, percebi que ao colocar-me em posi¢do de quem
pede ajuda, criava espaco para 0S espiritos serem e atuarem para 0 que véem: oras, essas
divindades vém nos “visitar’” ao mundo para dar entrevistas? Nao, a ideia que se repete ¢ a de
“prestar caridade”, ndo no sentido altruista e alimento da culpa, como mais tarde pude
compreender**?, mas mais préximo de acolher a alteridade.

Primeiramente, iniciava as conversas com as pombagiras dizendo que estava ali
porque fazia um trabalho no qual gostaria de conhecer as pombagiras. A maioria nao
entendia: “conhecer por qué?”. E eu ficava mais tempo explicando por que estava ali, do que
de fato durava a nossa conversa.

No entanto, quando comecei a perceber a gramatica implicita, mudei minha estratégia
de aproximacao: “Eu estou aqui porque estou precisando de sua ajuda para meu trabalho”/
“Eu gostaria de falar com vocé porque estou precisando de ajuda para o meu trabalho”, e s
entdo complementava: “Fago um trabalho sobre pombagiras, estd muito dificil e gostaria de
saber se poderia me ajudar”.

Parece simples, mas esta mudanca fez toda a diferenca na minha relagdo com estas
entidades. E claro que n&o se trata apenas de uma ordenacio gramatical de palavras, pois, com
certeza, algo do meu posicionamento ali, do meu lugar, da minha intencdo, ja havia se
transformado. Poder inserir-me no papel de quem também busca ajuda fez com que, de inicio,
as entidades se colocassem disponiveis e a minha escuta, pois, de fato, “vém a este mundo”
para acolher as dores, as demandas e os desejos de todos e ndo apenas para responder

perguntas de curiosos.

112 Esta questdo sera melhor desenvolvida no capitulo sete.
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3.1.6. As mulheres de Pai Benedito

Neste centro encontrei varias mulheres e inimeras pombagiras, mas dentre elas, trés
foram selecionadas: Maria Padilha, Sete Saias e Menina. Nestes casos, realizei entrevistas
tanto com as pombagiras quanto com suas médiuns, mas houve também depoimentos de
pombagiras de outros mediuns da casa que também contribuiram para o desenvolvimento

desta pesquisa, como Rosinha, Rita da Encruza, Dara e Pombagira das Americas.

Maria Padilha

Maria Padilha é a “chefe” das pombagiras neste terreiro: “Sou a mais velha de todas,
por isso comando as outras, elas devem obediéncia a mim”. Devido a sua alta posicdo na
hierarquia das pombagiras, reivindicou como médium a mae-de-santo da casa. No entanto,
como a regra € algo singularmente maleavel na umbanda, ndo € ela quem trabalha com Maria
Padilha, mas sim Meire, irma de Joana.

Foi a prépria Maria Padilha que me contou sobre isso em entrevista:

Mulher, eu ja sou desta casa hd muitas luas (estala os dedos), hd muito
tempo, s6 que era em outro aparelho, que infelizmente agora, partiu da
Terra, entdo eu fiquei pra chegar nesta mulher que é dona desta seara...ela
ndo podia, e o que ela fez? Achou melhor jogar neste aparelho. Porque
mulher, sou chefe de terreiro, entendeu? Sou assim, vamos dizer, a maior
num terreiro, ndo é em qualquer um que eu venho ndo. Para que eu pudesse
ter esse aparelho, tive, vamos dizer, que concordar com muita coisa., tive
gue concordar com muita coisa, porque achei, vamos dizer assim, que essa
égua ndo iria aguentar o baque. Porque trabalho muito, sou muito solicitada,
se tiver uma outra pessoa do outro lado da Terra. (...)Era pra eu escolher
aquela (aponta para Joana com o cigarro), mulher, que é dona disso aqui,
mas como ela precisa de ajudar as outras pessoas, passa muito tempo
nisso...e 0 que aconteceu? Eu peguei, ela mandou botar, vamos dizer, ver se
este aparelho aguentava, ai este aparelho ainda teimou muito para que eu
chegasse, até que enfim, concordou (Maria Padilha).

Como Maria Padilha exige muita disposi¢cdo do medium, ja que é muito requisitada

para ser incorporada, a mée-de-santo “passou” a entidade para a sua irma.
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Quando incorporada com Maria Padilha, Meire transforma-se. Dentre todas, €, para
mim, a que mais se modifica. Além de sua postura, sempre altiva e ereta, sua voz e a propria
maneira de falar também s&o bastante diferentes das de sua médium. Maria Padilha
transparece um ar de ‘realeza’, fala em linguajar extremamente rebuscado e ¢ fina também
nos gestos.

Meire incorpora Maria Padilha também em horarios fora das giras, prestando consulta
as pessoas que a procuram para resolver problemas em rituais particulares, o que pode
acontecer varias vezes por dia. Certa vez, Meire me disse que ficava mais de Maria Padilha do

que com ela mesma'*®,

As vezes me tomam como conselheira, eu conselheira? Eu que aprontei
tanto! (...)E fazer as coisas valer, pra que aconteca tudo de bom pras pessoas
gue vém em busca de ajuda. Ndo sou milagrosa, quem faz essas coisas sao
0s beicudos (termo pelo qual as pombagiras se referem aos preto-velhos),
mas no meu alcance, o que eu posso fazer, eu fago. (...)Porque estamos aqui
pra ajudar, pra fazer as coisas serem, vamos dizer assim, resolvidas da
maneira que as pessoas pedem (Maria Padilha).

Em entrevista, Maria Padilha relatou que quando viveu na Terra tudo foi muito dificil
g, por isso, escolheu a vida em que “vamos dizer assim, dava amor a quem precisava”. Disse
ter sido muito bonita, de olhos verdes e cabelos negros. Hoje, seu trabalho ¢ “ajudar a quem

precisa”.

Damos ouro pra quem pede, amor pra quem esta sozinho, tanto 0 homem
como a mulher...procuram-me por muitas finalidades, uns para negdcio,
outros, pro lado amoroso e com isso eu gosto muito de ajudar (Maria
Padilha).

Mas nem por isso, deixa de se divertir e diz que nao “largaria” sua “vida por nada”.

Quando vem a Terra, também nao pode faltar o que gosta: “Se eu vier na Terra, tem que ter

113 Entretanto, isso mudou drasticamente quando Meire teve seu primeiro filho, pois diminuiu a frequéncia e até
hoje, quando seu filho tem quatro anos de idade, Meire ainda incorpora muito pouco a sua pombagira, pois fica a
maior parte do tempo cuidando da crianga.
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cigarro pra fumar e uma bebida pra beber, gosto de beber também, bebo e fumo a noite toda,
varo a noite adentro”.

Foi com Maria Padilha que comecei a compreender que 0 que buscava nas pombagiras
ndo seria da ordem de um paralelo entre elas e as prostitutas, ou pelo menos esta ndo poderia
ser a minha estratégia.

Com outras pombagiras, percebia apenas que a conversa se encerrava e ficavam
irritadas com a minha indagacdo, mas Maria Padilha, que fala muito (também escuta muito e
tem longas conversas com as pessoas que lhe pedem ajuda), direcionou-me a outras

possibilidades de compreender as pombagiras que ndo se restringiam a prostituicao.

Mulher, ha milhares de anos atras, milhares, milhares, milhares...sofremos
muito também. Milhares de tempo atrds sofremos muito, porque todos eles
falam aqueles palavreados, e as outras agora que estdo seguindo a mesma
trilha...mas pra isso, vamos dizer, tivemos muito, trabalhamos muito...essas
de agora, vamos dizer, nem pra puta servem, porgue ndo é de acordo, nao.
NG6s cobravamos ouro, ouro que eu falo ndo é dinheiro ndo, ndo, eles nos
davam joias, joias maravilhosas, vestes das melhores...tinhamos regalias,
comiamos, bebiamos e fumavamos a noite toda, tinhamos os homens que
custeavam, quando eu falo homens, ndo falo de homem de carne e 0sso nao,
sdo os Exus, os de agora. Porque antigamente eram homens, vamos dizer,
homens da Terra como voceés, agora sao s6, vamos dizer, homens do tempo
gue viviam com nds, agora estdo também aptos para ajudar.

Discriminam muito essas éguas dessas casas, elas me procuram pra ajudar,
pra levar homens la. Todas que vieram me procurar, hoje estdo muito bem,
queriam homens no cajua delas, porque elas precisam de lucrar...eu ndo
posso fazer nada, ndo posso brigar com elas porque também j& fiz 0 mesmo
papel que elas. Hoje estou sossegada (Maria Padilha).

Maria Padilha, como diz, ndo julga porque em sua vida fez a mesma coisa, mas se
diferencia. N&o se vende por pouco e consegue 0 que quer.

Quando pedi que me contasse sua histdria, notei que ao abrir o espago para que falasse
0 que quisesse, novas possibilidades surgiam e a partir dai, passei a escutar o que de fato se

enunciava e se repetia para além da paridade que eu buscava.
Disse “Boa Noite” a Maria Padilha, como é de costume e entreguei-lhe um

buqué de rosas. Ela agradeceu, elogiou as flores e disse que gosta muito.
Perguntou: “Entdo mulher, como é que estdo suas escritas?”, entdo, respondi
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que estava me dedicando cada vez mais a este trabalho e por isso fui pedir
mais uma vez a sua ajuda. “Muito bom, e vai ficar cada vez melhor. Vou te
ajudar no que vocé quiser.”, disse Maria Padilha antes que eu terminasse a
frase. Entdo, perguntei se podia usar o gravador na nossa conversa para me
ajudar a passar adiante com fidelidade o que ela me dissesse, ela concordou.
MP: Mulher (dirigiu-se a uma médium do terreiro), traga um vaso para
colocar essas lindas rosas...ou vai falar também que esta cansada para pegar
isto?

(suspira)

Eu: Eu queria pedir para a senhora...posso te chamar de senhora?

MP: A vontade minha linda, apesar de que eu nio tenho nada de senhora.
Mas pode falar a vontade.

Eu: Eu queria que me contasse sua historia...

MP: Minha querida, eu fui uma égua, vamos assim dizer, promiscua, porque
como era aqui nessa terra, muito dificil, entendeu... Entdo foi uma vida que
eu escolhi para fazer. O que eu fazia, vamos dizer. Dava amor a quem
precisava. Todos que se achegavam, gostavam. Eu era muito linda, dos olhos
verdes, cabelos negros, uma pele como péssego...e tive varios homens,
entendeu...varios deles. Eu ndo escolhia, entendeu, porque era um dever que
tinha...para poder me manter, porque a minha nega néo é forte ndo... Homem
(dirige-se a um médium), bote isso aqui do meu lado (o vaso com flores)...
Eu tive varios homens...ainda hoje, vamos dizer, 0s homens caem nos meus
pés. Isso aqui € s6 um aparelho (passa a mdo no brago) que eu estou
ocupando, para poder, vamos dizer, dar continuidade. Tem até parentesco.
Sou a mais velha de todas, por isso comando as outras, elas devem
obediéncia a mim. Elas ndo fazem nada, vamos dizer, que eu ndo queira. O
qgue eu ndo quero, elas ndo fazem. Fazem 0 que eu quero. E com isso
vivemos assim...no meio de muito ouro, muito ouro, damos ouro pra quem
pede, amor pra quem esta sozinho, tanto o homem como a
mulher...procuram-me por muitas finalidades, uns para negdcio, outros, pro
lado amoroso e com isso eu gosto muito de ajudar.

Ela ndo ¢ “senhora”, foi “promiscua”, “dava amor a quem precisava”, mas a conversa
se desenrolava realmente quando falava de sua vida “hoje”, quando vem “para ajudar”
homens e mulheres a conseguirem o que querem.

Maria Padilha acrescenta que ndo vem para dar falsas ilusdes, mas para falar a

verdade. Evidencia que n&o ¢ so pedir para a pombagira que se arruma um grande amor. E da

responsabilidade da pessoa fazer a sua parte. Mas se “néo ¢ para ser”, ndo adianta:

Quando d& para dar errado € porque ndo é...e eu logo me boto a falar, eu ja
descarto na hora. Por qué? Porque sei que vai sofrer, mulher, depois vdo me
procurar novamente pra tirar do caminho, ai vamos fazer dois errados, por
que ndo fazer um certo?(...) Hoje eu sei que ndo adianta insistir em um caso
gue eu sei que ndo vai dar em nada. Quando ndo da em nada, ndo adianta
insistir. Muitas pessoas vém na Terra para dar s6 um passo e ndo dao...Esses
ndo adianta insistir. Como muitos que vieram falar comigo, eu disse, pra
vocé ndo tem...fique sossegado e quieto porque esse ndo adianta. Porque sei
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gue em alguns lugares que procuram, o enrolam e eu ndo gosto de enrolar
ninguém, é mais certo para depois mais tarde nao dizerem gue menti, eu ndo
vivo de mentira. Falo ou isso ou isso ou isso e é verdade, porque se é
mentira, digo que ndo, mas quando € pra ser, vai ser (Maria Padilha).

Ao final, ela acrescenta que ha& entre o fiel e a entidade uma relacdo que exige
confiangca e ambos saem ganhando nessa parceria. Se conseguir ajuda-lo, ela ganha como
espirito além dos presentes que dao em troca: “Se vocé esta procurando uma ajuda, é porque
vocé vai confiar na pessoa, a pessoa nao deve brincar, de maneira alguma.”

Percebo ainda na fala de Maria Padilha uma atencéo a dizer que ndo pode fazer o que

quer, porque ha quem mande:

Venho pouco na Terra, venho apenas quando tenho permissdo. Quando tenho
permissdo venho e fago o meu dever, ndo deixo nada pra trés.(...) falamos o que
gueremos, mas no lugar certo, como aqui ndo, aqui eu tenho que me conter.
Porque tem o beicudo que cuida deste lado. Ent&o, ndo posso falar mais do que é
permitido, como fago no meu lugar de costume... (Maria Padilha)

O “beigudo” — como aqui as pombagiras se referem ao preto-velho - tem também a
fungdo de “conter” as pombagiras. Neste terreiro, como € o Pai Benedito a principal entidade
da casa, € a ele que todas as entidades devem “respeitar”.

Percebo ainda que a presenca do preto-velho é atuada pela mae-de-santo, que
raramente incorpora pombagira, mas fica atenta a todas as consultas durante os rituais de
esquerda. Joana diz que o mae/pai-de-santo tem que cuidar porque os exus fazem o que as

pessoas pedem e se alguém pede alguma maldade, dependendo do exu, vai fazer. Por isso,

Joana estava presente também durante a maior parte das entrevistas com as pombagiras:

Maria Padilha: As vezes tem um homem e uma mulher brigado e a égua vem
procurar, ndo é que fizemos macumba pra voltar. Mulher, nunca unimos
ninguém na marra. Sé damos uma ajuda pra que volte.

Joana: Quando o0 homem |4 de cima fala...

M. P.: Se ele falar que ndo é, ndo fazemos. N&o fazemos nada errado. Nunca
unimos ninguém contrario. Nem pode, mulher. Isso é sofrimento. E o que
acontece. Se somos banidas daqui de novo, ndo podemos ajudar. Se fazemos
coisa que ndo é pra ser feito. Ai ndo voltamos mais pra terra de vocés pra
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ajudar quem precisa. Entendeu? Por isso as vezes tem pessoas que temem a
nos. Falam, n6s fazemos, nos tiramos, nds atrapalhamos. Nao.

E: E como que é a Padilha em relacdo aos outros guias de direita...?

MP: Mulher, eu obede¢o muito o beicudo. Eu tenho uma badalada pra ficar
na Terra. E o beigudo tem que vir falar pra mim, essa lua vocé ndo vem pra
ca pra Terra, ai eu ndo venho, eu sé venho na lua prépria. Devemos muita
obrigacdo pros beicudo. Fazemos o que, 0 que ele autoriza, a gente faz, mas
se ele disser que ndo, ndo fazemos. S6 ndo nos damos muito com os homens
de pena. Vocés falam caboclo. Porque eles costumam amarrar a nés, ai nao
nos entrosamos muito.

Joana diz que as entidades chegam na casa e ainda ndo estdo doutrinadas, por isso é

importante dizer que elas ndo podem fazer o “mal” naquele espago.

MP: Nao fazemos mal, de maneira alguma, fazemos o que pedem. Para mim,
se vierem pedir para fazer o mal eu ndo fago. J& fui muito danada, vamos
dizer, ja fiz muito mal, mas agora, viemos para ajudar, para quebrar coisas
ruins que...isso é o que fazemos, estamos aqui para fazer.

Eu: O que seria 0 mal?

MP: O mal, mulher, ¢ quando me pedem assim “quero fazer o mal
para uma pessoa’, 1sso ndo € correto...porque também ja passamos por
muita judiacdo na Terra, sabemos o que é sofrer...fomos muito
discriminadas, fomos apontadas como as erradas, que andavam tortas,
ndo pegdvamos homens de ninguém. Se nos procuravam € porgue nao
estavam satisfeitos, mas tomar homens, ndo tomamos de ninguém. As
pessoas me procuram, mulher, com o intuito de serem ajudadas e
estamos aqui para ajudar. Fizemos a nossa parte quando viviamos na
Terra, agora viemos para ajudar quem precisa. As vezes eu néo venho
s6 para fazer unido ndo. Eu venho pra negdcios mesmo. As vezes
prefiro cuidar de negécios do que amor. Quando eu vejo que € um
amor que nao da certo, eu logo ja& digo pra €gua: “va catar outro
porque este ndo é teu.

O fundamental que se evoca é fazer o que as pessoas pedem, a “moral” e o

discernimento vao ficar, sobretudo, a cargo do “doutrinamento” do terreiro; 0 que a

pombagira gosta de fazer é de responder aos pedidos.

Sete Saias

A médium que incorpora essa pombagira é sobrinha da Joana e também era médium

no centro quando sua avo, D. Chiquinha, ainda era viva. Mas, quando se casou, comegou a

trabalhar e afastou-se do centro, alegando falta de tempo.
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Quando a conheci, estava desempregada e, por isso, pude encontra-la na maioria das
vezes que visitava o centro para realizar entrevistas com a Mée Joana.A medium diz que sua
pombagira era de sua avo e parece ter tanto orgulho da pombagira quanto de sua avo: “Soé de
falar dela, eu fico arrepiada”, disse duas vezes para mim, uma ao falar de sua avo, outra
quando se referia a sua pombagira: “A minha pombagira ¢ boa demais, s6 de falar dela, eu
fico arrepiada todinha. Ela gosta de fazer cura, de fazer coisa boa”.

Sete Saias, segundo a médium, é a Unica que pode se sentar no lugar em que se
posiciona Maria Padilha, o que Ihe confere uma alta posicdo na hierarquia das pombagiras.
Mas de todas, € a pombagira que possui menos recursos materiais, pois como sua medium
frequenta pouco o terreiro, ndo possui as roupas caracteristicas e 0s apetrechos tipicos de sua
pombagira. Ainda assim, em entrevista com sua entidade, a propria me revelou que esta muito
satisfeita de trabalhar com sua médium, que € muito vaidosa e bonita.

Para mim o contentamento também foi uma constante desde que a conheci. Foi
sobretudo o amor que demonstrava por sua pombagira que me contagiou, e apesar de nao
frequentar o terreiro com assiduidade, convidei-a para participar desta pesquisa. N. '**
prontamente aceitou o convite e marcamos um dia a tarde para que pudesse incorporar sua
Sete Saias e ser entrevistada.

Assim que chego a casa de Joana, N. pergunta se eu havia comprado as “coisas” da
Sete Saias. Digo que ndo, percebendo instantaneamente a minha gafe: “mas ela precisa do
material pra trabalhar”, disse a médium. Prontamente sai do terreiro e fui ao mercado mais
proximo para comprar cigarros e champanhe.

Com os seus instrumentos de trabalho, a pombagira se dispoe a falar. Mas “trabalhar”

nao quer dizer realmente dar “entrevista”.

114 A pedido do terreiro, apenas os nomes préprios de Joana, Meire e Orestes figuram na pesquisa.



128 | 3. Uma etnogafia de trés encontros

Eu: E 0 que mais as pessoas costumam pedir ajuda?

7: Pra mim pede coisa pra abrir caminho, pra ajudar nos negdcios, pra trazer
bastante ouro. O que até hoje eu trabalhei foi nisso, mulher. Foi meus
trabalhos porque minha égua nio vem muito aqui, vocé sabe, né? E dificil de
ela vir aqui no terreiro, mas quando ela vem e as pessoas vém, é pra isso.

Eu: E ajuda as mulheres também a se sentirem mais bonitas...

7: E. VOCcé mesmo, VOCé conversou comigo, nao conversou?

Eu: Foi...

7: Vocé vai se sentir outra, vocé vai ver muitos homens te olhar com outro
olho. Depois vocé vai falar pra mim.

A conversa logo se volta para mim, ainda que eu tente enviesa-la para uma
participacdo onisciente. Finalmente lembro-me de que preciso entrar nessa ldgica, e colho

dados para além do discurso “pronto”:

Eu: E, eu acho que s6 daquele dia, ja& comegou a mudar, eu ja aprendi
alguma coisa.

7: (gargalhada) Vocé ndo conversou com a minha égua? SO de vocé
conversar com ela, eu t6 do lado. E ela ja fez o pedido pra vocé das coisas...e
vocé ja ta sentindo outra coisa, jA vé os homens te olhar de outro olho.
Porque eu sou linda, mulher, adoro trazer homem pras mulheres, adoro ver
os casal unido, adoro ver as pessoas felizes, e vocé vai ter muita coisa, vai
sentir um prazer muito grande na tua vida com um homem que vai aparecer.
Vocé vai trazer uma mesa pra mim que vocé vai ficar agradecida, mulher.

Ao tentar falar das mulheres de maneira geral, a pombagira responde falando sobre
mim. Mas ao mesmo tempo, ela mostra como atua, como faz com outras mulheres e, assim,
mais do que em palavra, atinjo a pombagira se revelando em ato.

N&o foi imediato, mas percebi intuitivamente que ao falar de mim e de minha
pombagira, ela fala também o que faz por uma mulher. Por isso, para além do roteiro pré-

estruturado com perguntas, € no desenrolar de uma conversa em que incluo fatos de minha

vida que obtenho os dados mais significativos:

7: (...) e eu vi a mulher que te acompanha, e ela € muito bonita.

Eu: Que bom, e é ela que me ajuda?

7: Ela te ajuda, como eu te ajudo, assim como a outra que vocé sempre
conversa, t sempre te ajudando (Joana).

Eu: E, eu to lembrando que no sabado passado eu tava numa festa, e quando
eu conversei aqui com a sua médium e com a Joana, vocés tinham me dito
que era pra tomar cuidado antes de contar as coisas boas.

7: Isso.
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Eu: E nessa festa, eu tava conversando e eu sentia que eu ndo podia falar
uma coisa pra uma pessoa, né, e na hora eu comecei a ficar rouca, ndo
conseguia mais falar, ai eu achei que era algum recado pra mim.

7: E era, mulher, pra vocé se calar, ficar quieta, que tem gente...as pessoas te
olham vocé, vocé é muito..

Joyce'™: Bonita.

7: Muito bonita, como eu mulher, porque eu sou linda e vocé é igual eu.
Vocé transmite aquela coisa boa pras pessoas, € onde a pessoa fica doida
quando te vé&. Quantos homens ndo te cobicam, mulher? E porque vocé
nunca percebeu. Mas agora vocé vai dar de perceber porque eu vou te
mostrar.

Eu: E, eu demorei pra achar isso mesmo. Eu acho que eu td aprendendo com
VOCES.

7: Vocé foi uma mulher que vocé se achava um nada. Eu to mentindo?

Eu: E verdade.

7. Se vocé conversar comigo, cé quer saber, cé vai saber, porque eu falo.

Eu: Pode falar.

7: Vocé ndo se achava nada, vocé tava (...) com um homem e vocé achava
que ele s6 queria te usar, depois vocé se olhava, cé achava que tava
horrorosa, isso aquilo, se pondo defeito sozinha, t6 mentindo, mulher?

Eu: Néo.

7: (Gargalhada) Vocé quis conversar comigo, nao quis, mulher? Por isso que
eu falo, eu ndo espero as pessoas me perguntar pra eu falar. Eu vejo, mulher.
S6 que vocé ndo é nada disso, vocé é tudo, mulher. E depois do que vocé
conversou comigo, vocé vai ver. (...)e vocé vai trazer um negécio e vai por
no meu pé e vai querer conversar comigo de novo. Vocé vai se sentir tao
bem, mulher...

Eu: E verdade. Eu acho que desde aquele dia que eu conversei aqui, as
coisas comecaram a mudar. VVocé ja tava acompanhando, né? E vocé
acompanha sempre sua médium também? (Entrevista com Sete Saias).

E é entdo que ela fala o que faz também por sua médium, mas por se tratar de tematica
intima, prefiro expor o conteddo em meu nome do que expor a propria, pois ao cuidar e falar
de mim, a pombagira fala também de si, de sua médium e de como atua com quem lhe pede
ajuda. Sete Saias revela-me que vem pra falar a “verdade”, e sem brincadeira, escancara as
dificuldades e acentua as qualidades. Por isso, ndo sdo todos que tém coragem de conversar

com uma pombagira®.

Vocé viu, mulher? Eu te falei que o dia que cé conversasse comigo, que eu
nédo brinco mulher, eu ndo gosto. Se eu vim aqui no terreiro, eu vim pra falar
a verdade, ndo é pra brincar com ninguém, mulher (Sete Saias).

115 Joyce é sobrinha de Joana e estava presente na entrevista.
116 Ha que estar disposto a dizer e escutar. N&o se trata de falar e ouvir, é mais do que isso, como também busco
aprofundar no tltimo capitulo.
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Tinha a impressdo de que a médium, e talvez também a sua pombagira, percebiam-me
como mulher, e foi justamente neste encontro que notei que com Joana eu estabelecia uma relacéo
de “filha” e menina, que marcava também meus outros encontros com médiuns do terreiro.

N. e sua pombagira trouxeram-me a um mundo “pombagiresco” menos marcados pela
obediéncia ao “pai”. Imagino que eu também tenha estabelecido uma relagdo diferente com a

médium que propiciasse essa abertura. Com ela, a sexualidade foi revelada mais explicitamente.

7: Pra te falar a verdade, n6s gostamos de bastante homem. Isso é verdade.
Joana: (risada) E mesmo, eu sei.

7: E pra falar a verdade, eu gosto de trabalhar nua, que é o servico mais
bom.Nao é, mulher?

Joana: E, é.

7: E nua que nos trabalhamos, s6 que...

Jo: Os homens antigos tinham muito dinheiro, os de hoje ndo tem nada.

7: Quando agente vai naqueles...como € que fala...

Joana: Na encruza.

7: Na encruza, essas coisas, 0 certo para um trabalho bem feito mesmo, para
uma mulher, é ela sem roupa, e trabalhar de verdade, com os negécio tudo
certinho, mesmo, que eu falo: trabalhar mesmo. Ndo é como se diz. Hoje
todo mundo pensa em pouca vergonha. N&o é pouca vergonha. E um servigo
feito, certinho mesmo, ela sabe disso, s6 que a gente tem que saber aonde
trabalha, com quem esta trabalhando, para ndo ter conversa. Porque, as
vezes, eu venho, eu trabalho e uma pessoa vé e fala, as vezes, coisa que nao
tem, relacionado com nada. VVocé esta entendendo, mulher?

Eu: Distorce tudo...

Joana: Entéo, é como a gente domina elas para elas trabalhar vestida. Porque
se elas vém do jeito que elas é...

7: Eu ndo gosto de roupa, era pra eu ta do jeito que eu vim no mundo. No
meu mundo, né...ndo no mundo de vocés (Entrevista com Sete Saias).

O encontro com Sete Saias fez com que pudesse perceber que quando conseguia trazer
fatos de minha vida em que me lembrava das pombagiras e incluir-me naquele “outro” mundo

de sentidos, abria espaco para que ela pudesse se revelar “nua e crua”.

Pombagira Menina

Assim como a maior parte das pombagiras desta casa, a Pombagira Menina também
segue os trejeitos e modo de falar de Maria Padilha. Mas apesar do “menina” no nome, que
sinaliza a “linha” das pombagiras “Meninas” , a postura ¢ altiva, a voz ¢ forte, grave, pausada,

e o linguajar tende a ser mais rebuscado do que o da medium que a incorpora.
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A maior parte do tempo, Menina fica sentada e ouve os consulentes que Ihe buscam
ajuda. Veste-se inteira de vermelho e com varios brincos, colares e pulseiras.

Sempre de olhos fechados, aperta-os ainda mais quando pensa em algo que o fiel Ihe pergunta,
faz um sonoro ““ssssssssssss”, abaixa a cabega e aperta novamente os olhos antes de responder.

Como pude entrevista-la desde o inicio de minha pesquisa, quando ainda trabalhava
sobre um possivel paralelo entre pombagiras e prostitutas, exponho um trecho em que sua

pombagira mostrou-se bastante irritada quanto a comparacéo:

Eu: A sua vida, como era na Terra?

Pombagira Menina: Era muito bom, agora ndo €é como antes,
entendeu?Antes tinhamos bastante joias, vamos dizer assim, bastante fartura.
Agora ndo temos mais porque as coisas mudaram. Quando éramos, como
posso dizer pra vocé, s6 nos, era maravilhoso, nés éramos chiquérrimas, nds
somos as mulheres mais lindas que viveram na Terra. Entendeu. Eramos
chiquérrimas, lindas e maravilhosas. Continuo, vamos dizer assim, como
vocés falam, sssssss, continuamos lindas, entendeu? Mas antes era muito
melhor.

Eu: E as mulheres que trabalham hoje na Terra? Elas s&o diferentes?

Me: Como assim?

Eu: As mulheres que trabalham na vida.

Me: Essas gque trabalham como assim?

Eu: Pra homem...

Me: Prostitutas? Como assim, 0 que vocé quer saber?

Eu: Elas sdo diferentes?

Me: Totalmente.ssssssss Ndo sdo como a gente, sdo mulheres acabadas,
horrorosas. Nés ndo, nds somos lindas. Os homens se encantam com a gente.
Né&o os homens da Terra, 0s homens como nos.

Eu: As mulheres ndo querem ser como vocés pra também encantarem 0s
homens da Terra?

Me: Nao mulher, porque s&o horrorosas, nds somos maravilhosas. Vamos
dizer assim, nés saimos com os homens, vamos dizer assim, se me dao joias,
entendeu? N&o saimos assim, como elas por, como vocés falam, isto aqui
(faz sinal de dinheiro com a mao).

Eu: Dinheiro.

Me: Isso. SO queremos joias para ficar lindas e maravilhosas. Elas ndo, por
dinheiro, nunca vao chegar aos nossos pés, entendeu?

Eu: Elas ndo vém pedir ajuda?

Me: A ajuda que pedem sdo para pedir homens, vamos dizer assim, pra
afastar alguém e para ajudar a abrir os caminhos, entendeu?Hoje as mulheres
sdo todas faceis. Ndo estou dizendo todas. NGs ndo, nés somos todas dificeis.
Eu: E as mulheres tinham que ser mais assim?

Me: Sim, mulher, porque hoje séo todas faceis. Saem com homens, vamos
dizer assim, de graga. Nés ndo, tem que ter algo em troca, se ndo, nés ndo
saimos. Sair por que de graca? De graca eles aproveitam e vao embora. Com
nos, ndo, ndo somos assim. Temos que ter joias, se ndo, nao.

Eu: Assim vocés conquistam.

Me: Isto. Eles imploram pra nés, porque nés somos lindas.
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Com linguajar mais tipico de uma adolescente (“essas sdo todas faceis..nGs SOomos
dificeis”), Menina evoca 0 mesmo sentido de Maria Padilha, diferenciando-se das prostitutas
por ndo se darem ao valor, como elas, que conquistam o que quiserem.

Mas a conversa se esgotava rapidamente. As respostas eram quase monossilabicas, e,
resistentemente percebi que também ndo haveria como escapar com ela, ou me colocava a
disposicao de falar sobre minha vida amorosa para que a deixasse mostrar-se em ato, ou as
entrevistas seriam bastante curtas.

Achava curioso que Menina me perguntava sobre rapazes, namoros, e eu me sentia como
se estivesse conversando com uma amiga mais jovem. Certa vez ela me perguntou “Quantas luas
vocé esteve com ele?”, e lembrei-me quando era mais jovem, com meus 17-18 anos, que ainda
contavamos quantas vezes haviamos “ficado” com fulano ou “ciclano”, sendo o tempo a
sinalizacdo do compromisso. Mas anos depois, a relacdo é de outra ordem, para além de
quantitativa, de maneira que até achei estranha a sua pergunta, pois nem mesmo sabia responder.

Quando comecei a entrevista-la, a médium ainda estava comecando a trabalhar com
sua Menina e, imagino, coube bem o nome ‘Menina’, pois era de fato uma adolescente, como
a propria médium, que na época tinha cerca de quinze anos.

Sei que Menina é uma linha de pombagiras que incorpora em inimeras mulheres das
mais variadas idades. Apenas faco esta correlacdo, pois achei curioso que dois anos depois,
proximo de completar dezoito anos, a médium comecou a trabalhar também com outra
pombagira: Sete Estradas.

Ja esta pombagira ndo conservava mais nada de Menina, vestia-se de preto, ficava o
tempo todo em pé, possuia linguajar e trejeitos bastante diferentes da Menina e inclusive, de
Maria Padilha. Pode ser uma analise precipitada, mas acredito que esta pombagira marca seu
amadurecimento como mulher e médium. Ela assume-se diferente, marca a sua “linha” e

banca a sua postura.
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3.1.7. Consideragdes preliminares

O centro Tenda de Umbanda Pai Benedito contribuiu para minha ‘iniciagdo’ na
umbanda e, por meio dele, pude reconhecer meu papel de pesquisadora e, a0 mesmo tempo,
admiradora desta religido.

Conforme havia afirmado, frequento este centro desde 2003. A constancia sempre foi
varidvel. Em alguns momentos, participei quinzenalmente, em outros de duas ou até trés
vezes por semana, dependendo da dindmica dos rituais praticados e que mais me
interessavam. Ao todo, contabilizo mais de uma centena de idas ao terreiro para assistir aos
rituais, para realizacdo de entrevistas fora do horario usual ou para relagdes cordiais de visita.

Quanto mais eu participava dos rituais, mais aberta a comunidade do centro se
posicionava a minha presenca e, inclusive, esta dedicacdo configurou-se como condi¢do da
pesquisa, pois tanto as entidades espirituais cobravam minha presenca para 0 bom
desenvolvimento de meu trabalho, como a propria méae-de-santo ou outros médiuns sempre
me lembravam de que eu estava ficando distante. Isso, no entanto, confirmou-se para mim
como um cuidado deles por mim, e serviu para que me aproximasse ainda mais.

Apesar de ndo ser médium do terreiro, considero-me filha da casa pelo respeito e
pela relacdo de amizade construida ao longo desta convivéncia. Sou grata pelo cuidado e
afeicdo que ndo apenas a Mée Joana, mas todos, tém por mim.

Esse percurso foi importante e necessario para que neste terreiro eu pudesse ter acesso
a conteudos que ndo seriam explicitados com poucas visitas ou entrevistas pontuais. Além
disso, este mergulho no universo umbandista possibilitou que eu compreendesse melhor o
sistema, a linguagem, e as regras que se repetem, de maneira que fosse capaz de apreender a
dindmica de outros terreiros sem que a presenca em campo fosse tdo assidua.

Digo isso porque passei a notar que a intimidade e o conhecimento da linguagem

umbandista com seus codigos implicitos - ainda que haja grandes diferencas de um terreiro
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para 0 outro - de alguma maneira foi encarado positivamente nos terreiros pesquisados
posteriormente (como se minha presenca no centro de Pai Benedito fosse reconhecida como
minha presenca na umbanda).

Além disso, ap6s um bom tempo de convivéncia e intimidade com o universo
umbandista, ficou mais simples perceber e observar os outros rituais de outros centros, pois
era possivel reconhecer com mais facilidade o que se apresentava.

Tenho a impressdo de que neste centro o Real (em termos psicanaliticos lacanianos)
inunda o simbolico e o imaginario. Ndo que um registro dé espaco ao outro, pois nunca estao
separados, mas parece nao haver tanta nomeacédo ou explicacao.

A religido, aqui, mostra-se intensa e visceral. Tenho a sensacdo de que tive a
oportunidade de ter contato com a umbanda “brotando da terra”, enraizada e pulsante. Tanto
gue em alguns momentos ¢é dificil colocar em palavras o que aqui foi vivido, pois foi muito

mais “experienciado” do que falado.

3.2. Tenda de Umbanda Ogum Rompe Mato

Conheci Adilson, pai-de-santo**’ da Tenda de Umbanda “Ogum Rompe Mato”, em uma
gira da “Tenda Espirita de Umbanda Pai Benedito”.

Apos o ritual de direita no centro de D. Joana, as pessoas foram embora e as portas se
fecharam. Como alguns médiuns ficaram por ali, assim como Adilson e duas pessoas que foram
com ele, resolvi ficar, pois percebia sinais de que seria realizada uma gira de esquerda.

Joana chamou Adilson e Daniel, rapaz que o acompanhava, para conversar e logo
depois os dois se colocaram em pé e de costas para o altar. Joana comegou a entoar pontos-

cantados de exu e ambos os incorporaram.

17 Adilson em relagdo ao termo ‘pai-de-santo’: “Eu ndo gosto muito do termo pai-de-santo, mae-de-santo. Eu
acho que ninguém é pai de santo de ninguém, o santo vem, ele vem, vocé é s6 o professor e ele vai desenvolver
aquilo, dentro do padréo dele, do nivel que ele tem”. Para facilitar a compreenséo, ainda assim, utilizo este termo
para referir-me a ele.
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Fui conversar com o exu de Adilson, chamado Sete Giras e gostei muito. Joana
também ficou conversando um bom tempo com este exu''® e, enquanto isso, comecei a
conversar com uma moga que 0s acompanhava. Era a esposa de Daniel, que me disse que
eram de um centro de Ribeirdo Preto gerido por Adilson e que, por coincidéncia, era bem
perto de minha casa. Comentei com ela a respeito de minha pesquisa e que gostaria de
conhecé-lo, entdo ela me deu o telefone de Adilson para marcar uma visita ao centro.

Naquele dia, estavam la porque o pai de Daniel havia sido médium do terreiro de
Joana e, por isso, Daniel também desenvolveu sua mediunidade com D. Joana, apesar de
depois disso ter passado a frequentar o centro de Adilson. Tanto Daniel, que a chama de
madrinha, quanto Adilson tém grande respeito por Joana.

Logo depois deste encontro, liguei para Adilson e marquei uma visita a sua casa, onde

em uma das salas sdo realizadas as giras todas as sextas-feiras.

3.2.1. “EXU no terreiro é Rei”

Mesmo sendo em territorio conhecido, ja que era préximo a minha casa, ndo encontrei
o local facilmente. Consegui tracar um mapa do endereco, mas me perdi nas perpendiculares
sem saida com as quais me deparava pelo caminho. Chegando a rua, ndo havia nada que
identificasse o terreiro, era apenas um portdo igual aos outros das casas ao lado. Bati palmas

sem estar certa de tocar no lugar exato, mas Adilson logo abriu a porta:

Fui na segunda a tarde, feriado. Fiquei por la pouco mais de meia hora.

Expliquei sobre meu trabalho e sobre o grupo de pesquisa. Foi uma conversa
aberta, agradavel e nesse meio tempo ele j& ia dizendo algumas coisas
interessantes. Quando disse que 0 nosso trabalho também tem por objetivo
divulgar a umbanda e contribuir para diminuir o preconceito, ele disse: “Mas
isso € culpa dos proprios umbandistas...(pausa)... porque a umbanda € magia,
e magia é veneno e remédio... para saber qual é o remédio vocé tem que
conhecer 0 veneno... VOCé precisa conhecer, mas tem gente que sO usa
veneno.” Nesse momento senti que Adilson poderia contribuir muito com

18 Como Joana estava conversando com a entidade de Adilson, senti confianca nele, era como se Joana
aprovasse 0 seu centro, ja que minha confianca em Joana era muito forte.
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minha pesquisa e quando comegamos a falar sobre as pombagiras, ele disse:
“A mulher quando ta com uma pombagira, qualquer mulher, ela fica linda,

surge um brilho no rosto”, colocando em palavras o que eu ja havia
percebido (Diério de campo, 1/5/2006)

Ao final desta conversa ja estabeleci com Adilson que seu terreiro faria parte de minha
pesquisa caso ele aprovasse, o que o fez prontamente, mas dependia ainda que eu pedisse
permissao para o seu exu Sete Giras, entidade de esquerda que ocupa 0 primeiro lugar na
hierarquia do terreiro.

A empatia foi imediata e senti confianca em seu trabalho, apesar de sua pouca idade
para um pai-de-santo: 27 anos (em 2006). Alguns dias depois, Adilson ligou convidando-me

»119

para uma ‘virada’> no mesmo dia, uma sexta-feira. Aceitei o convite, apesar de lamentar ndo

poder participar de um encontro pessoal que havia agendado. Perguntei sobre o horério e
Adilson respondeu que o ritual costumava comecar as 8:30 e terminar as 10:40. Se fosse isso,
eu poderia ainda deixar fixado meu compromisso, mas habituada com os horarios um tanto
quanto flexiveis nos terreiros que ja conhecia, cheguei as 8:20, esperando ainda ter tempo

para conversar com Adilson ou outros participantes do terreiro antes do ritual.

Cheguei dez minutos antes e o portdo ja estava fechado. Por um momento
pensei até ter chegado cedo, mas, logo que abri a porta, comegaram a entoar
0 seguinte ponto-cantado:“Exu no terreiro é o Rei / Na esquina ele é doutor/
Exu vence a demanda/ Exu é vencedor'®”. Logo que cheguei havia uma
moga com uma lista de espera anotando os nomes por ordem de chegada, de
maneira que percebi que ficaria por dltimo. O ritual comecando antes da
hora marcada e essa mogca com uma lista me surpreenderam quanto a
organizacgdo do terreiro (Diario de campo, 26/5/2006).

“Concretamente” o terreiro ¢ bastante simples, pois a casa ¢ relativamente pequena e o
espaco ritual se divide entre uma sala de aproximadamente 15m? , onde o ritual acontece, e
uma garagem (25m?), onde a assisténcia espera ser atendida sentada em bancos de madeira.

Como ha pouco espaco, o “altar” ¢ montado na parede, onde ha prateleiras em que ficam

9 Diz-se ‘virada’ para indicar a passagem da linha de direita para a de esquerda.
120 Essa foi a primeira frase que ouvi assim que abri a porta do terreiro.
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dispostas as imagens das entidades. Ha também flechas, outros instrumentos indigenas e dois
grandes quadros: um quadro de Sdo Miguel e um de lemanja.

O espaco destinado ao ritual é separado por uma porta da sala da propria casa de
Adilson, onde durante os rituais os sofas sdo afastados e colocados uns sobre os outros, dando
espaco a algumas pessoas da assisténcia, assim como as criancas e bebés de colo. Como se
tratava de uma gira de esquerda, a mesa de centro e o aparelho de som foram cobertos com
toalhas de cetim vermelho e renda preta. Numa mesa lateral, hd um castical com trés velas
acesas. A do meio e mais alta é branca, e ao lado havia uma vermelha e uma preta. Na parede,
quadros de Sédo Cristdvao e Jesus cristo.

As pessoas da assisténcia se dividem entre a sala, a cozinha (algumas cozinham e
preparam os alimentos que serdo servidos as divindades) e a maioria aguarda nos bancos de
madeira na garagem. Neste dia, contabilizei aproximadamente 60 pessoas.

Era minha primeira ida ao terreiro, mas ja se tratava de uma gira de esquerda. Aqui as
giras de esquerda também possuem um aspecto “velado” como no Pai Benedito, mas o ritual
ndo acontece apos a gira de direita como na Joana, pois o ritual € do comeco ao fim destinado
a esquerda.

Apesar de haver bastante gente, estava sentindo que muitos olhares se voltavam para mim.
Era a primeira vez que “descobria” um terreiro sozinha, ou seja, ndo fui acompanhada por
ninguém do grupo de pesquisa. Além disso, como ainda néo tinha permisséo para a realizagéo de

imagens, também néo estava protegida pela minha maquina fotografica:

Sinto-me um pouco deslocada, pensava que chegaria a tempo de conversar
com Adilson e de certa forma meu lugar de ‘pesquisador’ estaria preservado,
ele poderia ter me apresentado, eu seria ‘reconhecida’ e ndo me posicionaria
como os outros fieis, mas ndo aconteceu assim. Ali, eu era uma pessoa
pedindo ajuda como qualquer outra, e no fim da lista de espera. Depois
pensei em falar com a moga que estava com a lista para conversar com 0 exu
de Adilson, pois gostaria de pedir-lhe permissdo para a minha pesquisa. Na
verdade, acho que estava mesmo querendo lembra-la quem eu era ali e
mostrar por que estava ali. Resultado: fui a Ultima a ser chamada. Antes
disso, um moco da assisténcia olhou para mim e perguntou: vocé é estudante
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da USP? Néo entendi como ele adivinhou, e respondeu que pelas minhas
roupas. Contei um pouco do que eu estudava, ele achou estranho haver um
estudo sobre isso na universidade, mas gostou de saber e eu também em
poder esclarecer meu lugar de estudante ali. Incrivel como ainda é dificil
transitar e ser confundida com essas posi¢Oes: pesquisadora — religiosa. O
mais “confortavel” (para mim) sempre € ficar apenas como pesquisadora. No
entanto, 0 mais confortavel nem sempre é o possivel ou adequado (Diario de
campo, 26/5/2006).

VVemos que apesar de estar ja ha trés anos convivendo com o universo umbandista,
a questdo do meu posicionamento como pesquisadora foi sempre latente na minha relacéo
com os interlocutores. O receio de ser confundida com um “nativo” me incomodava,
percebia que naquele lugar de classe média e proximo da minha casa eu ndo era tdo
diferente.

De alguma maneira, no entanto, devo ter explicitado algo que me sinalizou como
estudante o que, claro, me deixou mais confortavel. O papel de pesquisador ndo apenas
nos ajuda a manter uma certa distdncia como, algumas vezes, nos confere algum lugar
preferencial, como o de ficar em espagos em que se pode apreciar o ritual, mas que nem
todos podem estar ou passar na frente de algumas pessoas e conversar por mais tempo
com uma ou outra divindade.

Mas neste centro, eu ainda ndo era “reconhecida”, ndo havia sido apresentada como
pesquisadora, estava sem minhas “mascaras” (caderno, maquina fotografica, filmadora) e,
como cheguei por ultimo, também fui a dltima a falar, sem privilégios.

No inicio as pessoas se consultaram com exus, e logo depois, chamaram as

pombagiras entoando o seguinte ponto-cantado registrado no diario de campo:

“Vinha caminhando a pé,

para ver se encontrava
pombagira cigana de fé.

Ela parou e leu a minha méao
Disse a mais pura verdade

Eu s6 queria saber onde andava
pombagira cigana de fé...” .
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Joyce, irmé de Adilson que se responsabilizava pela lista de espera da assisténcia, me
chamou dizendo que o Exu Sete Giras pediu que primeiramente eu conversasse com as
pombagiras para depois ir falar com ele. Ja me dei por contente, pois a sua indica¢do que
conversasse com as pombagiras era um sinal de que a realizagdo de minha pesquisa havia sido
permitida.

Indicaram-me a Maria de Lourdes, pombagira de uma outra irma de Adilson e
médium do terreiro. Alias, toda a familia de Adilson esta imersa no ritual, pois duas de
suas irmas, assim como sua mae, sdo médiuns; e seu pai, assim como Joyce, sua irma mais
nova (que entoa 0s pontos-cantados lindamente) auxiliam na organizacao do ritual.

A entrevista ndo foi gravada porque o Exu disse que poderia incomodar as pessoas que
estavam ali se consultando. A pombagira sugeriu, assim, que escrevesse as suas respostas

enquanto respondia.

Ela usava blusa e saia vermelhas, um lenco vermelho amarrado na cabeca e
fumava cigarros. Sua pombagira parecia ser mais reservada, discreta. Falava
baixo, com a cabeca baixa e os olhos fechados. Ficava em pé fumando em
um lugar s6. Néo saia nem andava pela sala (Diario de campo, 26/5/2006).

A entrevista foi muito boa, senti-me a vontade e também percebi a entidade bastante
solicita e acolhedora. Foi a primeira de quatro entrevistas com pombagiras neste terreiro.
Enquanto ndo chegava minha hora de conversar com o exu de Adilson, aproveitava

para ouvir os belissimos pontos-cantados e anota-los.

Um pouco mais tarde, me chamaram para conversar com o Exu Pirata: ‘Nao
sou Exu, nem sou Pirata, sou Exu Pirata’. Ele veste uma camisa dourada de
cetim amarrada com né na cintura, um tapa-olho preto, calca preta e bandana
preta amarrada na cabeca. Fala alto, com sotaque espanhol (Buenas noches!)
e com o charuto na boca. Sempre sorrindo e dando gargalhadas, gesticula
com os bracos abertos e caminha pelo centro cumprimentando a todos.
Pareceu-me um Pirata clssico de filmes de Hollywood, mas ndo aquele
maltratado. Digamos que um Pirata ‘sexy e conquistador’, bem malandro por
sinal. Talvez como um Zé Pilintra vestido de pirata... ndo sei (trecho de
diario de campo, 26/5/2006).
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O Exu Sete Giras € o principal exu de Adilson e o primeiro a incorporar quando é
trabalhada a linha de esquerda. No entanto, o exu com quem conversei, Exu Cigano, da “linha
da Pirataria”, é invocado sempre que sdo chamadas as pombagiras. Com ele, também nao

havia escape, logo no inicio da conversa o exu fala sobre minha pombagira:

Comecou dizendo sobre minha pombagira, que eu tenho uma mulher
belissima que me acompanha, €, onde eu vou, ela chega primeiro. Depois
falou que também me acompanham Oxdssi e Oxum na cabeca, Oxdssi abre
meus caminhos, Oxum, da a sua dogura e é a rainha das pombagiras, mas
também estdo presentes lemanja, a grande méde e Oxala com toda a sua
sabedoria. Disse que estou muito bem acompanhada e ‘equilibrada’. Voltou
a dizer que tenho uma pombagira belissima, muito, muito bonita, e onde eu
chego, ninguém fecha as portas pra mim. Disse que eu ja escutei varias vezes
que as portas iriam estar fechadas, se eu quisesse saber desse assunto (as
pombagiras), mas que como eu ja percebi, ninguém fecha as portas pra
mim*?. Disse que é ela que abre todas as portas para mim, é ela que me
ajuda e que varias pessoas ja me falaram dela e de como ela é importante
(Diario de campo, 26/5/2006).

Como podemos perceber, ndo ha como fugir, as entidades se mostram em ato e,
portanto, no cuidado direto sobre mim. No entanto, ja estava aceitando melhor essa posicéo,
de maneira que abri espaco para que ele continuasse a dizer de forma livre o que pretendia
para mim, e percebo que a minha mudanca de atitude abre espaco para que o auténtico se

revele com espontaneidade, numa conversa livre e surpreendente:

Quando perguntou o que eu queria, respondi que gostaria de conhecer as
pombagiras para entender as mulheres. Ele me perguntou se eu era feminista,
dei risada e respondi que ndo'?’. Sobre as pombagiras, ele me convidou a
conhecer o Exu. Para ele, ‘o Exu esta para a pombagira, assim como a
pombagira esta para o Exu’, ‘ndo existe macho sem fémea e ndo existe
fémea sem macho’. Achei incrivel! Ele disse que a pombagira é ‘estimulo e
o Exu a virilidade’, os dois juntos sdo um estimulo a virilidade, pombagira ¢
um estimulo & virilidade. Perguntou se ndo poderia aliar isso a minha
pesquisa. Respondi prontamente que sim, pois fazia todo o sentido.

Disse que meu trabalho vai ser muito importante e ficaria ainda mais rico se
pudesse falar dos dois. ‘Tem que falar dos dois pra poder integrar’.

121 Neste momento lembro sobre meu desejo inicial de pesquisar as pombagiras e meu orientador dizendo que
ndo seria facil, ou pessoas do grupo dizendo que seria dificil pesquisar a esquerda no terreiro da Joana, pois
nunca haviam aberto suas portas.

122 Opa, hoje em dia ja ndo responderia negativamente. Estava ainda influenciada por uma visdo do feminismo
“vamos queimar os sutids”. Confesso também ter perdido a oportunidade de perguntar o que seria “feminista”?,
pois bem que gostaria de saber o que um Exu entende por ser “feminista”.
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‘O desejo esta para o querer ¢ 0 querer esta para o poder. Vocé precisa
querer para poder e poder para querer’. ‘Pombagira ¢ o desejo e o Exu é 0
poder’ (Diario de campo, 26/5/2006) %3,

Extremamente sedutor, conquistou o seu lugar nesta pesquisa. Alias, quem sou eu para
fechar as portas para exu? Desta maneira, busquei “falar dos dois para poder integrar” e
convidei tanto o exu chefe da casa quanto o Exu Pirata para contribuirem em minha coleta de
dados.

Nesta conversa, disse-me ainda que homens e mulheres tém o masculino e o feminino,
e consequentemente tém exu e pombagira, pois o0 casal esta sempre junto. No entanto, disse
que “ndo fica bem” um médium homem incorporar uma pombagira e se caracterizar como tal,
vestir saia, “ndo combina”. Quando perguntei sobre “homens que gostam de vestir saias”,
respondeu que “¢é diferente”, entdo ha trabalhos especificos para que estes trabalhem, mas nao
sdo publicos.

Finalizei a conversa agradecendo a disposicdo e aceitacdo de meu trabalho e
afirmando que a partir daquele momento, os exus também fariam parte da minha

pesquisa.

3.2.2. Entre o legado de Dona Sebastiana e a teoria

Apo6s o ritual, fixei um horario para realizar uma entrevista com Adilson. Nesta
ocasido, entrei em contato com sua histéria na umbanda, um percurso que combina com a
estrutura de seu terreiro, pois parece aliar a “umbanda de raiz” e negra a partir do legado

da avo que o iniciou - Dona Sebastiana - , bem como com novas concepcdes e

123 Este trecho de entrevista foi bastante comentado durante a banca de qualificacdo de mestrado realizada em
2007. Em tom de brincadeira, o Exu foi interpretado pelos componentes da banca como “lévi-straussiano” por
evidenciar a importancia de compreender a pombagira pelo seu par oposto e me incentivar a construir uma ldgica
de analise por pares opostos. Foi por sugestdo tanto de exu quanto da banca que aprofundarei a relacdo com o
correspondente masculino exu.
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interpretacdes

oriundas, por exemplo da teologia de escritores umbandistas

contemporaneos “brancos’:

Eu comecei da seguinte forma. Minha avo era médium e eu vou desde crianga.
Minha mée era kardecista, eu umbandista. Ai quando comecgou a escola eu parei,
mas quando eu estava com uns 14, 13, voltei no centro com a minha Vo,
desenvolvi no Tenda de Caboclo Vira Mundo. La perto do Musa (colégio de
Ribeirdo Preto), perto da sua casa, voltei com ela, ai eles comecaram a dizer:
vocé precisa trabalhar (desenvolver a mediunidade), vocé precisa trabalhar, até
que um dia eu fui em dia de caboclo e manifestou. Com um més de trabalho, eu
ja estava dando assisténcia e passe mesmo, estava com a coroa toda formada.
Mas antes desse periodo, minha avé incorporava e eu fazia cambonagem com a
minha v6 na casa da minha tia. Ainda tinha aquele contato. Ai eu sai de la e fui
pra outro centro, o centro do A. Nesse periodo fui a outros centros, mas quando
voltei a trabalhar foi 14 em 98. Mas o tempo que eu trabalhava ndo dava pra
atender todas as pessoas. Eu ndo sei se eu me destaquei, as pessoas queriam
muito ir com meus guias, ai comegou aquela confusdo, ndo dava pra atender
meus parentes, ndo dava pra atender ninguém. Ai uma tia minha me chamou pra
atender em casa. Ai 0s amigos comegaram a Vvir, ai traziam as coisas, a gente
trabalhava até 4 horas da manhd Ai esses amigos transformaram-se em
médium, minha mae desocupou o0 quarto dela, deixou eu trabalhar no quarto
dela, ai a gente t& aqui, ja faz dez anos. E foi assim quando eu comecei a
trabalhar que iniciou esse ciclo, minha v afastou, afastou até morrer. Teve uma
ligagdo. Por que tipo assim... ela tinha que me levar naquele centro, eu
desenvolvi no centro que ela desenvolveu. E eu fui o Gnico da familia, tanto
que os médiuns que tem hoje na minha casa, meus irmaos, desenvolveram
comigo aqui, ndo no A (entrevista com Adilson, 4/6/2006).

Adilson soma assim o0s saberes que apreendeu com sua avé nos centros que

frequentava, com novas fontes de saberes umbandistas, como livros espiritas kardecistas ou

umbandistas. Sua pouca idade ndo € motivo para o publico consulente e mesmo para 0s

médiuns subestimarem sua capacidade, pois Adilson, assim como suas entidades, tem

bastante prestigio e confiabilidade aos olhos de sua comunidade.

Em relacdo a sua ascensdo a pai-de-santo em tdo pouco tempo, Adilson a justifica pela

experiéncia pratica intensa que tivera:

Eu desenvolvi rapido, mas trabalhei muito. As vezes eu trabalhava a noite,
mas de dia dava atendimento pro pessoal, ou trabalhava de dia e a noite dava
atendimento. Entdo eu trabalhei muito e sozinho, ai as entidades foram se
graduando rapido. Mas eu acredito que era a exigéncia deles pra eu poder
administrar uma tenda, poder ter uma tenda, que néo é fécil, que ndo é facil.
Vocé tem que ter muito amor, muito amor, amor pelos guias, amor pelas
pessoas, amor pela religido (Diario de campo, 26/5/2006).
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Dessa maneira, as giras no terreiro Ogum Rompe Mato ocorrem atualmente as
segundas-feiras, semanalmente, abrindo espaco para trabalhos eventuais e especiais em outros
dias da semana.

Durante o dia, Adilson trabalha como produtor de eventos e a noite nos rituais de seu
centro atendendo a comunidade. No trecho a seguir, ele fala tanto da importancia do amor ao

seu trabalho no terreiro quanto da necessidade de ler e estudar a religido.

A: Vocé tem que ter...muito amor, muito amor, amor pelos guias, amor pelas
pessoas, amor pela religido (...). Pra vocé praticar caridade vocé tem que ter
muito amor.

Eu: Pra ter essa doacao.

A: Tem que ser de corpo para o coragdo. Eu costumo dizer: No dia do
trabalho eu ndo sou Adilson de Lima Nogueira, eu sou Adilson 7 flechas,
Adilson 7 giras, Adilson baiano, Adilson, a linha q vai trabalhar, e eu deixo
de ser o Adilson, minha casa para nesse momento, né, das trés horas da tarde
em diante, a gente ja ta se arrumando, se preparando, porque seis, sete horas
0 pessoal ja ta batendo na porta. Entdo, tem que ter uma disposi¢cdo muito
grande. H& um desgot..esgotamento, tem hora que vocé fala: “Pai, eu ndo
sou Deus”. Mas eu busquei muito, busquei em livros, livros do Rubem
Saraceni, ele tem uma linguagem muito bonita, li também o Mestre Arapari,
gue tem uma linguagem de umbanda, uma umbanda que eu gosto. Nao é
uma umbanda so ritualistica, mas uma umbanda meio cientifica. A umbanda,
ela é cientifica, né? Nem todos os efeitos da umbanda vocé tem explicacgéo.
(...)Meu exu mesmo, quando eu passei a ler, ele citava muitos problemas pra
mim e falava, agora o resto vocé procura. Como eu ja li livro do Chico
Xavier, aquele Mecanismo da Mediunidade, que eu fui tentar ler antes, sem
dedicagdo pra estudar e demorei semanas, mas depois eu li em quatro horas e
é um livro com uma linguagem dificil, fala de fisica, elétrica, ndo é simples,
mas eu consegui ler e entender o que ele queria dentro aquele livro. Entéo,
acho muito interessante hoje que os médiuns de umbanda passem a ler.
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11. Adilson

13. Adilson se prepara para incorporar 14. Adilson incorporado com Exu Pirata
Sete Giras

15. Adilson no inicio do ritual de pombagiras 16. Médium prepara mesa para festa de

pombagiras
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Adilson também é muito didatico, o que me deu conforto e facilitou o
desenvolvimento do trabalho, pois conheci o seu terreiro quando estava me mudando de
Ribeirdo Preto para Sdo Paulo. No entanto, a facilidade da linguagem e a abertura de Adilson
favoreceram para que a cada vez que visitava seu centro, o trabalho rendia horas de valiosas

entrevistas que atribuiam contornos mais nitidos a tudo o que ja havia colhido.

3.2.3. As mulheres de Sete Giras

Este foi o Unico centro em que entrevistas com outra entidade que ndo pombagira
entraram na pesquisa, pois se configuraram como significativas para a analise dos dados.
Trata-se também do Unico centro gerido por uma figura masculina.

Houve entrevistas com quatro médiuns em transe de pombagira: Maria Padilha, Maria
de Lourdes, Maria da Noite e Marlene da Praia'®*. Realizei também trés entrevistas com as
médiuns desincorporadas: D. Ida (mée de Adilson), Kelly e Silvia. Por isso, foquei o trabalho
no centro Ogum Rompe Mato nestas trés mediuns.

Os exus, aqui, participam ativamente mesmo durante o ritual de pombagira. Por
exemplo, quando uma médium ndo consegue incorporar, ¢ o exu Sete Giras que “chama” as
pombagiras das médiuns, como podemos ver na foto abaixo. Pode também ser o Exu Cigano,
entidade que Adilson costuma incorporar quando as mulheres estdo todas com suas
pombagiras. Ou seja, as pombagiras, de fato, estdo sempre acompanhadas do exu: Assim,

abrimos as portas também aos cavalheiros®.

124 Marlene da Praia é pombagira de Adilson, mas como n&o incorpora, é recebida no corpo de uma médium do
centro: Vim para completar o homem, sim? Sou a fémea de Sete Giras, como ndo pbde vestir, entdo eu vim a
este. Fui oferecida e bem aceita. (...) poderia até receber, mas ndo aceita. (entrevista com pombagira Marlene da
Praia, 21/2/2007)

125 A relagdo “feminino e masculino” a partir das figuras de exus e pombagiras sera melhor aprofundada no
quinto capitulo.
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Sete Giras

“Seu Sete Giras” ¢ o exu chefe da casa e tem muito respeito e prestigio por todos,
tanto pelos consulentes quanto pelos mediuns. Quando Adilson o incorpora, seu Corpo se
transforma. Sua voz suave fica firme, grave e fala bastante alto.

Usa uma capa preta e vermelha, calca e camisa pretas. Fuma charuto e fica a maior
parte do tempo sentado num pequeno banco com os cotovelos apoiados nos joelhos, o charuto
em uma mado e uma taca com whisky na outra. Uma entidade de classe, eu diria.

No entanto, Adilson diz que ndo foi sempre assim, pois seu exu teve que receber

“doutrinamento” do pai-de-santo com quem desenvolveu :

Ele era todo deformado, se ele quisesse ir daqui pra I4, ele ndo andava, ele se
jogava, se arrastava, tinha uma caracteristica bem arrogante, xingava. O A.
(pai-de-santo com quem desenvolveu sua mediunidade) ndo aceitava essa
deformacdo dentro da doutrina, ele foi doutrinando, transformando, até ficar
em pé, pra ficar mais suave, até pra ficar mais facil pro proprio médium
incorporar (Adilson, 26/5/2006).

O proprio Adilson também foi “doutrinador” de sua entidade e comenta ser este o

modo como trabalha com todas as entidades em seu terreiro:

Ele era muito mais rude, tinha um palavreado mais, se ele tivesse que te
chamar ele chamava de fémea, ele chamava de desgracada, de cadela, que eu
fui cortando, nunca deixei comer carne crua, nunca deixei beber sangue, que
eu ndo aceito, cheguei a falar que se fizesse isso no meu corpo, entdo ndo
viria mais. Eu sempre fui muito questionador e doutrinador dos meus
préprios guias. Eu falo que seu Sete Giras pra mim é um pai, problemas que
eu tenho, eu peco pra ele, tenho solucdes e ele me da uma resposta imediata.
Todas as pessoas do centro quando fala de seu Sete Giras, apreciam, ele é
duro no que ele faz e fala, mas pra tudo ele tem uma explicacdo, uma
linguagem féacil, pedra é pedra, pau é pau, e as pessoas gostam dessa
franqueza dele. E eu desenvolvi a linha de Exu nesse ponto, 0 mesmo rigor
que eu tive com a linha de exu pra mim, eu passo pros meus médiuns. Entao,
todos sentam em bancos, ndo tem cuspidor, se beber, ndo vai beber
exageradamente pra ndo deixar no corpo do médium. Vai beber em tacas ou
em copos, 0 Reino encantado das Pombagiras é a mesma coisa, as meninas
tém tacas, eu exijo a vestimenta, porque acho que € uma caracterizacao
que...se vocé for trabalhar de pombagira ou de exu de branco, fica uma coisa
meio descaracterizada, e eu acho que as pessoas ajuda muito (Adilson,
26/5/2006).
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Com muita classe, em entrevista, 0 seu Exu Sete Giras também falou sobre as
pombagiras, e de uma maneira tdo esclarecedora deu luz (e palavras) a algumas questdes

nebulosas:

7: Toda pombagira e todo 0 Exu sdo muito canalizados ao emocional do seu
médium. Eles o defendem de unhas e garras, sim, dentes e unhas, protegem
realmente, mas punem também. Entdo vo6s quando for identificar uma
pombagira, busque principalmente uma caracterizacdo visual, ha uma
mudanca aparente, a mulher se torna muito feminina, bonita em se vé, se
torna outra mulher. Entdo é muito interessante vos visualizar isso.

Eu: E a pombagira, o que ela faz pela médium? N&o s6 quando
incorporada...

A: A pombagira acaba tendo para a médium muitas vezes uma protecdo
como o préprio exu. Entéo ela aconselha, ela orienta, ela defende, ela limpa,
sim, ela indica certos caminhos, dentro da linha de amor, muitas vezes ela
consegue ser muito mais clara do que ndés exu, muito mais tranquila em
encaminhar quando se pede o amor a elas. Elas conseguem abrir essas
portas.

Eu: Elas estdo mais ligadas a isso?

7: Porque o encanto, sim, o desejo, pombagira é o desejo, é o estimulo, t&
muito ligado isso ao amor, mas ndo é somente isso. Cuida também de
problema de relacionamento, mas cuida também de justica se for o caso, de
uma demanda se for o caso.

Eu: E quando vos me diz que é muito Terra quer dizer que esta mais
proximo dos homens ? (logo percebi que deveria ter ficado apenas na
pergunta “o que quer dizer por ser “muito Terra”?”)

7: Sim, temos conhecimento de tudo da Terra, de tudo que se tem ideia, por
isso bebemos bebidas um pouco mais...fortes, fumamos, sim, falamos
palavras um pouco mais faceis e mais simples ao cotidiano humanos, o
acesso que nos temos é muito mais facil a Terra de voceés, o paralelo nosso é
muito perto.

Seu Sete Giras falou dedicou-se a explicar-me sobre a complementacéo entre o casal
exu e pombagira, mas acrescentou ainda palavras ao que sentia e intuia: a pombagira € muito

feminina, ¢ a “feminilidade completa” e passa isso para as suas médiuns:

Eu: E o que é ser feminina? Essa “feminilidade completa”? O que é uma
mulher que consegue ser feminina?

7: A mulher que consegue ser feminina ela domina sem ser, como posso
dizer de uma forma bem mais clara, ela consegue ter o dominio de toda e
qualquer situacdo, principalmente dentro de um relacionamento, sem se
mostrar e fazer arruaca, vamos dizer assim, ela faz de um homem, ou mesmo
de uma mulher, se sentir rei ou rainha, sem precisar,é, sendo que ela é a
rainha, sem precisar ter o titulo e sem perder o interior.

Eu: Entdo ele faz os seus médiuns se sentirem reis em rainhas, tanto o
homem quanto a mulher...
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7. ...De uma forma plena. Quando v6s pensares em feminilidade, pensa em
uma rosa, uma rosa vermelha. O que ela representa? E assim que vos pensa
em pombagira. Quando vés bater o olho numa rosa vermelha, toda aquela
feminil...aquela mulher de ser, aquela beleza, é assim uma pombagira, e é 0
que ela faz com as suas um médiuns que aceitam ser orientadas e acatam as
orientacdes. Assim como ha o lado negro também. Assim como ela pode te
estimular, ela pode te desestimular se vocé comecar a andar pelo lado errado.
Eu: Pensei nos espinhos da rosa.

7. Exatamente. Até voOs chegar no frescor, muitas vezes se espeta. Se
comecar a fazer uso errado, sera espetada. Mesma coisa € 0 exu, vigoramos,
mas também desvigoramos, muitas vezes por aprendizagem, porque muitos
médiuns acabam sendo relapsos.

Seu Sete Giras atribuiu palavras as pombagiras de maneira que ndo imaginava que um

exu o pudesse fazer. Por meio de uma linguagem poética, ofereceu contornos a tudo o que

vinha vivendo ha dois anos desde 0 meu primeiro encontro com as pombagiras.

Mas ndo é curioso justamente o Exu exprimir com tanta clareza o que sdo as

pombagiras, por que elas ndo o fizeram? Tenho a impressdo de que as pombagiras nédo

precisam (ou ndo poderiam) dizer, porque elas o sdo, ou seja, elas atuam, elas se mostram. Ja

0 exu, s6 pode dizé-las*®.

Maria Padilha / Maria Rosa/ Maria Molambo

Para mim, esta é a médium das trés Marias; o que poderia soar como bastante

angelical, mas apesar de sua voz doce, de seus olhos claros e de ser mae de dois lindos filhos,

Kelly é uma bela e forte médium de trés pombagiras.

Mais interessante é notar como as suas pombagiras sdo extremamente diferentes uma da

outra. Maria Molambo, que é a mais “desbocada”, tira sarro das outras pombagiras da médium:

Molambo: Essa ai ndo faz nada (fala em relacdo de Maria Rosa)

Mée pequena do centro**’: N&o sdo , ndo. Ela é cigana, ela & carta muito
bem, é muito boa!

Molambo: Nada...S80 tudo devagar.

Rosa: Se deixar, vem s0 ela.

126 Aprofundo esta ideia ao longo do sexto e sétimo capitulos.
127 Rosa, médium de alta posicao hierarquica no centro, estava presente em minha entrevista com a pombagira

maria Molambo.
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Maria Molambo ¢é engracadissima, adora conversar com mulheres “gosto de ajuda
fémea, porque muié é tudo burra, sabe?(risos) E os home pior ainda, tudo cafajeste! Por isso
que eu venho pra ajuda”. Por ter sofrido em vida, Maria Molambo diz que sabe como ajudar
uma mulher que sofre. Ajuda a qualquer um, seja homem, crianca, ou mulher, mas confessa a
preferéncia por ajudar mulheres.

Conheci primeiro a Maria Padilha desta médium, que guarda a semelhanca da alta
posicdo na hierarquia das pombagiras, mas aparentemente € bastante diferente da Maria
Padilha que conheci no centro Tenda Espirita de Umbanda Pai Benedito.

Esta Maria Padilha ¢ também belissima, mas ndo transparece o porte de “realeza”.
Fica sentada em um banco, com as pernas cruzadas, de cabeca baixa, & mais reservada e fala
bastante baixo. Ela mesma atesta a existéncia de outras da linha de Maria Padilha e acrescenta

sobre o prestigio que lhes foi conquistado:

O trabalho que eu fago, é ...Tanto faz aqui como em qualquer outro terreiro,
tanto faz ser eu propriamente ou qualquer outra da Maria Padilha, €, s6 faz
um trabalho de limpeza, de energizacdo, de desmanchar o que foi feito, e
resolver os problemas assim. Ao contrario do que todos acham, que
pombagira resolve s6 problema amoroso...Sou quem sou porgue gosto de
fazer as coisas bem-feitas. Meu nome é reconhecido em muitos e muitos
lugares. Se ndo for pra fazer bem-feito, entéo eu ndo faco. Eu ndo fago nada.
Eu passo para outra pessoa. Entdo, acho que vds consegue fazer bem-feito.

Sobre a relacdo com sua médium, Maria Padilha acrescenta:

Agora? Agora € boa, ah, ja briguei muito, ou faz 0 que quero ou ndo esta
certo. Eu enxergo o que esta certo, o que € melhor, onde pisar para cair
menos. Entdo eu posso dizer, eu posso orientar, se nao faz, cai. Se escolhi,
ndo quero que caia, entdo quero que faca como eu quero, assim... N&o
interfiro na vida pessoal, mostro, mostro o que tem que fazer. E quando cai,
ai demora mais para levantar. Tem que levantar, tem que retornar e comecar
tudo outra vez. E mais longo, n&o é? Por isso posso demonstrar. Respondi?

Maria Padilha evidencia ainda que ndo trata apenas de problemas amorosos, assim
como outras pombagiras do centro de Pai Bendito ja haviam dito. Também refere que existe

discriminacdo em relagdo as pombagiras, pois as pessoas nao entendem que vém para ajudar:
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MP: Acho que todas as pessoas discriminam bastante, ndo discriminam? Até
onde vejo, ndo entendem... Eu trabalho como qualquer outro espirito. O
trabalho que eu fago, é, tanto faz aqui como em qualquer outro terreiro, tanto
faz ser eu propriamente ou qualquer outra da Maria Padilha, é, s6 faz um
trabalho de limpeza, de energizacdo, de desmanchar o que foi feito, e
resolver os problemas assim. Ao contrario do que todos acham, que
pombagira resolve s6 problema amoroso...ndo queres sentar, vai cansar...

M: vou sentar.

MP: Ao contréario do que as pessoas acham, ndo € sé problema amoroso, sao
todos os tipos de problemas como qualquer outro exu, € uma forca que é
feminina, mas é exatamente como um exu, ndo tem diferenga. As pessoas
veem a parte da esquerda um pouco distorcida do que é. Serve para limpar,
serve para resolver, a diferengca é que a comunicacdo é mais répida, falo
exatamente como vos fala. Falo exatamente como qualquer outra pessoa,
trabalho com o mesmo elemento que o vosso, trabalho com o corpo (ela
pega em meu brago), trabalho com a cor, trabalho com a voz (aponta para
sua boca), trabalho com a energia, falo igual, falo assim se tiver que falar,
falo outra lingua se tiver que falar, falo como tiver que falar, fica mais facil o
acesso, resolvo mais facil. Mas as pessoas ndo entendem muito bem isso.
Falar em pombagira € falar em coisas ruins, ndo é assim que as pessoas
acham?

Indicada por Adilson, fui a casa de Kelly para entrevista-la sobre suas pombagiras. Ao
chegar em sua casa, logo noto a forte presenca da umbanda em altares com orixas, entidades e
pinturas dos mesmos. As figuras dos exus e pombagiras tém lugar no quarto do casal.

Kelly relata uma relagdo intensa com suas pombagiras. Desde seus treze anos sabia
que tinha uma pombagira e sempre pedia ajuda a ela. Mas foi quando passou a desenvolver
sua mediunidade no terreiro de Adilson que descobriu que ao invés de uma, tinha trés.

A médium conta que nédo foi facil o periodo de desenvolvimento, pois uma de suas
pombagiras ndo queria respeitar a regra usual de desenvolver primeiramente as entidades de

direita e em seguida as de esquerda:

Entdo, por causa dessa, da Maria Rosa, eu so fiquei 1& dentro e s6 consegui
entrar porque ela queria trabalhar primeiro, mas o Adilson ndo deixava ela
entrar. Ele queria tirar as minhas pombagiras de frente, por isso que ele falou
a hora que eu cheguei: “ A da pombagira!” Ele queria tirar a pombagira de
frente, passar a linha branca primeiro, e comigo ndo seria dessa forma,
comigo ndo tinha como fazer isso, porque elas estavam comigo e me
acompanhando desde quando eu tinha treze anos, elas estavam comigo,
entdo tudo o gque eu precisava, todos os problemas que eu tinha, eu chamava
elas pra resolver. Entdo mesmo quando eu ndo incorporava, elas tavam
resolvendo muita coisa pra mim, muita coisa. Sem incorporar, s6 na



3. Uma etnogafia de trés encontros | 151

condicdo de que quando eu encontrasse o lugar, eu iria trabalhar com elas.
Entéo, elas sempre estiveram muito presentes.

Kelly diz que se incorpora uma pombagira durante o ritual, deve incorporar todas. As
proprias pombagiras exigem que sejam incorporadas, e se a médium n&o o faz, diz passar mal.
Mas este, pelas entrevistas com a médium, € apenas o Unico desconforto causado por suas

pombagiras, pois, para ela, sdo suas grandes companheiras e protetoras.

Elas sempre me ajudaram, teve momento que eu ndo sabia o que fazer, ‘ndo
sei se vou, se paro, se fico, o que eu fago? Faz alguma coisa € me mostra o
que eu tenho que fazer’, j4 aconteceu muito isso. Nossa senhora, ela ja4 me
tirou de cada buraco grande... Eu gosto muito, muito, muito, ndo sei ficar
sem. (...) quando acontece alguma coisa que eu fico nervosa, elas se
manifestam presente mesmo, sabe, como se fosse...vocé ndo ta sozinha,
vamos resolver, se manifestam muito, muito, muito. Muito presente.

Ao final da entrevista com a médium, pergunto:

Eu: O que vocé acha que é importante as pessoas saberem sobre as
pombagiras?

Kelly: Que elas ndo fazem coisa ruim. Pelo menos, ndo todas pombagiras,
elas fazem coisas que sdo como qualquer outra entidade, elas ddo um escudo
muito bom, elas livram das coisas ruins que as pessoas desejam, que as
pessoas fazem, entdo eu acho que teria que ser visto como uma outra linha
qualquer, mas ndo é o que elas fazem ndo. O pessoal acha que pombagira sé
faz coisa pra amarrar namorado, amarrar homem, né, desmanchar casamento
(...) A Maria Padilha, segundo a Rosa (mae pequena), ela ndo faz, ela ja ta
muito elevada, que jA nem é mais ela, € alguém que trabalha na mesma
sintonia da Maria Padilha, entdo, ela s6 desmancha as coisas, ela alinha, faz
as coisas como o exu faz, ela faz assim, ela mais doutrina do que faz mesmo
alguma coisa ruim, e agora a Maria Molambo faz sim, se tiver que fazer um
aué tem que chamar ela pra fazer, e a Maria Rosa, que é minha, ela sé Ié a
sorte, ela ndo faz nada.

Acho interessante notar que o corpo da médium se transformava quando
desincorporava a sua Maria Padilha e incorporava a Maria Molambo. O porte de “mulher
séria” e reservada ¢é substituido por um andar cambaleante, como de uma mulher bébada, os

cabelos bagungados, o corpo curvado e com uma linguagem tipica “de rua”.

E quem conhece Maria Molambo ndo mexe com Molambo. Nédo é todo
mundo que tem forga pra trabalha com Molambo. Molambo ndo sé
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desmancha, Molambo também pode fazer, vai dependé do que vai pedi pra
eu e do que vos pagéa pra eu. Molambo sabe o que é do bem e o que é do mal
(Maria Molambo).

Geralmente, as pombagiras Maria Molambo costumam trabalhar com o que é mais
sombrio, mais “pesado”, como dira a Maria Molambo do Casa Mae Guacyara (proximo
terreiro a ser apresentado). J& a pombagira Maria Rosa, que infelizmente ainda ndo pude
conhecé-la, € mais leve. Kelly diz, inclusive, que ela poderia vir na linha de ciganos, porque
trabalha como uma cigana, mas a prépria entidade diz que ndo quer, porque gosta de “ser
pombagira”. Por ser a mais “leve” das trés pombagiras, foi a primeira a ser incorporada pela
médium. Depois veio a sua Maria Padilha e, depois ainda, veio a Maria Molambo, que nédo
gosta de esperar que as outras sejam incorporadas para que sO entdo ela seja chamada.

Apesar de se dizer muito “perigosa”, Maria Molambo foi uma das pombagiras mais
agradaveis com que ja conversei. Percebi ainda que 0 mesmo ndo se passa apenas comigo. As
mulheres ficam muito tempo contando sua vida para a entidade, que as escuta com atencao,

mas sem recalque, fala “na lata” o que a pessoa “precisa” ouvir.

Maria da Noite

Maria da Noite € a primeira pombagira de Silvia, médium do centro de Adilson. Ha
aproximadamente vinte anos incorpora sua pombagira, mas ha também uma pombagira
cigana chamada Iris e uma Pombagira da Calunga (cemitério) com quem comegou a trabalhar
ha aproximadamente quatro anos. Entrevistei Maria da Noite varias vezes, mas apenas Vi sua
pombagira da Calunga, e ndo conheci a sua pombagira cigana.

Como havia conversado com sua pombagira durante o primeiro ritual que presenciei,
perguntei diretamente a médium se poderia conversar com ela sobre suas pombagiras.

Na época eu morava a apenas algumas quadras de minha casa e fui recebida

gentilmente com bolo e refrigerante. Silvia fala apaixonadamente sobre sua pombagira e
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contou a historia desde o inicio, pois quando comecou a se desenvolver na umbanda, a sua
pombagira estava “de frente”, ou seja, era a entidade que queria vir primeiro. Assim, a mée-
de-santo do centro em que se desenvolveu a “doutrinou” para que pudesse obedecer a

hierarquia das entidades. No entanto, ainda hoje, a entidade a defende “de frente™:

Se tem um trabalho, e t4 pesado, ou eu t6 com algum problema, ela sempre
chega na frente, ela vem, abre a gira, puxa, ela mesma j& faz a limpeza em mim,
ou alguma coisa que ta ali junto comigo, entdo, ela sempre ta na frente, eu
chamo ela de méezona... quando tenho algum problema que eu ndo consigo
resolver...eu ndo tenho um pai (fala com a voz engasgada), meu pai é doente, eu
ndo tenho uma orientacdo. Meus amigos, coitados, ndo vou ficar enchendo o
saco deles toda hora, entdo eu tenho ela como...ndo s ela como os outros guias,
eu tenho assim, como se diz, todo o respeito de chegar 14, pedir pra abrir o
caminho, me ajudar, me orientar, me mostrar o que eu posso fazer diante do
problema, entendeu? E ai, sempre vem, ou vem alguém me ajudar, ou eu tenho
uma saida, coisas gque eu sozinha ndo tenho capacidade de realizar, entendeu? E
quando vocé ta pensando pra fazer aquilo, vocé sabe que é a presenca deles, e
vocé sabe que eles estdo te ajudando, entendeu? E € assim, e eu gosto muito, a
gente se sente muito protegida, eu gosto muito...

r

Ela diz “minha pombagira ¢ minha maezona”, e sente que percebe qualquer
dificuldade em sua vida, logo pede ajuda para sua pombagira. A médium diz ainda que se
comunica com ela por meio de “sinais”, o que faz com que perceba que ela estd sempre por
perto.

A propria Maria da Noite também fala sobre sua relacdo com a médium:

O meu burro, 0 meu cavalo, a qual eu respeito muito, tem grandes
dificuldades, mas eu ajudo bastante, assim como eu gosto de servir a todos
que me vem pedir ajuda, sim querida? Assim, como vOs esta a destinar a
mostrar a todos uma beleza a da qual nem todos ira enxergar (Maria da
Noite, 21/2/2007)
Como caracteristica marcante ha destaque para uma certa inteligéncia que aparenta
intelectualizada. Fala em linguajar rebuscado, com sonoridade poética, emenda as palavras

com ritmo, mostra-se séria e reservada. A entrevista foi marcada por metaforas e mistérios. A

fala era poética e as vezes, etérea, mas nao tive coragem de assumir que estava perdida:
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Suas falas mais

Maria da Noite: Cabe a cada qual a necessidade de cada qual, aquilo que
vem buscar. Que sirva-se cada qual na necessidade daquilo que precisa, e
existir naquilo que precisa. A destinar a cada qual a sua necessidade. Estou a
explicar como vos deseja, querida?

Eu: Sim, de um jeito muito bonito (neste momento estava um pouco
confusa)

MN: (Gargalhada) Tudo é muito belo, querida, existe o sol, existe a lua,
existe 0 vento, a terra, a 4gua, 0s quatro cantos do universo e deste mundo
gue a da qual estamos aca. Existe coisa muito belas a da qual ndo estdo
vistas a olho nu. Mas existe e precisa ser sentida. H4 muitos mistérios a da
qual precisamos estar usando para orientar a todos. Mas eles estdo aqui.
Cada qual na sua necessidade ver e sentir. Como vés esta a precisar agora,
tem a sua curiosidade, esta a descobrir muitas coisas belas, ndo é querida?
Existe outras pessoas, outros seres a da qual chegam diante de todos que
estdo aqui e nem mesmo sabem com quem chega, mas sim, existe uma forca
grande no universo. A da qual completa cada aquilo que necessita, daquilo
que precisa no momento certo e na hora certa.

claras eram quando se dirigiam a mim:

MN: Eu espero ndo estar usando palavras erradas (eu de fato, estava
pensando no jeito de ela falar, o ‘a da qual’, ainda estava achando confuso,
mas ela parecia ler meus pensamentos) porque nem sempre uso as mesmas
palavras para as coisas certas, mas a da qual entende. V6s é muito bela, tem
uma energia maravilhosa querida, espero que use iSsO sempre em seu
beneficio e no beneficio de todos que vds necessita transmitir, sim, querida?
Esta a gostar de nds, querida?

Eu: Muito.

MN: Espero que venha sempre.

Insisto em mais uma pergunta, mas ela ndo se abre e volta-se para mim:

Eu: Vo6s me dissestes que também ajuda sua médium? Como é que foi isso?
V6s escolhestes a sua meédium?

MN: Sim, querida, isso ja é uma outra historia, mais...como vou dizer, mais
completa e complexa. A da qual deveria estar estendendo etapas para poder
estender, mas cada qual j& é destinada, escolhida e com a sua missdo para
cumprir. N&o estou acé para estar, e sim para cumprir uma missao a da qual
estou destinada a terminar o que n&o terminei, estou a ajudar quem fiquei
para ajudar e estou aqui para ajudar a todos, porque se for para complicar,
terei que comecar do inicio para vds compreender, mas ndo haver falta de
oportunidade para vés compreender melhor, sim querida? Vos estais muito
bela, mas falta um brilho no seu rosto, sim querida?

Eu: Sim, vou lembrar disso.

Na frase grifada, & como se enunciasse também que ndo esta ali para responder

perguntas, mas para cumprir sua missdo que é ajudar. Ao se dirigir a mim, diz que estou
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“bela”, enunciando o quanto a beleza é um significante caracteristico e recorrente nas

pombagiras e no trato com as mulheres.

3.2.4. Consideragdes preliminares

Passava a perceber, de fato, como cada centro recebe o “tom” do pai-de-santo que gere
a casa e, no caso de Adilson, é uma mescla entre o legado de uma umbanda de raiz, das casas
que frequentava com sua avo, somada a um discurso didatico sobre a umbanda aprendido nos
livros que busca para aprimoramento pessoal e de seus médiuns.

Neste terreiro, me deparei com outras belezas na forma de se expressar. Essas
mulheres tdo misteriosas passaram a ser enunciadas também em palavras, e suas curvas
torneadas poeticamente pelos exus da casa. Adilson aponta a importancia de trabalhar com a
esquerda em uma das entrevistas realizadas: “Nao tem sentido trabalhar umbanda sem
trabalhar com a esquerda, um é elo do outro. O médium que trabalha s6 com a direita na
umbanda, ele n&o tem a defesa, que o exu &.7'%

Escolhi falar sobre o Tenda de Umbanda Ogum Rompe Mato entre os dois outros terreiros
investigados com um propdsito: considero que esteja, de fato, numa zona intermediaria.
Coincidentemente ou ndo, esta também localizado em Ribeirdo Preto, uma cidade “intermediaria”
entre Jardinopolis (pequena cidade da regido da propria Ribeirdo Preto, onde localiza-se o “Tenda
Espirita de Umbanda Pai Benedito”) e S80 Paulo (capital, onde se localiza o “Casa Mae
Guacyara”).

Mas, para além da geografia, ha também na constituicdo do terreiro tanto o “legado” de
uma umbanda de raiz (referente a memoria de D. Sebastiana, sua avd umbandista), quanto um

outro lado marcante: a busca pela intelectualizacdo e novas fontes litargicas de teologia desta

religido. Assim, essas experiéncias se refletem no trato das entidades e no ‘doutrinamento’ dos

128 E notével acrescentar que ndo encontrei dificuldade para tirar fotos nem realizar entrevistas. Sinto que este
seja 0 centro em que tive acesso mais facil a esquerda.
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espiritos num sentido ‘evolucionista’, como o exu que deixa de tomar pinga, arrastar-se no

ch&o e xingar as pessoas para tomar whisky, andar com classe e falar em portugués rebuscado.

3.3. Casa Mée Guacyara

Meu primeiro “encontro” com o terreiro Casa Mae Guacyara ocorreu em 2004. Na
ocasido, ainda ndo havia elaborado nem mesmo um projeto de mestrado, tratou-se apenas de
uma visita em que acompanhei o grupo de estagiarios de etnopsicologia numa viagem a Sao
Paulo para conhecer a ONG gerida pela mée-de-santo e pedagoga Dagmar.

Durante o dia, conhecemos 0 espaco e a metodologia de trabalho da ONG e a noite
assistimos ao ritual no terreiro. Foi uma experiéncia fascinante. Emocionei-me profundamente
por conhecer um trabalho social que traz resultados incriveis e, sinceramente, poderia mudar
nosso pais, sem medo de cair em exageros.

A Casa ¢ voltada ao cuidado de criancas em idade escolar que realizam diversas
atividades no periodo pds ou anterior a aula na escola formal, mas é efetivamente na ONG
que essas criangas aprendem ndo apenas o que deveriam aprender na escola, como aprendem,
de fato, a viver. E por isso que sinto que tudo o que poderia descrever aqui seria pouco, perto
do grandioso trabalho que realizam, de maneira que temo perder o fio da meada apenas
falando sobre o projeto com as criancas. No entanto, inicio a descricdo desta visita justamente
porque foi este primeiro encontro que me motivou a querer realizar uma pesquisa tambeém
neste centro.

Acrescento ainda que o encantamento que surgiu nesse primeiro dia é a tbnica
dominante do meu olhar para este centro, essas pessoas e, posteriormente, suas pombagiras.
Meu segundo encontro deu-se em 2005, quando Dagmar e Beatriz, uma das médiuns que
entrevistei, foram a Ribeirdo Preto para apresentar o trabalho da ONG na Semana de

Psicologia promovida na Universidade de Sdo Paulo (USP —Ribeirdo Preto) naquele ano.
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Neste dia, ap0s a apresentacdo - que também encantou os estudantes universitarios-
sentei-me para conversar com as duas. Em um dado momento, Miguel, meu orientador,
comentou que eu comecava um trabalho de pesquisa sobre as pombagiras.

Vale acrescentar que, na época, meu desejo de trabalhar com criancas era maior do
que pesquisar pombagiras, de maneira que quando Miguel comentou sobre meu trabalho, tive
um certo receio, pois gostaria de conhecer melhor a ONG e, a0 mesmo tempo, estava imbuida
da ideia de que pombagira ndo gostava de crianca.

Foi entdo que Dagmar disse uma frase que permaneceu em minha memoria: “Para
chegar as criangas, vocé tem que passar pela pombagira”. No entanto, ha um ato-falho que
incide: ndo sei se ela disse “passar pela pombagira” ou “passar pela mulher”, mas hoje
percebo que ndo por acaso confundo o seu dito.

Somada essa experiéncia ao que ja comecava a viver no terreiro de Pai Benedito,
percebi que existia uma intima relacdo entre a pombagira e “a mulher”. De maneira que
aliando essas intui¢des e associagdes que nao eram téo claras como agora, elaborei um projeto
de mestrado que buscava compreender elaboracGes de género a partir das pombagiras de
umbanda, ou seja, ndo mais me atrelava especificamente a associacdo com a prostituta.

Assim, logo que ingressei no mestrado com este projeto, desejava que este centro
constasse entre 0s meus interlocutores. Na época ndo era tdo claro quanto hoje, mas havia
ainda um fascinio pelo trabalho por eles desenvolvido com as criangas e imaginava que por
meio do meu mestrado, teria a chance de conhecer um pouco mais a propria ONG.

De fato, foi 0 que se processou. Frequentei o Casa Mae Guacyara'®® menos do que
pretendia, mas as experiéncias de entrevista e observacéo de ritual foram sempre t&o intensas
e carregada de “dizeres” esclarecedores, que um pouco mais de uma dezena de visitas foram

suficientes para que colhesse dados extremamente enriquecedores para meu trabalho.

1290 terceiro terreiro chama-se “Casa Mae Guacyara”, localizado na cidade de S&o Paulo, no bairro Parque
Santo Antdnio, o qual possui tempo de fundacdo intermediario aos dois ja descritos anteriormente. Trata-se de
um terreiro de prestigio em S&o Paulo e possui 0 maior nimero de médiuns entre os terreiros selecionados.
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3.3.1. Sai a menina, vem a mulher

O encontro com as pombagiras deste terreiro ocorreu em 2005. Meu orientador foi
autorizado a filmar um ritual de pombagiras realizado especialmente para sua pesquisa e
solicitou meu auxilio nas filmagens.

No trecho de diario de campo a seguir hd o relato sobre este dia e, juntamente, as
descricBes do terreiro, assim como as impressdes do encontro com mais uma casa de

umbanda.

Depois de o Miguel pedir para filmar para seu trabalho 0os movimentos e as
dangas das pombagiras (em outros terreiros) e as imagens obtidas “puxarem”
para baianas e para “ciganas”, menos caracteristicas, Miguel disse que iria
deixar de lado as ‘mulheres’. Mas a mde-de-santo desta casa, Dagmar,
discordou e propds marcar um dia especial para reunir algumas médiuns do
seu terreiro com suas pombagiras. Agendado este dia, Miguel sugeriu que
uma aluna que pesquisava pombagira poderia participar da gira para ajuda-lo
a filmar e Dag, como a chamam, concordou. Quando chegamos, Miguel fez
algumas doacgfes para a ONG que cuida de criancas que a mae-de-santo
fundou. Dag ainda estava ocupada e disse para irmos dar uma volta la na
ONG. Que delicia é aquele lugar, lindo, lindo! Tantas cores, tudo tdo
colorido, as criangas nos cumprimentam com sorriso. E muito bom ver que
as coisas ndo sdo bonitas s6 na parede. Antes do encontro, sentamos para
conversar com a Dag, quer dizer, eu fiquei ali mais para escutar, falei muito
pouco, ndo sei se por timidez ou por querer escutar mais mesmo. Tinha um
certo encantamento também que me paralisou um pouco. N&do fui com nada
preparado, questbes prontas, nada. Mas fiquei encantada mesmo, fiquei
encantada com tudo o que ela me falava, era tudo muito bonito. Dag falou de
suas duas pombagiras, uma que, inclusive, ajuda a proteger as criancas e €
muito ligada a sabedoria, e outra que ¢ da linhas ‘das Farrapos’, que, disse
Dag, era aborteira em vida e, como pombagira, vem para cuidar de criancas
abandonadas, mas nao “abortadas”. A méae-de-santo disse que a pombagira
trabalha a auto-confianca da médium, e deu exemplos: se uma médium esta
gorda, a pombagira chama a atengdo pra isso: ‘0 que € isso? O que vocé ta
querendo tanto por pra dentro? Por que fica retendo?O que vocé ta buscando
na comida busca dentro de vocé mesma!’. Acrescenta que a pombagira ndo
da nada de médo beijada e atribui responsabilidade ao médium: ‘Ah, néo ta
arranjando trabalho? Se ndo té arranjando trabalho é porque ndo quer. Se ndo
ta conseguindo ndo € culpa do sistema, do empregador ou sei la o qué’. ‘Ah,
é um cancer! Se é um cancer é porque vocé provocou, vocé cultivou porque
vocé se alimentou mal, vocé fez isso, fez aquilo’. E entdo, chegou a hora da
minha responsabilidade sobre o que faco entrar em jogo! Ela pediu para
contar do meu trabalho, e contei. Ela disse ter lido o meu projeto, mas que
achou muito teorico, ‘sociologués’. Era isso mesmo, ela leu o meu projeto
para 0 mestrado e era isso que ele era e tinha que ser (na época). S6 agora
COMeco a pisar num terreno mais vivo e me aproximo deste universo tao rico
e assombroso, e imaginar que estou ha dois anos nisso e ndo sei nada ainda...
Bom, hoje percebi algo novo, vi que ‘ndo sei nada ainda’ também porque
n&o sei da minha ‘pombagira’. E isso, e nesse encontro, ndo a conheci, mas
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agora sinto o quanto é importante eu saber e perceber que tem uma mulher
dentro de mim (Dirio de campo: 16/9/2005).

Ouso colocar os trechos de didrio de campo na integra, pois neste centro houve uma
dindmica peculiar. Foram poucos encontros, mas bastante intensos e cruciais para 0
desenvolvimento do meu trabalho.

Apesar de estes eventos terem se passado numa fase inicial do meu trabalho, demorou
para que eu pudesse perceber a importancia do contetdo aqui vivido para uma compreensao

global e profunda do que eu estava realizando.

Depois da conversa com Dag, preparei-me para o ritual. Vesti calca preta e
blusa vermelha, pegamos todos os apetrechos audiovisuais e entrei descalga
no centro, como todos devem fazer. As médiuns arrumavam suas coisas
também e j& entravam vestidas. Os vestidos eram bonitos, elas estavam
arrumadas, maquiadas e com os cabelos soltos. Havia um lindo arranjo de
rosas vermelhas no centro do terreiro e com um globo iluminado com velas
por dentro. Tudo muito bonito, de bom gosto, mas ‘clean’, diferente dos
terreiros que conhego. O batuque ja havia comegado antes de comecar de fato.
Um clima foi esquentando, havia um ‘zum-zum-zum’ entre as médiuns, iam
acendendo suas velas, varias no arranjo de flores. Os pontos-cantados
comegaram a ser entoados e as médiuns comegaram a dangar, giravam em volta
do fogo. Solange, pombagira da mae-de-santo, de vestido preto justo e gola
fechada no pescogo comecou a dancgar, dangou muito, e com forca e leveza
girava e rodava. Todas as outras comecaram a dancar também e eu e Miguel
filmavamos aquele lindo espetaculo! Curiosamente, quando cantaram 0 ponto
‘Labareda’, ela veio na minha dire¢ao ¢ disse: Pra que vocé ta aqui? O gue vocé
quer? Respondi ‘o que eu quero...com meu trabalho?’, ela disse que sim, com
um ar de obviedade, e respondi “pelas pombagiras, eu quero conhecer as
mulheres”. ‘Conhecer as mulheres?!’, disse me encarando e com um ar de
deboche. Olhou para o marido da sua médium e perguntou: ‘vocé conhece as
mulheres?’, ele fez sinal com o rosto negando, como se fosse impossivel e
sorriu. Solange também perguntou para o Miguel, e ele disse: ‘Eu tento’,
imagino que em solidariedade a mim. Entéo, ela olhou pra mim e perguntou:
Vocé conhece a tua mulher?’, respondi que ndo. Perguntou Se eu queria
conhecer’, e eu disse que sim. Entdo, Solange me mandou abaixar a cabega,
passou a mdo com forga em meus cabelos, abaixei 0 pescogo até a altura dos
joelhos. Ela colocou todo o meu cabelo pra baixo, segurou minha cabeca
com firmeza e disse que quando ela tirasse a mao, eu deveria levantar a
cabe¢a com toda a minha for¢a. Pensei: “Ai meu Deus! E agora que eu vou
incorporar uma pombagira! Ja era! E na frente do meu orientador!”. Mas
resolvi encarar. Pra falar a verdade, ndo senti medo, ergui a cabeca com toda
a minha forca. Quando levantei, ela olhou pra mim, levantou as
sobrancelhas, sorriu e disse:_Ah, saiu a menina e veio a mulher!. Agora vocé
pode conversar com as mulheres. (...)No final, Solange pegou no meu
queixo e me disse: ‘N80 seja mais menina, seja mulher!” (Diério de
campo, 16/9/2005).
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N&o incorporei, continuei 14, eu mesma, consciente, inteira, mas ndo como antes, algo
parecia ter mudado. Disse meu orientador que mudei completamente, mas ndo tinha essa
consciéncia, apenas estava me sentindo mais segura, mais a vontade e livre. Sé entdo Solange
me levou para conversar com as pombagiras. E disse: “Se vocé acha que vai conhecer as
mulheres, va conversar com as mulheres. Primeiro vocé comecga com a terra, depois vai pro
fogo e depois pra agua...”**”.

E foi este o caminho que fiz. Primeiro entrevistei uma médium incorporada com
pombagira Maria Molambo, da qual o elemento correspondente é a terra, depois falei com a
pombagira Lingua de Fogo, da qual o elemento ja é dito no nome e recebi um presente da
pombagira Areia Preta, correspondente a agua, mas com quem ndo houve tempo de conversar.

Todas as pombagiras foram unanimes em contribuir com a minha pesquisa e ao final
do ritual 0 mesmo se deu na minha conversa com as médiuns desincorporadas. Um aspecto
interessante é que neste centro a maioria das médiuns em estado de transe continua consciente
ou semi-inconsciente, de maneira que me disseram ter gostado muito da ideia de participar da

pesquisa, pois com as entrevistas das suas entidades, as mesmas poderdo conhecer mais

também sobre suas préprias pombagiras.

3.3.2. Xangd me ajuda a chegar

Apesar de ter sido frutifero o encontro relatado acima, ndo foi de imediato que pude
dar continuidade a minha pesquisa neste centro, pois morava em Ribeirdo Preto. Acredito, no
entanto, que a tamanha intensidade do encontro e o convite explicito para conhecer “minha
mulher” precisavam antes ser melhor digeridos. Assim, depois de aproximadamente um ano,

voltei a entrar em contato com a Casa:

130 A relagdo das pombagiras com os elementos da natureza é mais marcante, sobretudo, neste centro, que possui
um vinculo maior com a tradicdo do candomblé (religido que associa 0s orixas a elementos da natureza).

[TFeR T}

Infelizmente, ndo tive oportunidade de conversar com nenhuma pombagira “ar” nesta ocasio.
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Depois de tanto tempo, finalmente ponho os pés no chao e agendo um horario
com Corina, psicéloga que trabalha na administracdo da ONG. Ela foi sempre a
minha intermediéria para acessar as médiuns que iria entrevistar (justamente
aquelas com que conversei naquele dia). Bom, depois de ndo doer nada o
telefonema para agendar, ja que Corina foi tdo prestativa, programei-me para
visitar 0 centro no sdbado proximo. Antes disso, procurei saber se Miguel
poderia ir comigo, pois as poucas vezes em que fui 14, ndo prestei aten¢do no
caminho, que apenas lembrava ser cheio de curvas e quebradas. Na verdade,
iSSO parece ser uma constante entre os terreiros. Geralmente em bairros
periféricos, que crescem por geografias nada planejadas, e os caminhos sdo
pouco diretos. Na impossibilidade de Miguel me acompanhar, ousei ir sozinha
ja que havia assumido o compromisso. Miguel me deu indicagbes bem
detalhadas a partir da estrada de Itapecerica da Serra. E claro que meu problema
comecou onde ele imaginava ndo haver problema. Ingénua, imaginava que
haveria uma placa indicando “Estrada de Itapecerica da Serra”, mas ¢ claro que
nao havia. No entanto, j& havia planejado o tempo em funcéo de algum atraso, e
sai de casa com horas de antecedéncia, pois chegar a um terreiro nunca é tdo
facil quanto se imagina. Bom, depois de pedir informagdo a um taxista
(simpético e, para mim, com cara de filho de Xangd), cheguei na estrada e logo
depois fui seguindo as indicagbes de Miguel. Devo ter virado errado, claro,
porque os ‘segue em frente’ dele ndo eram compativeis com as ruas sem saida
com que eu me deparava. Foi quando comecei a escutar uma musica no radio
que dizia para mim: “Xangd vai te ajudar a chegar”*®, e na hora senti um
arrepio que me tranquilizou, dei meia volta e alguns quarteirGes a minha frente
estava a ONG toda colorida, preenchendo o quarteirdo. Nossa! Esse lugar exala
alegria mesmo, chego 14 e comego a sorrir sem me dar conta, e neste exato
momento que escrevo também sorrio. Criancas descem a ladeira saltitando, e a
rua soa o ‘abengoado por Deus e bonito por natureza’ que se perde no caminho
de minha casa até aqui (Diario de campo, margo de 2006)

Neste dia, realizei duas entrevistas com médiuns presentes no ritual de pombagiras que
eu havia participado. Foram belissimas e incrivelmente elucidativas. As médiuns deste
terreiro tém uma interpretacdo de suas pombagiras que parece muito proxima de minha
linguagem, é mais facil compreender, e ja imaginava que seria mais facil também transmitir
estes conteudos para a linguagem escrita do meu texto.

Depois das entrevistas, esperei para participar do ritual. Surpreendi-me com a
organizacdo, pois neste quesito, € o mais rigido de todos. Nao se deve ir ao ritual com

nenhuma peca de roupa preta ou escura, também ¢é desaconselhavel roupas justas,

131 A Misica era cantada por Suzana Salles: “E Xangd que vai chegar/ Por Ala canta o cordo/Coro Atlantico
verdo/Acalanto uma cangdo”.
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transparentes, curtas ou decotadas. Se sua calca ou blusa for mais curta, a organizacdo do
terreiro fornece uma saia branca para colocar por cima da sua roupa.

Na entrada, deve-se deixar sapatos e outros pertences (por ex: bolsa, brincos, pulseiras,
relogios, aneis e prendedores de cabelo) numa sacola com um numero e é dada também uma
senha com a ordem de chegada e outra com o nome do médium escolhido para a consulta. Se
ha sobrecarga de nimero de consulentes para um Gnico médium, é sugerido que se escolha
outro para se ser atendido.

As pessoas comecam a ordenar-se em filas até a hora em que sdo abertas as portas do
terreiro. Muitas trazem velas coloridas e flores do campo nas méos para doacéo as entidades,
que posteriormente as distribuem entre os fieis. Ao final do ritual, a maioria sai com algum
‘presente’ das entidades: velas, flores, comida, enfim, materiais que fazem parte do
tratamento dos fieis.

O centro é amplo, as paredes sdo pintadas de um verde bem clarinho, 0 que chamo de
verde ‘erva-doce’, e ndo ha as imagens de santos tipicas de centro de umbanda. Ha uma obra
de Iemanja ‘estilizada’ na parede e algumas pegas de inspiracao africanas.

No inicio do ritual sdo entoados varios pontos-cantados com muita forca e alegria. H4 um
grande nimero de médiuns, que ficam dispostos em circulo ao redor do centro, de maneira que 0
canto alto entoado por tantos mediuns € contagiante. A mée-de-santo entra em um dado momento
em que todos ja estdo posicionados em circulo.

Assim que entra, ela profere algumas palavras para seus médiuns e pessoas da assisténcia;
espiritualidade, politica e solidariedade sdo as tematicas mais evocadas mas na maior parte das
vezes, faz apelos aos cuidados com as criangas ou mesmo por doagdes de materiais de que a ONG
necessita. Todos, médiuns e assisténcia, a escutam em siléncio e com admirac&o.

A organizacédo do centro é caracteristica também na incorporacao das entidades, pois tanta

sincronia sO havia visto em terreiro de candomblé, mas nunca na umbanda. H4 um sinal da méae-
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de-santo, que toca um instrumento ritual conhecido por “adja”(também bastante presente no
candomble), e todos os médiuns dao um pulo, abaixam a cabeca e levantam com os espiritos em
Seus corpos.

Neste dia, por “coincidéncia”, recebi uma senha para me consultar com uma médium
que havia entrevistado naquela tarde. A médium estava incorporada com um caboclo de
Xangb e quando pedi ajuda para meu trabalho, a entidade disse que cuidava de todos que
buscavam sabedoria. No momento, eu estava finalizando meu texto de qualificacdo de
mestrado e esta conversa foi extremamente apaziguadora.

Neste encontro, mostrou-me que o desenrolar do trabalho ndo é sempre claro, leve,
limpo e tranquilo. O caminho de Xangd também é cheio de pedras, pode ser ingreme, €
preciso muito machado para quebrar os obstaculos'*? e determinacdo para chegar ao lugar que
se deseja.

Apbs o ritual, dirigi-me a sua médium e ela me disse que todos que procuram ajuda
para provas, concursos e exames gostam de falar com o caboclo dela porque ele lida
justamente com o saber. Tratava-se de um antigo monge tibetano que havia passado a vida
“estudando”. Nesse dia, de fato, Xangd me ajudou a chegar ao terreiro ¢ ao fim do meu

trabalho.

132 O instrumento associado ao orixa Xang6d é um machado com dois lados iguais, que sinaliza também equilibrio
e justica. A pedra € o elemento caracteristico desta divindade.
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3.3.3. Reconhece a queda e ndo desanima

As duas entrevistas que havia realizado nesse dia desapareceram, meu aparelho de
gravador quebrou™:, e apagou meus dados. Nessa altura, procurei ndo me impressionar com
0 evento e continuar realizando as entrevistas sem dizer nada a respeito, pois temia que se
relatasse o ocorrido para as médiuns, isso poderia ser interpretado por algum motivo “divino”
e tudo o que ndo queria era que pensassem que algo do ‘além’ estava contra a minha
pesquisa. Além do mais, essa interpretacdo, uma entre outras possiveis, contrariava toda a
aceitacdo e acolhimento com que vinha sendo recebida: eu, “minha pombagira’ e a minha
pesquisa tivemos sempre bracos abertos tanto pelas pombagiras, quanto pelas suas médiuns, e
todas sempre destacavam a importancia da realizacdo de meu trabalho.

Assim, continuei realizando as entrevistas. Agendei um horario com Beatriz (Bia),
médium que trabalha com a pombagira Areia Preta. Foi uma entrevista riquissima, com
duracdo de aproximadamente uma hora, em que Bia contou todo 0 seu percurso com sua
entidade.

Noutro dia, marquei entrevistas com mais duas médiuns que trabalham com as
pombagiras Maria Molambo e Lingua de Fogo, Josa e Patricia. Tanto as entrevistas realizadas
com as pombagiras no primeiro dia, quanto as realizadas com suas médiuns foram
extremamente importantes para meu trabalho e, neste ponto, ja estava satisfeita com a coleta
de dados, de maneira que passei a dedicar-me integralmente as transcri¢fes das entrevistas
realizadas.

Entretanto, a primeira que selecionei para transcrever foi a de Josa, e, para minha
surpresa, ndo havia nada registrado. N&o poderia acreditar porque o aparelho estava perfeito e
ao longo da entrevista com Josa eu verificava se o gravador estava de fato registrando, com

medo de perder mais dados.

33 O primeiro Minidisc lancado pela Sony, depois deste episédio e outros eventos semelhantes entre 0 nosso
grupo, o minidisc deixou de ser utilizado como instrumento de registro.
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Como o0 mesmo aconteceu com outros membros do grupo, apés alguns testes, preferimos
evitar o mini-disc como método de registro de audio, pois eventos como esses, na logica do
terreiro, frequentemente recebem explicacdes espirituais de que os dados, por exemplo, nao
poderiam ser registrados, por mais que seja sinalizado que, de fato, o aparelho estava com defeito.

Na hora em que percebi que também havia perdido os dados de Josa, médium da
pombagira Maria Molambo, sentei, e tive vontade de chorar. O meu medo era também o de
como isso poderia ser interpretado pelas entrevistadas, pois aquele terreiro e aquelas
interlocutoras eram muito caras a mim.

Apds acalmar-me a ponto de racionalizar, dei-me conta de que isso poderia comportar
um outro sentido que ndo “portas fechadas”, porque as proprias pombagiras deste terreiro
assim como suas médiuns, haviam aprovado o meu trabalho. Nesse momento me dei conta do
guanto estava implicada no discurso do campo e que de alguma forma isso queria dizer algo

sobre as pombagiras. Assim, também registrei minha angustia em diario de campo:

Vou fazer meu trabalho! N&o sei 0 que isso pode dar a entender, porgue as
pombagiras aprovaram meu trabalho; mas alguma coisa estd impedindo, eu ndo
sei se é pra mostrar 0 quanto é dificil, o quanto as mulheres “sdo dificeis’, 0
guanto vocé tem que persistir, 0 quanto vocé tem que ter garra, ndo sei, mas vou
ter! Vou fazer o meu trabalho e abrir este jogo! Néo vou desistir nem esconder o
gue aconteceu! Essa Casa e a linguagem desta casa sdo importantes para mim.
Sinto que vai contribuir muito pro meu trabalho e para elas (pombagiras) serem
aceitas onde mais sdo desconhecidas. Vou continuar! Quero fazer algo de bom
com isso! Isso ndo vai fazer meu trabalho ficar perdido, mas vou fazer algo
ainda melhor com isso! (Diério de campo, 26/3/2007).

Nesse instante passei a pensar como este evento poderia ser significado. Antes que fosse
atribuido um sentido, era preciso que eu mesma interpretasse o ocorrido com o que tinha apreendido
até entdo. Percebi no relato acima que algo era dito para além do que havia sido perdido. Eu
comegava a incorporar o que me revelam as proprias pombagiras. Era preciso armar-me, confiar no
meu desejo, conquistar e defender o meu espaco. Asim, coloquei-me de frente a esse desafio.

Enquanto refletia sobre esta angustia, escutava uma famosa musica que deu contorno a

minha tomada de posicdo e estava associada a tdo reconhecida forca das pombagiras, a
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coragem e ao incentivo a luta pelos seus desejos que inspiram nas pessoas com quem

trabalham.

Chorei, ndo procurei esconder, todos viram
Fingiram pena de mim, ndo precisava.

Ali onde eu chorei,qualquer um chorava

Dar a volta por cima que eu dei

Quero ver quem dava

(..)

Reconhece a queda, e ndo desanima

Levanta, sacode a poeira e da a volta por cima!
(“Volta por cima”, Paulo Vanzolini™**”).

Nesta masica, a frase mais célebre € a ultima, no entanto, friso a anterior. Revela-se
que para levantar, é preciso, antes de tudo, reconhecer a queda, mas ndo ficar nisso, nao
deprimir. De fato, o que vivencio com essas divindades ¢ que ndo se trata de simples “auto-
ajuda” dizendo: “pense positivo”! Na relagdo com a divindade, as pessoas se reconhecem e
enxergam a possibilidade de erguer a cabeca como o fazem as pombagiras.

Foi entdo que em vez de me apegar ao que deu errado, busquei compreender o que
fazer com o que me era possivel, com o que tinha em maos. Era preciso perceber que houve
um tombo, mas tinha forcas para levantar e produzir o maximo com o0s recursos de que

135

dispunha . N&o escondi que perdi, tentei valer-me da memdria e utilizar dados que ja

possuia. Essa experiéncia teve, para mim, uma relacéo intima com o dito de Solange ao final

134 A versdo que escutava era a de Maria Bethania.

35 Pouco tempo antes eu havia passado por uma experiéncia de “quase-morte”, eu diria, pois fui internada com
uma pneumonia que evoluiu para um quadro de septicemia. Fiquei em coma induzido na UTI, mas superei tao
rapidamente quanto se desenvolveu o quadro. Sai daquela experiéncia fragilizada por alguns meses. Era como se
tivesse esgotado toda a minha forga naqueles momentos em que mais do que tudo, eu queria viver. Por um
tempo, depois, fiquei me sentindo mal por estar deprimida, sem conseguir produzir em meu trabalho, em minhas
relagdes pessoais. Coincidiu com o momento da realizagdo de entrevistas o periodo em que, de fato, voltei a
viver e me realizar. Essa misica evocava que era natural sofrer, qualquer um sofreria naquela situagdo. Por um
tempo, busquei saber por que aquilo tinha acontecido, mas as buscas de respostas em analise ndo foram o melhor
caminho e os prdprios médicos ndo conseguiram descobrir o que havia me infectado, atribuiam a uma possivel
“super-bactéria” desconhecida, pois nunca teriam visto aquilo antes. As explicacdes dos inimeros terreiros se
somavam a estas para dar sentido aquela vivéncia, mas nada “explicou”. Comecei a pensar que é preciso dar um
crédito ao acaso e ao que, talvez, nunca comporte apenas uma verdade, pois mais do que isso, tirei dessa
experiéncia que para dar a volta por cima, é importante “reconhecer a queda” para ndo partirmos numa fuga
“maniaca” do sofrimento. Foi 0 que fiz nesse momento e, a0 mesmo tempo, realizava 0 mesmo com os dados
perdidos no trabalho.
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do ritual de 2005: ‘Nao seja mais menina, Seja mulher!’, eu passava a compreender que era

hora de levantar a cabeca, encarar o problema e seguir em frente.

3.3.4. As mulheres de Solange
Apesar dos percalcos antes mencionados, as entrevistas realizadas neste centro foram

de grande importancia. Selecionei assim trés mediuns e suas pombagiras:

Maria Molambo
O elemento terra € 0 que caracteriza esta entidade, e a partir deste, a maneira como
trabalha e os instrumentos que utiliza partem da terra, seja para de fato utilizar barro para

curar as pessoas durante os rituais, seja como metafora de si, como diz a pombagira:

Ela me disse que a Molambo é terra, é barro, terra com agua, é o sangue, é
vida! A mulher o que é? Ela é vida, ela gera! Ela ndo é s6 para parir, mas
gerar vida, e € ai que a pombagira trabalha. A Molambo mexe com a doenca,
0 pus, 0 cancer, 0 que é sujo. Trabalha com isso porque quando vocé nado
tem o prazer, ndo se exp8e, ndo coloca pra fora, vocé estraga por dentro. E ai
vem as dores. Por isso é importante colocar pra fora, e ai que € o pus, é 0
colocar pra fora. Se nédo, vai corroendo, doi por dentro e gera um cancer. Ela
falava tudo isso me encarando profundamente nos olhos, gesticulando e com
um certo sorriso suspeito nos labios (Diario de campo. 16/9/2005)

Além de trabalhar com a doenca, com o que ¢ “sujo”, caracteristica marcante nesta
Maria Molambo, a entidade frisou outra dimensao do “seduzir e conquistar”, que ainda néo
havia compreendido. E mais uma vez se mostrou em meu préprio corpo, me utilizou como

veiculo de cuidado e entdo se revelou:

Disse que sou muito bonita, mas que ndo acredito. Que sou muito
inteligente, mas ndo acredito. Que preciso acreditar para poder mostrar.
Preciso acreditar no que tem dentro de mim para que 0s outros acreditem, e
assim, vou conseguir o que eu quero. Assim, eu posso ter qualguer um. Mas
nao um ‘qualquer’, e sim o que eu quiser. Nao s6 homem, mas conseguirei 0
que eu quiser se confiar e acreditar que posso ter. Molambo disse que ajuda
as mulheres a se verem belas. Perguntei o que ¢ essa ‘beleza’, e ela disse que
é acreditar na sua beleza. Para ela, a seducdo é isso, é ai que entra a
inteligéncia, que ela falou tanto. A importancia de vocé conhecer o que vocé
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deseja para poder conquistar. ‘VOCcé s6 vai poder ter as coisas, se VOcé
conhecer as coisas’, e se eu estou ali para conquistar, tenho que conhecer o
que desejo (Diario de campo: 16/9/2005).

Compreendi, assim, um outro registro da seducdo, algo para além da relacdo homem-
mulher, e relativo a conseguir conquistar o que deseja em sua vida. Comecgavam a se configurar
palavras para o0 que ja havia percebido sobre as pombagiras, mas ndo ainda de maneira elucidada.

Neste centro, identifiquei com mais clareza também a relacdo médium-pombagira:

Uma outra hora eu perguntei se ela ajudava também a sua médium com tudo
isso. E ela respondeu: ‘a gente age na falta, a gente vem na necessidade da
pessoa’. Disse-me que ndo é qualquer uma que vem para vocé, elas
aparecem por algum motivo que tem a ver com a médium. Molambo me
disse: esse corpo (refere-se a sua médium) era igual a vocé. Ela tinha dores,
guardava tudo dentro e aprendeu que precisava colocar pra fora, que
precisava falar. Se ndo “colocamos pra fora”, a sujeira cresce dentro da gente
e adoecemos, criamos canceres, infeccdes (Diario de campo, 16/9/2005).

Molambo frisava que era importante colocar a “sujeira” pra fora. Um cancer, dizia ela,
era “sujeira acumulada”: raiva, angustia, culpa, e explicita o que fala atribuindo estes sentidos
a minha vida bem como a de sua médium.

De fato, a pombagira cumpriu sua “fun¢ao”, deixou-me encantada por ela e cuidou de
mim. Fiquei boquiaberta e avida por poder voltar e escutar mais, perguntei se poderia
continuar a conversa um outro dia e ela respondeu: ‘Vocés ndo perceberam o quanto as portas
estdo abertas para vocés? Se a gente estd aqui €, para vocés’. Quando agradeci, Molambo
afirmou que também agradecia a mim, pois era necesséria a realizacdo do que eu fazia, e ela

s0 estava ali porque meu trabalho também seria importante pra elas.

Lingua de Fogo
ApoOs a entrevista com Maria Molambo, lembrei da recomendacdo de Solange,
pombagira da mée-de-santo, e procurei uma entidade “fogo” para conhecer, pois ja havia

passado pela “terra”.
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Olhei para as pombagiras do ritual, algumas andavam, conversavam entre si,
outras dancavam e havia uma olhando para o fogo, toda de vermelho, de
cabelos loiros e soltos, que por estarem iluminados pelas velas, também
pareciam fogo. Pensei que ali era a que mais sugeria ser de fogo e fui em sua
direcdo. E acertei. Ela estava sentada no chdo, agachei-me e perguntei se
poderia conversar. Ela disse que falava pouco, que era Lingua de Fogo.
Perguntei ‘como?’, ndo havia entendido, e ela respondeu: ‘Ndo vou dizer
meu nome, sou da linha Lingua de Fogo, eu ndo falo muito’, e eu: ‘mas se eu
perguntar, vocé pode me falar?” E ela “hd, hd”, e afirmou que sim com a
cabeca. No fim, ela ndo falou muito, mas mais do que eu esperava, “sucinta,
porém eficaz”, como diz uma amiga minha (Diario de campo, 16/9/2005).

Lingua de Fogo complementou a Molambo, que disse a importancia do falar, do
“colocar para fora”, pois a segunda entidade se aprofundou no cuidado do “como” falar e para
quem falar, porque vocé pode se queimar com a sua lingua. Lingua de Fogo disse-me que era
isso que justamente trabalhava em sua médium, para que ela ndo se queimasse com a sua

“lingua”, e estava conseguindo.

Vocé tem que conhecer o que vocé tem pra dizer. E vocé estudar pra saber o
que falar e pra quem falar. Para isso, vocé precisa conhecer as suas defesas
(e isso a Molambo também falou: vocé precisa conhecer as suas defesas e
guardar, vocé ndo precisa expor as suas defesas porque o inimigo vai saber
aonde te atacar). Ela disse que precisamos nos conhecer, conhecer 0s
defeitos, para saber as defesas, mas para 0s outros precisamos ter segredos.
Ela disse que em vida pagou com a lingua (queimou a lingua!). Por isso,
hoje ela fala pouco. Perguntei se ela ajudava a sua médium nisso também, e
ela disse que sim, que veio para isso, porque sua médium também sofria por
ndo saber se expressar. Ela de fato ndo falou muito, mas na medida certa.
Disse: “Eu ndo sou de falar, mas pra vocé td6 falando...”. Senti que elas
estavam mesmo querendo me ajudar. Fiquei até emocionada com toda
aquela disposicgao (Diario de campo: 16/9/2005).

Realizei também uma entrevista com Patricia, sua médium, que com brilho nos olhos
(e as vezes lagrimas de emocéo), sorriso no rosto e arrepio na pele, falava-me com “calor”

sobre sua pombagira. Sua fala era quente como fogo e contagiou-me perceber o quanto sua

entidade era presente em sua vida, transformando-a.

Eu: Por que vocé acha que essa pombagira veio pra vocé?

Patricia: Por que eu acho? Porque eu acho que ela tem um, ndo, €, eu tenho que
aprender com ela muita coisa, na verdade eu acho que ela vem completar o que
falta em mim, sabe? Tudo que falta em mim, ela tem e tudo o que eu queria
ser(...) ela ndo fala muito, apesar de 0 nome dela inspirar que vocé vai ouvir
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muita coisa, que de repente ela vai ter o fogo na lingua, ou mesmo no sentido de
atacar, ela ndo é assim. E € o que ela ensina, de que toda palavra tem sua forca, e
vocé ndo precisa agredir pra que sua palavra tenha forga e nem falar alto para
que sua palavra tenha forca. E nem ofender, e nem...entdo é assim...ela fala
pouco, ela fala poucas palavras, mas ela é direta no que ela tem pra dizer, e ao
mesmo tempo ela ndo vai te agredir...e te deixar ofendido porque ela sabe como
falar. (...) Olha, eu sempre fui muito faladeira, briguenta, encrenqueira, tenho os
meus chiliques, entdo na verdade ela sempre me corrigiu em tudo isso...ent&o,
hoje em dia, muitas vezes eu cheguei a me segurar e ndo retrucar certas coisas
pensando nela. (...) Entdo assim, eu faco as minhas rezas, mas nao é tanto
assim...dessa forma que eu consigo...N&o, ndo é dessa forma que acho que eu
consigo vibrar com ela, eu acho que é realmente na hora que eu vou ficar
nervosa e que eu vou explodir, que eu seguro e falo: ‘ndo, ndo ¢ assim que tdo
tentando me ensinar’. Logico, tem muitas vezes que eu falho, ndo é sempre, né?
Mas é dessa maneira que eu tento.

Nos momentos de divida, de raiva, de briga, sua pombagira esta presente, participa e a
inspira, mas ndo se atém apenas a palavra, ao falar, mais do que isso, mas ao poder da palavra

no sentido de encantar, de seduzir e conquistar:

Eu: Entdo, bom, vocé diz que ela ta te ajudando de varias formas, mas pra
vocé, voceé sente que ela td mais ligada a palavra?

P: N&o sei, eu acho que ndo, eu acho que ndo, eu acho que ela encanta. Se eu
pudesse definir hoje a minha pombogira de alguma maneira, eu colocaria ela
como encanto. Porque assim, nao s6 por mim, mas pelo que eu ougo as
pessoas pedirem pra ela durante os trabalhos, assim, ja aconteceu de muitas
mulheres chegarem nela e falarem assim, irem conversar com ela e pedirem
pra ter um pouco do encanto dela (Ha barulhos de atabaque com ritmo forte
e rapido ao fundo). E é essa a palavra que as pessoas falam, e muitas vezes
eu vejo as pessoas paradas, com o olho assim, sem piscar pra ela como se ela
tivesse de alguma forma encantado, e as mulheres de verdade, vao pedir,
geralmente quando elas pedem, vado pedir ‘eu queria ter um pouco do seu
encanto. Um pouco da sua beleza. Eu nunca me vi incorporada, entdo eu néo
sei 0 que as pessoas véem, mas eu sei 0 que elas sentem...

Eu: E, é encantadora mesmo...d4 a impressdo que ela acende, o que eu acho,
eu ndo lembro, é impressdo minha ou ela tava de vermelho?

P: Ela tava de vermelho, ela ndo usa preto.

Eu: Entdo, parece que tem uma luz, uma coisa, como se fosse o fogo mesmo,
né, e isso eu ndo sei, da um ar que hipnotiza, ndo sei.

P: E, as pessoas ficam meio hipnotizadas (sorri com satisfacdo), entdo eu
acho que ela tem muita razdo quando ela fala no poder da palavra, ela fala
muito do poder da palavra ou no siléncio da palavra. Ela fala que o siléncio
faz com que vocé armazene informagdes e a palavra busca o que vocé quer.
Entdo, no siléncio vocé s observa e vai guardando suas informag@es. E com
a sua palavra vocé vai atrair, entdo com a sua palavra se vocé agredir, vocé
vai atrair agressor, se vocé for gentil, vocé vai atrair a sua gentileza, se vocé
quer divulgar algo, vocé falando bem, vocé faz com que sua palavra faga eco
e se espalhe. Entdo, eu acho que ela tem muita razdo quando ela fala da
palavra. Mas eu, se for definir, eu defino como o encanto.
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Lingua de Fogo é, de fato, encantadora e, apesar de falar pouco para alguns, foi uma
das entidades que mais se dispds a contribuir para meu trabalho.

Dois anos depois dessa entrevista, Patricia saiu deste terreiro e comecou a trabalhar no
centro “Aldeia de Caboclos de Pai Sambara de Oxossi”, onde a encontrei para a realizacao de
mais uma entrevista filmada tanto com a médium quanto com sua pombagira. Essa situacéo
foi fundamental, pois como ja havia finalizado a coleta de dados, pude devolver a elas as
perguntas que me ocorriam no momento de analise de dados e que serdo apresentadas ao

longo dos capitulos de analise. Ao final deste encontro, recebo uma rosa de Lingua de Fogo:

Eu: Eu guardo?0O que eu fa¢o?

Lingua de Fogo: Reze para as mulheres...ndo é isso que vocé estuda?VVocé
ird ajuda-las. Existe muita mentira sobre nos, sobre Linguas de Fogo, sobre
Lucias, sobre Molambos, sobre farrapos, sobre Sete Saias, existem muitas
mentiras, vocé vai ajudar também, se vocé quiser.

Areia Preta

Esta seria a terceira entidade com quem conversaria no dia do ritual: a pombagira “agua”.
No entanto, minha conversa com Maria Molambo e Lingua de Fogo prolongou-se tanto que nao
houve tempo para conversar com a Areia Preta, divindade da linha Maria da Praia.

Ainda assim, durante todo o ritual, foi como se estivéssemos juntas o tempo todo, pois
recebi um lengo dela no inicio do trabalho, que foi amarrado em minha cintura e, ao final,

soube que era um presente de Areia Preta para mim.

Neste dia, ela, pela primeira vez, ela pintou-se toda de preto. Descobriu que
além de pombagira das aguas, ela é das profundezas do mar, trabalha
também com as profundezas, no sentido amplo do termo (Diario de campo,
16/9/2005).

O orixa de cabeca de Beatriz é lemanja e, no mesmo elemento, sua pombagira é das
aguas. Mas seu “mar” ndo ¢ tdo limpido e azul quanto o da lemanja que se diz e conhece.
Areia Preta se apresenta como das “profundezas do mar”, onde ninguém chega, € escuro e

desconhecido.



172 | 3. Uma etnogafia de trés encontros

Na lemanjd ndo na direita, 1& vestidinha de azul, lindiiinha, com aqueles
cabelos que o pessoal assim coloca, né, o icone que se criou foi esse, aquela
lemanja la da Praia Grande. A lemanja que as vezes eu vou requisitar, é a
lemanja senhora, do passaro da noite, aquela que vem com o intuito de trazer
um beneficio, mas sem muito romantismo, sem muito chorord, é pa, pow,
rapido!(Beatriz)

O elemento “agua” também participa do modo de cuidar da pombagira, que passa seu

saber aos que buscam ajuda e a sua propria médium valendo-se de metaforas:

Ela fala muito da forca e do poder que a 4gua tem. Quem é que pode cortar a
agua? Entdo ela faz muita magia com a agua, né? Entéo, ela diz: ‘Pegue um
punhal, tente cortar a agua, e veja 0 que acontece. Tente retirar a 4gua, jogue
fogo na dgua e veja o0 que acontece, quem fica? (Beatriz)

Beatriz fala com tanta emocdo de sua pombagira, que sua entrevista desenrolou

abertamente e, sem que eu tivesse que fazer perguntas, falava sem parar sobre sua pombagira

e encantava-me com as particularidades de sua entidade:

Algumas linhas de pombogira, algumas sdo mais despachadas, tém um
linguajar até um pouco ofensivo no jeito de se referir a alguém, e ela tem
toda uma coisa do quieto, de se precisar conversar, ou entrar numa situagdo
gue poderia expor a pessoa, adiante ou até a mim mesmo como médium,
cavalo, ndo expde, mas chama num canto e diz, é isso, isso, iss0, mas ndo
expde. E quase que um sussurro. E tem uma linguagem realmente muito sutil
e muito apurada, muito intelectualizada, eu diria até. Eu nunca pude saber de
onde vem exatamente essa postura, essa coisa que parece ser de realeza,
sabe, uma rainha, toda poderosa.

3.3.5. Consideracdes preliminares

Na Casa Mé&e Guacyara minhas experiéncias foram simbolizadas, significadas

verbalmente e ainda marcadas em meu proprio corpo. Foi neste centro que ficou claro que

para conhecer as mulheres, teria que conhecer a “minha mulher’. Solange, pombagira da mée-

de-santo, revelou a “mulher” em meu proprio corpo, mas nao disse, ndo verbalizou, apenas

enunciou que para conhecer, devo deixar a mulher “aflorar” em mim.

Assim como fui convidada a perceber-me intimamente no que busco, essa também ¢ a

I6gica que circula neste centro, pois a pombagira tem relacéo direta com a histéria pessoal e o
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desenvolvimento individual da médium em quem incorpora. Achei notavel que em um momento
da entrevista com Bia, por ato-falho, a médium demonstra como médium e entidade estdo
imbricados ao confundir as palavras “entidade” com “identidade”: “Entdo, ela sabia o qué?
Que a Bia era uma pessoa quase casada, que mora com 0s pais, 0 basico. Agora minha

entid..minha identidade...religiosa, quais sdo os meus principios, meus valores...”

A associacdo entre as pombagiras e as mulheres também foi mais explicita do que
nunca. As pombagiras surgem como ‘“advogadas das mulheres” (fala da mae-de-santo) e
trabalham pontos “muito em comum que giram em torno da questdo da auto-estima, da
beleza, de resgatar a mulher, a mulher em si mesma” (fala de Beatriz). Neste sentido, cuidam
também da saude de muitas mulheres, de maneira que algumas pombagiras sdo buscadas por
tratarem especificamente problemas de infertilidade, cancer de seio, de utero, enfim
“problemas da feminilidade da mulher” (fala de Beatriz).

Foi escutando e re-lendo a entrevista de Beatriz que compreendi que ndo fazia sentido
o dito distanciamento entre a pombagira e a maternidade. No entanto, apenas ao longo de

minha andlise dos dados que essa intui¢do se instaurou como constatagdo, como veremos.

3.4. Questdes prévias para compor um ramalhete

Alto e devagar pousa as suas palavras. Como uma
menina que amarra flores — pensativamente ensaia uma
flor, outra flor, e ainda nédo sabe como sera o conjunto —
assim ele disp8e suas palavras

(Rainer Maria Rilke, [1907] 1974, p. 85).

O percurso para chegar as pombagiras exigiu uma percepcdo cuidadosa de minha
posicdo frente a estas entidades espirituais e, apenas quando consegui perceber a logica de
funcionamento baseada em relacbes de ajuda, pude transitar melhor pelo universo

umbandista, uma mudanca que n&o se deu apenas formalmente, mas corporalmente.
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Havia uma linguagem para além do verbal, eram outros sentidos e visdes de “mundos”
invisiveis a olho nu, mas sensiveis e nebulosos. Ao longo do tempo, fui me acostumando,
utilizando os termos e penetrando nesta linguagem, mas até hoje, ap0s sete anos de
convivéncia com a umbanda, considero-me uma aprendiz em inicio de carreira diante da
dimenséo dos saberes ali praticados.

Em nenhum momento, como ja disse, entrei na gira para incorporar, mas foi com
base em uma “participagcdo observante” - invertendo o classico “observacao participante” -
que pude apreender para além do discurso manifesto, para além do que se fala sobre elas.

E por este motivo também que foi dificil pensar como passar esse “encontro” para
0 papel. Por algum momento, cheguei a optar por categorizar as possiveis “linhas de
pombagiras”, divindindo-as em “pombagiras ciganas”, “Maria Padilhas”, “Sete Saias”, e
etc. Mas logo percebi que na umbanda é pouquissimo frutifero categorizar, pois a

dinamicidade é tdo grande, que correria risco de mais incorrer em erros do que acertos.

A0 mesmo tempo que sdo todas mulheres, cada uma tem o seu individual.
Todas falam sobre feminino todas falam sobre mulheres, mas cada uma fala
a sua maneira. Cada uma tem a sua visao. Existem milhares de linhas. Existe
uma infinidade de linhas (...) Na verdade ndo existem s6 Molambos, ciganas,
sete saias, existem uma infinidade de linhas, de pombagiras. Eu ndo sei qual
0 motivo, mas existe um numero maior de ciganas, um nimero maior de sete
saias, um nimero maior de molambos, mas ha uma infinidade. As vezes elas
dizem...sou uma Padilha...mas serd que é? Ou serd que ela diz que é uma
Padilha pra ficar mais facil?...as pessoas ja sabem...(Entrevista com Patricia,
médium da pombagira Lingua de Fogo).

Percebi que cada pombagira, independente de sua “linha”, mostra-se de maneira
peculiar. Algumas mais meretrizes do que outras, algumas mais adivinhas e ciganas do que
mulheres de rua e ainda havia as mais ‘“senhoras da noite” do que “meninas”,
independentemente da “linha” a que pertenciam.

Também cheguei a pensar em comparar 0s trés terreiros participantes, mas além de ter

muita dificuldade para tal, pois ndo chegava a conclusdes pertinentes, Dona Joana interpelou-
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me com um recado a esse respeito dias depois da entrega de meu trabalho™*, dizendo que
gostaria de me encontrar para falar sobre o texto. Assim, fui a Jardinopolis para conversar

com ela:

Chegando no ritual, fiquei feliz, como sempre, por estar 14, mas entrei meio
gue de cabeca baixa, como uma crian¢a que fez alguma coisa além da conta
e me sentia prestes a levar uma bronca.N&o falei com Joana antes de
comegar a gira porque guando cheguei jad estava comecando. Assim, 0
primeiro com quem falei foi o Pai Benedito, preto-velho dela. Também
cheguei um pouco receosa, com medo que ele pudesse me falar algo, mas foi
receptivo como sempre, me acolheu, benzeu e pediu protegdo para mim a
todos os santos. No final do ritual, fui falar com ela. Pode ser fruto de minha
projecdo, mas assim como eu, senti que Joana estava feliz em me ver, apesar
de um certo tom sem graga em nosso encontro. Entdo, como sempre penso
que a sinceridade é a melhor saida nessas situagdes, ainda mais quando
lidamos com pessoas que, pelo que se diz, leem pensamentos, o melhor é
assumir-se de fato. Falei: Ah, Joana, entdo tem alguns problemas no meu
trabalho, né? E ela respondeu: ‘E, tem coisa...mas vocé tem que vir um dia
de dia pra eu te explicar”. Respondi: “Nao tem problema, eu venho e a
senhora me diz, ndo ta publicado, essa é a hora de mudar mesmo, as vezes a
gente entende errado”, ¢ ela me interrompe: “Né&o é, é que eu tive um sonho,
minha mae me falou...”. Fiquei surpresa: “Ah, sua mae?!”. “E, ela falou que
tem coisa que ndo da pra comparar. Tem coisa que se compara, fica errado, e
se voceé fizer isso no seu trabalho, ele ndo vai ficar bom. E que eu néo i,
porgue eu nado sei ler, mas ela me falou no sonho...”. Explico a ela que ja
estava pensando em vir a sua casa a tarde para conversar e ela me explicar,
que iria ser muito bom, porque assim ela poderia me explicar melhor.Assim,
combinamos o dia e me despeco, agradeco a atencdo e digo que estava com
medo de ter feito alguma coisa errada, mas que viria para conversarmos. Sai
de 14 com a alguns centimetros do chdo. Eu ndo sabia o que pensar direito a
respeito daquela conversa...A D. Chiquinha também participara de minha
pesquisa? Ao mesmo tempo em que senti a importancia disso, fiquei com
medo de estar fazendo algo t&o grave que I& do além, ela se remexeu a ponto
de precisar mandar um recado! Comparacdo?!Eu ja imaginava que isso seria
um problema, ja li que isso tem a ver com o ciimes dos pais de santos pelos
seus filhos™’, tem a ver com a defesa de seu rebanho, mas o que esta para
além disso? Eu procurei situar e contextualizar muito bem tudo o que foi
trabalhado. Mas qual sera mesmo o problema da comparacdo? O que esta
implicito nisso?

O que é uma comparacdo? E fato que ao comparar, encontro dados para
além da descricdo, dados que ndo existiam porque fui eu quem estabeleceu
correlagdo entre territorios que existem autonomamente. Serd que ao
comparar crio dados desnecessarios? Serd que as diferencas que procurei nos
dados sdo realmente significativas de serem ditas? Como é que foi acolhido
dizer que em um lugar o ritual € mais puro e em outro mais intelectualizado?
Seré que teve nisso uma valoragdo, uma escala de prestigio que resultam em

1% Tratava-se do meu texto de qualificacdo de mestrado. Assim como encaminhei o texto & banca examinadora,
também entreguei aos terreiros participantes para saber se o conteldo descrito era coerente para eles. Coloquei-
me durante todo o trabalho a disposicdo de conversar sobre as minhas interpretacdes em negociacdo com meus
interlocutores.

37 ¢f. Silva (2000) e Prandi (2005).
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uma andlise precipitada?Ainda ndo sei, posso pensar melhor, pode ser que
ndo tenha nada a ver com isso, como pode ser que o recado de D. Chiquinha
dé uma nova guinada para meu trabalho, como pode ser nenhuma das
alternativas anteriores, o que é mais provavel diante da “inusitabilidade”
constante destes territorios de surpresas, ou melhor, como costuma ser
guando lidamos com seres humanos, estamos sempre diante do ndo-saber
(Diério de campo, 3/9/2007)

Em seguida, fui a sua casa a tarde e em entrevista, ela me disse:

Joana: (...) quando for fazer pesquisa num centro, tem que fazer pesquisa s6
nesse centro, sendo embanana tudo. Porque cada centro é de um jeito, porque
vocé sabe que se vocé pega um pouquinho daqui, um pouquinho de 14, vocé
cria demanda entre 0s guias?

Eu: Como é que é Joana?

Joana: Cria demanda. Porque cada centro é de uma linha.

Expliquei a Joana que meu trabalho, desde o comeco, se propunha a dialogar com trés
terreiros e eu buscava justamente locais que parecessem diferentes entre si, mas que
compreendia que deveria separa-los em minha descricdo para melhor pensar meus dados.
Dessa maneira, optei por diferenciar os terreiros na descricdo para, inclusive, pontuar as
possiveis diferengas.

ApOs essa conversa, passei a pensar que a busca por uma tentativa de comparacéao
suplantava a percep¢do do que havia sido dito em repeticdo. Era notavel perceber que os
significantes que revestem esta personagem do imaginario social brasileiro circulam
socialmente, mas atingem de modo singular cada mulher. Modelam-se antropomorficamente
pelos discursos de seus fieis por meio de diferentes formas, mas seja por meretrizes de porte
aristocratico, ciganas, mulheres de rua, ou mulheres-meninas, ao se apresentar o fenémeno,
percebia que ali se condensavam reminiscéncias pessoais e sociais.

Ao apresentar a relacdo das médiuns com suas pombagiras apresento também as
proprias pombagiras, que sao fruto destas relagdes. Nao se trata de acessar a “pombagira” em
si, mas a pombagira da Meire, da Patricia, da Bia, da Silvia, da Kelly e, por mais que nos

comuniquemos com as ‘“proprias” pombagiras, todas mostram-Se misteriosamente
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multifacetadas, mas articulam sentidos que sutilmente enunciam algo que chamam de “ser
mulher”. E também diante disso que nf0 posso pensar a pombagira “em si”, mas pela minha
fala, pelos corpos destas meédium, pelos ditos, normas e fantasias dos terreiros
correspondentes, pelas construcdes de “mulheres” de cada lugar.

Ainda assim, mais do que contrastes, 0 que mais se evidenciou foram as repeticdes.
Havia uma tdnica dominante que ressoava no centro do Pai Benedito, era perceptivel no
Ogum Rompe Mato e tornava-se crescentemente evidente na Casa Mae Guacyara. Por mais
qgue cada pombagira fosse Unica, havia algo que se repetia, e 0 eco mais gritante era: a
pombagira é uma mulher!

Por que essa repeticdo? O que querem dizer esses significantes que surgem na
pombagira, mas ecoam algo do que ¢ entendido como “ser mulher”?

E, claro, seriam as pombagiras “mulheres”? E sendo mulheres, seriam, de fato,
elaboracbes de femininos? Ou mulheres falicas? Ou belas representantes de masculino e
feminino?

Ao dizer que as pombagiras ndo sdo prostitutas como as de hoje, seriam como as
prostitutas de quando? Como eram estas? E claro que minha ingenuidade ndo é tanta a ponto
de buscar uma veracidade histérica nestas afirmac6es, mas o que querem dizer? Ha ecos do
passado que permanecem no imaginario e surgem na voz destas mulheres?

Além disso, foi unanime o pedido para que eu pudesse mostrar as pessoas que as
pombagiras ndo sdo “demonios”, ndo fazem o mal e ndo prejudicam as pessoas. O terror, 0
medo, as maledicéncias que ilustravam minhas antigas ideias sobre pombagiras foram
substituidas por outras questdes que enunciavam e se repetiam: a troca, a sabedoria, a
seducdo, o desejo, a importancia de se conhecer, a importancia de ndo se expor, a importancia

de saber como se expor, de saber se defender, de saber se mostrar.
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Ao longo dos capitulos seguintes discuto como todas estas questdes mostraram-se
intimamente ligadas a contornos que parecem ser fundamentais para possiveis vislumbres de

femininos.



4. APOMBA QUE GIRA:
ascendéncias e reminiscéncias do feminino no sagrado

Venha até mim, e nesta aproximagao cairemos nos
bracos um do outro. Os deuses néo ficarao
escandalizados; eles sdo nossa propria criagao.
(A cortesa grega Phryne, século 1V a.C)
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Se nos recusarmos a compreender que a relacéo
amorosa entre os sexos ndo ¢ uma simples “relacdo de
forcas” e a aprender a li¢do que nos proporcionam os

mitos estudados nesta obra — se permitirmos que a
Afrodite de ouro “va a deriva” — merecemos tudo o que
possa nos acontecer (DEVEREUX, 1990, p. 312-313)

Quando nos encontramos com as pombagiras, principalmente durante as primeiras
impressBes, nosso olhar busca associa¢des. Aquilo que € novo e estranho também provoca
uma sensacdo de deja vu. Aquele tom de voz aveludado, sussurrante, sedutor, aquelas cores,
aquelas saias, o barulho e o dourado das bijuterias, aquela maneira de fumar...Sd0 imagens,
sons, odores, enfim, sensacGes nem tao inéditas assim.

Por vezes nos remetem a uma ideia de antigas cortesds, donas de cabarés, aquelas
mulheres com ar sabio, sedutor e que governam todas as outras, como é o caso de Maria
Padilha. Outras vezes, ttm um ar debochado e falam tudo o que querem dizer “na lata”, com o
corpo cambaleante, as pernas estateladas e uma garrafa de cerveja na mao, como alguma
mulher que encontramos pela rua dias desses. Ha ainda as que possuem aquele olhar
misterioso, penetrante e invasivo, que pegam a sua mao e comecam a dizer coisas que vocé
teme escutar ao mesmo tempo em que a curiosidade insiste, essas nos levam as imagens de
algumas ciganas que ja nos pararam a contra-gosto algum dia. Ndo deixando de nos esquecer
de outras que, sem muito dizer, pedem que vocé escreva seu nome em papeis, enrolam fitas
em velas, passam a mdo sobre a chama e verbalizam sons que vocé pouco entende; estas,
talvez nunca tenhamos visto, mas lembram muito o que imaginamos de bruxas ou feiticeiras.

Esta sensacdo de ja ter experimentado esse sabor alguma vez, faz com que retornemos,
como o faz Proust no primeiro pedago de Madeleine, a uma “busca do tempo perdido”. As
pombagiras que encontramos nos terreiros de umbanda parecem ser combinagdes entre algo
de novo e algo de conhecido, suspeito e misterioso, presente e passado.

Repetia-se um “parece, mas ndo ¢” que perdurou durante todo o meu percurso. De

onde vém essas “mulheres”? Por que vém?
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Reconheco que ndo seria possivel esgotar estas questdes. A origem das pombagiras
resiste ao mistério digno da tradicdo oral que tange a todas as religides, garantindo a suspeita,
a hipotese, mas nao a “verdade” de uma afirmagao.

Esforgo-me por ndo esquecer que “as religides sdo vivéncias espirituais” (ESPIRITO
SANTO, 1993, p. 7) e, por mais que tenhamos registros documentais, 0s recursos materiais ou
literarios de uma historia “positiva” sdo sempre magros e limitados.

Isso, no entanto, nao impede que elaboremos articulagdes possiveis para uma “re-
memoragdo” do passado. No caso das pombagiras, sio muitos oS caminhos de mesticagens
que parecem ter oferecido territorio para que surgissem nos terreiros de umbanda. Temos a
sensagdo de que “mulheres” de um outro tempo atualizam experi€éncias nos corpos de suas
médiuns e atribuem sentidos aos dramas que se desenrolam a cada incorporagdo, a cada
consulta.

Mas tudo o que eu vivia naqueles encontros, me remetia também a algum outro lugar,
seja da minha histéria de vida, seja do que apenas sabia ou intuia que havia existido.
Circulava em meu imagindario associagdes com deusas da antiguidade classica, feiticeiras,
divindades africanas e tantas outras possibilidades de femininos ““ativos” e ligados a um certo
erotismo, que me levava a refletir que a pombagira talvez seja - também, mas nao apenas -
uma elaboragdo atual e “brasileira” de tudo isso que um dia foi.

Assim, durante a escrita deste trabalho busquei bibliografias que me oferecessem
suporte para como essas imagens de outros tempos poderiam me ajudar na conversa com as
pombagiras, assim como um dia busquei nas pombagiras uma maneira de melhor conversar
com as prostitutas. Certamente, em ambas as buscas ndo encontrei exatamente o que
imaginava, foi algo mais, tanto na primeira quanto na segunda questao.

Assim, debrucei-me brevemente sobre o “passado” para destilar essas impressoes de

outrora que enunciam re-criacdes em virtude das vivéncias pessoais de seus adeptos, mas
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parecem também conservar elementos que se propagam e se repetem secularmente e, quica,
milenarmente.

E muito frequente as proprias pombagiras construirem relacdes com o passado para
dizerem de si mesmas. Como ja relatei, a inexperiéncia levou-me a uma hipotese precipitada
que ligava as pombagiras as “profissionais do sexo”, ou seja, as prostitutas que encontramos
nas esquinas e nos prostibulos. No entanto, ao encontrar-me com as pombagiras, delas ouvi
que ndo eram prostitutas “como as de hoje”, pois viveram “h4 muitas e muitas luas atrés
(Maria Padilha, pombagira de Meire, Tenda Espirita de Umbanda Pai Benedito)”, “séculos e
séculos antes (...) e naquele tempo, tudo era diferente” (Maria Padilha, pombagira de Kelly,
Tenda Espirita de Umbanda Ogum Rompe Mato).

Se ndo sdo essas prostitutas, seriam as de um outro tempo? E como seriam essas? Nao
caio na inocéncia de que elas de fato se remetem a prostitutas de outras datas marcadamente
historicas, mas me pergunto o que existe nessas pombagiras de hoje que parece ja ter existido
ontem?

Na tentativa de responder a essa questdo, debrugo-me ndo apenas ao que as proprias
me dizem, mas também as pistas oferecidas pelo “passado” (coloco entre aspas para sinalizar
que nem tudo o que ja passou, ficou no passado, mas se reapresenta).

Reconhego que realizo uma empreitada arriscada sobretudo quando se fala de
mulheres, deusas femininas, “femininos”, pois quando nos referimos a periodos longinquos,
devemos ponderar que 0 mundo antigo deixou escassos escritos sobre as mulheres e, além
disso, o pouco acervo disponivel, geralmente, ndo traz informagdes concretas, mas olhares de
“homens” sobre as mulheres ¢ o0 mundo (PANTEL, 1990). E claro que qualquer historia se
constroi justamente sobre o “ndo saber” a respeito de alguma coisa, mas quando o objeto

tange as mulheres, os “buracos”, as “falhas”, os “mistérios” ¢ os ndo-ditos parecem se

configurar, como significantes do seu préprio “ser”.
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Mais do que evidéncias, apresento ideias que provocam perguntas e, por mais sedutor
que o tema possa parecer, solidarizo-me com Devereux (1990) na decepcdo com a
insuficiéncia de dados sobretudo na tematica a respeito de divindades de periodos arcaicos.

Por isso, ndo ouso especular sobre este assunto com o proprio punho, sei dos perigos e
da minha propria limitacdo, mas ndo deixa de ser interessante pontuar possibilidades que
inspiram alguma reverberacdo de outros tempos no que encontramos hoje ndo apenas nas
esquinas, mas também no culto de pombagiras.

Confesso que, durante um bom tempo de meu trabalho, pensava na pombagira como
uma “nova” expressao de feminino, um feminino que faria mais sentido de ser vivido por
essas mulheres, mas percebo agora estar mais para uma re-elaboracdo de um feminino
recalcado do que outra coisa, ou seja, talvez seja mais antigo do que imaginamos, lembrando
gue o que é hoje, ndo € nem novo nem o que ja foi, é eco e também Outro.

Busco, na medida do possivel, apresentar bases e indicios destes femininos que, por
mais que possam se “performatizar” como um belo exemplo dos tempos “pds-modernos”,

parecem ser também fruto de re-configuracdes.

4.1. Resgates inefaveis do arcaico

O socidlogo Moisés do Espirito Santo (1993) admite a dificuldade e a limitacdo de
buscar o passado das religides, pois por serem criagdes de uma “sociedade viva”, vivem,
mudam e morrem com ela, mas levanta a ideia de que as “razdes sociais” que engendram os
cultos podem permanecer e 0 mesmo principio pode aparecer com nomes diferentes.

Nao compartilho da concepgdo de “arquétipo”, defendida pelo autor em alguns
momentos, mas concordo quando afirma que ha persisténcias de antigos cultos na atualidade:
“a religido, como a cultura de que constitui reflexo, € um continuum; nao existem rupturas na

cultura nem nas religides, mas sobreposi¢des de estratos simbolicos e cilticos” (ESPIRITO
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SANTO, 1993, p. 12-13). Para ele, “as culturas caracterizam-se pela sua capacidade de
resisténcia, de adaptacdo e de recuperagdo”, e é por isso que encontramos “persisténcia das
formulas religiosas apesar das multiplas mudancas nas estruturas civilizacionais politicas e
econOmicas” (ibid., p. 13).

Uma das continuidades evocadas pelo autor se deve a transformacéo do culto de uma
Grande-Mae ancestral assiria que permanece ainda hoje no culto a Virgem Maria, que para ele
seria a reposicdo de cultos matriarcais anteriores ao patriarccado.

Ao trabalhar essa tematica, o autor explora ndo apenas a deusa assiria, da qual tratarei
adiante, mas as varias deusas cultuadas por inimeros povos que atingiam grande parte do que
hoje conhecemos como a Europa até o Médio Oriente.

Como ele, infelizmente ndo encontrei muitos, mas ja sao alguns que se remetem a esse
possivel matriarcado que teria antecipado o patriarcado ocidental (BRILL, 1991;
BEAUVOIR, 1967; DEVEREUX, 1990; GIMBUTAS, 2006; MATURANA; VERDEN-
ZOLLER, 2009; QUALLS-CORBETT, 2005; ROBERTS, 1992; SCHOTT-BILLMANN,
2006).

O bidlogo Humberto Maturana prefere ainda o termo “matristico”, pois, para ele, o
que teria existido antes do patriarcado é de outra ordem, ndo se trata apenas de trocar a

posicdo de dominio e filiacdo do pai pela mae, como pode se subentender por “matriarcal”:

Com o propdsito de conotar uma situacéo cultural na qual a mulher tem uma
presenca mistica, que implica a coeréncia sistémica acolhedora e liberadora
do maternal fora do autoritario ¢ do hierarquico. A palavra matristico”,
portanto, é o contrario de “matriarcal”, que significa 0 mesmo que o termo
“patriarcal”, numa cultura na qual as mulheres tém o papel dominante. (...) a
expressdo “matristica” ¢ aqui usada intencionalmente, para designar uma
cultura na qual homens e mulheres podem participar de um modo de vida
centrado em uma cooperacdo ndo-hierarquica (MATURANA; VERDEN-
ZOLLER, 2009, p. 27).

Baseando-se em estudos de restos arqueoldgicos recolhidos principalmente na regido

do Danubio, nos Bélcas e do Egeu (GIMBUTAS, 2006), o autor afirma que estes povos
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parecem ndo ter desenvolvido armas como instrumentos de ataque e possuiam muitos espacos
cerimoniais onde depositavam, principalmente, esculturas de figuras femininas.

Neste sentido, é principalmente a arqueologia que tem oferecido cada vez mais dados
para tais especulacbes. A grande incidéncia de esculturas de figuras femininas desde o
periodo Paleolitico até o século 111 a.C, contribui para que se explore ndo apenas a ideia de um
possivel matriarcado, mas também a presenca de uma religiosidade que girava em torno de
divindades femininas (GIMBUTAS, 2006, ROBERTS, 1992; SCHOTT-BILLMANN, 2006),
ou como preferem alguns, esculturas que representavam uma “Grande-Deusa” (ESPIRITO
SANTO, 1993; BRILL, 1991, DEVEREUX, 1990).

A arquedloga Marija Gimbutas (2006) apresenta hipoteses sobre a existéncia dessas
deusas no territorio do que ela classifica como “Europa Antiga” do periodo de 6.500 a 2.500
a.C. Segundo ela, milhares de figuras e estatuetas de representacdes de corpos femininos
foram encontradas datando deste periodo, mas, na maior parte das vezes, nao foi dada a
devida atencdo, sendo todas associadas simplesmente a representacbes de deusas da
fertilidade de uma arte pejorativamente classificada de “primitiva”.

E preciso notar, diz a autora, que provavelmente nio se buscava uma representacio
fiel (ou fotogréfica) do corpo feminino. Havia exageros, reducdes e vazios nestas figuras que
ndo eram acidentais. Essas modifica¢Oes intencionais provavelmente referiam-se a maneira
como percebiam a forga divina, ou seja, havia um propdsito, uma mensagem.

Em muitas figuras, por exemplo, a parte mais enfatizada do corpo situava-se entre 0s
seios e o0s joelhos, sendo a parte de cima do corpo diminuida em relagdo ao restante. O mesmo
ocorre em figuras encontradas também no periodo Paleolitco (17.000-4.000 a C.) em cavernas
das atuais Franca e Viena. As esculturas eram representadas em sua maioria com a vulva
exagerada. Algumas também possuiam os seios, 0 ventre e as nadegas com proporcdes

aumentadas, 0 que nos remete a representacdo de uma mulher gravida, que para Gimbutas
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(2006), trata-se provavelmente a uma referéncia a procriacao, a nutricdo, a sexualidade e ao
“mistério da vida”.

Mas tanto a autora quanto Nickie Roberts (1992) acrescentam que estas esculturas fora
muito instantaneamente associadas exclusivamente a fertilidade, o que pode ser um reflexo de
um olhar masculino sobre o corpo feminino, que ndo poderiam perceber outros sentidos. Ou
seja, a associagdo destas figuras a fertilidade, a o que seria uma “Grande Mae” esvazia essas
figuras, por exemplo, da sexualidade erética que poderia evocar 0 exagero da genitalia.

Certamente™®, diz Gimbutas (1990), essas culturas atribuiam grande importancia a
fertilidade, mas a grande variedade de figuras e a sofisticada arte destes povos, provavelmente
sugerem que o lugar do feminino que se evoca, negligencia outras possibilidades para a
representacdo destas figuras e, consequentemente, destas culturas. A autora assume o esfor¢o
de buscar compreendé-las dentro de uma linguagem propria, que surge por meio de repeticdes
nas pecas, para poder decifra-las dentro de um sistema mitico que lhes seria pertinente.

O mesmo argumento € considerado pela psicanalista Schoott —Billmann (2006) em seu
livro Le féminin et I’amour de I’autre: Marie Madeleine, avatar d’un mythe ancestral. A
autora confirma que a hipGtese mais aceita é a de que essas representacBes exaltam a
sexualidade, a fertilidade e a maternidade da mulher em oposicéao a virilidade masculina, que
também eram representadas por figuras (na maior parte guerreiros) no mesmo periodo. Mas
mais do que isso, € preciso considerar que as representacfes masculinas compdem um acervo
de apenas 3-5% das esculturas encontradas (SCHOTT-BILLMANN, 2006), sinalizando que a

figura feminina era central entre estas culturas™®.

138 Laqueur (2001) contribui a esta questdo: “Em primeiro lugar, as “oposi¢des e contrastes” entre a fémea e o
macho, se quisermos interpreta-los assim, foram claras desde o inicio dos tempos: um da a luz, o outro ndo”
(LAQUEUR, 2001, p. 21).

139 Nesta busca de anteceder o patriarcado, Nicki Roberts (1992) procura pistas que evidenciem que a
passividade e a submiss@o ndo fazem parte da “essencialidade” feminina como se alguns ainda imaginam. Neste
sentido, traz indicios de que as mulheres ocupavam um papel central desde o periodo paleolitico, inserindo-se na
criacdo da linguagem para atividades de trabalho comunitario, na descoberta de plantas comestiveis e na
elaboracdo de ferramentas para plantio.
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No inicio era o matriarcado; fato amplamente reconhecido pelas sociedades
patriarcais de hoje. Rejeitada com desdém por geragdes de intelectuais do
sexo masculino como uma aberracdo da “norma” (patriarcal), a longa era de
adoragdo a deusa — estimada em mais de 25.000 anos — em geral € rebaixada
a uma série de “cultos a fertilidade” desajeitadamente explicados, se nao
totalmente ignorados. Mas a evidéncia esta ai, incontestavel: no periodo do
tempo que os homens rotularam de pré-historia” (pré-patriarcado, para
sermos mais precisas), mulher é que era considerada a criadora da forga da
vida. Ela era adorada como a Grande Deusa e como tal estava no centro de
toda a atividade social (ROBERTS, 1992, p. 19).

De fato, Nickie Roberts (1992) acrescenta que gerar um ser humano provavelmente
despertava a ideia da posse de um poder magico e obscuro, de maneira que em vez de um
Deus supremo e masculino, o que se cultuava era uma Grande Deusa. Este “poder” de gerar
vida conferia a representacdo terrena de Deusas Sagradas, criadoras, preservadoras e
destruidoras de toda a vida'*.

Em Mulher e Mito (1990), Georges Devereux também faz referéncia as deusas
sagradas e a um periodo pré-patriarcal, mas para refletir como, por meio de uma série de
mitos gregos que dizem respeito ao interdito do incesto, todos nés, na primeira infancia,
seriamos submetidos a esse regime matriarcal existente em tempos arcaicos também na
cultura ocidental. O autor, diferente de Maturana (2009), percebe o matriarcado em seu
potencial terrorifico e no mesmo nivel de dominio e submisséo praticado pelo patriarcado.

Mas é o historiador Moisés do Espirito Santo que, no meu ponto de vista, vai além de
especulacBes um tanto quanto inefaveis sobre o passado. Em seu livro Origens do Cristianismo
Portugués (1993), o autor traz um relato legitimo de um autor grego classico conhecido como
Luciano de Samogata, nascido em 125 d. C. O texto “A Deusa Siria” ¢ um documento com o
carater de uma “reportagem” ou de um “estudo de campo”, em que o autor descreve os templos e

0s habitos locais e de paises vizinhos em relagio aos cultos dedicados & “Deusa Siria” **.

10 Devereux (1990) analisa também mitos de deuses masculinos (ocorre em mitos de Cronos e de Zeus, em que as
gravidezes ocorriam por partenogénese) que se reproduziam, afirmando que tais mitos devem ter surgido,
provavelmente, na passagem da matrilinhagem para a patrilinhagem. Tratava-se de 0 masculino apoderar-se, inclusive,
do poder exclusivo e incontestavel do feminino, colocando-se em posicdo de suprema autoridade e onipoténcia.
“Como bem explicitam os autores, esta deusa pode receber outros nomes, dependendo do lugar em que eram
cultuadas, dada a confusao das linguas que se vivia na época.
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Tudo o que escreve Luciano, diz Moisés do Espirito Santo (1993), foi confirmado,
sobretudo, pela Arqueologia, de maneira que seus escritos refletem a seriedade e a

autenticidade do que viu, recolheu e viveu.

Eu, que escrevo este livro, sou assirio e vi com meus olhos uma parte do que
conto; o resto, isto é, 0 que se passou antes da minha época, conto-o tal
como os sacerdotes mo contaram (Luciano de Samocata, apud ESPIRITO-
SANTO, 1993, p. 25).

O autor grego realizava viagens pela Macedénia, Asia Menor, Grécia, Italia e Galia,
recolhendo relatos dos povos acerca de suas experiéncias religiosas bem como as explicagoes
sobre 0 passado e as origens dos cultos que iam para além do que a Teologia pregava. Na
época, o discurso de um Deus Unico ja era insistente, mas o povo ndo abandonava seus deuses
e, principalmente, suas deusas.

Luciano traz relatos e descricdes dos inimeros templos dedicados a essas deusas
(recebiam o0 nome de Hera, Astarte, Afrodite, Europa, Selene, Semiramis, etc.) e construidos
por assirios, fenicios e egipcios.

O templo de Hierapolis era o de maior destaque, sendo o primeiro em tamanho,
namero de adeptos (que mais promovia peregrinacdes e festas), riqueza que arrecadava (diz o
autor que o templo recebia somas enormes da Arabia, Fenicia, Babilonia e Capadocia), e
beleza esplendorosa**?. Neste templo, havia inimeras estatuas de divindades masculinas e
femininas, e se realizava sacrificios duas vezes por dia a Zeus e a Hera'*®, nessa ordem. O
primeiro culto era realizado em siléncio, j& no segundo, tocava-se flauta, rufavam-se os
tambores. As notas do texto de Luciano indicam que o culto de Zeus, uma divindade exigente,

era uma obrigag¢ao social, j& o “da “Grande-mae” era espontineo, apaixonado e “orgiaco”.

192 com a destreza de um bom pesquisador, surpreendo-me quando Luciano afirma: Quando me informei do nimero
de anos que o templo podia ter e a que deusa era consagrado, obtive multiplas respostas, umas sagradas, outras
profanas; umas quantas, inteiramente fabulosas; algumas barbaras, outras enfim de acordo com o que dizem os gregos.
Vou falar de todas, sem adoptar nenhuma (Luciano de Samocata, apud ESPIRITO- SANTO, 1993,p. 30).

43 «Quanto a Hera, quando se examina bem, oferece grande variedade de aspectos. No conjunto é
verdadeiramente Hera, mas tem qualquer coisa de Atena, de Afrodite, de Selene, de Reia, de Artemisa, de
Nemesis e da Moiras” (Luciano de Samogata, apud ESPIRITO- SANTO, 1993, p. 41).
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Eram realizadas oferendas e grandes festas ao redor de um enorme lago construido no
templo. Em seu centro havia um altar de pedras sempre com coroa de flores ofertadas a Hera.
Inimeras vezes ao dia, pessoas se dirigiam a nado a este altar para cumprirem suas promessas.
As maiores festas eram as realizadas no mar em que se exorcizava o dildvio ou a seca.
Também havia as festas que antecediam a primavera e celebravam o regresso da vegetacéo.
As festas atraiam uma grande quantidade de gente local bem como de paises vizinhos, que
levavam suas respectivas imagens sagradas, sacrificios e oferendas.

Alguns animais eram sacrificados, como bois, vacas, cabras e ovelhas, outros eram
considerados impuros e ndo eram comidos, como 0s porcos. E havia ainda os que nem eram
comidos nem sacrificados, porque eram considerados sagrados. Luciano ressalta mais de uma
vez que a pomba, de todas as aves, é considerada a mais sagrada. Em um dado momento do
texto, a pomba é associada a deusa Semiramis (que teria construido o templo e o consagrado a
sua mée Derqueta), que quando morreu, teria sido metamorfoseada em forma de pomba. Elas
ndo poderiam ser comidas nem tocadas, por isso entravam nas casas das pessoas e comiam 0s
restos de suas comidas.

Luciano aponta que os nomes da deusa se confundiam, mas era certo que cada uma era
tida como fundadora de suas cidades e dinastias locais; a origem dos povos, de maneira geral,
era atribuida a essas deusas. Era a responsavel pela organizacdo de toda a vida da cidade
como tal, civil e religiosa, ensinando a seus povos sobre justica e as regras litargicas.

E verdade que, por vezes, Luciano passa muito rapidamente por alguns aspectos do
culto da Deusa Siria, como a existéncia de uma “prostitui¢do sagrada” e a existéncia de
“dangas frenéticas”, mas, para Moisés do Espirito Santo (1993), isto ¢ completamente
justificavel se lembrarmos que o autor grego falava para os “seus”, ou seja, para os que
conheciam, acreditavam e vivenciavam estas experiéncias. Neste sentido, instigado pelo relato

de Luciano, Moisés do Espirito Santo propde-se a explanar mais detalhadamente sobre o culto
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da “Grande-Mie”, que “teve suma importincia nas sociedades mediterranicas” (ESPIRITO
SANTO, 1993, p. 71).

O nome “deusa siria’, ou Dea Suria, em latim, utilizada por Luciano, remetia-se a
corrupgdes de “d yasur”, que quer dizer “a que cria” (ESPIRITO SANTO, 1993, p. 57). O
autor afirma que o culto sirio praticado por todo o Médio Oriente, Asia Menor, Grécia, Egito,
Arabia, Galias, Bretanha e Germania confluiu para o culto de Nossa Senhora, na Peninsula
Ibérica.

Estes cultos seriam, diz o autor, um reflexo do matriarcado que vigorou (até mesmo

juridicamente) no Médio Oriente e no “mundo semita” até o século VIII a.C.

A Deusa Siria de Hierapolis era a mesma que Istar (Mesopotamia), Astarté
(Fenicia e Palestina), Cibele (Frigia e Roma), Salambo (Cartago). Tinha um
vago parentesco com a Afrodite grega e a Vénus romana tais como as
conhecemos da poesia. (...) Desconhece-se, no entanto, a pratica popular da
religido grega, os nomes da Mitologia greco-romana ndo correspondem a
uma pratica religiosa. A diversidade de nomes da Deusa-Mae relaciona-se
com a diferenca de épocas e de povos (ESPIRITO SANTO, 1993, p. 71)
Altamente benfeitora, as cabecas dessas deusas eram representadas por um
“resplendor solar”’, como o sdo também as imagens de Nossa Senhora. Seus atributos
simbolicos mais significativos eram o peixe (emblema de Cristo no cristianismo “primitivo’)
e a pomba, tal como j& evocado. Os seus santuarios eram povoados por uma enorme
quantidade de pombas, que para os viajantes que se destinavam ao Templo, era sinal de “boas
novas”. A Deusa foi invocada, posteriormente, entre os lusitanos, de Astarte das Pombas e na
Andaluzia, como Blanca Pomba, herdeiras do culto da “Deusa Siria” ***.
Espirito Santo apresenta que o culto da Deusa Siria se difundiu na Europa (Galia,

Ibéria e Italia), principalmente por meio dos escravos*® da “Provincia Romana da Siria”, ou

144 As pombas, animais sagrados como j& evocado, eram simbolo das deusas-mées (ESPIRITO SANTO, 1988, p.
207).

%50 autor refere-se a0 mesmo periodo de Luciano de Samocata, ou seja, Il a C, e afirma que como estavam
despovoados ap6s sucessivas guerras, 0s ocidentais importavam cada vez mais escravos da Siria para a
agricultura, principalmente para a regido da atual Italia.
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seja, a regido da Siria-Palestina até a Mesopotamia, incluindo judeus. Vale notar que entre os
escravos, figuravam também os Caldaei, povos que se valiam de praticas magicas,
pronunciadores de oraculos e decifradores de sinais, que encontravam grande clientela nos
locais aos quais eram destinados: “A cada anexagdo romana no Oriente correspondia uma leva

de cultos sirios no Ocidente” (ESPIRITO SANTO, 1993, p. 61)

4.2. Prostituicdo e sagrado

A paradoxal relacdo entre a prostitui¢do e o sagrado ndo parece ser inaugurada com as
pombagiras. Nickie Roberts em As Prostitutas na Historia (1992) aborda a temaética da
“Grande-Deusa”, mas via uma historia da prostituicdo. A autora propde-se a “devolver as
prostitutas, suas historias ocultas” (ROBERTS, 1992, p. 17) e pensar a origem do preconceito
e da estigmatizacdo por elas sofrida. Encontra a resposta no “patriarcado” como opressio as
primeiras mulheres que disseram nao a este dominio.

Roberts (1992) aborda a temética das Grandes Deusas para discutir as prostituicdes
sagradas que ocorriam nos templos destinados a estas deusas. Ao retratar estas formas de
culto, a autora busca expor que a prostituicdo nem sempre foi estigmatizada. Pelo contrério,
em tempos arcaicos, a prostituicdo era um ato divino que se oferecia as deusas, evocando néo
apenas uma outra relacdo com a oferta do sexo, mas também uma outra relagdo com a
sexualidade. Dessa maneira, nem mesmo podemos dizer que se trata de “prostitui¢do”, mas de
sacerdotisas espirituais que ofertavam seus corpos aos viajantes que passavam pelo Templo.

Segundo a autora, varias classes de sacerdotisas-prostitutas foram documentadas por
antigos babil6nicos (por volta de 2400 a .C) e eram posicionadas em pé de igualdade com o0s
principais sacerdotes homens. “Nessa época, as prostitutas do mais alto escaldo do templo

eram por direito nato agentes poderosas e prestigiadas” (ROBERTS, 1992, p. 25).
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A partir do momento em que mulheres eram consideradas a encarnagao
terrena da deusa, era natural que algumas devessem proporcionar o elo vital
entre a comunidade e sua divindade, e isto elas fizeram como sacerdotisas
xamanicas. Com seus rituais sagrados e dancas que conduziam ao estado de
transe, as sacerdotisas canalizavam a energia criativa da deusa para 0 mundo
material (...). Estes estados de transe eram forma de consciéncia ampliada,
um despertar, um sonho controlado, durante o qual a consciéncia do
cotidiano e o que podemos chamar de mente inconsciente, se fundia para
permitir que as ideias e as imagens tomassem forma (ROBERTS, 1992, p.
21).

Ela inicia o texto resgatando a deusa Innanna, que, mais tarde, seria chamada também
de Ishtar, deusa que deteve o poder da civilizacdo do antigo Oriente Médio até 3.000 a.C. e
acrescenta que “onde ela era adorada, a prostituicdo sagrada era um ponto focal do ritual
religioso” (ROBERTS, 1992, p. 23).

Nicki Roberts exp6e um trecho de um dos primeiros poemas registrados no mundo,
datando de 2000 a.C**. Nele, uma prostituta foi enviada para ficar com um homem selvagem
que havia sido criado por deuses na floresta para lutar com um inimigo.

A prostituta, segundo o poema, teria ficado com o homem por sete noites e despejou
sobre ele sua graca: “uma combinacdo de amor de mae, ternura, conforto, encantamento
mistico e sexo” (apud ROBERTS, 1992, p. 23).

O poema diz ainda que depois disso, 0 homem ja ndo era mais um “homem-besta”,
mas tinha agora sabedoria. A prostituta entdo o encaminhou da floresta para a cidade,
civilizando-o. Alegoricamente, o poema retrataria como a deusa entregou-0 a humanidade,
retirando-o da selvageria e entregando-lhe a cultura.

Dedicando sua obra a tematica das prostitutas sagradas, Nancy Qualls-Corbett diz que
“qualquer que fosse a razdo ou a combinacdo de razdes que levaram ao seu desenvolvimento,

ndo hd davida de que a prostituicdo sagrada existiu por milhares de anos e em muitas

civilizagdes” (QUALLS-CORBETT, 2005, p. 16), mas se pergunta por que essas deusas do

146 QUALLS-CORBETT (2002) refere-se a mesma histria, mas datando do ano de 7.000a.C.
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amor, da paixdo e do sexo deixaram de ser veneradas e a sexualidade feminina, outrora
reverenciada no espaco sagrado, fora silenciada e degradada.

Na verdade, o termo “prostituta sagrada” representa um paradoxo para a
nossa mente légica, pois, como mencionei, ndo estamos propensos a associar
0 sexual com o que ¢ sagrado aos deuses. Assim sendo, o significado destas
sacerdotisas do templo escapa a nossa compreensdo, € permanecemos
desconectados de uma imagem que represente a natureza vital e encarnagédo
do feminino (QUALLS-CORBETT, 2005, p. 16).

O nome “prostituta sagrada”, que parece constituir no proprio nome um paradoxo,
aqui, como também o parece ser a figura da pombagira na umbanda, refere-se a congruéncia
da sexualidade com a espiritualidade. Nao foram poucos os relatos de médiuns gue invocam a
vibracdo de suas pombagiras antes de iniciarem uma relacdo sexual ou mesmo para que suas

entidades as ajudem a seduzir seus homens para tal.

Desejo e resposta sexual, vivenciados como poder regenerativo, eram
reconhecidos como dadiva ou bencdo do divino. A natureza sexual do
homem e da mulher e sua atitude religiosa eram inseparaveis. Em seus
louvores de agradecimento ou em suas suplicas, elas ofereciam o ato sexual
a deusa, reverenciada pelo amor e pela paixdo (QUALLS-COBERT, 2005,
p.38).

Innanna, uma das deusas da antiga Suméria (por volta de 2.300 a.C), também ¢é
explorada por Nancy Qualls-Corbett (2005) em poesias escrita por Enhedhuana, que seria

uma de suas sacerdotisas.

O deusa primeira,

Inanna, deusa da lua, que reina sobre o céu e a terra!
Teu fogo espalha-se e cai sobre a nagéo.

Senhora montada numa fera,

An te da qualidades, poderes sagrados

E tu decides.

Estas em todos 0s nossos grandes ritos.

Quem pode compreender-te?

(Enheduana, apud QUALLS-COBERT, 2005, p.34)

A sacerdotisa escreve ainda que quando a deusa nao esta presente na vida das pessoas:
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As mulheres da cidade ndo falam mais de amor com seus maridos.
De noite, elas ndo fazem amor.

Elas ndo se despem mais diante deles,

Revelando tesouros intimos.

(Enheduana, apud QUALLS-COBERT, 2005, p.34)

Enheduana escreve sobre sua beleza e sensualidade como dadivas concedidas pela
deusa. Quando ndo podia venera-la, sentia um “vazio obscuro” e sua beleza ficava encoberta.

Durante 0 meu percurso com as pombagiras, além do que médiuns me contaram,
deparei-me também com relatos de outras pessoas sobre suas pombagiras, principalmente fora
do espaco do terreiro. Uma delas era uma jovem que, N0 momento, encontrava-se em
depressdo. Ao contar-me sua historia, disse-me gue tinha uma pombagira quando frequentava
um terreiro de umbanda com sua mae, mas quando esta decidiu “ingressar” para uma igreja
evangélica, o pastor fez um “trabalho” para amarrar a sua entidade, pois dizia que poderia
prejudica-la.

De fato, quem pode prejudica-la foi o pastor, pois logo apds, surgiu uma depressao,
mas foi enguanto me contava a sua histéria que a jovem estabeleceu a relacdo entre a
“amarracio” de sua pombagira e o surgimento da doenca: “E, acho que ela quer viver em
mim”, disse a0 perceber que ao tentar apagar sua pombagira, apagou, de certa forma, a sua
prépria vida.

Salvo os riscos dos pisos em falso das comparacdes, € instigante pensar Enheduana
como uma de nossas entrevistadas neste trabalho. Todas as médiuns referem os beneficios que
as pombagiras trazem as suas vidas, a beleza que passam a perceber em seus corpos e a
sensualidade que passa a figurar em seu cotidiano, mas no momento em que deixam de
cultud-las, admitem que algo “esfria”, ndo se sentem mais t3o atraentes, alegres e “vivas”.

Nancy Qualls-Corbett (2005) afirma que as prostitutas sagradas, assim como as
“grandes deusas”, desapareceram de nossas culturas desde o abandono do matriarcado para o
patriarcado, mas poderia ser interessante resgata-las para revivermos algo proprio do erético e

“vital”, que pode ter sido recalcado e esquecido.
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Nickie Roberts (1992) afirma que por volta de 2.000a.C, quando homens sacerdotes e
governantes buscavam legitimar seu dominio, passaram a expulsar estas mulheres
sacerdotisas dos templos. Para ela, ha indicios de que o que conhecemos hoje por prostituicéo,
também se constituiu a partir da saida dessas mulheres dos templos para a préatica de suas
artes e do sexo ritual nas ruas e nas tavernas.

A autora acrescenta que ainda hoje ha reminiscéncias destes cultos e praticas entre
mulheres que se reinem em grupos némades no Egito e na regido do Alto Nilo. Mas pode-se
dizer que algo permanecia também na época classica da Grécia Antiga, quando se cultuava a

deusa do amor, no caso, pelo nome da célebre Afrodite.

Uma forma de prostituicdo religiosa continuou a sobreviver durante a era
classica grega; entretanto, era uma sombra da sua forma antiga. Podiam ser
encontrados templos por todo o territério grego, especialmente em Corinto, a
“cidade luxuosa do mundo grego” onde o templo dedicado a Afrodite
(reputado como um dos mais ricos templos do mundo antigo) contava com
mais de mil prostitutas “sagradas”. Estas mulheres, as hieroduli, eram uma
classe curiosa de prostitutas; ndo mais sacerdotisas, elas eram tecnicamente
escravas, mas por serem criadas da deusa, mantinham a aura da sacralidade e
eram, até certo ponto, homenageadas por seus clientes (ROBERTS, 1992, p.
38).

A autora diz, inclusive, que os gregos eram mais “terrenos” na nomeagdo de sua
deusa, denominando-a com criatividade semelhante & nomeacfes pombagirescas, como
“Afrodite, a Cortesa”, “Afrodite das Belas Nadegas”, “Afrodite do Buraco ou da Copulagao”,
“Afrodite da Noite”, havendo ainda um templo dedicado a “Afrodite, a Prostituta”. Nao por
acaso, Afrodite possuiu tantos amantes, deuses ou mortais, apesar da intolerancia de Zeus
pelo amor com estes Ultimos (DEVEREUX, 1990, p.39).

Devereux (1990) afirma que o coito era o culto essencial prestado a Afrodite (“a
irresistivel, a mais deliciosa das amantes”), de maneira que Zeus, apesar de deseja-la, néo

poderia ceder ao seu apetite, pois desta forma seria reduzido a um dos seus incontaveis

adoradores. Sua origem, diz o autor, € oriental, fora trazida ao territorio grego numa data
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relativamente posterior, quando ja existiam indmeras outras deusas solteiras e virgens. Por
mais que se houvesse tentado, assim como o fizeram com as deusas pré-helénicas, nao foi
possivel “doma-la”. O patriarcado “puro e duro” dos gregos invasores durante o Império nao
fora capaz de atingi-la, e, investiga-se que, talvez, Afrodite tenha herdado partes recalcadas de

outras deusas pré-heléncias™*’.

Os gregos realmente haviam conseguido integrar bastante bem a sua religido
0 lado mae dessas antigas deusas — e isso por meio de um certo nimero de
compromissos e sincretismos. Mas ndo souberam igualmente efetuar um
sincretismo eficaz para o que se refere a sexualidade pura e simples, que
outrora também realcava as deusas pré-helénicas agora “domadas”. Essa
deusa oriental, introduzida tardiamente, podia portanto servir de ponto de
ligagdo com as forgas e necessidades inerentes a esse setor importante — e
ainda mal integrado & religido “grega”. E o pouco de integracdo da
sexualidade per se a religido grega que fazia de Afrodite sobretudo a
padroeira de qualquer gozo sexual — incluindo-se ai amores homossexuais.
Talvez seja essa concepcéo estreita e univoca de Afrodite que explique por
que sua funcdo de deusa da reproducéo (Génétyllis) parece de tal maneira na
Grécia subordinada a sua vocagdo puramente erética. (DEVEREUX, 1990,
p. 73-74, grifo do autor).

Vejamos adiante que processo semelhante se passa em relacdo a pombagira, que
comportando uma sexualidade erética em sua elaboracdo, foi esvaziada de conteido materno.
N&o é dificil perceber uma dificuldade de integrar a sexualidade quando em contato com uma
moral patriarcal ou “masculina”. De maneira bizarra, entre os gregos, a maternidade fica
restrita as deusas virgens — ou tornadas virgens, ndo por acaso da mesma forma que o
catolicismo o fez com a “Virgem” Maria.

Devereux (1990, p.74) aponta que ndo encontrou registros na Grécia antiga de uma
obsessdo pela virgindade como nos gregos modernos e afirma que a assungédo do prestigio da
“esposa legitima” —ou do casamento- provocou uma gradual deterioracdo das prostitutas

rituais.

170 periodo “helenistico” ¢ comumente compreendido como o periodo de transigdo entre o esplendor do
Império grego para o desenvolvimento do Império romano.
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A prostituta sagrada ou a “santa mulher” comeca a se parecer socialmente com a puta
leiga (porne), que nada mais tem em comum com a ‘“verdadeira” virgem (parthénos)

prestigiada no patriarcado helénico” (DEVEREUX, 1990, p.86). E complementa:

No patriarcado helénico o prestigio da esposa era superior ao da virgem, e a
situagdo dessa ultima ultrapassava em muito a das “sacerdotisas prostituidas”
de Afrodite, que, por sua vez, eram superiores as putas leigas (DEVEREUX,
1990, p. 87).

Nickie Roberts (1992) traz mais algumas pistas, mas ressalto com insisténcia a
importancia de mantermos a suspeita sobre estas afirmac6es. Apesar disso, acho interessante
quando a autora alega que nesse periodo, qualquer mulher que ousasse trabalhar (mesmo no
comeércio), corria o risco de ser percebida como prostituta. 1sso ndo quer dizer que nenhuma
mulher trabalhava, mas o lugar onde o faziam definia o seu “rétulo”; o mercado, por exemplo,
deveria ser destinado aos homens**.

Mas havia ainda as que escolhiam ter uma independéncia econémica satisfatoria e

escolhiam tornarem-se prostitutas.

Provavelmente, as mais famosas e respeitadas destas mulheres eram as
hetaire (literalmente, “companheiras dos homens”), prostitutas de elite da
antiga Grécia que eram famosas tanto por seu intelecto quanto por sua beleza
e habilidades em fazer amor. Estas cortesds fascinaram os historiadores
durante séculos, o que ndo surpreende: seu estilo de vida livre e cultivado
ndo poderia promover um contraste maior com a recluséo e a obscuridade
das mulheres casadas (ROBERTS, 1992, p. 40).

Essas mulheres eram livres para falarem com quem quisessem a hora que desejassem e
participavam, inclusive, das atividades intelectuais da antiga Grécia. Cortesds, muitas

alcangavam uma grande riqueza.

148 Tal como as pombagiras deste trabalho, as prostitutas sagradas também eram diferenciadas das prostitutas
profanas, que em vez de se encontrarem em templos, reuniam-se em tavernas ou pelas ruas, mas adorando suas
deusas “protetoras”. O prestigio também era diferenciado, sendo as “profanas” vitimas de abuso, prisdo e
expulsdo, como foi documentado durante o reinado de Trajano, em Roma. Também deveriam se vestir com
roupas especificas que as especificassem. Em Roma eram togas masculinas e na Grécia roupas com material
florido (QUALLS-CORBETT, 2002; ROBERTS, 1992). Deveriam diferenciar-se, ja neste periodo, de outras
mulheres da sociedade, de maneira que a separacdo entre as mulheres de “bem” e as prostitutas fosse cada vez
mais marcante.
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Havia as aletrides, que eram escravas, mas conseguiam comprar sua liberdade com o
dinheiro que juntavam. Essas e as hetaires juntavam-se para celebrar a deusa Afrodite em
encontros em que s6 havia mulheres: “Que festa tivemos! (...) cantos, brincadeiras, bebida até
o amanhecer, perfumes, grinaldas de flores, guloseimas (...)” (Alcifron em Bullough apud
Roberts, 1992, p. 51)*.

Enquanto lia esses relatos, ndo foi possivel abster-me de re-memorar a fala da Beatriz,

médium do centro Casa Mée Guacyara, sobre 0s rituais que celebram para as pombagiras:

Os rituais sdo de uma beleza rara, é de reunir as mulheres, e ‘vamos unir as
forgas!’, mas ndo num sentido feminista da palavra, pejorativo, mas ‘vamos
tentar entender o tamanho, a grandeza que essas chamas juntas acesas tém’.
‘Vamos? Vamos cultuar essas deusas? Vamos respirar essa esséncia que so
elas exalam e que ndo adianta a gente esperar que uma outra gira venha
trazer a ndo ser quando elas se relinem e trabalham para essas magias?’
Vamos louvar a deusa da inteligéncia, da ambicdo, da seducdo? (Beatriz,
médium da pombagira Areia Preta)

Também em Roma houve os cultos das deusas associadas ao amor, como Vénus, considerada
protetora das prostitutas, e Flora, uma “prostituta” lendéria da tradi¢do oral romana. Outra deusa muito
popular do Império Romano era Isis, que, importada do Egito, era uma divindade suprema, tinha
qualidades maternais, era generosa, mas também era uma deusa-prostituta como sua ascendente
remota Ishtar o era entre os fenicios (DEVEREUX, 1990; ROBERTS, 1992).

Isis era a mais popular divindade de todo o império romano, tendo entre suas
seguidoras e devotas tanto as mulheres das mais altas classes sociais quanto as prostitutas
mais baratas. Seus templos eram espacos de adoracdo e veneragdo, a0 mesmo tempo em que

acolhiam as préprias prostitutas e seus clientes.

9 Desde os primérdios percebemos também variadas classes de prostitutas, havia as de mais alto nivel, cortesas
amantes de reis e imperadores, como as que vendiam seus corpos por preco irrisério. Em Roma, havia as que
eram garconetes em tavernas, as dancarinas, as que moravam na rua e realizavam pequenos furtos, as prostitutas
de rua e, curiosamente, as de cemitério, que faziam das tumbas seus leitos de amor. Entre as pombagiras,
lembremos, também existem diferentes tipos, desde Maria Padilha, grandes cortesds, as Molambos, mulheres de
rua e, no mais baixo escaldo, as pombagiras “sem nome”, que desgracam a vida das pessoas e recebem alguns
“trocados” para realizar o “mal” encomendado. Ndo nos esquegamos que existem também as pombagiras da
linha “do cemitério”, da “calunga”, que geralmente estdo associadas a trabalhos mais dificeis e “pesados”.
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Moisés do Espirito Santo (1993) também se refere a estes cultos, mas em vez de nomeéa-las
como “deusas prostitutas” como Nickie Roberts (1992), que decalca o forte trago erotico dessas
divindades, classifica-as no culto da “Grande Mae”, reportando-se a uma literatura arquetipica.

O culto da “Grande Mae” (também associada a Ishtar, Astarte, Diasuria e Cibele), diz
0 autor, associa-se ao da Hera grega, ao da Juno romana (que também poderia ser chamada de
Celestis) e ao da Isis egipcia, também muito difundido no Ocidente; todavia, o culto da
Grande Mée era sobretudo rural, popular. O autor argumenta que a “Grande Mae” era
“orgiaca, possessiva, autoritaria e castradora” (ESPiRITO SANTO, 1993, p. 72), j& as outras
eram mais pudicas e “protetoras da familia monogamica e do casamento”, eram as defensoras
da “boa-mae, modesta e fiel, segundo as boas regras da sociedade patricial” (ibid., p. 72).

O autor diz que a deusa fascinava homens e mulheres, tendo os rapazes como devotos
que realizavam grandes sacrificios em seu louvor. As mulheres ndo a respeitavam menos, mas
ao mesmo tempo, identificavam-se com a deusa.

O socidlogo afirma que os seus templos comportavam “dancas frenéticas”, “delirios
orgiacos” e inimeras formas de prostituicao sagrada, mas ndo avanga na questdo e reduz as
diferentes expressoes dessa divindade ao “arquétipo” da “Grande-Mae”. Para ele, “o culto ¢
anterior ao mito, o mito fundador é uma criacdo a posteriori com origem no culto”
(ESPIRITO SANTO, 1988, p. 75), ou seja, 0s arquétipos pré-existiriam aos comportamentos
sociais.

Talvez seja isso que impeca 0 autor de perceber a divindade para além da categoria
“Mae”, mas mais do que isso, achei curioso notar que do(a)s autore(a)s que mais me dediquei
nesta tematica, Georges Devereux e Moisés do Espirito Santo, a cada vez que se dirigiam a
estas deusas, referiam-se ao culto da “grande-Mae”, ja as autoras Nickie Roberts (1992),
Schott Billmann (2006), Gimbutas (1999) e mesmo Quaslls-Scorbett (2005), que também

trabalham com a ideia de um arquétipo, utilizam a terminologia “Grande Deusa”.
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Como ja mencionado, com o advento do patriarcado, os cultos as deusas femininas
pouco a pouco perderam forca. Crescentemente a sexualidade feminina foi relegada
exclusivamente a maternidade e o erdtico associado ao demoniaco. Para Nancy Qualls-
Corbbett (2005), algumas das qualidades das deusas foram transferidas a Virgem Maria,
particularmente em paises catdlicos, mas a sexualidade, como bem sabemos, foi banida da
feminilidade na espiritualidade.

Conforme o patriarcado se estabelecia, o abismo entre as duas ‘“categorias” crescia
(MATURANA; VERDEN-ZOLLER, 2009). Nao encontrei informacGes mais precisas a
respeito, mas Roberts (1992) afirma que a divisdo entre mulheres-esposas e mulheres-
prostitutas data por volta de aproximadamente 2000 a.C, quando foram criadas na Suméria as
primeiras leis que segregavam-nas, dando indicios das primeiras distin¢des entre as “boas” —
doceis e passivas- que servem para cuidar da casa e ter filhos — e as “mas”, sexualmente
autébnomas e independentes.

O culto a essa Grande Deusa bem como esse “espirito” matriarcal ou “matristico” teria
comecado a ruir com a invasdo de povos indo-europeus vindos do leste, ja com uma cultura
patriarcal ha cerca de seis, sete mil anos. A partir de entdo, as culturas teriam se “misturado” e
deuses masculinos passaram a figurar entre as divindades cultuadas, mas até o século IVa. C.,
0 culto a esta Grande Deusa perdurava (SCHOTT-BILLMANN, 2006; MATURANA;
VERDEN-ZOLLER, 2009)

De um monoteismo feminino passou-se a um politeismo composto por deuses e
deusas. Mas houve uma insisténcia gradativa para que os deuses masculinos (Zeus, Jupiter e
Jeova) assumissem o lugar central. Ao mesmo tempo, desenvolvia-se e constituia-se um
caminho de moralidade sexual; os sacerdotes legitimavam a nocao de que a “autonomia
sexual das mulheres era a raiz de todo o mal — e passaram a identificar as prostitutas que

viviam de seu corpo como a incorporacao viva desse mal” (ROBERTS, 1992, p. 30).
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Nickie Roberts (1992) apresenta passagens do Velho Testamento que situam e
descrevem as prostitutas na sociedade, mas por mais que a intencdo fosse expurga-las e
difaméa-las, elas continuavam seguindo seu oficio, adorando a deusa e recebendo seus homens.

Com a insisténcia de culto a deusa tanto por parte de suas sacerdotisas quanto por parte da
populacdo em geral que se apegava aos antigos costumes, os ritos sexuais da religidao tornaram-se
“0” pecado mais grave e suas sacerdotisas, as mais terriveis ’pecadoras” (ROBERTS, 1992, p. 30).

A partir de entdo, as principais religides patriarcais e monoteistas que surgiam
reconheciam o estigma da prostituta e a necessidade de diferencia-la da mulher-esposa/mée.
Das cinzas da compassiva prostituta-deusa, 0s sacerdotes criaram uma
Eva pecadora e sedutora, cuja curiosidade carnal — e até hoje nos
ensinam isso — conduziu ao desastre da humanidade (ROBERTS,
1992, p. 30)
4.3. A Maria que jé foi com as outras

Moisés do Espirito Santo, tanto no livro Origens do Cristianismo Portugués (1993)
guanto no Origens Orientais da Religido Popular Portuguesa (1988), apresenta bases
histdricas sobre a construcdo do cristianismo e a anexa¢do de cultos ja existentes no espaco
europeu, mas com uma nova roupagem.

Em rota contréria & expansdo de um patriarcalismo e da propagacéo de deuses masculinos,
os cultos das deusas femininas também se propagavam. Desde o século Il a.C., a introdugdo de
escravos sirios (e judeus) era intensa na Europa. Despovoados por sucessivas disputas, recorria-se
a bracos estrangeiros para desenvolverem, principalmente, a agricultura. Neste caminho,
carregavam também suas divindades e incorporavam seus cultos as praticas locais.

O culto da Deusa Siria, nome dado a uma das ultimas deusas “Grande Mae” passou

também a classe média e aristocracia, tendo Nero como um de seus devotos e que acabou

sendo responsavel por difundi-lo ainda mais.
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Em Roma, templos eram edificados em seu louvor (a “Dea Syria-lasura”), mas ao lado
de Hadad (“Deus-Pai”). Estes templos comportavam também outras divindades gregas e
romanas, que se assemelham muito a estrutura de igrejas que conhecemos, com divindades
principais e outras de varios lugares do mundo.

O culto, diz o autor, propagou-se até a Bretanha francesa, mas com diferentes nomes:
“Celestis, Mae dos Deuses, Paz, Virtude, Ceres, Vénus e Espiga da Virgem” (ESPfRITO
SANTO, 1993, p. 62).

No século V, estes cultos ja haviam se propagado também durante toda a provincia
gaulesa, resistindo, inclusive, aos barbaros. Etes eram cristianizados, mas, ao mesmo tempo,
aliavam suas praticas e crencas a religido cristd, como o proprio crucifixo, heranca siria
incorporada no cerne da religido catélica™.

Nesta época, como relata Luciano de Samocata em seu texto, um grande contingente
de peregrinos passava pelos templos de Helidpolis e Hierapolis, demonstrando que os deuses
assirios, e, principalmente a Deusa Siria, possuia uma multiddo de devotos.

O mesmo ocorria, diz Moisés do Espirito Santo, com o culto de Cibele, a “Magna
Mater”, que também teve seu culto propagado pelas provincias da Espanha, Bretanha,paises

do Danubio, Africa e Galia. Confrarias se constituiam e divulgavam o culto.

A religido da Mé&e dos Deuses era tolerante e até aceitava que as religides
com pouca expressdo ou proibidas (mitraica, judaica e cristd) se colocassem
sob a sua protecdo e fizessem parceria com ela. Temos entdo um interessante
fendmeno de ecumenismo. Antes de mais nada, uma forma de ecumenismo
com a religido judaica que foi frequentemente proibida no império
(ESPIRITO SANTO, 1993, p. 96).

No inicio, procedeu-se um ecumenismo e, em seguida, uma série de sincretismos, nao
muito diferente do que parece ter acontecido com a umbanda, imagino. “O cristianismo

difundiu-se paredes-meias com o culto da Grande Mée. Uma religido tdo acessivel as massas

150 \/er ESPIRITO SANTO, 1988, p. 64.
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como a da Mae dos Deuses devia intervir no cristianismo e vice-versa” (ESPIRITO SANTO,
1993, p. 99). Neste encontro, a Mae dos Deuses foi confundida com a Mée de Deus e ambos
os lados defendiam a originalidade de suas crencas, mas ja nao era possivel separa-las.

E por este caminho que, até hoje, conhecemos dois sistemas de valores e de ritos
marianos: um oficial, ditado pela Igreja Catolica, e outro popular. Os textos biblicos, por sua
vez, seguiram 0 mesmo movimento. A religido cristd primitiva, diz o autor, era
exclusivamente fundada na figura de Jesus Cristo. Sdo Paulo ndo faz sequer uma mencéo a
mée de Jesus. Ja os textos apocrifos, que romanceiam a infancia de Jesus, trazendo a este uma
“natureza humana”, sdo generosos a imagem de Maria. A diferenca entre os textos candnicos
(que ndo se referem a Maria) e os apdcrifos, é que estes Ultimos sdo de origem popular e
exprimem suas préprias visdes da vida de Jesus, bem como de sua mae. Esta reproduzido
nestes textos “a antiga cultura matriarcal que se reflectia nos cultos da Magna Mater”
(ESPIRITO SANTO, 1993, p. 126). Ja os textos candnicos foram escritos por autores

eruditos.

(...) os apédstolos eram judeus. Havia cinco ou mais séculos que a cultura
judaica dominante era patriarcal. Imbuidos de misoginia, 0s textos
teoldgicos, litdrgicos e juridicos favoreciam unicamente o homem
(ESPIRITO SANTO, 1993, p. 126-127)

O “cristianismo de massa”, no entanto, irrompeu com o imperador Constantino. Sendo
uma religido do Estado, ndo eram mais apenas o0s eruditos que interessavam, mas a multid&o,
¢ 0 que antes ndo era “cristdo”, foi oficializado como tal. Assim, sendo o cristianisSmo a Unica

religido, outros cultos deveriam adotar suas referéncias ou seriam considerados “crimes”.

Mas ndo existem conversdes a este nivel. Com a proibicdo das religides
pagds, a pastoral e a liturgia pagds reformaram-se para satisfazer a
religiosidade das multiddes ex-seguidoras dos cultos matriarcais de origem
siria e frigia (ESPIRITO SANTO, 1993, p. 127).""

151 «As religides quando proibidas enriquecem e ddo colorido 4 religido oficial” (ESPIRITO SANTO, 1993, p.
127). Podemos inclusive pensar que o catolicismo brasileiro recebeu ndo uma, mas algumas méos de tinta: a
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Digressdes a parte, ressalto aqui a questdao de que a mae de Jesus, a “Maria mae de
Deus”, herdou atributos dessas outras Grandes Deusas de maneira que seus fieis, inseridos
numa confusdo de linguas e culturas, nem percebiam as “mudancas”. Os ritos continuavam a
ser praticados nos mesmos templos que antes eram de adoracdo aquelas deusas, mas
“teoricamente”, ocorriam em louvor a “Maria” cristd. Na busca de arrecadar fieis pra o
fortalecimento da Igreja na relacdo com o Estado, irrompia o culto mariano, bem como o culto

o de diversos outros santos®®?.

E possivel que as mulheres tenham ocupado um lugar importante na vida de
Jesus mas os Evangelhos canénicos tém Maria em pouca conta e isso
demonstra-se pelas referéncias dos Evangelhos as relacBes de Jesus com a
sua mde; essas relacdes sdo apenas quatro momentos —sdo-nos sugeridas
como frias ou inamistosas, e ndo justificam o culto catélico de Maria.
(ESPIRITO SANTO, 1993, p. 129)

Os sucessivos Concilios que instituiam as leis cristds buscavam organizar o que se
pregaria como oficial para legitimar uma identidade e unidade da religido, mas ndo puderam
propagar uma “verdade” universal que barrasse a espontaneidade vivenciada na fé das
pessoas.

N&o apenas os cultos a Maria, mas a magia e os canticos priscilianos, a astrologia
persa (que compds as datas festivas do calendario litargico), as coreografias sagradas e 0s

153

cantares de romaria expressavam a presenca do popular na expressao religiosa™>. A Igreja

primeira oriental, com essas inimeras ascendéncias que trouxeram o feminino aos seus cultos e a segunda em
contato com a cultura africana, haja vista as inimeras irmandades cat6licas constituidas por escravos.

152 junto com ela, foi anexado um clima festivo ao catolicismo, com datas comemorativas que postergavam o
calendario festivo ja praticado por essas diversas culturas. O autor refere que a primeira festa catdlica destinada a
Maria foi a festa da “Purificagdo de Maria” ou das “Candeias”, em 2 de fevereiro (lembremos que no Brasil esta
data é associada ao Dia de lemanja), também chamada de festa da Candelaria ou Luzes. Ironicamente, o autor
relembra que Luminarias € o nome a que se refere Luciano sobre a festa realizada no inicio da primavera
(provavelmente préximo ou no proprio 2 de fevereiro) em louvor a Deusa Siria para celebrar o regresso da
vegetacdo. Moisés do Espirito Santo refere também a presenca da pomba nos rituais & Maria, como se praticava
nos templos de Hierapolis.

153 Na obra The woman’s dictionary of Symbols and Sacred Objects, de Barbara Walker (1988), as grutas ou
cavernas sdo abordadas como um simbolo do feminino, pois eram consideradas como “Gteros” naturais, por isso
eram dedicadas a deusas sagradas. A esse respeito, imediatamente associo as inimeras grutas e cavernas
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muito tentou, diz o autor, mas o catolicismo Ibérico conheceu uma guinada diferente devido a

invasao moura:

(...) porque ndo houve concilios nem inquisic@es, a religido popular ancestral
resistiu e caldeou-se durante o periodo mouro. (...) A ndo intromissdo
conciliar (portanto estatal) na prética religiosa popular e na sua visdo do
cristianismo durante os quatro séculos de ocupacdo islamica, favoreceu a
continuidade do modelo religioso ancestral. Os métodos violentos para
reprimir os desvios e as supersticdes ficaram suspensos (ESPIRITO
SANTO, 1993, p. 216-216).
Neste sentido, o catolicismo vivenciado na Espanha e em Portugal (e trazido ao Brasil)
até meados do século XVI é permeado por uma cultura ancestral que inclui cultos solares e
teluricos em santuarios arcaicos, romarias, feiticaria, magia, o culto do “divino Espirito
Santo” (uma pombal!) e os cultos & “Mae”, mas ja chamada de “Maria”.*>
Penso ser valida esta discussdo, ndo apenas para ampliar a discussdo do catolicismo
trazido ao Brasil, que compde a umbanda de maneira mais “salutar” do que se imagina, mas,
acima de tudo, para pensar na possibilidade de que a partir do culto dessas deusas, ou melhor,
é, talvez, por meio de reminiscéncias do conteddo expurgado na “virginizagdo” destas deusas
femininas na constituicao da “mae de Deus”, que surgem essas “outras” Marias no Brasil.
A repeticdo dos nomes foi o que me fez buscar esse caminho: Maria Padilha, Maria
Molambo, Maria da Praia, Maria da Noite, Maria Rosa, Maria Madalena (!), Maria de
Lourdes (1), Maria Lucia, Maria Bonita, Maria da Calunga, Maria do Cemitério, Maria

Navalha, Maria da Esquina, etc. Estas e tantas outras Marias talvez surjam, ao que me parece,

com o conteudo recalcado da Maria construida a partir do cristianismo.

dedicadas as mais variadas “Virgens Marias”, que, segundo Moisés do Espirito Santo (1993), ndo por acaso sdo
tdo variadas assim, mas respondiam as antigas deusas que ja existiam localmente.

> Moisés do Espirito Santo, ironicamente, acrescenta que este inesperado “efeito da conservagdo do patriménio
religioso ancestral talvez seja o unico vestigio do islamismo em Portugal” (ESPIRITO SANTO, 1993, p. 216).
Sobre esta Gltima afirmacéo, ndo posso compactuar, pois Marlyse Meyer (1993) e Francisco Bethencourt (2004)
trazem importantes registros que evidenciam também a mesticagem ocorrida em Portugal com praticas e crengas
mouras e também trazidas ao Brasil.
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155 3 esta tematica, mas é na perspectiva de alguma continuidade

Voltarei novamente
que abro caminho para referir-me a mais uma influéncia (ou permanéncia) do passado nas

pombagiras: as bruxas e feiticeiras (e seus feiticos) na pratica umbandista.

4.4. Bruxas e feiticeiras: a satanizacéo da sexualidade

N&o busco incorrer a conclusdes precipitadas de gque, ao encontrar ressonancias no
passado, trato de construcdes arquetipicas de feminino. Frequentemente, esses passos Sao
dados muito instantaneamente e condensagdes “antropologicas” sdo construidas para justificar
ou “ilustrar” uma continuidade, uma ‘“essencialidade”. Nao ¢ este o caso. Busco apenas
refletir sobre algo que parece se repetir e, apesar de toda a insistente repressao, resiste.

Marlyse Meyer (19993) também faz um caminho pelo imaginario reportando-se ao
passado para perceber, com brilhantismo, que a Maria Padilha que encontramos nos terreiros
de umbanda talvez provenha de um eco que reverbera desde o século XIII, por meio de uma
mulher homénima, que teria sido amante de um Rei de Castela™®.

A autora estava na banca de doutorado de Laura de Mello e Souza, quando percebeu
ao se deparar com praticas de feiticaria no Brasil colonial, que o nome de Maria Padilha
figurava entre as transcri¢cdes de feiticos entoados por feiticeiras e arquivados nos processos
inquisitoriais.

Geralmente associado a praticas de feiticos de amor, 0 nome de Maria Padilha era
invocado em inUmeros registros de feiticeiras que eram enviadas ao Brasil colonial como

forma de punic&o nos tempos da Inquisicdo™’.

1% Dedico-me a aprofundar a questio ao debater a paridade “méae-prostituta”, sobretudo no sétimo capitulo.

158 Augras (2009) afirma que em 1989 o pesquisador Roberto Motta havia construido uma analise a partir da
personagem Carmen, referida como a rainha dos ciganos em Mérimée.

157 Augras (2009) acrescenta: “Tudo deixa supor que as feiticeiras portuguesas ja haviam se acostumado a ver
em Maria Padilha, um espirito poderoso e sem ddvida maligno, pois que associado, nas rezas, ao nome dos maus
do Novo Testamento e até mesmo ao préprio Satanas (AUGRAS, 2009, p. 33).
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Laura de Mello e Souza (1995) confirma que enviar uma feiticeira a fogueira ou ao
Brasil eram punicdes semelhantes, com a ressalva de que a segunda possuia carater
purgatorio. E neste sentido que muitas mulheres “condenadas” chegaram ao pais entre os

séculos XVI e XVIII.

O Brasil ocupava no imaginario europeu colonizador seiscentista uma
funcdo purgatoria nitida. Para o Santo Oficio, enviar réus & Colbnia das
Américas significava, em termos gerais, permitir que concluissem aqui um
longo processo purificador iniciado ainda nos carceres, com a tortura, e que
tivera sequéncia no Auto Publico da Fé, terminando, em terras lusitanas,
com a entrada dos degredados nos navios que partiam para Além-Mar
(MELLO E SOUZA, 1993, p. 94)

Até 1700, ser enviado ao Brasil era pena das maiores, significando a morte para

muitos'®®

. A autora afirma que é curioso pensar que chegadas ao pais, essas pessoas eram
praticamente livres, mas ainda assim, em seus julgamentos, os réus elaboravam as mais
mirabolantes desculpas para ndo ser enviados a colénia: alguns alegavam salde fraca que ndo
suportaria a viagem e culminaria ndo em seu purgatorio, mas em sua morte; outros diziam
possuir vinculos familiares e, havia ainda os que justificavam-se com “motivos menos
concretos, tais como perigos para a alma e para a honra” (MELLO E SOUZA, 1993, p. 94).
Em suas desculpas, acentuavam a impossibilidade de se regenerarem nessas terras, territorio
de tentacdes. Pouco importa, diz a autora, se essas tentativas de se esquivar eram reais ou néo,

mas a existéncia delas implica em pensar como o portugués comum percebia a sua maior e

mais importante colonia:

Separada da Metrépole por uma barreira de riscos, doencas e piratas;
insalubre e infestada do vicio e dos maus costumes; imprépria, por fim, a
vida em familia e em nada conforme as regras da religido catdlica (MELLO
E SOUZA, 1993, p. 95).

158 Até 1700, a imigracdo para o pais era forcada. Depois disso, quando descoberto ouro, houve uma grande
mudanca, pois se configurou de fato o carater exploratorio.
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E interessante ressaltar que a autora se pergunta qual seria a inten¢do do Santo Oficio
com o0 envio desses réus a Colonia: “saneamento do corpo social pelo expurgo dos maus
fieis?” (MELLO E SOUZA, 1993, p. 99). Mas nao estariam eles também preocupados com o

. Arianl59
que se tornaria a Coldnia*

A autora afirma que a maior parte dos réus era composta de mulheres, e mais do que
isso, aquelas de conduta duvidosa que, indesejaveis na Metropole, seriam Uteis na Coldnia

para gerarem filhos “de soldados mestigos e hereges convertidos”.

No século XVII, portanto, consolidaram-se dois aspectos distintos de um
mesmo processo: a constituicdo simultdnea da consciéncia colonial e de
formas culturais peculiares (MELLO E SOUZA, 1993, p. 101)

Os “demonios” presos nos julgamentos inquisitoriais eram expurgados para o outro
lado do Atlantico e em contato com outras crencas em territorio colonial, novas configuracdes
se construiam para suportar a miséria, a fome, e a desestruturacdo da vida colonial.

A contencdo no territério europeu, neste sentido, favoreceu a propagacdo de praticas
magicas além-mar. De maneira que, convivendo com negros e indios, marginalizados como
elas, inlmeras feiticeiras enviadas ao Brasil passaram também a mesclar seus sortilégios com
as praticas religiosas africanas e indigenas.

Entre outras, a autora cita uma feiticeira chamada Maria Joana que “aprendia oragdes
com os indios e as traduzia” para o portugués (MELLO E SOUZA, 1995, p. 236). Os feiti¢os
continham nomes de animais locais como “jaboti”, “gaivota” e “bem-te-vi”: “Bentevi,
bentevi, (...) assim que longe vas, voltas logo para mim, assim como fulano, (...) que ainda
que esteja longe, logo volte para mim” (apud MELLO E SOUZA, 1995, p. 237).

E curioso notar que os mesmos feiticos realizados pela feiticeira Maria Joana, no

segundo quartel do século XVIII, como passar dgua nos ‘“sobacos” ou nas partes intimas e

%% Na obra Vadios, Ciganos, heréticos e bruxas: os degredados no Brasil Col6nia, o historiador Geraldo
Pieroni (2000) dedica-se especificamente a tematica dos degredados do século XVI ao XVIII.
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transmitir os odores a comida para 0 homem que se deseja, sdo também comentados pela
“minha” Mae Joana, mae-de-santo do terreiro de Jardinépolis.

Em varias de nossas conversas a tarde, regadas a bolo de aipim e agua tonica (que D.
Joana tanto gosta e procuro sempre levar para nossas conversas), eu brincava com ela que a
célebre frase “um homem se conquista pelo estdmago”, ironicamente ndo vem simplesmente
de poder encanta-lo com um saboroso prato de comida, pois ndo eram poucas as situacdes que
me contavam sobre os feitigos “alimentares” que muitas mulheres ainda praticam.

Por isso, D. Joana sempre diz a seus filhos para ndo comerem nada que uma mulher
Ihes ofereca até que possam ter confianca. A mée-de-santo explicava-me como essas mulheres
realizavam feiticos e afirmava que eles “funcionam”, mas que como todo feitico, tem data
para acabar.

D. Joana afirma que a maioria das macumbas (feiti¢o), quando sdo “fortes mesmo”,
dura sete anos, e depois disso, acontece o contrario: “volta em dobro pra pessoa que fez”, e 0
homem “amarrado”, passado o “prazo de validade” do feitico, comecaria a sentir uma grande
aversdo a mulher de uma hora pra outra.

Enquanto me explicava sobre isso, a mée-de-santo citava exemplos de proximos: o
homem, dizia ela, fica com a mulher mesmo sem gostar, mas porque esta “amarrado” e nao
consegue se afastar. Com feitico, ninguém conquista ninguém “pra sempre”, a pessoa fica
enfeiticada (“amarrada”) e ndo “apaixonada”.

A ideia da “amarra¢do” é muito combatida, e todos os terreiros entrevistados dizem
ndo recorrer a esta pratica, que associam a “maldade”, pois o outro a quem o feitico esta

enderegado é vitima inocente dessa pratica:

A periculosidade destes mecanismos, que se imagina poderem levar, p. ex. ,
um homem a se tornar impotente, faz com que alguns umbandistas rejeitem
inteiramente este procedimento. Além disso, existe a ideia de que uma unido
conseguida através destes mecanismos nunca seria feliz; somente a “livre e
espontdnea vontade”, o “natural”’, garante a harmonia conjugal
(BRUMANA; MARTINEZ, 1991, p. 352).
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faca:

Mas a insisténcia em negar a realizacao dos feiticos evoca também que existe quem o

Maria Padilha: Entdo se estou aqui, ndo é sé pra falar que sou bela e
maravilhosa. Mas pra mostrar o servico, que pra isso me mandaram, porque
se ndo, eles ndo deixam a gente vir ndo. Ficamos quietinhas no inferno.
Muitas que sdo do contra, essas ndo podem vir. Por qué? Por que ndo fazem
a coisa certa. Elas gostam da maldade.

Eu: E tem as que séo do contra?

MP: N&o entendi.

Eu: Tem as que sdo do contra?

MP: Aquelas que atrapalham, e essas ai, como vocés falam, estdo sempre
num lugar separadas, porque ndo querem fazer o bem, elas querem
atrapalhar a vida alheia. N6s, como sempre viemos para ajudar, temos que
consertar o que estas vém para danar. E o que acontece? Melhor pra noés, ai
somos mais requisitadas na Terra. Enquanto isso, as outras sdo separadas.
Ficam...pode dizer homem, pode pegar (um cambone'® veio pegar frango),
ficam amarradas 14, trancafiadas onde é preciso. Nao tém as mesmas regalias
gue as nossas, ndo tém mesmo. Elas nunca podem vir beber, nunca podem
ficar belas, e nem no meio de tantas pessoas, elas ficam separadas, afastadas
de tudo. Por qué? Porque elas vém a Terra para fazer o mal.

Maria Padilha olha para a Joana e diz:

MP: Essas sdo as que ficam separadas, né, mulher?

Joana: E, aqui a gente nio mexe com essas dai ndo. E sé coisa boa.

MP: E o que eu estava explicando pra ela, essas ndo tém a mesma
oportunidade que nés. Elas ficam amarradas.

J: Ai é mais num centro que a pessoa é ruim...

MP: Isso, ai procuram fazer o mal, mas nés ndo. Eles temem a nds ndo sei
pra qué. N&do fazemos o mal..

J: E, atoa...

Eu: Tém medo por causa dessas...

J: Néo, ai tem medo de todas né? Ai so a pessoa frequentando que vé que
ndo é nada daquilo.

MP: Sim, porque ndo fazemos nada de errado, s6 ajudamos. VVocé deve ter
percebido que pessoas vém pra agradecer as coisas boas que damos pra eles.
Nunca fizemos o mal. Quantas lutas, quantas vitorias.'".

(Entrevista com Maria Padilha e Joana, Tenda Espirita de Umbanda Pai
Benedito)

180 Nome atribuido a0 médium que auxilia os médiuns durante transe das entidades espirituais, em geral s&o
médiuns em fase inicial do desenvolvimento espiritual.

181 Maria Padilha e Joana explicam-me que existem as pombagiras que realizam esses tipos de trabalho e
“atrapalham” a vida das pessoas, mas aquelas com as quais conversei ¢ sdo incorporadas nestes terreiros, ndo,
pois seguem a doutrina do pai ou da mée-de-santo da casa. No Gltimo capitulo retomo esta diferenciacdo ao falar
das pombagiras “sem nome”.
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Ao final de toda entrevista, eu costumava perguntar: “o que voc€ acha que ¢
importante para as pessoas saberem sobre as pombagiras?”, € como resposta, ndo obtive

nenhuma outra tdo diferente do que Maria Padilha diz:

Eu: Tem mais alguma coisa em que poderia me ajudar, que seria importante
dizer...

MP: Mulher, o que seria importante na Terra? E mostrar para todos que n&o
somos ruins, nds so ajudamos, fazemos o bem pras pessoas, nunca fazemos o
mal, mesmo que pensam que oferecam ouro pra fazer o mal. Este ouro é
recusado, mesmo que gosto de joias, muito, muito, muito, mas nao aceito
desse jeito. Porque eu sei que cada caminhada que eu dou, é uma vitoria pra
mim, eu ndo gostaria de ter uma vitdria sobre a desgraca de ninguém, isto eu
ndo faria. Acharia muito injusto, entendeu? E o que fazemos? Ajudamos a
todos.

Eu: A vezes as pessoas dizem coisas injustas?

MP: Injustas mesmo. Mulher, sofremos muito, mulher e ainda continuamos a
sofrer, porque falam que fazemos o mal, fazemos isto, aquilo, ndo. Vocé viu
gue ndo fiz o mal...o que eu fiz? Foi ajudar quem veio me procurar,
desesperado. No momento de desespero, o que temos que fazer? Estender as
maos, pra ajudar quem esta desesperado. E isto que temos de fazer (Maria
Padilha, pombagira de Meire).

Repete-se que “pombagiras ndo fazem maldade” e que pombagiras nao fazem so
“feiticos de amor”*®. Digo isso pois acho notavel como parece que o mesmo temor em
relacdo a magia e 0 que se pensa de quem a pratica é forte ainda hoje como era na ldade
Média.

Marlyse Meyer (1993) traz inimeros relatos de como a magia estava presente no
cotidiano das pessoas, inclusive na politica. E que nédo se restrinja a paises Ibéricos, pois a
feiticaria, diz a autora, estaria inextricavelmente associada as decisdes dos reinados também
da Inglaterra e da Franca.

Imaginemos que o panorama descrito por Moisés do Espirito Santo (1988, 1993) até
meados do século V, pouco mudou até o século XVII, principalmente por conta da invaséo
moura que preservou 0s territdrios portugueses e espanhois, mas também por uma

consideravel distancia geografica da sede romana do catolicismo. N&o era possivel controlar

162 Cf. Maggie (1992).
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todo o continente, a maioria dos fieis ndo possuiam quase nenhum contato com 0s preceitos
da igreja, lembrando-nos ainda que as missas, quando existiam, eram rezadas em latim.

N&o € a toa que se percebe a necessidade da criagdo de inumeros concilios e da
instauracdo de uma “sataniza¢do” da sexualidade (BETHENCOURT, 2004). Neste sentido,
Bethencourt (2004) alerta para o fato de que o diabo tal como o “conhecemos” hoje em dia é
mais recente do que se imagina e seu poder se intensificou, sem davida, nos tempos aureos da
Inquisicéo.

Nessa época, tudo o que fugia as regras era obra do demonio, que, Util para sustentar a
ideia de uma divindade perfeita, necessaria ao monoteismo, arcava com todo o carater
enganador, malévolo, malicioso e punitivo que ndo comportava o Deus catdlico (MELLO E
SOUZA, 1995).

Bethencourt (2004) ressalta que ndo apenas a sexualidade passou a ser o territorio da
satanizacdo, mas também praticas de saber e manipulacdo de forcas divinas, como a
astrologia, a quiromancia e as feiticarias. Nessa rede sutil de discursos que se organizavam em
“verdades”, todo o mundo popular fantastico foi “demonizado”.

Trata-se ainda, como ressalta Bethencourt (2004), de uma tentativa de reduzir
qualquer forma de poder ao demoniaco, €, 0 que a Igreja ndo controlava ou ndo explicava, era
imediatamente rotulado. Para o historiador, o saber do oculto s6 poderia se dever a trés
pontos: o estudo teologico, o dom da santidade (restrito a padres e santos) e ao poder
demoniaco.

Ou seja, quando se tratava de um sujeito comum, geralmente ndo alfabetizado, ndo se
compreendia como ele poderia ter poder de cura, manipulacdo de forgas espirituais ou dom de

adivinhar o futuro; de maneira que caso portasse tais poderes, a explicacdo era imediata: o
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sujeito estava sob influéncia do diabo. Ou seja, o poder de saber ndo é do pobre e ignorante,
mas do diabo que se apossou de seu fraco espirito (BETHENCOURT, 2004, p. 173) ¢,

E nesse contexto que bruxas e feiticeiras passam a ser o alvo predileto dos
inquisidores, e na medida em que a maioria dos feiticos eram de cunho amoroso, elas eram
diretamente associadas a prostitutas: “Frequentemente, repressdo da feiticaria e repressao do
adultério, do incesto ou de comportamentos sexuais desviantes andaram juntas (MELLO E

SOUZA, 1995, p. 227)

Mulheres sozinhas ou que trabalhavam para viver eram quase sempre tidas
por prostitutas. Bruxas, por sua vez — na concep¢ao classica da alcoviteira e
perfumista do Renascimento -, eram meretrizes, mulheres de vida facil. No
Brasil colonial, dentre os que se ocuparam da magia, talvez a categoria mais
estigmatizada com a prostituicdo tenha sido a das mulheres que vendiam
filtros de amor, ensinavam oragdes para prender homens, receitavam
beberagens e lavatorios de ervas. Magia sexual e prostituicdo pareciam andar
sempre juntas (MELLO E SOUZA, 1995, p. 241).

Ha que se lembrar ainda que o “diabo ibérico” trazido ao Brasil ndo era tdo malévolo
quanto o diabo de outros paises europeus em que a Igreja possuia maior alcance. A
demonologia, diz Laura de Mello e Souza (1993), foi crescente em proporcédo ao modelo de
expansdo de um Deus Unico, uma verdade, uma forca suprema e legitima. Na propagacéo
pela América, expandiu-se também a concepcdo desta forca demoniaca, de maneira que
bruxas comegam a aparecer na América nao apenas trazidas como puni¢do, mas tambem
porque o que ali ja era praticado, como adivinhacgdes e cura, passou a ser concebido como
obras demoniacas.

Mas é interessante destacar que a autora evoca que no Brasil, essa idolatria era menos

acentuada. N&o havia uma forte ideologia em Portugal como existia entre os colonizadores

franceses, ingleses e até mesmo espanhois. Felizmente, imagino, ‘“ndo se produziram

163 percebo na minha prépria experiéncia que até mesmo entre meus parentes ndo digo explicitamente que faco
pesquisa em terreiros de umbanda, muito menos com pombagiras. As vezes, na rua, no cotidiano, ou mesmo em
alguns encontros com pessoas da area académica, também me percebo omitindo o sujeito de minha pesquisa,
principalmente quando me dirijo a psiclogos. Felizmente, ou obviamente, 0 mesmo nunca se passou em rodas
de conversa com antrop6logos.
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trabalhos de peso, quer sobre a mateéria religiosa, quer sobre supersti¢des, quer, ainda, sobre a
questdo da liberdade e da humanidade dos indios (MELLO e SOUZA, 1993, p. 39). Os paises
Ibéricos, pelos motivos ja aqui tratados, sofreram uma repressdo catolica menos acentuada do
que outros paises europeus, permitindo com que “seus demonios” portassem também uma

outra roupagem:

N&o seria curioso pensar ainda que os paises fundadores das modernas
coldnias — Portugal e Espanha- puderam se dedicar menos a caca as bruxas
em seus territérios, que acabaram por ficar excéntricos a producdo
demonolégica quinhetista e seiscentista, porque, nas possessdes americanas,
vestiram o diabo com outras roupagens, renovadas e duradouras? (MELLO
E SOUZA, 1993, p. 46).

Ora, qualquer semelhanca com as pombagiras ndo é mera coincidéncia. Nao é por
acaso que essas “mulheres” que atendem os nossos pedidos na calada da noite dos terreiros de
umbanda vestiram roupas de prostitutas e foram associadas a “diabas”.

E mais, ndo vestiram roupas de qualquer prostituta, mas, na maior parte, pecas que nos
remetem a antigas cortesads francesas, vestidos com muitas saias, como dancarinas de “can-
can”, ou decotes com babado e ombros a mostra, tal como uma “mulher espanhola”. A
presenca do cetim vermelho é forte, bem como da renda preta, dos leques, das joias ou
bijuterias extravagantes e douradas. H&4 também, como ja disse, as nuances de pombagiras que
levam a vaidade feminina da Maria Padilha a Maria Molambo, que pode ser suja, esfarrapada
e com os cabelos despenteados sobre o rosto.

Seria esse imaginario catdlico popular e miscigenado ao qual se refere Laura de Mello
e Souza (1993) que teria oferecido terreno suficiente para que, em vez de exorcizada, essa a
pombagira fosse cultuada? Ou seria justamente a combinagdo dessa aura de catolicismo

popular combinada com a religiosidade africana (em contato com as praticas dos escravos

residentes no Brasil col6nia) que teria oferecido territorio fértil para a sua elaboracao?
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Né&o pretendo realizar aqui uma analise historicista (dificilmente alcancavel) e garantir
respostas, mas busco explorar o conteddo de forma especulativa. Ndo ha como ignorar que 0s
inimeros feiticos e praticas magicas citados pela autora nos remetem as semelhancas
encontradas nos terreiros de umbanda e, sobretudo, nos rituais de pombagira.

Trata-se de um caminho que ndo se prescreve apenas pela figuracdo do nome de Maria
Padilha na entoacdo de algumas magias — pista seguida por Marlyse Meyer (1993) — pois quando
passo a ler os relatos de documentos inquisitoriais transcritos por Laura de Mello e Souza, ou

Geraldo Pieroni (2000), acho incrivel*®

a parecenga entre os “feiticos” seiscentistas e os atuais.

Marlyse Meyer (1993) alerta para o fato de que como o amor é sempre a grande
preocupacdo, as feiticeiras parecem ndo sentirem necessidade de renovar essas praticas
seculares, o que também permitiu que o repertdrio se propagasse por transmissdo oral. A
verdade é que as feiticeiras respondem as aflicdes das pessoas'® e, no caso das feiticeiras do
século XVII, as quais se remete a autora, 0 amor figurava como eixo central na vida das
mulheres que solicitavam ajuda.

A esse respeito, Bethencourt (2004) confirma que os pedidos e feiticos de amor datam
de muito tempo e alerta para o fato de que essas préticas se intensificaram a partir da reforma
Tridentina. O autor ressalta que com a expansdo portuguesa, as guerras sucessivas, a grande
quantidade de homens além —mar somada a restricdo (por parte da reforma) da maleabilidade
das praticas de casamento, as buscas associadas aos feiticos no plano do amor se propagaram.
O historiador ressalta ainda a exacerbagdo de um “sentimento amoroso” desde a expansdo do
individualismo durante o Renascimento (BETHENCOURT, 2004, p. 99).

Mas antes ainda, Laura de Mello e Souza traz também inimeros exemplos literarios de

mulheres que se valiam de sortilégios para a seducédo, como a Circe, em Homero, a Medeia de

164 Os ntimeros que as pombagiras usam em sua “prescrigdes” sdo geralmente multiplos de trés ou sete: deve-se
fazer um banho com trés, sete, 21 rosas , por exemplo. Sexta-feira, dia geralmente dedicado aos rituais de
pombagira também era o dia escolhido pelas feiticeiras para a realizacdo de seus feiticos (BETHENCOURT,
2004).

1%5 No sétimo aprofundarei esta quest&o ao discutir sobre a ligagdo das pombagiras com a ideia de “desejo”.
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Euripedes ou a Canidia, de Horécio. A ideia é a de que existe um histérico que associa as
mulheres a essa nocdo de feitico, que, Marlyse Meyer (1993), assim como pombagiras desse
trabalho, associam também a um “poder de seducao”, de conseguir o que se deseja, € nado
apenas aos feiticos em si.

Somos “pegos no pulo” sempre que buscamos rotular as pombagiras em alguma
categoria. Ndo sdo apenas prostitutas, ndo realizam apenas feiticos de amor, ndo fazem
“maldades”, ndo sdo “diabas”. Mas na negac¢ao, verifica-se a presenca do “¢ também” e ndo ¢
“apenas”; o que parece ser possivel afirmar, ¢ que as pombagiras exalam o perfume de
diversas ascendéncias.

Quando Maria Padilha diz que ndo ¢ como as prostitutas de hoje, pois viveu “ha

muitas luas'®®”

, além de outras questdes que serdo analisadas adiante, ¢ requerida uma
temporalidade, uma voz do passado, uma ascendéncia longingua.

Da mesma maneira que o catolicismo popular que reinava em Portugal fora trazido ao
Brasil, também veio com 0s navios essa aura europeia em que figuravam as cores e 0s
sentidos um dia trazidos do Oriente quando eram cultuados nas “Grandes Deusas”.

Neste sentido, levanto a hip6tese de que nas marcas corporais apresentadas pelas
pombagiras, nos significantes que se repetem, ha reminiscéncias de um outro tempo. Ela é

europeia, africana — como veremos - mas talvez, também moura, fenicia, assiria e egipcia para

se re-configurar numa criagao brasileira.

4.5. Entdo a pomba gira

“Definir é matar, sugerir é criar”.
(Stéphane Mallarmé).

166 A palavra “lua” é utilizada para se referir ao tempo, pode ser dia, semana, ano e mesmo séculos.
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Ressalto que ndo é minha pretensdo esgotar o significado de pombagira. Ao dizé-la,
devemos considerar sua posi¢cdo polissémica e compreender seus usos e significados diversos
e contextualizados. Assim como ndo é possivel comprovar a origem do culto, mas nada nos

impede de levantar hipdteses. E o que também o faz a psicéloga Monique Augras (2004):

Minha hipotese de trabalho é a de que, partindo de imagens miticas que se
referem explicitamente ao poder genital feminino, as representacdes
brasileiras t€ém sofrido processo de progressivas “pasteuriza¢des”, por assim
dizer, ao serem difundidas na sociedade mais ampla. Enquanto os terreiros
tradicionais de candomblé mantém o culto dos deuses em toda sua
complexidade (ainda que de modo bastante discreto no que diz respeito aos
aspectos mais ameacadores da sexualidade feminina), a umbanda parece ter
promovido, em torno da figura de lemanja, um esvaziamento quase total do
conteido sexual. Tal sublimagdo (ou repressao?) deu ensejo ao surgimento
de nova entidade, pura criacao brasileira, a Pomba-Gira, sintese dos aspectos
mais escandalosos que pode representar a livre expressdo da sexualidade
feminina aos olhos de uma sociedade ainda dominada por valores
patriarcais” (AUGRAS, 2004, p. 17-18)

A autora argumenta que podemos perceber nos mitos de lemanja, por exemplo, a presenca
de um forte erotismo a0 mesmo tempo em que € a Grande Mae dos orixas. No entanto, ao ser
assimilada com a imagem da Virgem Maria no pais, lemanja teria sido “esvaziada” de sua
sexualidade. Ou seja, ao encontrar uma outra l6gica no Brasil, houve um desmembramento do
culto: Iemanja foi “moralizada” e reduzida ao maternal, de maneira que esse erotismo sem lugar a
ser vivido no sagrado teria promovido a emergéncia de cultos de pombagira pelo pais, “uma
entidade que, em todos os aspectos, ¢ o seu contrario” (AUGRAS, 2004, p. 30).

Para a psicologa, a pombagira parece atender a muitos aspectos reprimidos que
pediriam passagem e, nos terreiros, seriam representados por comportamentos
“escandalosos”. Monique Augras (2004) levanta também a ideia de uma forga associada a

uma Grande-Mé&e, mas, no caso, de ascendéncia africana: conhecida como lya Mi Oxoronga.
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lya Mi*®’, “minha mde”, seria dona de “poderoso ax¢” e sintetizaria todo o poder
feminino, por isso deveria ser cultuada e “agradada”, pois ¢ também terrifica quando
enraivecida. Ela seria a matriz de toda a criacao.

No Brasil, seu culto teria perdido for¢a, mas parece que atualmente, com a “re-
africanizacdo’®® dos candomblés e de terreiros de umbanda mais intelectualizados, elas
ressurgem com forca. Grandes Senhoras dos orixas, grandes mées ancestrais, hoje cultuadas
ao lado das iabas, divindades femininas tais como Oxum, lansd, lemanja, Nan4, Obé e Eua*®”.

Essa correlagdao “faz tremer a maioria dos puristas do candomblé’, diz a antropdloga
Stefania Capone (2007, p. 174). Mas é fato que candomblecistas e umbandistas véem se
valendo do nome das lyd Mis Oxorongas para identificar a Pombagira com um principio
africano: “Elas tém em comum o dominio, atestado, da magia negra e uma relagdo com tudo o

que ¢ marginal” (CAPONE, 2007, p. 174). No entanto, complementa a autora:

Se a Pombagira parece conservar algumas caracteristicas da feiticeira africana,
IS0 ndo constitui uma permanéncia de tragos africanos no universo umbandista,
mas antes uma legitimacdo desse espirito no contexto africano. Afirmar que a
Pombagira tem pontos em comum com lami Oxorongd, mesmo mantendo
separados os dois universos de origem, equivale a subtrair o espirito da umbanda
do contexto “degenerado’ dos cultos sincréticos, para reinterpreta-lo em uma
Gtica africana e, portanto, legitima (CAPONE, 2007, 174-175).

Nao e a toa que o Unico centro em que as pombagiras sao chamadas de “senhoras” em
meu trabalho € no Casa Mée Guacyara. Para elas, as pombagiras, que tambem sdo nomeadas
de “pombogiras” ou “bombogiras”, recuperando a suposta ascendéncia africana do termo,

como direi logo abaixo, seriam também essas “Grandes Maes”.

187 para uma anélise dos mitos referentes as Yia Mis Oxoronga, cf. Verger (1994).

188 Cf. Prandi, (1991) e Capone (2004).

169 A exaltacdo da fecundidade, no entanto, ndo esgota o significado da sexualidade feminina. No candomblé
brasileiro, as Iabas ndo sdo descritas apenas como mdes, mas também como esposas ¢ amantes” (AUGRAS,
2004, p. 23).
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Em entrevista com a médium Beatriz, 0s tratamentos “minha senhora” e “minha mae” se
repetem com frequéncia ao se referir a sua pombagira, declarando a ligacdo de sua pombagira a

“forg¢a” das Iya Mis, que, inclusive, t€m um lugar dedicado a elas no espaco do terreiro:

Ela (sua pombagira Areia Preta) gosta muito de ficar no canto, sentada,
observando outras entidades trabalhando, ela vai muito pra um cantinho que
nos temos aqui, que é o canto das senhoras, né, das lyd Mis (fala baixo), e
ali, fica meio que area reservada de outras senhoras (pombagiras) que ficam
junto. (Beatriz, médium da pombagira Areia Preta).

Ao abaixar o tom quando se refere as lyd Mis, Beatriz enuncia um cuidado, um
respeito a um certo perigo que ronda essa divindade de forca incalculavel. E por isso que ndo
é a todo o momento que as lya Mis sdo requisitadas, nem mesmo as pombagiras: recorre-se
primeiro a direita para qualquer sorte de pedido, pois, a esquerda, dizem-me, € muito exigente
e sempre espera algo em troca®".

A propria referéncia as lya Mis ja explicita a presenca desse poder extremamente
acolhedor, mas que também pode ser terrorifico, principalmente pelo seu poder de
“feiticeira”. Nao sdo poucos os mitos de lyd Mis que fazem referéncia também a sua
representacdo em forma de passaros grandes e pretos que possuem poderes destrutiveis. Para

Augras (2004), “o passaro representa o poder procriador da made” na simbologia yoruba:

As penas do passaro, como as escamas do peixe, aludem ao nimero infinito
de descendentes, que estdo, por assim dizer, implicitamente presentes no
corpo materno. Nada pode aquecer o velho passaro porque ele mesmo é
fonte de calor, de vida. Esse poder é essencialmente misterioso, secreto,
escondido no &mago do corpo da mée, casa e morada (AUGRAS, 2004, p. 18)

Lembro-me que no primeiro ritual de pombagiras que presenciei no centro Méae

Guacyara, quando saiamos do terreiro, a mae-de-santo escutou um passaro e disse que essa

170 S . o } « .

Parece-me que quanto mais préximo dos preceitos do candomblé, mais exigente é a relagdo com a divindade.
Sendo a relacdo filho-de-santo e orixa uma relacdo de protecdo, mas também de servidao, o grau de dedicacéo do
médium parece ser mais rigido do que em outras casas de umbanda que tive contato.
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era a presencga das “senhoras”. Acrescentou que sempre que eu visse um passaro, poderia ser
ela disposta a me ajudar e proteger.

Confesso que depois disso comecei a apreciar 0s passaros de maneira diferente, com
um carinho e olhar mais atento. Ainda mais quando somei essas referéncias a inUmeras outras
que apresentam 0s passaros como as maiores representagdes das Grandes Deusas ancestrais.
Noto que ha algo que se repete, insiste e permanece também neste sentido. Ndo foram poucas
as referéncias que citavam a pomba ou 0s passaros, de maneira geral (mas geralmente 0s
maiores e escuros) como representacdes das Grandes Deusas.

Gimbutas (1999) afirma que os passaros aparecem muitas vezes representados nas
esculturas de corpos femininos colhidas nos periodo Neolitico, evocando passaros Deusas
que, de acordo com o misterioso desaparecimento e aparecimento sazonal dos passaros,
provavelmente contribuiram para a sua veneracdo. A hipdtese é a de que se associava a
sazonalidade também do corpo feminino em relacéo ao mistério de dar a vida.

Schott-Billmann (2006) também relata sobre a existéncia de “deusas-passaro” que
eram acompanhadas de um passaro ou possuiam as caracteristicas do animal, e poderiam estar
associadas a morte. Bethencourt (2004) também estabelece a mesma correlacdo, mas em

relacdo as feiticeiras portuguesas:

A transformagdo das bruxas em “passardes grandes pretos” corresponde ja a
uma adaptacdo do mito romano strix (ave noturna que chupa o sangue das
criancas) ao contexto demonol6gico. Assim, a figura da mulher-passaro
predadora parece ter deixado vestigios em nosso pais, ao contréario do que
aconteceu nos demais paises europeus” (BETHENCOURT, 2004, p. 197)

Jacques Brill (1984), psicanalista que se dedica ao mito de Lilith na obra Lilith ou la
Meére Obscure estabelece uma relagdo entre as imagens de um “oiseau predateur” (passaro

predador) articuladas em torno de Lilith e a associacdo com a mée que devora seus filhos, em
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correlacdo direta com a tematica do incesto: “Graga e leveza, terror e poténcia se conjugam
nas imagens de um péssaro predador” (BRILL, 1984, p. 154, traducdo nossa) *'*.

Mais especificamente em relacdo as pombas, que muito nos interessa, Moisés do
Espirito Santo se refere inUmeras vezes ao quanto este passaro seria representativo para 0s

fenicios, antes de ter sido transformado no “mensageiro do Espirito Santo”.

Segundo a mitologia fenicia, a Criacdo partiu da eclosdo de um ovo
cosmogonico, ¢ eles eram “Filhos de Fénix”. A grande deusa Astarté
representava-se com ou sob a forma de uma pomba, a Santa Columba Siria,
como Ihe chamavam os Romanos. (...) Esta pomba relaciona-se com aquela
gue encontramos nas imagens marianas, e que sdo (ou foram) sinais de
reconhecimento dos judeus-secretos associando a Senhora a Schekina de
Deus. Na literatura judaica, como temos referido, “estar ou colocar-se sob as
asas da Pomba ou da Schekina” ¢ uma imagem muito frequente (ESPIRITO
SANTO, 1988, p.126-127).

As pombas em referéncia as deusas femininas surgem ainda em Luciano de Samocata (apud
ESPIRITO SANTO, 1993), Nickie Roberts (1993), Barbara Walker (1988), e, neste momento, seria
muito dificil ndo associar tudo isso a etimologia da palavra pombagira, ou pomba-gira.

E recorrente a ideia de que foi Edison Carneiro (1937, apud Augras, 2004) que teria
feito a primeira referéncia ao termo em sua edicdo de Candomblés da Bahia em 1948.
Capone (2007) afirma que o primeiro a citar o termo teria sido Artur Ramos, no “O Jornal” do
Rio de janeiro, em 12 de outubro de 1938, mas apenas se referindo que havia sido encontrada
pela policia entre objetos apreendidos, uma tabela tarifaria para consultas com “exu ou
pombagira”. O dado ¢ escasso, mas aponta que o culto ja estaria estabelecido nos anos 30.

Acho interessante que em todos os trabalhos sobre pombagiras, repete-se a
cmpreensdo de que o termo ‘pomba - gira’ seja uma corruptela do termo “bombogira”,
referente a exu em candomblés de nagdo congo ou, em alguns trabalhos, “candomblé banto™:
afirma-se haver um “vinculo direto entre o Exu feminino e o “bombongira” dos candomblés

bantos, equivalente ao exu ioruba” (CAPONE, 2007, p. 108).

171 « Grace et 1égereté, effroi et puissance se conjuguent dans les images de ’oiseau prédateur » (BRILL,1984,
p. 154).
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Para Augras (2004), a pombagira seria “uma pura criagdo carioca, consistindo no
desvirtuamento, por assim dizer, do nome de uma divindade masculina, equivalente congo do
Exu ioruba, transformado de repente na mais sensual e agressiva entidade dos terreiros
fluminenses” (AUGRAS, 2004, p. 30-31).

As hipdteses parecem plausiveis. Mas por mais que se repita a mesma abordagem,
pouco se avanga sobre mais detalhes dessa “correspondéncia” direta entre os termos. Apesar

de ndo responder, é Stefania Capone (2007) quem faz a pergunta que eu gostaria de fazer:

Mas por que um deus masculino teria se transformado em simbolo do poder
sexual feminino? Quais as origens da figura da Pombagira? Vimos como, na
Africa, Esu-Legba também tem representac@es femininas. Vimos igualmente
como, ao menos nos candomblés bantos, o culto a um Exu feminino, o Exu
Vira, sempre existiu (cf. Verger, 1957, p. 132). Hoje, todavia, 0 esteredtipo
da mulher perigosa, da feiticeira, ligado a Pombagira, parece ser produto de
um “bricolage” de simbolos, que fazem referéncia simultaneamente a varias
tradicoes (CAPONE, 2007, p. 111).

Parece que a correlacdo foi estabelecida e reificada por pesquisadores, mas, mais uma
vez, 0 que parece indubitavel é a “bricolage” exalada no culto das pombagiras'’?.

N&o encontrei nenhuma resposta a respeito do por qué do termo bombogira ter sido
transformado na umbanda em pomba-gira. Ora, as palavras ndo se modificam o tempo todo ao
acaso. Se a transformacdo vingou, é porque a modificacdo ndo é dissimulada, mas atestada
pela sabedoria da linguagem popular. Se tantos nomes se mantém intactos, por que este teria
se modificado tanto?

De Bombongira, passa-se a bombogira, pombogira, pombagira e pomba-gira, sendo
frequente o0 uso dos trés ultimos termos. Percebo ainda que quanto mais préoximo de

“bombongira” a palavra aparece, mais proximo do candomblé o terreiro de umbanda se

coloca. Iniciei meu trajeto escrevendo pomba-gira, mas filiei-me a escolha de “pombagira”

172 Quanto a bricolage do culto, parece ndo restar mais dividas e até mesmo a literatura umbandista, que muitas
vezes antecipa os proprios académicos mais cautelosos, ja se vale deste argumento: “Nossa Pomba-Gira, além de
arrastar em seu vestido todas as concepcdes degeneradas do mito da fertilidade, ainda carrega mitos africanos de
eguns, de totens e de entes aborigenes (...). Assim, Pomba-Gira € uma entidade nascida das crencas populares e
de restos da historia das religioes antigas” (FARELLI, 2001, p. 25)
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tanto pelo uso quase que generalizado da maior parte dos autores mencionados, quanto por
uma preferéncia estética (pois como na maior parte das vezes escrevo pombagira no plural, o
hifen prejudica a sonoridade da palavra), mas, confesso, gostaria de optar por escrever
“pomba-gira” em respeito a construgdo e a criatividade da oralidade. Noto que a elaboragéo
do hifen que separa os termos permitiu que novos significantes ganhassem territorio: “pomba”
e “gira”.

Nas falas de Beatriz, hoje, no templo Mée Guacyara, vemos a presenca de uma “aura”
de Grande Mée, de uma Senhora, representada por um passado, que outrora fora passaro,
pomba. Augras (2004) associa “pomba” a como sdo designadas a genitalia feminina no sul e
masculina no nordeste.

Assim como Moisés do Espirito Santo (1993) evoca que de d yasurh elaborou-se a
“Deusa Siria”, e que “como tudo tem origem no Verbo, passou a ter existéncia (idem, p. 12)”,
também levanto aqui a questdo de que, independentemente da “verdade” da elaboragao do termo,
mais interessante € o que ele provoca hoje, no que se transformou e os sentidos que desperta.

As corruptelas, as mudangas, a dinamicidade da espiritualidade exprimem criatividade
e podem refletir uma necessidade de re-significacdo, de atribuicdo de novos sentidos: “A
forma das palavras contribui a revelar seu conteldo na mesma medida de que as
particularidades corporais dos individuos contribuem a sugerir sobre sua histéria e seu
temperamento.”® (BRILL, 1991, traducéo nossa, p. 127).

Jacques Brill (1991) afirma que a continuidade do mito, bem como a plasticidade e a
dinamicidade de como sdo compreendidos e imaginados devem ser pensados também em
funcdo de uma certa “adaptacao”:

As significacbes das quais se revestem as figuras dos mitos [de Lilith]

testemunham o seu esfor¢o para ajustar reciprocamente a estabilidade de sua
natureza e as modificacBes de sua estética. Entdo, sua plasticidade e sua

173 « La forme des mots contribue & révéler leur contenu au méme titre que les particularités corporelles des
individus contribuent a suggérer leur histoire et leur tempérament » (BRILL, 1991, p. 127)
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autonomia conferirdo aos personagens miticos 0s caracteres ao mesmo
tempo de vestigios, de testemunhas e de profetas (BRILL, 1991, p. 10,
traduco nossa). "

As palavras sdo capazes de engendrar fendmenos religiosos e eclodir ritos, de maneira
que “pomba” e “gira” conferem novas interpretagdes a imagem da pombagira. Nao por acaso
trocou-se “o” por “a”, transformou-se masculino em feminino e, dentre tantas possibilidades,
a “pomba” apareceu como palavra destacada.

Mas a impossibilidade de historicizar deve-se também a magnitude da dinamicidade
da transmissdo oral e, por isso, ressalto mais uma vez, que nao busquei essas inspiracdes de
deusas fenicias, assirias, gregas ou catolicas para comprovar a elaboracdo do culto. Minha
investigacdo se propde a sugerir a possibilidade de a sexualidade e o erotismo da pombagira,
bem como indmeros outros aspectos, provirem também dessas ascendéncias ainda mais
remotas, seculares e quicd milenares, haja vista as crencas que carregavam as ciganas e
feiticeiras além-mar.

Apesar da interdicdo’”, de alguma maneira, as praticas e os sentidos vividos nestes
cultos arcaicos permaneceram e parecem ter se propagado via feiticeiras, ciganos (que
transitavam entre Oriente e Ocidente) e por caminhos outros que o imaginario oferece e
provavelmente nunca conhecamos por completo. Para além dos discursos de saber
propagados em nome da verdade, nas reminiscéncias do marginal, o popular parece ter
resistido e conservado o seu erotismo e a sua magia subversiva. Algo das pombagiras de hoje
parece emanar e reviver algo dessas deusas de antes, dessas feiticeiras, dessas ciganas e,

também, desses orixas.

174 «les significations dont il revét les figures de ses mythes témoignent de son effort pour ajuster
réciproquement la stabilité de sa nature et les modifications de son décor. Alors, leur plasticité et leur autonomie
conféreront aux personnages mythiques les caractéres a la fois de vestiges, de témoins et de prophétes » (BRILL,
1991, p. 10).

1> Se hé4 a necessidade da repressdo, é porque existe algo que deve ser contido, é a confirmacéo de uma forca
contraria que incita Foucault (2001) a dizer que existem dispositivos de saber e poder, de verdades e prazeres

que “nao sdo forcosamente secundarios e derivados; e que a repressdo ndo é sempre fundamental e vitoriosa”
(FOUCAULT, 2001, p. 71).
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Avancando um pouco mais na “cronologia”, também achei curioso pensar que talvez
ndo por acaso 0 champagne seja a bebida por exceléncia das pombagiras. Trata-se de uma
bebida tipicamente francesa e associada ao luxo, ja que na Franga, o champanhe “Brut”, tal
como o conhecemos hoje, era uma “novidade” para poucos ainda no fim do século XIX.

Vale ressaltar que a partir ndeste periodo até 1940, um grande contingente de mulheres
francesas (ou ndo, mas assim o diziam) chegaram nas cidades portuarias brasileiras. Eram
trazidas ou imigravam por vontade propria, aspirando ao progresso que exalava o pais na
época. As promessas nem sempre condiziam com a realidade e muitas passam a ocupar
posigoes de “prostitutas de luxo”, uma op¢ao para os senhores que ndo queriam se deitar com
as negras (MENEZES, 2009) .

Flertando, tangenciando, invadindo ou mergulhando no universo
multifacetado da prostituicdo, cada uma dessas mulheres, a seu modo e em
tempos diferenciados, trilharam alguns dos caminhos possiveis aquelas que,
por opgdo ou necessidade, colocavam-se a margem dos papeis femininos
socialmente aceitos (MENEZES, 2009, p. 232).

A autora apresenta em seu texto como as zonas de meretricio participavam dos
cenarios da cidade do Rio de Janeiro a ponto de a prostituicdo tornar-se uma questdo de
politica publica para intervencdo nas leis de imigracdo (MENEZES, 2009). Havia os que
representavam o Rio de Janeiro da época como uma “zona de meretricio a céu aberto”, ja que
o contingente de mulheres era proeminente e mais do que as “mulheres de familia”, eram
essas as que circulavam pelas ruas, pelos restaurantes, comércio e areas de lazer.

Como é de costume, a umbanda capta os ditos e o que é vivido pelo sujeito e, ainda
que marginalizado, ou talvez, posto que é marginalizado, é incluido no sagrado. E possivel

que, condensando todas essas ascendéncias, as pombagiras comegam a ser incorporadas no

inicio do século XX, época em que se assume consenso sobre a elaboracdo da umbanda. Neste

76 Nem todas conquistavam o posto de “luxo”, havia as chamadas “escravas brancas”, mulheres que recebiam
promessas de emprego ainda na Franga, mas chegando ao Brasil, eram confinadas em prostibulos, ou nos
reconhecidos cabarés e casas de espetdculo, ambientes decorados com a mais fiel inspiracdo francesa
(MENEZES, 2009).
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sentido, é provavel que tenham captado também essa aura de “cabaré francés” que circulava
nos espacos urbanos para vestir muitas de suas pombagiras.

Com efeito, hd em muitas o porte de cortesds, mas ha ainda algo mais do que apenas
as roupas e o champanhe: é o sentido que se atribui a estes significantes que as fazem ser
pombagiras. Digo isso porque essas “prostitutas francesas” exalavam ares de mulheres
ousadas, inteligentes, que conseguiam conquistar homens e dinheiro, eram sedutoras,
sensuais, inspiravam liberdade, mas apesar de tudo, ocupavam uma condi¢cdo marginal.

Parece-me ainda que, mais do que isso, qualquer forma de feminino transgressivo
poderia ser personificado e incorporado como pombagira. Ndo sdo apenas as prostitutas, sao
também mulheres que foram amantes de homens casados, bruxas, feiticeiras, ciganas,
professoras (1), e, ainda, configuragdes mais recentes que surgem a cada dia, como gueixas,
lésbicas, “cangaceiras” e “aborteiras”.

Por isso, ao colocar a pombagira com roupas de prostitutas, os umbandistas nédo
difamam nem a pombagira nem a prostituta, mas exaltam as qualidades que deveriam ser
cultuadas. Poderiamos até pensar que as vestiram com uma roupagem do discurso patriarcal e,
posto que expressam erotismo em suas performances, foram relegadas ao prostituido. Mas
antes de tudo, penso ser preciso reconhecer que a umbanda transgride a “normatividade”
justamente no momento em que, ao inves de degradar e difamar, passa a cultuar as
pombagiras com ilustre destaque.

Como veremos ao longo deste trabalho, de marginalizadas, essas vivéncias passam a
ser possiveis, pois na performance da incorporacdo, exibe-se a possibilidade de elaborar
experiéncias e € atuado no sagrado o que se vive no cotidiano. Mas antes de qualquer anélise
precipitada, é preciso esclarecer que a permanéncia de elementos secularmente reverenciados
no sagrado ndo indica a priori qualquer “essencializagdo”, evidéncia arquetipica, nem mesmo

indica que o que permanece € o “mesmo”. E importante deixar claro que com a elaboragao
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deste capitulo, ndo ¢ minha intengdo apresentar bases ‘“histéricas” para um “auténtico”
feminino pré-patriarcal.

Longe disso, também ndo busco um feminino “pré-cultural”. ESse recurso a uma
feminilidade original ou genuina parece mais um “ideal nostalgico” que rejeita a demanda
contemporanea de abordar a tematica de género como uma elaboracdo complexa (FINE, 2008).

E verdade que em alguns momentos pensava ter ido muito longe, buscando referéncias
gue me levavam até o Paleolitico para pensar um possivel matriarcado que comportaria a
hipdtese de reminiscéncias de Grandes Deusas no que enxergamos (ou sentimos) hoje nas
pombagiras. Mas, como o diz Devereux (1990, p. 13): “O verdadeiro problema é menos a
“realidade” historica do matriarcado que os mitos parecem pressupor do que a origem latente
,’177:

do mito

Naturalmente ndo ha necessidade alguma de supor que Cenis-Ceneu tenha
sido uma pessoa real e, se fosse real, que as aventuras e atitudes que o mito
Ihe atribui fossem reais. Acredito apenas que em geral 0s mitos representam
a projecdo de insights egodisténicos, que sdo ao mesmo tempo fortes demais
para poder ser recalcados e penosos demais para que o apliguemos a nés
mesmos. O que chamo de “posi¢ao mitopoeica” parece ser a seguinte: “Isso
¢ a verdade — mas isto ndo aconteceu a mim mas a qualquer outra pessoa”.
InvencBes como essas sdo aceitas pela audiéncia e sdo em seguida
transmitidas a geracdo seguinte, porque o inconsciente de quem escuta (ou
&) o mito faz eco ao conteldo latente do mito, enquanto o contetido
manifesto do mito — o fato de que aquilo que se escuta (ou I€) € um mito -
permite a quem o escuta (ou |&) ndo aplicar a si mesmo o insight em questdo
(DEVEREUX, 1990, p.240-241).

Mais do que a realidade histérica, da origem, do fato primeiro, séo os leves tragos dos
caminhos que o imaginario percorreu ao longo dos séculos que nos oferece o territério a ser
trabalhado. Se o que as pombagiras sdao hoje é tambémn o que permaneceu, € porque é

preenchido de significado.

77 «(_..) lendas e mitos carregam informacdes tdo relevantes e fundamentais quanto os dados da historia factual”
(AUGRAS, 2009, p. 41).



5. MULHER OU ESTATUA:

0 que a razao nédo pode dizer

Agora, agro censor, hdo de os meus labios,
duras verdades trovejando em verso,

fazer de v0s, o0 que a razdo ndo pode,
-mulher ou estatua!

(.)

Ouvi!- ndo éreis bela — nem minha alma
Vos amou, que um modelo de virtudes,
-um sublime ideal- amou somente;

V6s o ndo foste nunca.
(Gongalves Dias — Palinddia)
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Por mais que todas essas cores quentes com curvas sinuosas e balangos sensuais
evoquem muito instantaneamente uma assuncéo da feminilidade quando nos deparamos com
pombagiras, é preciso dizer que essa percepcdo foi construida ao longo do trabalho, pois néo
havia esta constatacéo a priori.

Pelo contrario, antes do meu encontro com as pombagiras, estava imbuida da literatura
que me revelava que esta famosa entidade reflete muito mais uma ambiguidade em relacdo ao
género. Distante da mae e muito mais proxima da imagem da “outra”, da amante, a pombagira
ocupa um lugar que ndo se associa primordialmente ao matriménio ou a reproduc¢do.O
erotismo, a sua ligacéo a rua e a cobranca por favores prestados, contribuiriam para que esteja
associada a imagem de prostituta (AUGRAS, 1989; BIRMAN, P.,1995; MEYER, 1993;
PRANDI, 1996; SANTIAGO, 2001; TRINDADE, 1985).

Discute-se ainda que a sua ligacdo a rua lhe atribui caracteristicas de forga,
agressividade, liberdade e autonomia que séo socialmente reconhecidas como caracteristicas
masculinas. Refere-se que essas caracteristicas remetem a ideia de oposi¢do entre “casa” e
“rua”, tratadas por Da Matta (2000) como categorias socioldgicas que nao se restringem a
espacos geograficos, pois mais do que isso seriam “entidades morais”. Nesta perspectiva, a
“casa” ¢ da ordem do privado, da familia, de individuos de nome, da “direita” (seja em
relacdo a orientacdo politica ou a cosmologia umbandista), e, via de regra, territorio
“feminino”, do lar. J& a “rua”, ¢ da ordem do publico, de individuos anénimos, da “esquerda”,
territorio “masculino”, do trabalho (PRANDI, 1996; SANTIAGO, 2001; TRINDADE, 2000).

Assim, as pombagiras teriam em si os dois sexos bem representados (BIRMAN,
P.,1995; CAPONE, 2004; MONTERO, 1985; SANTIAGO, 2001). Atesta-se a feminilidade
explicita das pombagiras a partir de atributos como a seducéo e a vaidade, ao mesmo tempo

em que se atribui ao género masculino caracteristicas como “forga” e poder:
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No mundo de representacdes tecido sobre a pombagira, essa sedutora mulher
surgird com um temperamento autoritario, independente, valente, agressivo,
audaz, conquistador, poligamo, infiel e ativo, atributos que no contexto
brasileiro, tornam-se representativos da nogao de “virilidade” (CRUZ, 2007,
p. 180).

A autora complementa:

Observamos que tal atributo acaba por inseri-la numa situacdo ambigua com
relacdo ao eixo classificatorio construido em torno das no¢es de homem e
mulher, fato que torna a sua figura repleta de ambivaléncias e, por
conseguinte, dotada de poder (CRUZ, 2007, p. 181).

De fato, é essa aparente “ambiguidade” que salta aos olhos a primeira vista e, por
algum tempo, admito que buscava os elementos da entidade que ilustrassem esta ideia. No
entanto, foi escutando as proprias pombagiras que percebi que elas préprias ndo sdo outra
coisa do que o “feminino” para aquele contexto.

Sinalizo ainda que no mesmo momento em que me encontrava com 0O campo
umbandista, buscava fontes tedricas que me auxiliassem a copreender esse universo. Foi neste
sentido, como ja o disse, que encontrei a antropologia e, dentro desse dominio, o vasto suporte
tedrico no campo das teorias de género, que avancaram consistentemente ao oferecer grande
respaldo para que ndo essencializemos o que entendemos por feminino, masculino ou
qualquer outra elaboragdo que possa surgir.

A categoria “género” possibilitou justamente explicitar que os significados simbolicos
associados as categorias “mulher" e "homem" ou “feminino” e “masculino”, assim como as
relacOes estabelecidas entre eles, sdo socialmente construidas e ndo deveriam ser consideradas
da ordem do “natural”, do universal ou da predeterminagdo (MOORE, 1997). Ou seja, ndo ¢é
por ser “dotada de poder” que a pombagira deve ser associada ao masculino.

Alicercada pelo respaldo tedrico oferecido pelo desenvolvimento do debate acerca de

género e sexualidade, pude perceber que era de fundamental importancia que me posicionasse
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no sentido de perceber o que de fato as pombagiras me enderecavam, como se “diziam”, € nao

apenas em que categoria eu poderia melhor encaixa-las.

5.1. Uma breve perspectiva cronoldgica do debate

Durante certo periodo, os estudos sobre as mulheres buscavam, primeiramente,
“desessencializar” a “mulher”, elaborando o conceito de género para que a conformagao
bioldgica ndo determinasse os significados “sociais” atribuidos ao sexo.

Os primeiros passos nos estudos acerca da categoria de género surgem com a
publicacdo de Segundo Sexo, obra de Simone de Beauvoir (1967). Logo na primeira pagina, a
autora polemiza com a frase: “Ninguém nasce mulher: torna-se mulher” (BEAUVOIR, 1967,
p. 9). E complementa que nao ha nenhum destino predeterminado para a forma que a “fémea
humana” assume na sociedade, sejam eles biologicos, psiquicos ou econdmicos.

A autora dialogava diretamente com Freud, que, apesar de poucos dizerem, antecipou
a feminista ao também desvincular a “mulher” de sua condi¢do biologica e passa a falar de
um “tornar-se mulher”.

Freud também antecipou uma separacao entre 0 sexo e 0 género (apesar de ndo valer-
se deste termo) logo no inicio do século XX, ou seja, bem antes da onda feminista que surge
com maior vigor a partir dos anos 50. Mas por mais que tenha se esfor¢cado em dizer que a
sexualidade ndo se atém ao corpo bioldgico, retirando a sexualidade do plano da genitalidade,
havia um cunho biologizante e evolucionista que escapava.

Parece ser sobretudo a questdo da centralidade do falo na estruturacdo psiquica
(repercutindo na ideia da “inveja do pénis”) e da maternidade como destino da feminilidade

“normal” que residem os maiores objetos de criticas a psicandlise freudiana no tocante ao
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feminino®”®. E neste sentido que apesar de o desenvolvimento da psicanalise ter caminhado
paralelamente ao movimento feminista, poucas vezes se chegou a debates amistosos.

Em contrapartida ao discurso psicanalitico, Simone de Beauvoir (1967) reivindicava
outros destinos a mulher e buscava dar voz ao “segundo sexo”, que ndo era apenas a oposi¢ao
ao masculino.

A frase de que “ninguém nasce mulher, mas torna-se mulher” delineou o percurso do
tedrico feminista assim como tudo o que tocava a diferenciacdo sexual nas ciéncias sociais,
pois provocou um deslocamento da naturalizacdo da condicdo feminina.

A preocupacdo centralizava-se em primeira instincia em diferenciar “sexo” feminino e
masculino — referindo-se aos aspectos anatdmicos, naturais e universais — de “género”, que
implicariam numa construcao social. Esta distincdo mostrou-se crucial para o desenvolvimento da
analise feminista nas ciéncias sociais, buscava-se contestar os sentidos associados a “mulher” que
naturalizavam e determinavam o0s papeis sociais femininos, como por exemplo, a maternidade
como Unico destino possivel (ENGELS, 2003; MOORE, 1997). Assim, foi reivindicada voz de
resposta ao corpo feminino, que se resguardava entre as paredes do lar'”®.

Varios estudos passaram a denunciar o siléncio que se instalou por muito tempo no
corpo feminino, siléncios inscritos na construcdo do pensamento simbélico da diferenca entre
0s sexos e reforcados por discursos medicos, religiosos e politicos (FOUCAULT, 2001;
PERROT, 2003). A concepc¢do do feminino ligado ao recato, ao pudor, a passividade, ao
comedimento dos gestos, dos olhares e das emocdes, passa a ser visto como construcdes que
espelham o olhar do masculino patriarcal sobre o corpo feminino.

Neste percurso, as inimeras teses sobre a sexualidade e a diferenciacdo sexual

trouxeram perspectivas variadas, mas abriram mais as portas do que as definiram. O corpo

178 adiante o debate com a psicanalise sera melhor aprofundado.

% Note que me refiro, sobretudo, ao desenvolvimento teérico que abordou a experiéncia de mulheres norte-
americanas e europeias. A especificacdo ndo esgota a possibilidade de combater o argumento, mas denuncia a
dificuldade de generalizar a experiéncia de “mulheres” independentemente de seu lugar, sua condigdo
econdmica, escolaridade, enfim.
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feminino entrou em debate quanto a sua funcdo prioritariamente maternal ao mesmo tempo
em que se abriu a possibilidade de desconstruir a “identidade feminina” relativa a sentidos de
natureza para além da histdria, do tempo, do género e do espaco (ENGELS, 2003).

Evidéncias etnograficas demonstraram a amplitude de sentidos assumidos pelas
categorias "mulher” e "homem™ em diferentes contextos culturais, justificando claramente
que as diferencas bioldgicas entre os sexos ndo poderiam ser baseadas em regras universais
para definicdes sociais.

No panorama das teorias de género, Joan Scott (1988) foi um marco nos classicos dos
estudos de género ao ampliar a questdo e propor conceber género como uma “categoria util de
analise” em qualquer campo dos estudos sociais, € ndo apenas para os estudos feministas.
Ancorando-se em Derrida e seguindo uma corrente pds-estruturalista, a autora coloca em
cheque dois termos que, para ela, foram construidos numa ficgdo discursiva calcada na ilusao
da “verdade” e do sujeito auto-centrado: identidade e experiéncia.

E buscando desmascarar as operagdes textuais do poder para atribuir voz aos “sem
poder”, que Scott (1988, 1990) propde substituir as categorias “mulher” e “classe” (tanto
utilizadas nos anos 80) para “género”. A autora abrange o debate sobre género ao ressaltar a
importancia de pensar esta categoria em seu carater relacional e contextual, ou seja, ndo como
uma substancia, mas um ponto de convergéncia das relacdes que a pessoa estabelece no
mundo em que Se insere.

A partir de entdo, os estudos de género ndo mais se restringiam se restringiam apenas a
tematica da “mulher”, foram ampliados e se mostraram progressivamente menos passionais €

mais criticos.



236 | 5. Mulher ou estatua: o que a raz&o ndo pode dizer

5.1.1 A insisténcia dicotdmica

Esta guinada tedrica foi importante para uma compreensdo mais profunda da categoria
de género, bem como para promover transformacoes significativas sobre as possibilidades de
feminino.

No entanto, conforme os estudos “desconstrucionistas” de tendéncia poés-moderna se
propagavam, surgia uma prudente questdo: a necessidade de contestar e re-significar a
separagdo entre “sexo” e “género” (MOORE, 1997) **. Na verdade, uma tendéncia que no
se atém simplesmente & contestacdo da paridade “sexo e género”, mas também a outros pares
de opostos como “mente-corpo”, “publico-privado”, “natural-cultural”, “psiquico-Social”.

O posicionamento frente a esta questdo mostra-se de suma importancia, pois mais
do que preconceitos académicos, ele demonstra a compreensao que se tem sobre 0s corpos
humanos. Portanto, ao separar “sexo biologico” de “género cultural”, as ciéncias sociais se
autorizam a descartar o debate com a biologia'®!, mas a0 mesmo tempo legitimam a
existéncia de “ingredientes” universais, fixos e ‘“naturais”. Assim, perder-Se-ia a

oportunidade de analisar as multiplas formas a partir das quais a biologia interage com a

cultura na producdo do corpo humano.

180 A antropdloga Henrietta Moore (1997) analisa a natureza socialmente construida do sexo e das
diferencas biolégicas contribuindo com as descrigbes de autores que discorrem sobre a questdo,
como é o caso de Errington (1990), que elabora uma nogdo do corpo como sistema de signos e demonstra
como, no modelo ocidental, os genitais sdo signos de outras diferengas internas ao corpo, e que indicam, em si
mesmos, a identidade sexual do individuo. Como fatores “internos” da diferenga sexual, a autora se refere a
cromossomos e hormonios. E em seguida traz as contradi¢oes deste modelo, que ficam muito visiveis em casos
como os de atletas olimpicas que se classificavam como mulheres, aparentavam ser mulheres, mas eram re-
classificadas como homens quando exames clinicos revelavam nao possuirem cromossomos perfeitos. Moore
(1997) retoma este exemplo para enfatizar que até mesmo os fatos supostamente naturais ou biolégicos do
sexo sdo passiveis de interpretacdo e re-interpretacéo

181 No ambito da medicina, os conceitos relacionados ao processo de diferenciagdo sexual tém passado por
grandes modificacOes. Isto se deve principalmente a pesquisas de estudos de casos de hermafroditismo. Apés
sofrerem indmeras acusacdes anti-éticas pela realizagdo de cirurgias para “corrigir” a interssexualidade, a
proposta atual é a de que haja uma conduta individualizada que considere os aspectos culturais, religiosos e
comportamentais envolvidos no processo de diferenciacdo. A medicina tem considerado que se deve perceber
que o estabelecimento da identidade de género é muitas vezes mais maleavel do que se pode imaginar e
resultado de mdltiplas influéncias orgéanicas, tais como 0s genes, horménios e fatores ambientais (SPINOLA-
CASTRO, 2005).
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E por este viés que disciplinas que antes estavam desconexas passam a se fundir na
tentativa de alcancar uma maior coeréncia na compreensao dos fatos sociais ou individuais e
surge a urgéncia por se elaborar uma re-configuracdo do pensamento social (GEERTZ, 1997).
N&o se trata de descobrir charadas para saber quem nasceu primeiro, se a cultura ou a
biologia, ou procurar quem determina quem, se as sinapses ou o0 id. Com o progresso das
ciéncias, temos acesso a investigacbes que nos mostram que cérebro e cultura, corpo e
sociedade, desenvolvem-se juntos, numa dependéncia reciproca (GEERTZ, 2000).

Na mesma perspectiva, mas em dialogo com os estudos da sexualidade, Foucault
(2001) e Laqueur (2001) elaboraram bases epistemoldgicas importantes para a compreensao
do “sex0”, demonstrando que os sentidos associados a esta categoria sdo produtos de
construcdes discursivas. Os autores argumentam, por vias paralelas, que tanto o "sexo
biolégico” quanto o "género cultural” sdo ideias sedimentadas por crencas cientificas,
politicas, filosoficas, religiosas, etc., sobre o que se entende por "natureza dos seres
humanos".

Laqueur (2001) acrescenta que as provas ou as razdes que justificam as compreensoes
sdo sempre marcadas pelo imaginario cultural e reflete sobre a propria binaridade “homem e
mulher”, assim como a afirmacdo das “diferencas sexuais” 2.

Cai por terra a ideia de que sexo € estavel e natural e género socialmente construido,
pois se género € construido em relagdo a um corpo que é sexuado, podemos dizer que o

género também depende de um corpo biologico, ndo? E se sexo seguiria um determinismo

182 5 autor afirma que esta divisdo ganhou “forga cultural” apenas no século XVIII, pois, antes disso, a medicina
galénica concebia apenas um sexo e elegia 0 homem como parametro da perfei¢do anatdmica. J& a mulher era
uma representante inferior e descrita como um homem invertido: seus ovarios eram testiculos internos, a vagina
um pénis interior e o Utero era o escroto. No final do século XVII1, a ascensao da Republica na Europa e a defesa
dos ideais igualitarios perante a justica procuravam justificar as diferencas sexuais e legitimar a crenga de que a
mulher é inferior ao homem e, portanto, incapacitada de exercer tarefas de ordem intelectual, politica ou
cientifica (FOUCAULT, 2001; LAQUEUR; 2001). Com o movimento e a defesa do “jusnaturalismo”, que
defendia que todos os homens eram biologicamente iguais e o deveriam ser também em relacéo a lei, tornou-se
necessaria a busca de afirmativas que justificassem racionalmente as desigualdades. Assim, intensificam-se
esforgos intelectuais de politicos, fildsofos e religiosos para defenderem que todos os homens eram iguais, com
excecdo de alguns "naturalmente inferiores".
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biologico, o género estaria a mercé de um certo “determinismo de significados do género,
inscritos em corpos anatomicamente diferenciados, sendo esses corpos compreendidos como
recipientes passivos de uma lei cultural inexoravel” (BUTLER, 2003, p. 26)? Deveriamos
supor a existéncia de um sexo “natural” e pré-disrcursivo se 0 proprio corpo € uma construcao
gue ndo antecede a marca discursiva de seu género (BUTLER, 2006)?

Judit Butler (2003), filésofa que marca o desenvolvimento das teorias de género no

obra Problemas de Género lancada em 1990, inspirada por Foucault e Derrida argumenta:

Se o carater imutavel do sexo é contestavel, talvez o proprio construto
chamado “sexo0” seja tdo culturalmente construido quanto o género; a rigor,
talvez o sexo sempre tenha sido o género, de tal forma que a distin¢do entre
0 sexo e género revela-se absolutamente nenhuma. Se 0 sexo &, ele proprio,
uma categoria tomada em seu género, ndo faz sentido definir o género como
interpretacdo cultural do sexo (BUTLER, 2003, p. 25).

Ou seja, ndo podemos compactuar com discursos que reificam a ideia de que 0s
homens s&o mais agressivos, mais racionais, mais fortes, mais aptos a liderar, a governar,
mais inteligentes, mais independentes e as mulheres sdo mais sensiveis, mais frageis, mais
emotivas, mais doces, mais passivas, mais dependentes.

Por mais que estas ideias se repitam no senso-comum, é preciso dar espaco para a
contradicdo. E foram justamente os sujeitos que fugiam as normas, as dicotomias, e, que,
teoricamente estariam entre as fronteiras (travestis, transsexuais, hermafroditas,
homossexuais), que “alavancaram” esta discussdo ¢ a necessidade de contextualizar 0 que €
produzido como “verdade”.

Esta retomada que pode ser ja banal e repetitiva , € necessaria para que situe alguns
pontos importantes do meu trabalho, como o fato de optar por entrevistar mulheres, assim
como a correspondéncia ndo tdo Obvia assim entre feminino e pombagira e, sobretudo, que

essa expressdo de feminino, apesar de transgressiva, € possivel e, progressivamente,
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desvincula-se do demoniaco, prostituido ou malévolo, para se configurar simplesmente como

possibilidades de ser.

5.2. Labareda nomeada mulher

E preciso situar que o fato de ouvir “mulheres” (sejam elas “mulheres empiricas” ou
pombagiras) ndo me garante que ougo elaboracdes de “feminino”. O que se entende por
feminino ou masculino ndo precisa ser restrito a “conformagao biologica” 183

Butler (2003) nos oferece terreno consistente para desenvolver este posicionamento.
Nos EUA, o desenvolvimento de sua teoria culminou no que foi chamado de “queer theories”.

A questdo levantada é a de que se trabalhamos com uma posicdo de
“desessencializagdo’, ndo seria um equivoco em nossas analises sociais continuarmos nos
valendo de binaridades e categorias pré-estabelecidas como se fossem dados “em si”?

Busca-se assim, contestar a restricdo as perspectiva de género dadas simplesmente a
partir dos pares homem/mulher, hetero/homossexual, feminino/masculino, e outras tantas,
haja vista a instabilidade e variabilidade destas oposi¢cdes e o proprio carater performatico do
género (BUTLER, 2003).

Atualmente, parece ser 0 movimento que mais contesta a fixidez, a essencializacéo e
universaliza¢do das “identidades” e das categorias sexuais. Logo na introdugao de Problemas

de Género (2003) , a autora deixa claro que busca descaracterizar e atribuir novo significado

as categorias corporais e, para isso, utiliza como estratégia descrever e propor

(...) uma série de praticas parodisticas baseadas numa teoria performartiva de
atos de género que rompem as categorias de corpo, sexo, género e
sexualidade, ocasionando sua re-significagdo subversiva e sua proliferacao
além da estrutura binaria. (BUTLER, 2003, p. 11).

183 £ por isso que, a todo tempo pode-se perceber que me valho dor termos “categoria mulher” , “mulher”,
“homem”, “masculino”,“feminino”, sendo as aspas sempre freqiientes na medida em que busco atestar a
construgdo das categorias e ndo a essencializacdo das mesmas. E claro que as aspas ndo garantem meu

posicionamento, mas sinalizam o cuidado na utilizacéo do termo.
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E acrescenta:

O género ndo é um substantivo, mas tampouco é um conjunto de atributos
flutuantes, pois vimos que seu efeito substantivo é performativamente
produzido e imposto pelas préaticas reguladoras da coeréncia do género.
Consequentemente, 0 género mostra ser performativo no interior do discurso
herdado da metafisica da substancia — isto €, constituinte da identidade que
supostamente €. Nesse sentido, o género é sempre um feito, ainda que néo
seja obra de um sujeito tido como preexistente a obra. (...) ndo ha identidade
de género por trds das expressdes de género; essa identidade é
performativamente constituida, pelas proprias “expressdes” tidas como seus

resultados (ibid., p. 48)

Com isso, busca suspender as teorizacGes a analises que terminam por reificar as
categorias mesmo quando propdem a sua re-significacdo. Ou seja, até se contesta 0s
significados que se atribui a feminino e masculino, mas ndo as proprias categorias. Oras,
seriam elas pré-discursivas? Naturais?

Seria errbneo, penso eu, pressupor que a pombagira seja uma elaboragdo de feminino
apenas porque se apresenta como “mulher”, com saias e bijuterias. Da mesma forma, dizé-la
ambigua por ter caracteristicas masculinas como a forca e o poder, e feminina por
caracteristicas como sensualidade e vaidade é reificar os sentidos associados as préprias
categorias.

Como ja disse, a primeira questdo estabelecida ao longo deste percurso foi um paralelo
entre pombagira e prostituta. Se insisto nisto, é para esclarecer que a associacdo da
pombagira com uma possivel elaboracdo de feminino surgiu enquanto pratica, ndo como
pergunta “pré-fabricada” ou hipotese pré-estabelecida.

Ao longo do meu encontro com o campo, percebi, gradativamente, o qudo era
eloquente a repeticdo da palavra “mulher” , bem como a constatagcdo de que o termo era

associado as pombagiras como equivalentes.

Eu: Como é a Maria Padilha?

MP: Mulher (chama-me desta forma), é a mulher...a mulher mais linda, a
mulher mais trambucada, é a mulher, vamos dizer assim, mais vivida na terra
de vocés, é uma mulher que passou, vamos dizer, de geracdo em geracao,
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porque tenho muito parentesco espalhado por ai na terra de vocés, muito
mesmo.
(Maria Padilha, pombagira da médium Meire).

Ainda ndo estava atenta no momento, mas gragas ao recurso de registro de dados,
percebi que desde minha primeira entrevista com a Maria Padilha do Centro do Pai Benedito,
antes de qualquer coisa, ela se diz “mulher”.

Quando as proprias médiuns diziam sobre suas pombagiras, em primeiro lugar vem a

palavra “mulher”. Na fala de Patricia, ha, inclusive, uma pausa por alguns segundos até que o

significante se repetita associado as suas qualidades.

P: Ela é uma mulher...(pausa).Uma mulher decidida, € uma mulher segura,
ela é uma mulher que sabe falar na hora certa, com as palavras certas, sem
agredir, sem ofender .

(Patricia, médium da pombagira Lingua de Fogo).

No trecho abaixo, vemos que “mulher” € utilizado para que a pombagira possa falar de

minha pombagira, bem como é o pronome de tratamento pelo qual se dirige a mim*®*:

Sete Saias: Vai so conversar, mulher?

M: Isso.

7: Vocé quer que eu te dé6 uma olhada, mulher?

Eu: Eu quero.

(Eu me aproximo dela e ela passa a mdo em meus bracos e maos.)

7: SS5555555555555SSSSS (suspira)..Que nada te atinge, que nada te pega. Que
abra suas portas, te liberta de todo mal olhado, de toda perturbacéo, de todas
as coisas ruins. Coisa rezada, coisa mandada. Que as aguas do
mar...SssSsss555sSSs...sagrada te abencoe. Ssssssss...Aaaaaaaaaaaaaaaai, ai.
Que abra tuas portas e teus caminhos, te dando bastante luz. Vocé esta bem
mulher, mas tem uma mulher que acompanha ela (fala para a mae-de-santo
sobre minha pombagira), viu, uma mulher boa, viu, que te protege muito.
(Entrevista com Sete Saias, pombagira de médium da Tenda Espirita de
Umbanda Pai Benedito)

Neste sentido, 0 que quero ressaltar aqui é que ndo POSSO pressupor que as pombagiras

sejam elaboragdes de feminino nem “feminino e masculino” a priori. A pombagira ndo € uma

184 Nunca ouvi alguma pombagira ou exu chamar alguém pelo nome préprio, mas sempre por “homem” ou
(13 99
mulher”.
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mulher, quer dizer, ndo esta “viva” como suas médiuns, mas ao considera-la como tal, o que
querem dizer estes sujeitos? Por que o termo “mulher” se repete tanto? E, além disso, bastaria
isso para concluir que se trata de uma expressao de feminino?

Talvez, mas ndo pude responder imediatamente. Por enquanto, tornava-se significativo
que o fato de o masculino em nenhum momento surgir associado a pombagira era
significativo para que ndo fosse eu a responsavel de atribuir caracteristicas como “forga” e
“poder” ao masculino.

O salto de “ela ¢ mulher” a compreendé-la como uma elaboragcdo de feminino ndo é
imediato, essa compreensao passa também por uma relacdo que se estabelece com o exu. N&o
porque me filio a uma ideia exclusivamente relacional de que para compreender a pombagira
eu deveria compreender o exu, mas porque esta relacdo foi argumentada por meus
interlocutores ao evocar que pombagira e exu ocupavam os polos “feminino” e “masculino”

(na umbanda) respectivamente.

5.3. Pra que exu quer casa se a pombagira é que mora nela?

Exu mandou fazer uma casa

Com duas portas e uma janela
Pra que exu quer casa

Se a pombagira é que mora nela?
(ponto-cantado de pombagira)

No mesmo sentido em que me dizem, a pombagira ¢ “mulher”, o seu par, seu
corresponde exu, ¢ o “homem”.

Quando a mée-de-santo diz: “Hoje vamos trabalhar as mulheres!”, ¢ porque havera
ritual de pombagira. Com os exus, o contrario: “Vocé esta precisando trabalhar com o teu
homem”, ou seja, “vocé esta precisando incorporar (ou “cuidar’) do seu exu”.

E interessante também ressaltar que sdo as Unicas classes de espiritos que 0s

correspondentes femininos e masculinos tém nomes diferentes: exu e pombagira (BRUMANA,
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MARTINEZ, 1991). No mais, a diferenca se da apenas pela presenca do artigo “o0” ou “a”, como
é o caso de preta-velha e preto-velho, caboclo e cabocla, cigano e cigana, baiano e baiana.

Algumas entidades, como marinheiro ou boiadeiro (até onde eu vi, pois na umbanda
tudo é possivel), ndo possuem correspondentes femininos, possivelmente porque se remetem a
profissbes em que a presenca feminina ndo se figura substancialmente.

Note ainda que entre 0s espiritos de crianga, por mais que existam meninos ou
meninas (com nomes proprios em diminutivos, como Jodozinho, Rosinha, Zezinho,
Mariazinha, etc), sdo tratados como “cosmes” ou “erés”, ndo ha nem mesmo a presenga do
artigo, como se a marca da diferenciacdo sexual fosse ainda menos explicita.

Vale notar que uma médium pode ter uma preta-velha e um caboclo, e ndo ter um preto-
velho e uma cabocla. Ou seja, a preta-velha pode ocupar o lugar das linhas de preto-velho, o
caboclo ocupa o lugar da linha de caboclos, mas uma médium, em geral, tem exu e pombagira.

Certamente héa diferencas entre um preto-velho ou uma preta-velha, mas nao imagino
que sejam tdo explicitas como em exus e pombagiras, de maneira que parece haver na
“esquerda” uma implicacdo mais acentuada na diferenciacdo do género do que em outras
entidades do pantedo, o que também parece estar atribuido a uma presenca forte da
sexualidade e do apelo ao corpo em ambas as entidades.

E interessante notar que os simbolos de exu sdo geralmente objetos falicos (tridentes,
punhais), quando ndo explicitamente esculturas em formatos de pénis (mais presentes em

casas de candomblés)*®®

. As pombagiras sdo também intimamente associadas a sexualidade
do sujeito, mas tambeém a significantes do corpo de uma mulher e dos objetos concretos que
se associam ao que é da ordem do feminino, como como suas tagas ou suas rosas vermelhas

(WALKER, 1988) 8¢,

185 Vale lembrar que também os chifres que os exus ganham em sua versdo umbandista, poderiam ser
simplesmente associados ao diabolico, mas entre os animais, os chifres sdo simbolos de virilidade, e quanto
maior o chifre, mais “forte” & o macho.

186 No capitulo seguinte aprofundo justamente a questdo dos elementos utilizados pelas pombagiras.
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19. Taca de pombagira com morango e. 20. Freqlientadora do ritual.
pétalas de rosas

21. Mesa de festa de pombagira 22. Médiuns incorporados com exu e pombagira em
ritual
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Médiuns e entidades dizem-me que assim como € necessario para 0 bom
desenvolvimento de um centro de umbanda trabalhar a esquerda e a direita em equilibrio,
também é importante equilibrar as forcas de exu e pombagira: masculino e feminino.

Em todos os centros a complementaridade foi evocada, mas € curioso notar que foi
exatamente no terreiro de Adilson (pai-de-santo que nao incorpora pombagira), que essa
constatacdo foi exaltada. Na elegancia de um “gentleman”, seu exu Sete Giras me seduziu a
conhecer ndo apenas as pombagiras de seu terreiro, mas também os exus.

Suas entidades alertaram-me que ambos existem em rela¢do: “Onde tem um exu, tem
uma pombagira” (Exu Sete Giras). Seu Exu Pirata também complementa: “a pombagira ¢ o

estimulo e 0 exu € a virilidade (...)N&o ha virilidade sem estimulo”.

(...) tem pombagira da praia, pombagira das almas, pombagira da
encruzilhada, pombagira da mata, da cachoeira, da calunga, cigana, como ha
também nos exus, mas ta sempre ligada ao exu...pra se formar, Exu, o viril, 0
vigor, pombagira, o desejo, o estimulo, entdo ta sempre ligado, onde tiver
um exu trabalhando, tem sempre uma pombagira. Onde tiver uma
pombagira, tem realmente o Exu (Sete Giras, exu do pai-de-santo Adilson).

Enquanto me fala sobre a complementaridade entre ambos, Exu Pirata me apresenta a
diferenca por meio dos gestos, juntando suas maos, mas com faces viradas de costas uma para
aoutra.

N&o se nota uma hierarquia, supervalorizacdo ou subestimacéo de nenhuma das partes,
percebe-se que feminino e masculino se equiparam ainda que na afirmacéo de suas diferencas.
E claro que isso pode variar de um terreiro a outro, o que depende da configurac&o hierarquica
que se estabelece e, imagino, da dificuldade ou habilidade de os sujeitos exercerem e atuarem
femininos e masculinos, mas nos terreiros que pude investigar, ambas as divindades
diferenciam-se ainda que permanecendo em pé de igualdade.

Por isso, exus e pombagiras sao interessantes interlocutores para pensarmos como a

diferenca pode ser articulada fora do eixo da hierarquia e da inferioridade.
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Fogo:

Alias, mesmo a famosa “for¢a” das pombagiras foi percebida em sua singularidade:

Ao contrario do que as pessoas acham, ndo é s6 problema amoroso, sao
todos os tipos de problemas como qualquer outro exu. E uma forca que é
feminina, mas é exatamente como um exu, ndo tem diferenca (Maria
Padilha, pombagira de Meire).

O mesmo foi evocado por Patricia, médium que incorpora a pombagira Lingua de

(...)entdo eu acho que elas (pombagiras) vém trabalhar isso, o individual de
cada um. E muito a forca feminina, 16gico; que é vista como uma forca fraca
na nossa sociedade, uma mulher sempre vista como mais fraca, pode ser que
até fisicamente, sim, mas o que elas buscam, é mostrar o contrario, muito
pelo contrério, que a mulher é mais forte do que o homem, ela aguenta dores
que os homens ndo aguentam, elas conseguem organizar e elas conseguem
conquistar as coisas fora da forga que geralmente os homens conseguem...

A “sua” forga ¢ associada ao feminino, uma for¢a diferente da que opera o exu, mas

“tao forte quanto”, sinalizando uma compreensdo de feminino distante da fragilidade e da

passividade.

Acrescento ainda que ndo ha uma correlacdo direta entre exus e pombagiras a homens

e mulheres no referencial do sexo bioldgico, mas a masculino e feminino, respectivamente.

No entanto, como os significantes deslizam para 0s corpos, no espaco do terreiro, percebo que

surge da relagéo entre as divindades do sagrado um espelhamento na relagédo vivenciada entre

homens e mulheres.

Apresenta-se, assim, que a pombagira é o feminino, é forte, tem poder, mas com base

numa especificidade: uma “forca feminina”, uma “forca fora da for¢a masculina”.

E valido ainda frisar que apesar de a pombagira enunciar “mulher” e haver de fato uma

intima relacdo entre a divindade e as “mulheres”, os homens ndo se excluem dos territorios

“pombagirescos” tanto em consulta como quando incorporados.
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Por isso mesmo, as pombagiras sdo sujeitos especialmente Uteis para analises de
género, visto que ao mesmo tempo que homens e mulheres podem incorporar esta divindade
feminina, esta incorporacao suscita questionamento na interacdo com a sexualidade do sujeito,
mas nao se determina exclusivamente pela “conformagado anatémica”.

E preciso situar que foi uma opgdo entrevistar pombagiras incorporadas apenas em
mulheres, pois apesar de a incorporacao de pombagiras por homens ser um assunto fascinante,
foi muito bem explorado (BIRMAN, P., 1995; BOYER, 1993; HAYES, 2008; WAFER,
1991; SANTIAGO, 2001; TEIXEIRA, 2004; CRUZ, 2009), e, comumente leva-nos a uma
analise centrada a questdo da orientacdo sexual dos médiuns em virtude da incorporacdo das
pombagiras.

Era disso que buscava escapar, pois as crengas ou praticas sao varias: “homens nao
incorporam pombagiras”, “homens ndo possuem pombagiras”, “homens que incorporam
pombagiras sdo homossexuais”, ou que ndo ha nenhuma relagdo entre homem incorporar ou
ndo pombagira com a sua orientacao sexual.

Presume-se que todas as mulheres (no referencial de sexo bioldgico, se é que posso
dizer assim) tém pombagira, mas nem todos os homens. No entanto, ndo ha regra para isso, 0
que, como sempre, varia de acordo com o terreiro. Entre os terreiros que analisei, cada um
pensa e age de uma maneira, refletindo a multiplicidade do discurso umbandista.

Vale acrescentar que médiuns mulheres podem e devem incorporar divindades
masculinas em todos os terreiros, €, principalmente, o0 seu exu, a restricdo que possa haver é
na via contraria. Mas ndo busquei debrucar-me sobremaneira sobre essa questéo, pois apenas
isto, por si sO, poderia render a totalidade do meu trabalho.

De fato, em todos 0s centros que pesquisei, é nitido como as pombagiras trabalham
mais especificamente com o que ¢ da ordem da “mulher”, sendo percebidas, como o ¢ no

Casa Mae Guacyara, como uma “advogada das mulheres”. Foi neste sentido que, desde o
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inicio, busquei entrevistar mulheres. Sei que se tivesse ampliado a questdo para abordar
homens, talvez pudesse ter colhido dados diferentes.

Talvez um dia o faca, ou talvez outra pessoa tome a frente, mas sabia que ao ampliar o
conjunto de interlocutores, fatalmente cairia ndo apenas na questdo da orientacdo sexual, mas
também na interessante comparacdo que poderia surgir da incorporacdo da pombagira e as
possiveis diferencas dependendo do sexo do médium.

Mas este ndo era meu desejo. Queria ouvir aquelas mulheres e sair do registro da
homossexualidade, da comparacdo entre sexos, das relacdes de poder, de classes ou da
associacdo entre género e aptidao a possessao, tematicas, como dito, ja bastante exploradas.

Nem mesmo a analise relacional entre exus e pombagiras transformou-se no cerne de
meu trabalho. Quando o Exu Sete Giras convidou-me a incluir também a sua “categoria” em
minha pesquisa dado o carater relacional dos termos (um exu um tanto quanto estruturalista
dizia minha banca de qualificacdo de mestrado), pensei que seria interessante fazé-lo.

Mas “pra que exu quer casa se a pombagira ¢ que mora nela?”. Para mim, ndo era
suficiente a proposta de me ater especificamente na estrutura relacional. Existe algo que se diz
sobre feminino que parece estar para além da “complementaridade”, da oposi¢ao e da contra-
posi¢do do masculino. Alias, é justamente a perspectiva relacional que parece ter ofuscado o
que se apresenta como feminino.

Mas ndo sera neste paragrafo que esta ideia se esclarecerd, mas ao longo de todo o
texto até a ultima pagina, assim espero. O meu trabalho é ouvir e refletir sobre o que aqueles
sujeitos dizem, e este “dizer”, é preciso pontuar, ndo se esgota no verbal e objetivo “ela € uma
mulher” ou “ela ¢ o feminino”.

A esse repspeito, no texto com o sugestivo titulo “Se “mulher” é s6 uma categoria sem

contetido por que eu tenho medo de voltar sozinha & noite? **", Laura Lee Downs (2008)

187 « Si “femme” n’est qu’une catégorie sans contenu, pourquoi ai-je peur de rentrer seule le soir? ».
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afirma que por vezes a perspectiva relacional se apega demasiadamente na estrutura
linguistica dos termos e a um mundo em que a identidade deste termo emerge somente a
diferenca de outros, um mundo “linguisticamente ordenado” (DOWNS, 2008, p.58).

Para ela, o resultado desta escolha metodoldgica €, “sans surprise”, um interesse maior
pela concepgdo de género como metafora de poder do que como “relacdo social vivida e
dindmica (...). O sujeito desaparece completamente, reduzido a ndo ser mais do que a unidade
ficcional de um caleidoscopio de fragmentos identitarios” (DOWS, 2008, p. 59, traducédo
nossa) 8.

Efetivamente, noto que na maior parte dos estudos, pouca atencao se deu ao que dizem
as “proprias” pombagiras. E preciso reconhecer que essas divindades tém voz, dizem -e
muito!- por atos, estética e palavras. Por que ndo escuta-las?

N&o apenas por ndo se basearem em estudos contemporaneos sobre as teorias de
género, mas talvez por essa questdo, por ndo ouvir o que as proprias divindades tém a dizer é
que se percebeu a “for¢a” da pombagira como atributo masculino de seu género, refletindo
apenas o olhar do pesquisador sobre o0 que é a pombagira, mas ndo do ponto de vista nativo.

Trata-se de uma posicdo responsavel de escuta ao que é dito pelo campo e em
consonancia com o que propdem atualmente ndo apenas as teorias de género, mas também em
coeréncia com 0 posicionamento etnopsicanalitico, ja que por esta perspectiva, cabe ao
pesquisador acolher a maneira como aqueles sujeitos se percebem e se constroem.

Ali se vivem verdadeiros sistemas conceituais ndo redutiveis aos sistemas racionais
dualistas (NATHAN; STENGERS, 1995), mas também n&o se trata apenas de crengas, trata-
se de compreender os conflitos e suas resolu¢fes com base em substratos que a prépria cultura

oferece. Se o fendbmeno fala por ele mesmo, por que nao ouvi-lo?

188 « relation sociale vécue et mouvante (...) Le sujet concret disparait complétement, réduit a n’étre plus que
I’unité fictive d’un kaleidoscope de fragments identitaires » (DOWNS, 2008, p. 59).
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A0 menos € 0 que me revelam esses terreiros, essas pombagiras, essas mulheres. Nao
arrisco uma generalizacdo, pois incorreria no mesmo equivoco. Mas o préprio posicionamento
de Butler (2003) bem como a prerrogativa basica da etnopsicanalise como acolhimento a
alteridade “longe de nos fechar em uma monocultura, nos abre ao universal através de
situagdes que sdo sempre singulares” (LAPLANTINE, 2007a, p. 20, traducdo nossa) *.

E preciso deixar claro que ndo posso transpor, no entanto, a pombagira a uma mulher
no referencial do sexo bioldgico e “vivo”, pois a propria metafisica nos impede de fazé-lo. Por
mais que as proprias digam terem tido uma vida, hoje se dizem “espiritos”, e como ‘““guias
espirituais” , “deusas” e etéreas que sdo, serdo concebidas como sujeitos diferenciados, mas

ndo de “carne € 0ss0”.

(...) doravante ha que se distinguir simultaneamente o deus e o feminino
como matéria de especulagcdo, como ponto de partida de devaneios para a
cidade dos homens (LORAUX, 1990).

Mas retomo que ndo é por acaso que se pronuncia com eloquéncia que a pombagira é
“uma mulher”, bem como que ela seja tdo procurada por mulheres € que a pombagira ¢ a

“feminilidade” de uma mulher, como repetem minhas interlocutoras.

Lingua de Fogo: Conquistei a todos. Nem todos podiam ser meus, mas eu
conquistei.

Eu: Por que ndo podiam ser seus?

Lingua: Porque eram de outras.

Eu: E isso que te faz uma pombagira?

Lingua: Nao! (sem titubear, responde de forma assertiva)

Eu: O que é?

Lingua. O que faz? Eu conhecer muito bem uma mulher. Fui mulher em
todas elas (vidas), usei da maneira que eu quis...a minha energia. Nao
agradei muitos, mas agradei muitos também.

Eu: Como é uma mulher?

Lingua: Vocé ndo me vé? E o que eu sou.

189 « loin de nous enfermer dans la monoculture, nous ouvre a I*universel a travers des situations qui sont
toujours singuliéres » (LAPLANTINE, 2007a,p. 20)
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Neste trabalho a pombagira parece se configurar como uma possibilidade de
elaboragdo de feminino que difere das “tradicionais”, mas parece evocar 0 mundo que se Vive.
Ou seja, se vivenciamos novas experiéncias de cotidianidade na relacdo entre homens e
mulheres, se a maneira como pensamos homens e mulheres ou vivenciamos 0 que
entendemos por masculino e feminino em nossos corpos, 0S espiritos vao expressar essa
mudanca e cabe a nos percebé-las.

Ora, séo elas que dizem que a forca da pombagira é feminina, refletindo que, naquele
contexto, o feminino pode ser pensado no registro da “for¢a”, da atividade. E assumir que a
cultura elabora conceitos e é possivel compreendé-la em seu proprio discurso. Mas para
estabelecer didlogo entre estes saberes e as doutrinas cientificas, temos que poder ouvir esses
discursos.

Os sujeitos sdo sempre algo mais do gque categorias. O gque se entende por uma familia,
uma mulher, um pai, um velho, uma velha, uma menina de dezoito anos, uma mulher de
dezoito anos, ¢ contextual. Os sujeitos sdo mais do que seus “diagnosticos™; e, 0 que € mais
comum, € encontrar sujeitos que ndo se enquadram em categorias hormativas; ou pelo menos,
ndo se limitam a elas. Felizmente, ha uma histéria de vida que (quase sempre) transcende as
normas, as regras e a expectativa.

Também ndo poderia concluir impunemente — apesar de ser muito tentador - que isso
passa a ser possivel de ser dito porque as pombagiras refletem a mulher “atual”, a “mulher
moderna”, que ndo se restringe a fung¢do materna, que ndo € passiva € vivencia sua
sexualidade para além da reproducéo.

29 <

Ora, quem foram essas “mulheres” que eram “apenas” “maes”? Eram todas as
mulheres do mundo passivas, frigidas e recalcadas?

Da mesma maneira nao ¢ raro ouvir relatos “cientificos” que afirmam que € no século

XX que a mulher entra para 0 mercado de trabalho. Que “mulher” ¢ essa que “entra” no
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mercado de “trabalho”? Quem eram as lavadeiras, cozinheiras, feirantes, babas, agricultoras?
Nao eram “mulheres™? Isso nao era “trabalho™?

E preciso situar para nio reificar. Trata-se de um respeito as singularidades. Dizer “a
mulher é...”, “a mulher pensa...”, pode ser enfadonho e onipotente. Trata-se de mulheres, de
diferentes corpos, ou de outras coisas ainda, mas, acima de tudo, de sujeitos que apesar de
possuirem suas ressonancias, suas repeti¢oes, seus intersticios com o outro e pelo Outro, sdo
singulares.

Essa inadequacdo das categorias ndo € fruto de um tempo pds-moderno, como se
costuma dizer; pode ser também, mas, mais do que isso, € o tempo que vivemos hoje que
permite que re-avaliemos a necessidade de construir “verdades” e universalidades como por
tanto tempo a ciéncia ocidental o fez; ndo que o mundo fosse dividido em categorias estaveis,
mas os olhos do pensador o eram; ndo que as mulheres fossem todas “maternais” e “puras”,
mas o desejo masculino queria assim (como veremos melhor adiante).

E neste sentido que Judith Butler (2003) vale-se da ideia de performance, pois nio se
trata de negar a binaridade, as categorias pelas quais os sujeitos se reconhecem, ja que a
propria “performance confessa sua distingdo e dramatiza o mecanismo cultural da sua
unidade” (BUTLER, 2003, p. 197). Mas ao desnaturalizar sexo e género, nos posicionamos
no sentido de admitir que “esse deslocamento perpétuo constitui uma fluidez de identidades
que sugere uma abertura a re-significacdo e a recontextualizagao” (BUTLER, 2003, p.197).

Em contrapartida a este posicionamento, para alguns autores, esta perspectiva tipica de
uma “filosofia pds-moderna” teve um custo (DOWS, 2008), significando a morte do sujeito e

a ressurreicdo de um conhecimento fragmentario, isolado e fechado em si mesmo.
Nesse universo maniqueista, h4 somente duas saidas possiveis : a verdade

«primera», e 0 mestre se afirmara absolutamente ; ou a critica sera na
medida de quebrar em mil fragmentos a unidade coercitiva da verdade
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absoluta e do sujeito transcendental, e ela liberard as vozes calcadas de
inimeros “outros” da historia (DOWS, 2008, p. 72, traducdo nossa) .

Para a autora, tomba-se paradoxalmente no que antes se desejava destruir: o sujeito
fechado. E, mais ainda, acaba com a concepcdo de que as subjetividades possam ser
auténticas, ainda que elas se modifiquem no tempo.

Laura Lee Dows (2008) propde que existam diversa maneiras de estar no mundo e,
inclusive, diversas maneiras de ser homem, mulher, feminino ou masculino. Mas ao
elaborarmos outras categorias para englobarmos os que divergem da “norma” (tendéncia dos
“seguidores” das “teorias queer” que ela parece combater) acabamos por essencializar e
reificar novas categorias como se conceb@ssemos 0s sujeitos por espécies. E por isso que as
categorias estdo sempre em crise, pois ainda ndo se admite a permutabilidade, a diferenca, e
qualquer um que se encontre escapando as fronteiras de “seu” sexo/género, ¢ colocado em
uma nova categoria. Dessa maneira, 0 estigma e a norma permanecem. Os individuos
continuam sendo rotulados a partir de sua sexualidade, suas escolhas e caimos mais uma vez
na concepc¢do de uma identificacao sexual.

Na mesma obra, Frangoise Douaire-Marsaudon (2008) complementa:

Note que se ha transgressao da fronteira entre os sexos, é que esta, mais ou
menos, existe. O conjunto dessas variagdes de identidade sexo/género,
qualquer que seja a cultura na qual elas se desenvolvem, termina sempre em
dois polos sexuados que sdo 0s homens e as mulheres. Nao ha sociedade em
gue a polarizagdo dos sexos, masculino e feminino, seja inexistente
(DOUAIRE-MARSAUDON, 2008, p. 295, traducio nossa) ***.

%«Dans cet univers manichéen, il n’y a que deux issues possibles : soit la vérité primera, et le maitre s’affirmera

absolument ; soit la critique sera en mesure de briser en mille fragments 1’unité coercitive de la vérité absolue et
du sujet transcendantal, et elle libérera les voix muselées des nombreux « autres » de I’histoire.» (DOWS, 2008,
p. 72).

191 « Remarquons que s’il y a transgression de la frontiére entre les sexes, ¢’est que celle-Ci, peu ou prou , existe.
L’ensemble de ces variations d’identité de sexe/genre, quelle que soit la culture dans laquelle elles se déploient,
s’accomplit toujours entre les deux poles sexués que sont les hommes et les femmes. Il n’y a pas de société ou la

polarisation des sexes, masculin e féminin, soit inexistante » (DOUAIRE-MARSAUDON, 2008, p. 295).
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A obsessdo de encaixar as pessoas em categorias, diz a autora, € 0 que suplanta a de
perceber 0s sujeitos em sua riqueza de experiéncias heterogéneas.  Douaire-Marsaudon (2008)
dedica-se ao conceito de “terceiro sexo” - que surgiu ainda no século XIX para abarcar a todos
que ndo se incluem nem se reconhecem nas categorias homem/mulher, masculino/feminino - para
refletir sobre a crise constante de tentativa de categorizacdo das identidades sexuais.

Em sua andlise, a autora exemplifica: um menino da Polinésia que cresce
desempenhando tarefas femininas e escolhe viver e se vestir como as mulheres, ndo pertence a
uma categoria de sexo a parte. Para tanto, ilustra sua elaboracdo ao aprofundar na discusséo
de sujeitos nomeados na Polinésia de “fakafefine” e “fakaleiti”: homens que se identificam
com as tarefas e 0s espagos femininos.

Acrescenta que estas figuras “trangénero” na Polinésia intrigaram bastante os
europeus, que, por sua vez, construiram um grande namero de hipoteses para explica-las,
passando pelo funcionalismo, pela ideia de um estatuto feminino mais valorizado nestas
sociedades, ou a compreensao de que seriam contra-modelos para jovens mulheres e também
a “classica” analise de que os(as) polinésios(as) viveriam uma sexualidade mais livre que
comportaria essas transgresses. Enfim, buscava-se “explicar” apoiando-se num mesmo
posicionamento: ‘“estimer qu’appartenir a l’autre sexe est enviable ne suffit pas a
(vouloir/pouvoir) changer de genre” (DOUAIRE-MARSAUDON, 2008, p. 289)

Antes de se perguntar sobre a “causa” da existéncia destas pessoas nestas sociedades,
convém perguntar-se, diz a autora, sobre qual ou quais sdo os sentidos que revestem as
rupturas ou os deslocamentos entre 0s sexos nas sociedades das quais nos referimos.

Os corpos tém mais do que uma vida sexuada a ser englobada em categorias; se €
jovem, se ¢ velho, se estd gravida, se esta doente, e tudo isso faz parte da vida sexuada do
sujeito. Como engloba-los em novas categorias a cada momento de sua vida? N&o seria mais
facil aceitar e reconhecer as diferenciacfes e a permutabilidade dentro das categorias nas

quais os sujeitos se concebem?
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Ela afirma que os polinésios “fakafefine” e “fakaleiti” se “sentem” mulheres e desejam
assumir os papeis de uma mulher na sociedade a qual pertencem, ou seja, “Estes homens “a moda
de mulheres” nao podem ser assimilados a um terceiro polo sexuado, a ideia de um sexo/ género
outro que masculino e feminino” (DOUAIRE-MARSAUDON, 2008, p. 290, tradugdo nossa)'*.

Isso quer dizer que um homem pode nascer homem, ocupar o papel de mulher num
determinado momento de sua vida e voltar a ser homem sem que para isso seja classificado
numa outra categoria. Este vai-e-vem, no entanto, se faz entre dois pdlos, tornando-se
“improprio” falar de um outro estatuto de género para os “efeminados” polinésios. As
variagdes ocorrem no limite do dimorfismo sexual.

Penso, no entanto, que a andlise da autora, mais do que ir de encontro com Judith
Butler (2003) - 0 que parece ser a intengdo- talvez contraponha menos a filésofa, e mais a o
que ao que as teorias “queer” parece terem provocado: uma multiplicagdo de categorias.

Digo isso porque ao contestar a binaridade, ndo se contesta a compreensdo de que 0s
sujeitos podem se reconhecer e performatizar géneros através de masculino e feminino. Nao
se busca anular ou multiplicar as categorias, busca-se ouvir 0 que 0s sujeitos sdo a partir de
como se mostram, se dizem, sem procurar encaixa-los em categorias estaveis. Por esse Viés,
ndo apenas 0 posicionamento tedrico passa a ser mais coerente, mas também diminuimos as
chances de nivelar as experiéncias das pessoas.

As performances, diz Butler (2003), sdo capazes de inverter as distingdes e binaridades
- entre elas a de “interno/externo”, “pessoal/social” ou “natural/cultural” - € nos obriga a
repensar nossas premissas psicoldgicas para compreender o humano em sua sexualidade ou
“identidade” ao mesmo tempo em que revelam o carater performativo do género ao considerar

a instabilidade de masculino e feminino*®.

192« ces hommes-a-la-maniére-des-femmes ne peuvent étre assimiles & un troisiéme pole sexué, a I’idée d’ un
sexe/genre autre que masculin ou féminin » (DOUAIRE-MARSAUDON, 2008, p. 290)*%.

198 Ha atualmente, sobretudo nos EUA, grupos de “ex-hermafroditas” que defendem o posicionamento de que
gostariam de poder ndo realizado cirurgia para definicdo de “um” sexo, pois permanecer “entre” 0s sexos, assim
como nasceram.
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Sao os varios atos de género que criam a propria ideia de género, de maneira que, sem
esses atos, ndo poderiamos nem mesmo falar de género, pois 0 género ndo é um dado de
realidade, ndo possui uma “esséncia”, uma origem pré-discursiva, uma “verdade”.

A pombagira é uma “mulher” ¢ apresenta-se como elaboracdo de feminino apesar de
estarem nas ruas, nos espacos publicos, serem valentes, e por vezes agressivas. Sdo elas
préprias que se dizem mulheres e, por atos e palavras, significam que sdo também uma nitida

elaboracdo de feminino na umbanda.

(...) a gente tem que ter muito respeito por elas é porque se um homem ama e sofre
por amor é porgue ele soube sentir algo feminino, se um homem chora gquando
nasce € porque ele teve um momento feminino, se vocé se emociona quando
ganha alguma coisa, vocé teve, sim, um momento feminino e isso é devido as
pombogiras, ao feminino (Patricia, médium da pombagira Lingua de Fogo).

Quero dizer que as pombagiras poderiam ser ambiguas se meus interlocutores o
dissessem, mas ndo a percebem de outro jeito que “mulher” e ndo a descrevem de outra
maneira que por meio de sentidos que evocam o que entendem por feminino. Mas o que seria
“feminino”? Posto que se apresentam como tal, o que se diz sobre isso? O que me dizem?

Como se mostram? Que feminino seria esse?

5.4. Feminino e Psicandlise: por uma escuta do inefavel

Maria

Me perdoe, Maria

Por néo ver em seu riso
O sorriso das flores

E um céu todo azul
(Maria — Gilberto Gil)

Uma das experiéncias mais marcantes que Vvivi ao longo de todos estes anos de pesquisa se
passou no Casa Mae Guacyara, no meu primeiro encontro com as pombagiras deste terreiro®®*.
Solange me disse, em meu proprio corpo, que para conhecer as mulheres (pombagiras), eu teria

que ser mulher. Sair da condi¢&o de menina e estudante e colocar-me como mulher.

194 0 episodio foi exposto em trecho de diario de campo na pagina 158.
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Mas o que seria “ser mulher”? E por que o deveria? Eu compreendia, mas nao sabia
exatamente o0 que se processava, do que eu estava falando. Nada era explicito, houve uma
intuicdo do que era dito, transformei a minha postura, mas tudo se passava numa linguagem
muito sutil, era “audivel”, mas ndo plenamente compreensivel. Por isso, transcrevia e gravava
0 que sentia e vivia ainda que no momento ndo pudesse captar 0 que Se passava.

Durante a maior parte da minha pesquisa, para aproximar-me das “mulheres”
debrucei-me sobre as teorias de género. O que se diz sobre as “mulheres”, sobre “feminino” e
“masculino”, enfim. Este caminho foi fundamental, como apresentei no capitulo anterior,
para que, principalmente, pudesse me despir dos pré-julgamentos, das “essencializa¢des”, das
repeticdes calcadas no senso-comum. Antes de dizer a “mulher é”, o “masculino é”, o
“feminino €7, eu deveria me posicionar muito bem quanto a intencionalidade e a
responsabilidade do meu discurso.

Isso fez com que por muito tempo eu me posicionasse em retaguarda em relacdo a
psicanalise. Confesso ter me colado as criticas feministas —sobretudo quando a interpretacéo
psicanalitica se pretende universalista- e convivi com uma grande resisténcia em dedicar-me
ao que se discutia sobre feminino e masculino nesta disciplina. Como integrar o prudente
discurso das ciéncias sociais acerca do género e a compreensao psicanalitica?

As antropologas e filésofas, para mim, pareciam ajudar muito mais do que o0s
psicanalistas. Incomodava-me muito a imagem do negativo, da auséncia, do destino feminino
restrito a maternidade.

Nem Freud nem Lacan me ofereciam terreno confortavel para que pudesse ouvi-las
“dignamente”. As pombagiras ndo condizem com a imagem das histéricas, nem com a “mae”,
tampouco com a mascarada ou com a mulher falica. Classificando-as em qualquer destas
categorias, coloco-me em posi¢do reducionista e toda a riqueza simbdlica que me oferecem

em seu encontro seriam suplantadas por um simples desejo de explicacéo.
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As pombagiras apresentam-se como “mulheres” outras e, respeitando essa alteridade,
exercicio apreendido da antropologia, pensava que ndo poderia utilizar a psicanalise para
compreendé-la no tocante ao feminino.

No entanto, aquela experiéncia vivida em meu proprio corpo no Centro Mae Guacyara
foi tdo intensa, eloquente e marcante, que carecia de maior profundidade. O que estava por
tras daquela linguagem sutil, quase ndo-verbal (e em muitos momentos ndo-verbal)? Como
saber o que falavam? Como ouvi-las? Percebia que havia algo dagquele encontro que escapava
de uma escuta superficial e sentia-me correndo o risco de deixar passar 0 que poderia ser
crucial.

Foi entdo que passei a trilhar o caminho contrario de volta a psicanalise, um caminho
um tanto quanto curioso, eu diria, pois ndo foi a psicanalise que me levou as pombagiras e a
melhor compreendé-las, mas foram exatamente as pombagiras que me levaram a psicanalise a

ponto de encontrar ressonancias na teoria*® sobre o que vivenciava nos terreiros de umbanda.

5.4.1. Alguns impasses

N&o apenas as feministas, mas os préprios psicanalistas perceberam que a psicanalise
freudiana chegou num impasse em relacdo a sua abordagem sobre a sexualidade feminina
bem como do que seria o feminino para a psicanalise. Apesar de Freud ter se pronunciado
sobre o feminino de forma indireta em quase toda a sua obra, definiu 0 assunto com menos

claridade do que muitos gostariam®®.

1% No meio desse caminho de angustia, encontrei psicanalistas como Joel Birman (1999, 2001), Marcia Aran
(2006) e Monique Davi-Ménard (2000, 2009), que trouxeram uma outra perspectiva para sair do registro
“negativo” do feminino no tocante a psicandlise e contribuiram para que pudesse ouvir com um pouco mais de
clareza os discursos quase mudos que se expressavam nos encontros com aquelas “mulheres” (médiuns e
pombagiras). Esses autores ofereceram-me suporte para que realizasse um retorno a Freud para melhor
compreender a suposta incompatibilidade da psicanalise com o lugar entre as tedricas de género que, por sinal,
muito me agradava.

19 por outro lado, sd0 numerosos os trabalhos (ASSOUN, 1993b; BIRMAN, 1999; DOLTO, 1996,
SCHNEIDER, 2004; NASIO, 1995, etc.) que comentaram o feminino em Freud, de maneira que ndo ouso aqui
fazer o mesmo, assunto que por si sé renderia debate por toda uma vida. A tematica é inesgotavel justamente
porque ha mais conflitos e embaragos do que defini¢des. Faco apenas alguns apontamentos que considero
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197

De fato, Freud antecipou uma separacdo entre 0 sexo e 0 género—" (apesar de nao

valer-se deste termo) logo no inicio do século XX, ou seja, bem antes da onda feminista que
surge com maior vigor a partir dos anos 50.

Para ele, a relagéo entre mulher e feminilidade ndo era imediata. A diferenciagéo entre

198

feminino e masculino se constitui por ter ou ndo o falo™" (e seus atributos), e ndo o pénis

(BIRMAN,J., 1999).

Estamos habituados a utilizar também o feminino e o masculino como
qualidades psiquicas e, da mesma maneira, transferimos o ponto de vista da
bissexualidade para a vida psiquica. Assim, nos dissemos “um ser humano,
macho ou fémea, se comporta sobre tal ponto de modo masculino, e sobre outro,
de modo feminino (...). Esta distingdo ndo € psicologica; quando vocés dizem
feminino, vocés pensam “passivo”. Ora, é verdade que existe tal relagdo. A
célula sexual masculina é ativamente movel, vai ao encontro da célula feminina
e esta € imovel, aguarda passivamente. Este comportamento de organismos
sexuais elementares € mesmo o modelo do comportamento dos individuos
sexuais no comércio sexual. O macho persegue a fémea com o objetivo da unido
sexual, ele a ataca, penetra nela. Mas, assim, apenas se reduziu, para a
psicologia, a caracteristica do masculino ao fator da agressdo. VVocés duvidardo
ter alcangado qualquer coisa de essencial, se considerarem que em muitas
classes de animais, as fémeas sdo as mais fortes e mais agressivas, e 0s machos
sd0 ativos somente no ato da unido sexual. Até mesmo as funcdes de cuidado e
criacdo da ninhada, que nos parecem femininas por exceléncia, ndo s&o
frequentemente ligadas, nos animais, ao sexo feminino. (...) Mesmo no dominio
da vida sexual humana néo se pode deixar de notar o quanto é insuficiente fazer
coincidir o comportamento masculino com a atividade e o feminino com a
passividade (FREUD, [1933], 1984,p. 154, traducéo nossa)**.

relevantes para pensarmos a partir de qual terreno sdo construidas as criticas feministas - bem como os
prolongamentos tedricos e releituras que daqui surgem, como o farei ao debater com Lacan adiante.

197 £ preciso dizer que o abandono de Freud de sua teoria da seducdo marca um momento importante da psicanalise em que
migramos do real para a fantasia. Freud havia percebido que os traumas infantis (atentados ao pudor, abuso sexual,
geralmente cometidos por membros proximo das familias, como tios, irmdos, tutores e os proprios pais) que antes eram
compreendidos como a causa da histeria de seus pacientes, eram, na verdade, produto de fantasias. A partir disso, o
fundamental era perceber que aquelas “fantasias” diziam sobre quem contava, ou seja, falava sobre os desejos € os medos
reprimidos. Com essa guinada teorica, saimos assim, do registro do “real” ¢ do mundo concreto para o universo do
inconsciente, no qual ndo € a “verdade” que esta em pauta.

198 Ereud refere-se a pénis, mas ndo enquanto érgao anatdmico, mas simbdlico. Para descolar-se desta confusdo, Lacan,
mais tarde, vai fazer referéncia apenas a falo, sinalizando a importancia de ndo nos atermos a referéncia anatémica
quando nos dirigimos a posicdo feminina ou masculina que o sujeito pode ocupar ao longo de sua vida independente
de ser homem ou mulher

199 Nous sommes habitues & utiliser aussi le masculin et le féminin comme des qualités psychiques et nous avons également
transféré le point de vue de la bissexualité¢ dans la vie psychique. Nous disons donc ‘un étre humain, male ou femelle, se
comporte sur tel point d’une fagon masculine, sur tel autre, d’une fagon féminine. (...) Cette distinction n’est pas psychologique ;
quand vous dites féminin, vous pensé « passif ». Or il est exact qu’il existe une telle relation. La cellule sexuelle masculine est
activement mobile, va trouver la cellule féminine et celle-ci, est immobile, passivement dans ’attente. Ce comportement des
organismes sexuels élémentaires est méme le modéle du comportement des individus sexuels dans le commerce sexuel. Le male
poursuit la femelle dans le but de la réunion sexuelle, il I’attaque, pénétre en elle. Mais ainsi, vous n’avez fait que réduire, pour la
psychologie, le caractére du masculin au facteur de 1’agression. Vous douterez d’étre ainsi parvenus a quelque chose d’essentiel,
si vous considérez que dans maintes classes d’animaux, les femelles sont les plus fortes et agressives, les males uniquement
actifs dans I’acte de 1’'union sexuelle. Méme les fonctions du soin et de I’¢élevage de la couvée, qui nous semblent féminines pare
excellence, ne sont pas régulierement liées, chez les animaux, au sexe féminin. (...) Méme dans le domaine de la vie sexuelle
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Mas mesmo ao retirar o feminino e o masculino da sua relagdo direta com a
genitalia e dissociar cada termo de categorias “psiquicas” geralmente calcadas na suposta
“natureza” dos sexos, Freud foi criticado por se basear sobremaneira nos referenciais
masculinos, sendo cobrado ainda hoje, como o foi em sua época, por ter sabido lidar com
habilidade apenas com o registro masculino da sexualidade, ou seja, o Edipo do menino, a
virilidade, uma libido de “esséncia” masculina, mas nao pdde fazer o mesmo com a
menina e a feminilidade.

Para responder a estas criticas, julgou ser necessario esclarecer a questdo da
feminilidade e do complexo de Edipo da menina, tematica desenvolvida na célebre

conferéncia “La féminité” (FREUD, [1933], 1984):

Hoje existe entre os sexos uma diferenca notavel na relacdo do complexo de
Edipo com o complexo de castragéo, diferenca esta plena de consequéncias.
O complexo de Edipo do menino, no qual ele deseja sua mée e gostaria de
eliminar seu pai enquanto rival, se desenvolve naturalmente a partir da fase
falica de sua sexualidade. Mas a ameaga de castragcdo o forgca a abandonar
esta posicdo. Sob a impressdo do perigo de perder o pénis, 0 complexo de
Edipo é abandonado, recalcado, destruido radicalmente nos casos mais
normais e um superego severo € instituido como seu herdeiro. O que se
passa na menina € o contrério. O complexo de castracdo prepara o complexo
de Edipo no lugar de destrui-lo; sob influéncia da inveja do pénis a menina é
expulsa da ligagdo com sua mae e se precipita a entrar na situacdo edipiana
como em um porto. Com a supressdo da anguUstia da castracdo, 0 motivo
principal que havia levado o menino a superar o complexo de Edipo
desaparece. A menina fica nele durante um periodo de duracdo ineterminada,
ela apenas o abole mais tarde e imperfeitamente (Freud, FREUD, [1933],

1984, p. 173, traducio nossa) 2%

humaine vous ne pouvez pas ne pas noter combien il est insuffisant de faire coincider le comportement masculin avec I’activité,
le comportement féminin avec la passivité (FREUD, [1933], 1984,p. 154).

200 7] existe maintenant, entre les sexes, une différence frappante dans le rapport du complexe d’Oedipe au complexe
de castration, différence qui est vraisemblablement lourde de conséquences. Le complexe d’Oedipe du gargon, dans
lequel il convoite sa mere et voudrait éliminer son pere en tant que rival, se développe naturellement a partir de la
phase de sa sexualité phallique. Mais la menace de castration le force a abandonner cette position. Sous I’impression
du danger de perdre le pénis, le complexe d’Oedipe est abandonné, refoulé, détruit radicalement dans le cas le plus
normal et un surmoi sévere est institué comme son héritier. Ce qui se passe chez la fille est presque le contraire. Le
complexe de castration prépare le complexe d’Oedipe au lieu de le détruire ; sous I’influence de I’envie du pénis la
petite fille est expulsée de la liaison & sa mére et elle se hate d’entrer dans la situation oedipienne comme dans un port.
Avec la suppression de ’angoisse de castration, le motif principal qui avait poussé le gargon a surmonter le complexe
d’Oedipe disparait. La petite fille reste en Iui pendant une période d’une longueur indéterminée, elle ne 1’abolit que

tard, et alors imparfaitement (FREUD, [1933], 1984, p. 173).
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Para Freud, 0 amor da menina & mée era enderecado a “mae falica” ***, de maneira que

202

quando esta descobre a “castracdo” da mae, distancia-se desta”“ e dirige-se ao pai. Mas na

tentativa de “resolver” o complexo, a menina teria que novamente voltar a se identificar com
a mée quando ndo mais estivesse presa a inveja do pénis.

A ideia ¢ a de que a menina se voltaria a mae para buscar nela a “mulher”; por isso o
periodo de resolucdo do complexo de Edipo na menina teria um tempo indeterminado, e
poderia se resolver apenas na maternidade, quando de fato a menina volta a se identificar com
a mée. No entanto, a menina pode, na verdade, nunca conseguir sair da identificacdo com o
masculino, como ocorre com as histéricas que se fixariam na inveja do pénis e na sua
desvalorizacao.

Essa insatisfacdo com a percepcdo de sua auséncia de falo, ou “falo reduzido” também
coincide com o deslocamento de interesse de prazer da masturbacdo clitoridiana (ilusdo
falica) para a assuncdo do prazer vaginal - a menina migraria da posicdo ativa (e masculina)
para passiva (e feminina).

E nada disso, para Freud, ¢ “natural”. Muitas meninas nunca se tornam “mulheres” e
continuam no registro da masculinidade. E neste sentido que Freud enuncia o carater “ndo-
natural” da feminilidade ao atestar ndo poder dizer o que é a mulher, mas apresentar hipoteses

para o “tornar-se’:

(...) cabe a psicanalise ndo querer descrever o que ¢ a mulher — iSto seria
para ela uma tarefa dificilmente realizavel-, mas de examinar como ela o
vem a ser. Como a mulher se desenvolve a partir da crianca com disposicGes
bissexuais (FREUD, [1933], 1984, p. 156, tradug&o nossa) **

01 Em nota no texto « O Ego e o Id », Freud refere que : « antes de uma crianca ter chegado ao conhecimento
definitivo da diferenca entre os sexos, a falta de um pénis, ela ndo faz distingdo de valor entre o pai e a mae.
Recentemente deparei-me com o0 caso de uma jovem casada cuja histéria demonstrava que, apds notar a falta de
um pénis nela prdpria, imaginara que ele estivesse ausente, ndo em todas as mulheres, mas apenas naquelas a
quem encarava como inferiores, € supusera ainda que sua mie possuia pénis” (FREUD [1923] 1976, p. 45).

22 « Cela signifie donc que par la découverte de 1’absence de pénis, la femme est dévalorisée pour la petite fille
comme pour le gargon, et peut-étre aussi plus tard pour I’lhomme » (FREUD, [1933], 1984, p. 170)

203 (_..) il appartient & la psychanalyse de ne pas vouloir décrire ce qu’est la femme — ce serait pour elle une tache
difficilement réalisable - , mais d’examiner comment elle le devient. Comment la femme se développe a partir de
I’enfant aux dispositions bissexuelles (FREUD, [1933], 1984, p. 156).
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Assim, o destino da sexualidade feminina fundamentar-se-ia, sobretudo, na inveja do
pénis e teria trés possibilidades: a menina ndo sairia do complexo de masculinidade
(virilizac&o), desenvolveria uma inibigcdo sexual ou “finalmente, a Gltima, que é a feminilidade

normal” (FREUD, [1933], 1984, traducdo nossa, p. 169)®. A feminilidade “normal” seria,

205

efetivamente, a maternidade, o destino de uma “verdadeira” feminilidade.

E paradoxal, mas é justamente o complexo de castragdo que encorajaria a feminilidade
na menina: “A feminilidade deriva de seu “ser castrada”: mulher ¢ aquela cuja falta falica a
incita a se voltar para o amor de um homem?®®®« (SOLLER, 1996, p. 26). Neste sentido, Freud
fez da falta falica, do ter ou ndo o pénis, o principio dindmico da libido, de maneira que a
identidade sexual do sujeito se basearia no medo de perder o falo para quem o tem e no desejo
de ter para que ndo tem (SOLLER, 2006).
Mas, pergunta-se Serge André (1998):
Como pode o complexo de castragdo encorajar a emergéncia da feminilidade
na menina? O raciocinio que Freud desenvolve é complexo e paradoxal. A
descoberta da castracdo da mae acarreta, tanto para 0 menino quanto para a
menina, uma desvalorizagdo do personagem materno; além do mais a
menina, ao tornar a mde responsavel por sua falta de pénis, junta a esse
desprezo um ressentimento, que se traduz por desejo com relacéo aquele que
tem pénis. A menina é assim, levada a se voltar para o pai, portador de pénis,
na esperanca de receber dele aquilo que sua mée, por natureza, ndo Ihe pode
dar .Em outros termos, é na medida em que ela quer ter aquilo que falta a sua
mae que se torna mulher. Assim, o tornar-se mulher aparece como um
impasse, e Freud se resigna a fazer da inveja do pénis o termo insuperével da
analise de uma mulher (ANDRE, 1998, p. 25).
E fato, no entanto, que acima de tudo, Freud era um “clinico”, ou seja, precisamos

situar que seus enunciados eram resultados do que era colhido com seus pacientes em sua

clinica, onde meninas manifestavam a compreensao de sua vagina ndo como tal, 6rgdo genital

204 « la derniére enfin & la feminité normale » (FREUD, [1933], 1984, p. 169).

2% Freud acrescenta que o desejo de ter um filho aparece antes ainda, como percebemos quando a menina brinca
de bonecas. No entanto, antes ela representa o papel de sua mée por imitagdo, e a boneca é ela mesma; quando o
desejo do pénis aparece é que a boneca transforma-se em filho do pai e a partir deste momento o desejo torna-se
mais forte.

26 goller (1996, p. 26) acrescenta: “Primeiro ¢ o pai, ele proprio herdeiro de uma transferéncia do amor
primordialmente dirigido a mae, e depois o conjuge.(..) Aqui, portanto, a mulher é definida unicamente pelas
vias de sua parceria com o homem”.
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feminino, mas um pénis diminuido ou cortado. “O que nao quer dizer, certamente, que a
existéncia material da vagina seja ignorada, mas que ela ndo é conhecida como outra coisa

que ndo um falo furado” (ANDRE, 1998, p. 191).

Outra caracteristica da sexualidade infantil inicial € que o 6rgdo sexual
feminino propriamente dito ainda ndo desempenha nela qualquer papel: a
crianca ainda ndo o descobriu. A énfase recai inteiramente no O6rgdo
masculino, todo o interesse da crianca esta dirigido para a questdo de se ele
se acha presente ou ndo. Sabemos menos acerca da vida sexual de meninas
do que de meninos. Mas ndo é preciso envergonharmo-nos dessa distin¢ao;
afinal de contas, a vida sexual das mulheres adultas ¢ um ‘continente negro’
para a psicologia. Mas aprendemos que as meninas sentem profundamente
falta de um o6rgdo sexual que seja igual em valor ao masculino; elas se
consideram por causa disso inferiores, e essa ‘inveja do pénis’ € a origem de
todo um grande numero de reacBes femininas caracteristicas (FREUD,
[1926] 2006, p. 242, grifo nosso).

A partir de entdo, a compreensdo era a de que o “ser feminino” se articularia em torno
dessa falta, dessa auséncia, da castracdo. Quer dizer, fala-se de masculino e ao falar do que seria o
feminino, fala-se na negatividade, na auséncia do pénis e ndo na presenca de outra coisa. Mas
talvez essa seja paradoxalmente a maior contribuicdo da psicanalise a questao aqui trabalhada.

A dificuldade de inserir a menina na logica da castracdo para argumentar o destino
deste feminino leva Freud a dizer que ndo se pode dizer o que ¢ a mulher, esse “continente
negro”: “Se a feminilidade aparece a Freud como um enigma, ¢ que ela ndo ¢ um dado a
priori, a0 menos a nivel inconsciente e de suas representagdes” (ANDRE, 1998, p. 190).

E neste sentido que Lacan busca superar qualquer compreensdo equivocada que se esgote na
auséncia fisica do pénis para frisar uma auséncia simbolica. Com este posicionamento, Lacan
passou a ser referéncia para as teorias de género que se desenvolveram a partir dos anos 60 por ndo
utilizar o termo “mulher” como categoria essencial e por salientar, com maior eloquéncia que Freud,

que o feminino e 0 masculino ndo deveriam ser simplesmente associados & genitalia®®’.

%7 No desenvolver de seu trabalho, Lacan frisa que o falo é um significante que circula tanto entre homens como
entre mulheres, sendo o pénis apenas um 6rgdo masculino: “ndo ¢ do pénis que se trata, mas do falo, ou seja, de
um significante que, como todo significante, tem lugar no discurso do Outro, sempre trans-individual”
(SOLLER, 20086, p. 27).
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Na tentativa de resolver o impasse freudiano, Lacan aprofunda a questdo da metafora
paterna®®® quando, no complexo de Edipo, substitui-se o desejo da mae pelo Nome-do-Pai. E
na angustia da solidao, da auséncia da mée, quando a mée nao responde, ndo esta mais 14, que
se encontra 0 pai, ndo o pai real, mas a lei, a proibicdo que ocupa o lugar da auséncia e a
incide a re-aparecer como proibicao.

Ou seja, € 0 momento da privacdo, quando a mae nao responde, que sera tratado como
vazio. E em seguida, vem a substituicdo da auséncia pela busca de um sentido que preencha, a
“falta” por uma palavra, pelo Nome do Pai. Nao se trata de falar simplesmente da auséncia da
mée, mas da proibicdo de deseja-la, frente ao vazio, em resposta a angustia da auséncia
surgiria o sentido da proibicdo (BROUSSE, 1997).

Para Lacan, a lei paterna € o principio organizador da cultura ao estruturar a
significagdo linguistica (o “Simbolico™). E esta lei que separa a crianga do corpo da mie,
recalca impulsos libidinais e insere o sujeito na cultura.

Na analise de Freud, desenvolvida em Totem e Tabu, apenas o pai primitivo poderia
gozar, e os filhos se dividiam entre a vontade de gozar e 0 medo de serem castrados pelo pai.
Assim, decidiram matar o pai para poder gozar, mas tendo o feito, gozam ainda menos, pois
instituem assim as regras do tabu, interditando a si mesmos. O complexo de castracdo e o
complexo de Edipo, assim, fariam barreira ao gozo (ANDRE, 1998).

Dessa perspectiva, Lacan retira a compreensdao de que no lado masculino, o pai
primitivo, o Unico que ndo é castrado, é o mito fundador para que o homem se reconheca
como tal. Mas no lado feminino ndo haveria esta figura, mas uma falta, um vazio:

Nenhuma mulher, nenhuma “super-mulher” funda a existéncia de um sexo

ndo falico. Que se pense, nesse sentido, nas figuras classicas da mulher em
nossas culturas: todas sdo figuras falicas(...). A figura da Virgem, por

28 O termo metafora ¢ utilizado por ser justamente o recurso lingtiistico que implica em “substituicdo e
desaparecimento” (BROUSSE, 1997) trata da substituicdo de um termo por outro, aqui fala-se da substituicdo do
desejo da mée (da mae desejante), caracterizado pela auséncia por um nome, que vai ocupar o lugar de um
desejo.
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exemplo, ndo € suficiente para sustentar um conjunto feminino, ndo mais que
a Mée, da Irmd, da Prostituta ou da Estrela. (ANDRE, 1998. p. 221)

Serge André (1998) complementa:

J& que nenhuma mulher se inscreve fora da castracao, j& que falta a excecéo,
falta igualmente a regra: ndo existe cld de mulheres, ndo ha conjunto fechado
que se atribua uma lei comum desse lado. (...) para se definir como membros
de um conjunto fechado, para constituir corpo, as mulheres ndo tém outra
solucai sendo se dizerem castradas, como os homens (ibid., p. 221).

209> 130 existe, ndo ha uma mulher absoluta

E entdo que Lacan conclui que “A Mulher
que ndo tenha passado pela castracdo assim como o pai primitivo, ndo hd uma mulher inteira,
uma “super-mulher”. Neste sentido, quando falamos sobre “A” mulher, valendo-nos da

linguagem, funcdo falica, falaremos sempre do ndo-toda, por isso ndo seria possivel “falar”

d’A mulher:

Isto quer dizer que quando um ser falante qualquer se alinha sob a bandeira
das mulheres, isto se da a partir de que ele se funda por ser ndo-todo a se
situar na funcéo félica. E isto o que define ...a 0 qué? — a mulher justamente,
s6 que A mulher, isto s6 se pode escrever barrando o a. Ndo ha A mulher,
artigo definido para designar universal (...) por sua esséncia ela é ndo-toda
(LACAN, [1972-1973], 1985, p. 98).
Desde o seminario 111 ([1955-1956] 2008), Lacan passou a abordar a ideia de que nao
ha propriamente uma simbolizagdo do sexo da mulher, pois o imaginario nos oferece apenas a
sua auséncia, 0 seu vazio, um buraco onde, no homem, ha algo.
Ele ndo atribuiu a castracdo o mesmo valor que em Freud, para quem o furo do sexo
feminino € inteiramente recoberto, inteiramente “eufemizado” pela castragao. A menina, na
sua doutrina, s6 dispde da referéncia a castracdo para tornar-se mulher. E evidente que essa

observacao nao basta, condenando o sujeito a se deter na inveja do pénis. Para Lacan, entre o

furo e a castracao, a relagdo ndo € de um simples recobrimento: ““(...) o falo e a castracdo nédo

29 Barra-se 0 A, para explicitar que “A” mulher ndo existe.
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mais se colocam como obstaculos a feminilidade, mas, ao contrario, como as condic¢des para
toda a feminilidade possivel (ANDRE, 1998, p. 28).

Para tanto, Lacan vale-se da “mistica” ¢ pede aos ouvintes seriedade ao assunto:

A mistica, ndo é de modo algum tudo aquilo que ndo é politica. E algo de
sério, sobre o qual nos informam algumas pessoas, e mais frequentemente
mulheres, ou bem gente dotada como S&o Jodo da Cruz (...). H& homens que
I estdo tanto quanto as mulheres. Isto acontece. E que, a0 mesmo tempo, se
sentem |4 muito bem. Apesar, ndo digo de seu Falo, apesar daquilo que os
atrapalha quanto a isso, eles entrevéem, eles experimentam a ideia de que
deve haver um gozo que esteja mais além. E isto que chamamos 0s misticos
(LACAN [1972-1973], 1985, p.102).

Implica-se em dizer que na linguagem em que o falo é “rei”, “A” mulher ndo existe,
pois ela é apenas o que os olhos masculinos podem ver. A partir da linguagem calcada no
registro do falo, enraizados nos ditames do imaginario, ndo teriamos acesso ao que € da ordem
do feminino; na linguagem falica, “A Mulher” ndo existe, ndo se pode defini-la, escapa a

simbolizacdo, é ausente pois escapa ao discurso, aos codigos e a logica da linguagem, lugar

por exceléncia do falo Um.

N&o ha mulher sendo excluida pela natureza das coisas que € a natureza das
palavras, e temos que dizer que se ha algo de que elas mesmas se lamentam
bastante por hora, € mesmo disto — simplesmente, elas ndo sabem o que
dizem, é toda a diferenca entre elas e eu (LACAN, [1972-1973], 1985,
p..99).
Se tomarmos Lacan ao pé da letra, poderiamos compreendé-lo como excluindo a mulher
de poder se dizer, que ela estaria excluida da linguagem, mas nao é isto que se passa. As mulheres
estdo no simbdlico e sdo regidas pela lei paterna tanto quanto os homens, “as mulheres” existem,

ocupam posi¢des femininas ou masculinas. O que é fundamental dizer e € importante frisar, € que

se fala que ulher no mesmo referencial do “Pai’ totémico, ndo existe.
fal “A” Mulh fe 1 do “Pai” tot t
Nem por isso deixa de acontecer que se ela esta excluida pela natureza das

coisas, é justamente pelo fato de que, por ser ndo-toda, ela tem, em relagcéo
ao que designa de gozo a fungdo félica, um gozo suplementar. Vocés notardo
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que eu disse suplementar. Se tivesse dito complementar, aonde é que
estariamos! Recairiamos no todo (LACAN, [1972-1973], 1985, p.99).

E portanto que Lacan desenvolve ainda a questdo de um gozo propriamente feminino,
ndo complementar, mas fora do registro do falo (por isso ndo complementar). Neste sentido,
Lacan ressalta que deveriamos revisitar a sexualidade feminina, que n&o deveria ser moldada
sobre a sexualidade masculina, sobre a ldgica do falo: o feminino estaria para além dele.

Como para Freud, a questdo da identidade feminina ndo oferece muitas saidas, pois a
menina residiria sempre presa ao complexo de castracdo, Lacan mais se dedica a refletir sobre
um gozo feminino do que sobre uma identidade feminina. E no seminario XX, “Mais ainda”
(LACAN, [1972-1973], 1985), que aborda propriamente a impossibilidade de “falar” sobre e
universalizar “A Mulher”, atrelando justamente a sua possibilidade de mais gozar, um gozo

suplementar; que, entretanto, ndo é exclusividade das mulheres.

(...)convém indagar se a mediacdo falica drena tudo o que pode se manifestar
de pulsional na mulher, notadamente toda a corrente do instinto materno. Por
que dizer que o fato de que tudo o que é analisavel é sexual ndo implica que
tudo o que € sexual seja acessivel a analise? (LACAN, [1960] 1998, p.739).

Partindo da prerrogativa freudiana de que a libido é exclusivamente masculina tanto em
homens quanto em mulheres, o psicanalista se dedica a pensar se haveria um gozo propriamente
feminino. Essa estratégia provinha da tentativa de sair da ideia de que o gozo da mulher para ser

feminino, teria que sair do registro falico (clitoridiano) para o vaginal.

A oposicdo bastante trivial entre o0 gozo clitoridiano e a satisfagdo vaginal viu a
teoria reforcar sua tese, a ponto de situar nela a inquietacdo dos sujeitos, ou até
de eleva-la a categoria de tema , se ndo de reivindicacdo — sem que no entanto se
possa dizer que o antagonismo entre eles tenha sido mais precisamente
elucidado. Isso porque a natureza do orgasmo vaginal guarda invioladas as suas
trevas (LACAN, [1960] 1998, p.736-737).

O gozo feminino de que trata Lacan ndo é propriamente o orgasmo da relacdo sexual,

mas vale para compreendé-lo, visto que é a propria representacdo do que se sabe que existe,
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pois é sensivel (para a mulher), mas ndo € visivel, ndo tem um tempo estruturado, ndo se tem
certeza sobre ele e configura-se no registro de um mistério sobretudo para o homem?.

O psicanalista busca responder** &s inimeras compreensdes escabrosas de psicanalistas
pos-freudianos e algumas pacientes que se restringiam a compreender o registro do feminino no
atinente & anatomia corporal. E neste sentido que Lacan afirma que é preciso ter cuidado para poder
diferenciar entre o que € a crenga do analista ¢ 0 que ¢ realmente observavel ¢ de “reconhecer, ao
mesmo tempo, que o analista esta tdo exposto quanto qualquer outro a um preconceito relativo ao
sexo, a despeito do que lhe revela o inconsciente” (LACAN [1960] 1998, p. 740).

O autor provavelmente dialoga com Ernest Jones e com 0s usos que se produziam com as
teorias da sexualidade de Freud principalmente entre os psicanalistas londrinos**. Para Lacan, o

falo (e ndo o pénis) divide os sexos, e, exercendo uma fungédo simbodlica, & um significante que se

articula com o desejo (no referencial lacaniano), ndo com a anatomia do sujeito.

Se os simbolos ndo tém aqui outra captura sendo imagindria, provavelmente é
porque as imagens ja foram sujeitadas a um simbolismo inconsciente, ou seja, a
um complexo — que torna oportuno lembrar que as imagens e simbolos na
mulher ndo podem ser isolados das imagens e simbolos da mulher (LACAN,
[1960] 1998, p. 737)

Quer dizer, Lacan acentua a compreensao de que o registro do gozo, apesar da marca
corporal, ndo ¢ localizado no clitdris ou na vagina®*®, mas ndo ignora que essa articulagdo tenha se

configurado como registro do Imaginario.

219 piferenciando-se, inclusive, do gozo masculino: é o ponto de partida para pensar que se sabe que este gozo é
diferente do masculino, explosivo e visivel.

21 Lacan desenvolve estas questdes principalmente nos textos “A significagio do falo” e “Diretrizes para um
congresso sobre a sexualidade feminina”, ambos publicados na compilagdo Escritos, publicados em 1960. Em
seguida, aprofunda-se na temética ja em 1972, no Seminario livro 20: “Mais Ainda” ([1972-1973], 1985).

12 Tratava-se também de um dialogo com Simone de Beauvoir, que publicava a sua obra “o Segundo sexo”,
ancorando-se ao lado dos psicanalistas londrinos que defendiam uma diferenciacdo sexual em relacdo a libido,
(diferente de Freud que dizia que a libido teria esséncia masculina e desenvolvia a ideia de um “monismo
sexual”) , mas respaldando-se também a uma reflexdo politica e ideolégica sobre o lugar da mulher na
sociedade.

23 A propagacdo desta ideia de Freud, a seu contragosto, fez com que algumas mulheres, entre elas,
psicanalistas, realizassem cirurgias de extirpacdo do clitoris para a assun¢@o de uma feminilidade e a “cura” da
frigidez.
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Mas apesar de tentar sair do registro do falo, propondo um gozo a mais, as criticas
muitas vezes atribuem ao psicanalista, assim como a Freud, uma posicdo "falologocéntrica”
(BRENNAN, 1989) — acusam-no de privilegiar o simbolico e o falo — 0 que para elas
repercute numa ambivaléncia: por um lado a teoria lacaniana afirma que o género é simbolico
e nao bioldgico; por outro, constroi o feminino — ou a sua impossibilidade - em torno do
simbolo falico (WRIGHT, 1989).

E fato que apesar de dizer que “o falo nada mais ¢ do que um significante” (LACAN,
[1959-1960] 1988), tanto para Lacan, quanto para Freud, o feminino se da a partir do
referencial masculino e o proprio admite: “adotei a perspectiva androcéntrica para encontrar a
mulher” (apud ARAN, 2006, p. 120).

Podemos dizer que esta é a dimensdo perturbadora quando Judith Butler (2003)
dedica-se a contrapor as tentativas psicanaliticas. A autora afirma que tanto Freud quanto
Lacan pensaram a psicanalise, e consequentemente 0s sujeitos, a partir de referenciais
masculinos e heterossexuais. Fundamentalmente, critica a compreensdo psicanalitica da
mulher e do feminino a partir de uma elaboragdo masculinista, calcada no homem como ponto
de partida e na heterossexualidade como eixo estruturante de sua teoria.

Ao pontuar os mecanismos de predisposiches e subsequentes identificacfes
internalizadas pelo sujeito em seu desenvolvimento pelo processo de sexuagdo proposto pela
psicanalise, Butler (2003) critica a estrutura binaria e heterossexista em que a disciplina se

pauta. Ou seja, a diferenciacdo dos géneros se baseia, em suma, num enfoque que:

(...) tende a reforcar a estrutura binaria heterossexista que cinzela os géneros
em masculino e feminino e impede uma descri¢cdo adequada dos tipos de
convergéncia subversiva e imitativa que caracterizam as culturas gay e
Iésbica (BUTLER, 2003, p. 102-103).

Para Butler (2003), é preciso pensar que também o proprio “sujeito” masculino ¢ “uma

produgdo ficticia”, e para tanto, a filosofa vale-se da propria teoria psicanalitica, pois
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acrescenta que se trata de uma “construcdo ficticia fruto da lei que interdita o incesto”

(BUTLER, 2006, p. 103).

A posicdo linguistica masculina passa pela individuacdo e
heterossexualizacao exigidas pelas proibicGes fundadoras da lei Simbdlica, a
lei do Pai. O incesto, que separa o filho da mée e portanto instala a relagéo
de parentesco entre eles, é uma lei decretada “em nome do Pai” (BUTLER,
2006, p. 52).
E neste sentido que Butler (2006) argumenta que quando nos baseamos em ideias
sobre as quais as categorias em gue nos baseamos e pensdvamos ser naturais sdo, com efeito,

construidas e dinamicas, a psicanalise mostra-se paradoxal e mesmo

(...) o recurso ao inconsciente como fonte de subversdo sé faz sentido,
parece, se a lei paterna for compreendida como um determinismo rigido e
universal que faz a “identidade” uma questdo fixa e fantasistica. Mesmo se
aceitarmos o contetido fantasistico da identidade, ndo ha razdo para supor
que a lei que fixa os termos dessa fantasia é impermedvel a variabilidade e as
possibilidades histéricas (BUTLER, 2006, p. 103).

Depreendo disso que Butler (2006) compreende que quando nos deslocamos desse
registro, ha outras possibilidades de identificacdes de género possiveis ainda que via teoria
psicanalitica. N&do se trata de dizer que o tabu do incesto ndo seja universal, pois
desconhecemos trabalhos antropoldgicos que tenham o contestado, mas a questdo se trata de
dizer que o tabu do incesto € relativo a lei paterna e ao lugar central e destacado do pai em
toda e qualquer sociedade.

Nao falamos, claro, do pai empirico, um pai “real”, a metafora paterna ¢ relativa a
estrutura simbolica, mas ainda assim, a questdo € a da reificacdo do falo como fundante da
cultura.

Neste sentido, Pierre Bourdieu (2007) acrescenta em A dominagdo masculina que o
falo se instituiu como central e estruturante sustentando-se na domina¢do masculina, ou seja,

numa divisdo entre géneros de forma desigual e hierarquica.
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E preciso, portanto, comecar desligando-nos de tudo aquilo que o
conhecimento do modelo acabado do “Inconsciente” androcéntrico permite
detectar e compreender nas manifestacfes do inconsciente que é nosso, e que
se entrega ou se trai, em relances, nas met&foras do poeta ou nas
comparacdes familiares, destinadas, por sua evidéncia mesma, a passar
despercebidas (BOURDIEU, 2007, p. 70).

Mas, a0 mesmo tempo, o autor critica filosofos “pds-modernos” quando propdem uma

superacdo do dualismo e das estruturas binarias, pois as proprias estariam enraizadas tanto na

organizacao social quanto no préprio corpo do sujeito. Para ele:

(...) os géneros, longe de serem simples “papeis” com que se poderia jogar a
vontade (& maneira das drag queens), estdo inscritos nos corpos e em todo
universo do qual extraem sua forga. E a ordem dos géneros que fundamenta
a eficacia performativa das palavras — e mais especialmente dos insultos — e
é também ela que resiste as definicbes falsamente revolucionarias do
voluntarismo subversivo (BOURDIEU, 2007, p. 122).

A meu ver, poderia ser uma boa resposta da prépria psicanalise a Butler se nédo
fundamentasse seus argumentos em algumas analises que parecem beirar o senso-comum

sy X s ,~214
repetitivo e ndo reflexivo™.

Como apontei anteriormente em contraponto a Francoise Douaire-Marsaudon (2008)
quando a autora se referia a categoria “terceiro sexo” entre os polinésios, nao compartilho de
que Butler (2003) recuse a estrutura bindria dos sexos, mas sim a dogmatizacdo ou a
essencializacdo da binaridade. Que os corpos se performatizem por masculinos e femininos, é
compreensivel, mas dizer que ndo poderiam estes corpos se dizerem para além destas

categorias, ndo ha como afirmar. Ndo somos nés que vamos dizer em que categorias se

inserem, s3o 0s corpos que “sao” para além de categorias, sejam elas binarias ou nao.

2% Haja vista o seu comentario: “A verdade das relacdes estruturais de dominacdo sexual se deixa realmente
entrever a partir do momento em que observamos, por exemplo, que as mulheres que atingiram os mais altos
cargos (chefe, diretora em um ministério etc.) tém que “pagar”, de certo modo, por este sucesso profissional com
um menor “sucesso” na ordem doméstica (divorcio, casamento tardio, celibato, dificuldades ou fracassos com os
filhos etc.) e na economia de bens simbdlicos;ou , ao contrario, que o sucesso na empresa doméstica tem muitas
vezes por contrapartida uma renuncia parcial ou total a maior sucesso profissional” (BOURDIEU, 2007, p. 126).
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Compreendo quando Bourdieu (2007) afirma que as binaridades estdo presentes na
cultura e interpelam os corpos. Mas ao analisar o outro restrito as binaridades, as categorias,
aos tipos diagndsticos, limitamos a nossa propria compreensdo do outro e, consequentemente,
sua propria expressdo para além disso.

O feminino ou masculino ndo sdo eternos e essenciais, eles se apresentam, se
performatizam, se re-criam. O esforco de Butler é apresentar o género como uma
“representa¢do que constitui performativamente a aparéncia de sua propria fixidez interior”
(BUTLER, 2003, p.107)%**.

Neste sentido, as pombagiras, nossas queridas amigas, poderiam ser alguma coisa
outra, mas sdo elas que se apresentam como feminino. E, dizendo-se como tal, presto-me a
“ouvir” o que quer dizer ser “mulher”, ser este feminino. E nesta perspectiva que utilizo este

posicionamento, pois a autora reivindica que

(...) seria errado supor de antemao a existéncia de uma categoria “mulheres”
gue apenas necessitasse ser preenchida com os varios componentes de raca,
classe, idade, etnia e sexualidade para tornar-se completa. A hip6tese de sua
incompletude essencial permite a categoria servir permanentemente como
espaco disponivel para os significados contestados. A incompletude por
definicdo dessa categoria poderd, assim, vir a servir como um ideal
normativo, livre de qualquer forga coercitiva. (BUTLER, 2003, p. 36).

Isso Butler o diz em resposta a psicanalista Luce Irigaray (1985, 1994), que tenta opor-
se ao falocentrismo de Lacan e ndo se ater a uma metafisica da substancia ao conceber o

feminino, que ficaria no registro do néo representavel.

(...) a teoria da diferenca sexual de Irigaray sugere que as mulheres jamais
poderdo ser compreendidas segundo o modelo de “sujeito” no sistemas
representacionais convencionais da cultura ocidental, exatamente porque
constituem o fetiche da representacdo e, por conseguinte, o irrepresentavel
como tal.(...)As mulheres também sdo uma “diferenga” que ndo pode ser
compreendida como simples negacdo ou como o “Outro” do sujeito desde
sempre masculino (BUTLER, 2003, p. 40).

215 A autora exemplifica seu posicionamento através de travestis, que, para ela, subvertem a ideia de espaco
psiquico interno, externo ou a ideia de uma identidade de género. Sdo os varios atos de género que criam a
prépria ideia de género, de maneira que, sem esses atos, ndo poderiamos falar de género, pois 0 género nao é um
dado de realidade, ndo possui uma “esséncia”, uma origem pré-discursiva, “uma’” verdade”.
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Lacan concebe o feminino, ou a mulher como o Outro absoluto na medida em que,
para ele, o feminino ndo pode se apresentar a partir do sexo Um, pois é outro, ndo em posi¢éo

contraria nem complementar, mas Outro*.

Dizer que a mulher é o Outro absoluto é dizer que ela ndo serd nada de tudo
que se possa dizer a seu respeito, que ela fica fora do simbdlico, real no
duplo sentido daquilo que ndo se pode dizer e daquilo que se goza de néo-
falico, com o Outro absoluto opondo um desmentido, por defenicdo, a
qualquer atribuicdo eventual (SOLLER, 2003, p. 41)

Para Butler (2006) Irigaray busca expor a relagdo ostensivamente “bindria” entre os
sexos como um ardil masculinista que exclui por completo o feminino” (BUTLER, 2006, p.
50), e, na opinido da filosofa, a autora contribui ao avancar sobre a questdo da incompletude e
do ndo representavel, mas ndo nos deixa artificios para lidar com o feminino, que fica no
registro apenas do inominavel.

Ambas, no entanto, parecem compartilhar de uma coerente compreensdo de
“incompletude” no manejo do ndo representavel, do “ndo-toda”, o que nos leva a pensar que
ndo seria possivel saber o que é o feminino nem dizer sobre ele, pois se apresenta inefavel,
“continente negro”.

Neste sentido, se o feminino, para a psicanalise, ndo estaria no registro da linguagem,

no registro do Simbdlico e interpelado pela logica falica, como poderiamos “ouvir” este

feminino, “negativo”, irrepresentavel?

5.4.2. Releituras (ou re-audices)

Marcia Aran (2006) afirma que ao falar demasiadamente da auséncia, do negativo, da
falta, fala-se apenas sobre um sexo: o masculino, o sexo Um, como se 0 sujeito, homem e
mulher, fosse primordialmente masculino, e toda a economia psiquica, de ambos 0s opostos

se concebem, consequentemente, em torno de uma logica falica.

216 . o . )
Por isso diz, inclusive que, homem ou mulher, quando se relacionam com uma mulher, estabelecem uma
relagdo heterossexual, pois a mulher € a possibilidade de ser Outro, alteridade.
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E por isso que, por algum tempo, imaginava que pouco a psicanalise teria a contribuir
em relacdo a suas elaboracfes de género para este trabalho, ainda mais quando me deparei
com as criticas de Butler (2003).

No entanto, ao encontrar-me com os textos de Joel Birman (1999, 2001), Marcia Aran
(2006), Monique Davi-Ménard (2000, 2009b), Monique Schneider (2004) e Sylvie Sesé-
Léger 2009), encontrei outras possibilidades que parecem dialogar com maior escuta ao
mundo em que vivemos hoje e, consequentemente, abarcam as novas elaboracdes de género
que se processam.

Que tenhamos convivido com a logica falocéntrica (em que quem tem o falo acredita
ser superior e quem no tem acredita ser inferior) ndo ha ddvidas. E fato também que essa
divisdo hierarquica trouxe consequéncias psiquicas e sociais, no entanto, se 0s sujeitos, as
suas relacGes e a politica (talvez esta um pouco mais vagarosamente) se mostram superando
este posicionamento, ndo cabe a nos continuar a reificar.

Ora, a instituicdo familiar, as relacbes amorosas, as relagcdes entre maes e filhos (ou
pais e filhos), “os semblantes e o discurso referente ao gozo sexual ja ndo sdo o que eram ha
algumas décadas” (SOLLER, 2006, p. 128). Ainda que antigas performances de feminino
vigorem entre nossas experiéncias de mundo, é necessario que nos atentemos que outras
possibilidades emergem; ou que, pelo menos, apenas agora passam a ser percebidas e
“ouvidas”.

Assim, outros “destinos” tornam-se possiveis paras homens e mulheres e,
consequentemente, temos que estar atentos as novas possibilidades de compreensdo de
feminino e masculino, ndo apenas porque as mulheres mudaram (feminino e masculino, mais
uma vez, € preciso salientar, ndo dependem exclusivamente da conformacédo anatdmica), mas
porque novas configuragdes habitam o imaginario e ilustram o simbolico: “Hoje, o que se

observa nas relagdes amorosas e na vida cotidiana é uma tentativa de algumas mulheres e de
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alguns homens de sairem do universo falico para tecer novos arranjos de sociabilidade”
(ARAN, 2006, p. 40).

Se 0s cenarios mudam, os sujeitos também mudam. Isso ndo quer dizer, diz a autora,
que estejamos ancorados na “indiferencga” entre os sexos, mas que tampouco nos limitemos na
“hierarquia entre os sexos”: “uma nova possibilidade de diferenciagdo se anuncia e com ela
um novo esbogo de feminino” (ARAN, 2006, p. 40) ou, novos esbocos, no plural, diria eu.

Noto que ao aliar a leitura de Butler (2003) as novas releituras da propria psicanalise,
surgem saidas possiveis para abordar o feminino fora da “economia significante masculinista”
(BUTLER, 2003) ou - menos passionalmente- da “economia falica” (IRIGARAY, 1985,
1994) - ja que atrelar o falo ao masculino pode ser apenas uma ilusdo de perspectiva — por
mais paradoxal que possa parecer.

O livro O avesso do avesso, de Marcia Aran (2006) é um convite a essa nova
perspectiva do feminino, pois apresenta o contexto da psicanalise em relacdo a feminilidade
desde Freud até os mais recentes debates sobre o feminino na psicanalise. Infelizmente ndo a
encontrei no inicio de minha jornada tedrica, pois teria sido menos angustiante. No entanto,
foi justamente essa anglstia que me levou a encontrar os autores que aqui me refiro
(BIRMAN, J., 2001; DAVI-MENARD, 2000; SCHNEIDER, 2004).

Todos os autores evidenciam que a psicanalise calcava-se sobremaneira sobre 0 que a
mulher ndo tem, na sua auséncia em relacdo ao referencial masculino, de maneira que a
proposta de cada um €, salvo as suas diferencas, pensar o feminino em sua positividade,
alertando-nos que “A positivagdo do feminino exigiria pressupor nao apenas um além do falo,
mas, antes de tudo, uma outra forma de erotismo que ndo tenha no falo a sua referéncia”
(ARAN, 2006, p. 137). Pois como “falar” de feminino se inseridos na logica falica? E ao
tentar sair da logica falica, até que ponto nao teriamos apenas “a subversdo da logica falica ela

mesma’ ?:
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Ou seja, no momento em que alguma coisa se inscreve do lado feminino, a
prépria logica do significante, do visivel, para definir o que €, ou 0 que quer,
o homem ou a mulher, se esvai. Assim, o deslocamento do feminino nas
férmulas de sexuacdo, exige a tessitura de uma nova cartografia onde o
feminino o masculino ou seja 1a o que for, possa se constituir no proprio
encontro sexual, ndo como uma completude, é claro, mas também no
evitamento do reconhecimento do que no outro pode ser diferente. Assim,
podemos considerar que Lacan descreve o ato sexual em uma sociedade que
exclui a alteridade. O deslocamento do feminino na cultura e na psicanalise,
exige uma nova forma de pensar a diferenca (ARAN, 2006, p. 137).

Nenhum dos autores foi radicalmente contra Freud ou Lacan, apontando as
contribui¢des de “entrelinhas” que podem ser aprofundadas em seus trabalhos. A questdao que
se reivindica é que até entdo, a mulher foi percebida pelo que ela ndo tem, em sua auséncia,
sua negatividade - ainda que Lacan tenha acrescentado que ela tem um gozo a mais.

Uma “ilusdo simétrica” , diz Joel Birman (1999), levou Freud a se equivocar na
percepcao da diferenca entre os corpos femininos e masculinos, o que dificultou a percepcéo
da diferenca. Por isso, o psicanalista propde ir para além do registro falico da teoria freudiana
e se voltar para o “espirito” de sua construcao teorica.

O autor reflete 0 movimento dos psicanalistas aos quais me refiro no sentido de
defender que a feminilidade estad para além da organizacdo falica, remetendo-se a algo que
transcende a diferenca de sexos e ultrapassando a l6gica de regulacdo e estruturacdo do sujeito
pelo falo: “a feminilidade pode se desenhar no horizonte sem que o sujeito se enrosque nas
armadilhas do falo” (BIRMAN, J., 1999, p. 15).

Se ndo saimos do império masculinista falico ndo podemos perceber o feminino em
sua alteridade. Ao pensar um deslocamento para o feminino, “outro historicamente negado e
recalcado”, alcangamos uma positiva¢ao da feminilidade que se insere numa critica da cultura
e modifica nossa relacdo com o mundo, com 0s sujeitos, com a teoria, implicando em
transformacéo.

As perspectivas confluem em linhas gerais para um convite a uma nova cartografia

para pensar a diferenca, ou melhor, uma cartografia em que a diferenca possa existir, de
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maneira que a sexuacdo (a forma como o sujeito se diz homem ou mulher) pode ser pensada
como uma funcao légica e ndo ontoldgica ou em sua esséncia.

Por isso, a ideia dos autores é, valendo-se da propria teoria psicanalitica, realizar um
deslocamento possivel e coerente do campo da representacdo para o campo da vida

pulsional®’

, que burlaria o Simbodlico.
Ou seja, na propria teoria psicanalitica ha espaco para uma re-configuracao que acolhe
0s novos deslocamentos das experiéncias de ser do sujeito, mas “E preciso trazer para dentro

da teoria a contingéncia da propria experiéncia analitica, na qual o indeterminado, o singular,

o0 acaso, enfim, o diferente, possa ter lugar” (ARAN, 2006, p. 172).

Porque a realidade do sexual sé ndo-ontoldgica, ela produz efeitos em
registros de pensamento e de experiéncia em que ela ndo figura mais como
tal. E sempre provisoriamente que uma tese filosofica ou o enunciado de um
problema aparece como especifico de uma probleméatica masculina ou
feminina, mas este provisorio é ineliminavel. A sexuagdo se inscreve no
pensamento conceitual como necessidade de contingéncia (DAVI-
MENARD, 2009a, p. 173, traducio nossa) **.

Defende-se que elaborar uma maneira de lidar com o feminino, assim, implicaria em
rever e construir uma nova forma de pensar, para além da dicotomia castesiana e para além do
conhecer exclusivamente verbal, racional, estruturado.

Freud, admitindo o seu limite ao lidar com o feminino, ja antecipava o que hoje

comecamos a alcancar:

Eis aqui tudo o que eu tinha a vos dizer sobre a feminilidade. Certamente é
incompleto e fragmentario, 0 que nem sempre nos séa agradavel. Mas néao
esquecam que nos descrevemos a mulher apenas na medida em que seu ser é
determinado pela sua funcéo sexual. Esta influéncia vai, certamente, muito
longe, mas ndo perdemos de vista que para alem disso, cada mulher é

217 1550 & possivel porque Freud, apesar de descrever o feminino como um continente negro, abriu espaco para
um “desvelamento”, como o fez Joel Birman, ou mesmo no registro de um subtexto, como o fez Scneider
(ARAN, 2006)

“®parce que la réalité du sexuel est a-ontologique, elle produit des effets dans des registres de pensée et
d’expérience ou elle ne figure plus comme telle. C’est donc toujours provisoirement qu’une thése philosophique
ou I’énoncé d’un probléme apparait comme spécifique d’une problématique masculine ou féminine, mais ce
provisoire est inéliminable. La sexuation s’inscrit dans la pensée conceptuelle comme la nécessité d’une
contingence (DAVI-MENARD, 2009a, p. 173)%®
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também um ser humano. Se quiserem saber mais sobre sobre a feminilidade,
perguntem as suas préprias experiéncias de vida, dirijam-se aos poetas, ou
esperem que a ciéncia possa nos oferecer informagfes mais aprofundadas e
coerentes » (FREUD, [1933], 1984, p. 181) **°

O préprio Freud ja nos convidava a explorarmos nossas proprias experiéncias,
perguntarmos aos poetas ou esperarmos que a ciéncia nos ofereca mais elementos para entdo
podermos ir além de onde ele ndo pode.

Qual fora a minha surpresa ao notar que justamente a proposta de analise para uma
possivel “escuta” do feminino ¢ singularmente coerente com o método desenvolvido no
encontro com minhas interlocutoras ao longo deste trabalho.

Em dois de meus encontros com Maria Padilha, pombagira da médium Kelly, ouvi
duas vezes algo que ndo havia compreendido até muito recentemente (e ndo compreendi tudo,
claro). Nao pude “escuta-la” no momento em que com ela conversava, mas gragas ao recurso
do gravador, ao revisar a sua fala, percebo que Maria Padilha me insinua que havia algo que

ainda faltava em meu trabalho:

Eu: Vos gostaria de dizer alguma coisa para mim, sobre a minha pessoa, 0
meu trabalho...

Maria Padilha: Nesse trabalho de agora?

Eu: E...

(siléncio, ela pega em minha méo e fecha os olhos)

MP: Faz tempo que faz este trabalho?

Eu: Trés anos, mais ou menos.

MP: Acha que ja fez o bastante?

Eu: Cada vez eu acho que tenho que fazer mais. Tem muita coisa pra
entender, mas eu gostaria de finalizar um pouco, esse ano eu pretendo
escrever...e gostaria de pedir ajuda pra escrever, pra poder mostrar uma coisa
bonita pras pessoas tb.

MP: o que estéa faltando?

Eu: Acho que as vezes falta um pouco de concentracdo, ndo sei quais sdo as
palavras certas. Eu gostaria de fazer uma coisa muito bonita, mas eu n&o sei
Se eu sou capaz.

MP: Vai depender de vos, ndo é?

19 yoila tout ce que j’avais a vous dire sur la féminité. C’est assurément incomplet et fragmentaire, cela ne rend
pas toujours non plus un son agréable. Mais n’oubliez pas que nous n’avons décrit la femme que dans la mesure
ou son étre est déterminé par sa fonction sexuelle. Cette influence va, certes, trés loin mais nous ne perdons pas
de vue qu’en dehors de cela chaque femme peut étre aussi un étre humain. Si vous voulez en savoir plus sur la
féminité, interrogez vos propres expériences de la vie, ou adresse-vous aux poeétes, ou bien attendez que la
science puisse vous donner des renseignent plus approfondis et plus cohérents (FREUD, [1933], 1984, p. 181)
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Eu: (concordo sinalizando com a cabeca).

MP: Ainda falta, ainda falta...falta mais contato...(fala pausadamente) falta
mais contato, falta mais coisas que v0s teria que ver, coisas que v0s teria que
ver acontecer. Para que vos encontrasse as palavras como vos disse, ndo falta
palavras, falta elementos a vossos olhos, que vds pudesse ver e ai sim,
surgiria isso que vas quer dizer. (...) Sou quem sou porque gosto de fazer as
coisas bem-feitas. Meu nome é reconhecido em muitos e muitos lugares. Se
nédo for par fazer bem-feito, entdo eu ndo faco. Eu ndo fago nada. Eu passo
para outra pessoa. Entdo, acho que vos consegue fazer bem-feito, o que esta
faltando é elementos, € ver mais, é ter mais contatos. N&o sei tudo que vés
fez, mas acho que voOs consegue, €, saber o que estd faltando para juntar.
Mas vosso trabalho s6 estd comegando, sabe disso?

(Entrevista com Maria Padilha, pombagira de Kelly)

Dois anos depois, falo novamente com a mesma e digo-lhe que estou na fase final de

meu trabalho, e gostaria de ajuda. Maria Padilha diz que meu trabalho “sé estd comecando™:
M: E mesmo?
MP: S0 estad comecando. Vos vai finalizar o que vés queres, mas ainda vai
ter mais coisa para ver. E muito pouco isso que vos viu. Talvez pelo tempo?
Acho que ndo, acho que faltam elementos, e importantes, que teriam que ser
primordiais pra que ai vés pudesse fazer. Acho que falta isso. (idem)

Maria Padilha diz que ndo faltam palavras, o que preciso saber sobre elas é da ordem
do “contato”, faltam elementos que para que eu possa “ver” e, ai sim, poder dizer.

Havia algo ali que escapava a minha compreensao, era sutil, era ndo-verbal, registro,
talvez, do pulsional (ARAN, 2006), desatrelado da logicidade falica, mimese, estética,
“sensivel”.

Essas “mulheres” ndo sdo a “puta/ demonio”, nem a “santa/mae”, ou, pelo menos, ndo
apenas. Mas o que sdo? Como perceber o que sdo para além do que se fala, escapando a
logica falica que diz “o que €?

Ao longo do texto, apresentei que por meio dos corpos de suas médiuns as pombagiras
se apresentam como em configuragdo do que se entende por feminino na umbanda. Ao
mesmo tempo, busco ressaltar que por mais que se diga que o feminino nao pode “falar” por

escapar a logica félica da linguagem, esse feminino ao qual me dirijo “existe” e “diz”, mas

ndo é audivel ou perceptivel a qualquer tipo de escuta.
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Na Casa Mae Guacyara, quando a pombagira principal da casa me pergunta se eu conhecia

minha pombagira e pede para abaixar a cabeca e levantar com toda a forca, fiquei muito assustada.

Imaginava que passaria por uma incorporacéo. Mas ndo foi 0 que se passou, era uma mudanga de

atitude de “menina para mulher”, de maneira que para conversar com uma pombagira, para

conhecer as mulheres, eu teria que ser mulher, e foi a0 me reconhecer como “mulher” e, a0 mesmo

tempo, no meu amadurecer como pesquisadora, que pude escutar o que se evocava.

Esta percepcdo surgiu intuitivamente, de maneira que aos poucos incorporei como

questdo de minhas entrevistas se o fato de eu ser mulher fazia alguma diferenca em minha

pesquisa.

M: Vocé acha que pelo fato de eu ser mulher, fazendo essa pesquisa, seria
diferente do que se um homem estivesse aqui?

P: Acho que sim. Muito!. Ann...eu percebo quando um homem vai conversar
com ela, é, sdo duas palavras e por favor, pode ir embora...(risos)

M: E..?! Olha so...

P: Ela ndo tem muita afinidade, assim, ndo que ela ndo goste, mas eu
percebo uma retracdo maior. Na leitura de méo, eu taria mentindo pra vocé
se eu falasse que isso acontece, mentira. Eu tenho muitos amigos que léem
mado comigo de seis em seis meses, e as vezes, eu consigo fazer com uma
facilidade imensa, mas ela conversar, sdo realmente assim, vocé veio aqui
me ouvir, entdo € assim...ta, ta, ta, ta, fora! Ela ndo fala desse jeito “Fora!”,
mas ela fala assim: “Pode ir!”, entdo eu acho que...ann, seria diferente, ndo
por mim, talvez por mim também, ndo sei, eu acho que um homem ndo
entenderia direito a forca de uma pombogira do mesmo jeito que uma
mulher interpretaria, eu acho, né. De repente quando eu falo de algumas
coisas que a mulher sente e que ela traz, vocé talvez saiba porque talvez vocé
sinta também, eu um homem que nao sente isso, ele vai ver mais friamente.
Entdo, assim, com ela, eu acredito que seria diferente sim, se fosse um
homem conversando, e eu acho que eu falando dela, ela deve ta préxima,
entdo...eu acredito que teria alguma diferenca, sim (Entrevista com Patricia,
médium da pombagira Lingua de Fogo).

As respostas foram unénimes. Todas as entrevistadas ressaltaram que ndo seria

possivel um homem fazer esta mesma pesquisa: “Tem que ser mulher”. Mas nao me apego a

materialidade anatdmica, pois Solange, pombagira de Dagmar, ja anunciou, nao bastava ser

“menina”, como o era no inicio da pesquisa, para conhecer as pombagiras, tinha que ser

“mulher”.
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Ou seja, ndo se evoca que apenas mulheres poderiam realizar esta pesquisa, mas que
se reivindica uma posicao feminina, uma escuta sensivel, que se entenda que ao deixar que ela
fale de mim, fala também dela mesmo, de como atua e ajuda. Ter uma outra escuta para o
feminino € permitir que ele se mostre de outra maneira, que o sujeito se performatize antes de
dizermos o que é que ele faz. Eles mesmos podem dizé-lo.

Precisava ser mulher para poder “ouvir” este feminino que se constroi na “emoc¢ao”,
na sensibilidade, através de atos e palavras, ndo apenas do dizer falico, explicativo. Penso
ainda que, talvez, para “ouvi-las”, é necessario adotar uma posicdo que suporta o0 nao-dizer
todo, a auséncia da verdade e da explicagao falica, um “dizer” sensivel, capaz de perceber o
feminino tal como pode ser, ndo a partir do desejo masculino (BIRMAN,J., 1999). E perceber
os sentidos que se enunciam como feminino, mas atenta ao que é “sensivel”, suportando
percebé-lo em sua alteridade, ndo em complementacédo, ndo em comparacao.

Para perceber o que é da ordem do feminino e ndo confundi-lo com masculino, nao
“demoniza-lo” quando o que se revela é transgressor ou nao prostitui-lo quando o que se
expressa € erotico, € necessario assumir uma outra posic¢ao: a escuta feminina € uma escuta
que permita sair do registro do falo para compreender outras linguagens.

Parece incoerente esse caminho se nos atamos a compreensao da teoria lacaniana atada
ao verbal, a linguagem do Simbolico, territorio em que o falo impera. De fato, essa construcao
tedrica ndo é operante, por isso pesquisadores (BIRMAN,J., 1999; DAVI-MENARD, 2000,
2009a; SCNEIDER, 2006) valem-se de estratégias para burlar o simbdlico, o estatuto do
significante por meio da estética, da poesia, da pulséo, etc.

Por outro lado, o proprio Lacan nos oferece os instrumentos necessarios para lidar com
este registro outro quando ndo nos encontremos presos ao conhecimento do ponto de vista da

representacdo, do cognitivo.
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Lacan censura os constructos psicologicos por reificarem em comportamento
'objetivo’ 0 cunho enigmatico da acdo humana. A ambicdo Ultima da sua
psicanalise parece ser suprir a necessidade de encontrar uma maneira de
pensar o0 sujeito ou, mais especificamente, a funcdo de agéncia na
enunciacdo, sem a distorcer em 'objeto natural' nem a reduzir a categoria
gramatical (BAIRRAO, 2010, p. 2-3)

Grande critico da psicologia, Lacan buscou refletir sobre a impossibilidade de
conceber o seu objeto, o humano, de maneira objetiva. Neste sentido, é preciso reconhecer
que reformulou os conceitos da psicanalise de modo a evitar os perigos da associacdo sua

associaco a tradicdo psicoldgica e pratica terapéutica (BAIRRAO, 2010).

(...) deste modo, a significancia em pauta, ou mais precisamente o que possa
ser significativo, admitird uma variabilidade pelo menos tdo ampla quanto a
diversidade étnico-cultural o admita, restringindo-se, genericamente, a ser
significante seja la o que for que, em cada contexto, ‘faca sentido’. Sera
significante, certamente, o verbal, mas ndo exclusiva e talvez néo
preponderantemente. Em suma, quando se confunde o &ambito da
significancia com o objeto de estudo de uma ciéncia da linguagem néo se faz
jus as fronteiras do analisavel. Ao conceituar o significante como
representante do sujeito para outros significantes, Lacan (1960/1966) furta-
se a entrar no mérito da natureza desse significante, e deste modo possibilita
a sua demarcacdo independentemente de uma restricio ao verbal
(BAIRRAO, 2010, p. 5).

Como ndo podemos falar em mente nem representacdo®?

, pois cairiamos em
metafisica, atingimos o sujeito e, no caso, o feminino através do sujeito por meio de seus atos
e atos em palavras. Esta implicacdo remete-se também a perspectiva ja apresentada no
segundo capitulo deste trabalho, pois 0 que me cabe discutir € que com base no contetdo
narrado e performatizado, o sagrado enuncia o que é profundamente social e ndo deve ser

tratado como “coisa” objetiva. O que se diz apresenta-se como saber que possui estatuto de

ordem empirica realizdvel quando nos esforcamos para compreender o que se é dito na

20 Anna Wierzbicka (1993) aponta a incoeréncia das ciéncias basearem-se em termos como mente e psiquismo e
pretenderem-se universal sendo que essas palavras ndo possuem correspondentes na maior parte das culturas, ao
passo que o sentir, o dizer, 0 pensar, 0 querer, 0s atos do sujeito, ainda que re-significados sdo agentes possiveis,
base de que a pessoa é o que ela faz e nada para além disso
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“ordem” que o dito pode existir (BAIRRAO, 2004a), que por vezes ndo é nem racional nem
verbal®?,

Como ja apontado anteriormente, o ponto a ser ressaltado da contribuicdo lacaniana
refere-se a sua concepcao de sujeito, “um sujeito inconsciente que nunca chega a ser dito e de
que se encontram rastros na forma que se vai depondo do enunciado” (BAIRRAO, 2004c, p.
236), posicionamento que combate uma visdo auto-centrada, “objetiva” e egoica do
“individuo”. Por isso, ndo basta transpor os termos ‘“representagdo inconsciente” para
“significante”. A mudanga implica em transformagdo que esta para além do verbal, para além
de uma visdo positivista do mundo, e para além do “dentro” do corpo do individuo.

Parece-me que essa é uma questdo fundamental, mas ao mesmo tempo perturbadora,
pois abrimos espago para pensar que nao € pelo viés do conhecimento da “representacao”, do
ponto de vista cognitivo e conceitual que os sentidos de feminino se apresentam, mas podem
ser compreensiveis no limite do “sensivel” - que dependendo do interlocutor, pode percebé-lo
puramente como inexisténcia, auséncia, siléncio, nonsense (“non-sens’’) ou loucura.

Nesta perspectiva, sentidos do feminino apresentam-se para além do negativo e da
auséncia quando ndo objetivado representacionalmente, revela-se e produz significacdo para
além da ordenacdo falica, apresentam-se em performances, €, na maior parte das vezes, sdo
ditos em ato e arte.

Esse posicionamento € condizente com que Frangois Laplantine desenvolve em Le
Social et Le Sensible (2005) e chama “antropologia modal” quando elabora a experiéncia de
encontro com grupos de candomblé no Brasil. Trata-se de lidar com um saber da ordem do

tatil, do olfativo, do musical, cromético, gustativo.

221 Bairrdo (2010) afirma que ha conceitos psicanaliticos que, por n4o terem sido exaustivamente trabalhados por
seus autores, abrem espaco para conseqiientes discordancias. E o caso, por exemplo, de significante, que para
muitos comentadores da obra lacaniana ficou exclusivamente atrelado ao que é da ordem do verbal e reduzido ao
estruturalismo lingtistico. Por isso, abordarei no capitulo seguinte o feminino revelando-se em significantes.
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Francois Laplantine (2005) acrescenta que a dificuldade de fazer uma pesquisa com o
estatuto racional do que é “sensivel” reside justamente na pressuposicdo de um objeto
permanente de um sujeito constante. No entanto, ndo podemos lidar objetivamente com o que
¢ da ordem do sensivel, mas podemos dizer como nos relacionamos com ele em sua

instabilidade, experiéncia singular e dificilmente reproduzida (LAPLANTINE, 2005).

Trata-se de um processo de socializagdo (em relacdo & comunidade que vos
acolhe) no qual as emogdes que vocé sente e 0s sentimentos que Vocé prova
de modo algum consistem em uma elaboragdo secundaria de uma
experiéncia de uma extrema sensualidade. E apenas a construgdo cartesiana
eurocéntrica das « faculdades » distintas que isolamos o sensivel em um
dominio separado relegando-o ao lado do instinto, da pulsdo e da impulséo,
quer dizer, da vida animal (LAPLANTINE, 2005, p. 151, tradugdo nossa) %%,

Para poder operar, para podermos trabalhar nestes registros, ndo nos cabe lidar com o
que € abstrato, meramente inefavel, cabe que nos atentemos aos sentidos através de um dizer
que invade o corpo do pesquisador.

E por isso que calcando-nos nesta perspectiva de escuta, implica-se necessariamente o
sujeito que a realiza e situa a sua presenga no encontro com o outro, pois 0 outro que sera
narrado ndo é apenas outro, é também o préprio que narra: “O sensivel — que € a realidade —
ndo existe em si, mas em ato e este ato se elabora coletivamente” (LAPLANTINE, 2005, p.
158, traducéo nossa) .

A partir de entdo, as pombagiras falam a uma “mulher” e apresentam-Se como

224

“mulher”, ndo mais estituas a espera de significagdo””, s@o ativas e assumem voz para 0

interlocutor que suporta sua alteridade.

222 « C’est un processus de socialisation (4 la communauté qui vous accueille) dans lequel les émotions que vous
ressentez et les sentiments que vous éprouvez ne consistent nullement dans une élaboration secondaire d’une
expérience d’une extréme sensualité. Il n’y a guére que dans la construction cartésienne eurocentrée des
‘facultés » distinctes que 1’on enferme le sensible dans un domaine separé en le réléguant du coté de 1’instinct, de
la pulsion et de I’impulsion, c¢’est-a-dire de la vie animale » (LAPLANTINE, 2005, p. 151).

2% « Le sensible — qui est la réalité — n’existe pas en soi, mais dans un acte, et cet acte s’élabore a plusieurs ».
(LAPLANTINE, 2005, p. 158)

224 « () com a psicanalise ndo se intenta dizer o verdadeiro do ser, nem sequer pensar o ser do sujeito, mas t&o-
somente evidenciar o sujeito a dizer (o) ser” (BAIRRAO, 2004c, p. 238).
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Neste sentido, para falar de feminino e driblar o simbélico e o imaginario no limite do
que me € possivel dizer, resguardando-me no ndo dizer-toda, é imprescindivel que me cologue
numa posicdo feminina. Ndo como menina, como dizia Dagmar, nem como homem, como 0
fazem os evangélicos que a demonizam, mas como “mulher”. E a elas que as pombagiras
falam, é para elas que as pombagiras vém a esse mundo e, parece-me, é por este caminho que
poderia ouvir o que “dizem”, perceber como se mostram, para além do verbal, para aléem do
imaginario (que me ata em inseguranca e preconceito, como muitas vezes ao longo deste
trabalho fiquei atada).

As pombagiras se revelam por meio de um dizer em ato e estética, perpassando o meu
olhar e 0 meu préprio corpo. Mas engquanto ndo estava atenta a perceber esse dinamismo, o
seu dizer nao era audivel. Com o tempo, percebi que elas se abriam a uma “Mariana que
também tem uma deusa, que tem uma senhora, que tem uma sensibilidade, e que acima de

tudo isso, é mulher” (Beatriz, médium da pombagira Areia Preta).
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6. UMA ROSA, UMA MULHER:
a estética do culto e o dizer que néo se esgota no mal(dito)

Para o pagdo cada coisa tem 0 seu génio ou ninfa,
Cada coisa € uma ninfa cativa ou driade
Apanhada pelo olhar; por isso cada objeto tem
para ele uma espantosa realidade imediata,

E com cada coisa ele esta em convivio quando a
vé, e em amizade, quando Ihe toca.

O homem que vé& em cada objeto uma outra coisa
gualquer, que nao seja isto, ndo pode ver, amar ou
sentir esse objeto. (...)

(Antonio Mora, “O regresso dos deuses, s/d)
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No lodo da praia

Uma Rosa brotou,

No lodo da praia

Pomba-gira chegou

Celina, Celina, Celina

A Pomba-gira de fé,

Celina, Celina, Celina,

Uma rosa, uma mulher
(ponto-cantado de pombagira)

A virgula da ultima frase enuncia a metafora: a pombagira é uma rosa, € uma mulher.
Nio ¢ uma coisa ou outra, ela ¢ “uma rosa, uma mulher”. E a linguagem poética que confere
territorio pelo qual poderiamos “tocar” o que se revela como feminino.

Quando conversei com 0 exu Sete Giras, tive a sensacdo de que ele havia sido o
primeiro a “definir” uma pombagira, como nenhuma o havia feito. Mas até ele, ocupando o
lugar do falo e do masculino por exceléncia, falando sobre e explicando-me sobre as

pombagiras, ao enunciar o dito, o seu verbal clama por metéfora:

Quando voés pensares em feminilidade, pensa em uma rosa, uma rosa
vermelha. O que ela representa? E assim que vOs pensa em pombagira.
Quando vés bater o olho numa rosa vermelha, toda aquela feminil...aquela
mulher de ser, aquela beleza, é assim uma pombagira, e é o que ela faz com
as suas um mediuns que aceitam ser orientadas e acatam as orientaces
(Sete Giras, exu do pai-de-santo Adilson).

Valendo-se da poética, para imergir no didlogo também me utilizo da estratégia

metaforica e € neste nivel que o sentido se processa. Nada ¢ “objetivo”, mas ¢ compreensivel,

comunicado.

Sete Giras: A pombagira, assim como ela pode te estimular, ela pode te
desestimular, se vocé comecar a andar pelo lado errado.

Eu: Pensei nos espinhos da rosa.

Sete Giras: Exatamente. Até vos chegar no frescor, muitas vezes se espeta.
Se comecar a fazer uso errado, sera espetada.

b

A rosa/pombagira ¢ o frescor, ¢ a beleza, ¢ a “feminil...”, ¢ a “mulher de ser”. As
gargalhadas de algumas, o siléncio de outras, o linguajar rebuscado das Padilhas, a fala

estrebuchada de Molambos, as suas sete saias vermelhas e rodadas, a sua Unica saia preta e
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reta, a rosa vermelha, uma rosa amarela, tudo comporta sentidos e elabora experiéncias
psiquicas e coletivas (OBEYSEKERE, 1981).

Na maior parte das vezes, até que eu houvesse feito minha pergunta, o sentido nunca
antes havia sido “pensado”. Durante a conversa com as médiuns, percebo que as
“explicacdes” se ddo em ato e, na maior parte das vezes, a metafora impera na
impossibilidade de reduzir o fendbmeno ao puramente explicativo.

Toda a construcdo da realidade fisica e geografica estd carregada de sentido, nao
podemos nos ater exclusivamente ao verbal, por isso ressalto: o dizer difere do falar (verbal).
A rosa vermelha € a figurante principal na estética do culto de pombagiras, podendo ser
utilizada como objeto ritual que promove metaforas para a comunicacdo da propria
pombagira:

Enquanto tirava fotos do ritual, ougo de canto de ouvido uma conversa de
pombagira com um mogo. Achei interessante porque a médium é bem mais
baixa do que 0 mog¢o, mas ela parecia gigante e ele escutava curvando-se ao
maximo. Parecia curvar-se ao saber que ela Ihe passava. Chego mais perto e
escuto: Nao é facil. Vocé quer um mar de rosas? Ele ficou quieto. Ela disse:
“Eu nao quero”, pegou a mao do rapaz e colocou num espinho e perguntou
de novo: “Vocé quer um mar de rosas? Sinta o que ¢ flor, sinta o que ¢
espinho...” (Diario de campo, Tenda de Umbanda Ogum Rompe Mato, junho
de 2010).

A pombagira fez com que o rapaz percorresse sua mao pelo longo caule cheio de
espinhos até chegar oa botdo da flor e este movimento provocava um sentido. H4 uma
intercambiacdo entre o sujeito, o objeto e o espirito. No momento em que 0 percurso de sua
méao pelo caule mais fura e doi do que é agradavel, ele sente, compreende e algo é elaborado
num nivel de comunicacao que ndo é exclusivamente “objetivo”, mas implicante do sujeito.

O significante “rosa” comporta e promove sentidos, bem como suas pétalas, seus
espinhos, o seu caule. Parece ser o significante mais caracteristico das pombagiras e é

utilizada metaforicamente para elaborar narrativas que se repetem e conferem sentido as

vivéncias socio-psicologicas dos sujeitos e dos proprios “espiritos” (BAIRRAO, 2004b).
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Assim como as pombagiras sao presenteadas com rosas vermelhas, também as pessoas
costumam sair do seu ritual com rosas na mdo. Essas rosas, no entanto, ndo sdo como
qualquer outra, 0 que nao percebi de imediato, claro.

Por varias vezes, recebia as rosas, deixava-as enfeitando minha casa num copo com
agua até que murchassem e depois jogava fora. Mas foi interessante quando em um dos rituais
do terreiro de Mée Joana, a pombagira Rita da Encruza me chamou para oferecer-me uma
rosa. Eu ja estava de saida, peguei a rosa e agradeci. Ela segurou minha mao e disse: “O que
vocé vai fazer com essa rosa?”. Eu ndo sabia o que responder, pois me espantei com o ar
dramatico e incisivo da pergunta. Disse que iria guardar, e ela me pergunta: “Até quando?”.
N&o respondo, e faco uma pausa. No meu folego para responder o que ndo sabia, ela
interrompe: “Vocé vai querer murchar?”. Foi entdo que um outro sentido se instalou: eu
também sou aquela rosa.

Peco mais explicacdes e ela me diz que é preciso deixa-la viva enquanto € bela. Antes
que comece a murchar, devemos joga-la na agua corrente (rio, mar), numa mata ou secar suas
pétalas e guardar as pétalas. E, mais uma vez, nada ali se passa impunemente.

Inserida neste riquissimo universo de sentidos, a estética do culto das pombagiras é
eloquente e comporta elementos que se repetem em todos os terreiros. Ha uma
performatividade construida por significantes concretos que se associam a um feminino que
aqui se narra: as saias, a cor vermelha, a cor preta, as joias, a champanhe, as rosas, 0s
elementos se repetem, mas comportam sentidos sempre situados.

Chamava-me a atencdo que os autores que haviam escrito sobre as pombagiras (e
ainda o escrevem) evocam a necessidade de as rosas serem “bem abertas” (AUGRAS, 2004),
“nunca em botdao” (CAPONE, 2004, p. 109). No meu primeiro dia, sendo assim, esforcei-me
por encontrar flores abertas. Mas depois de alguma experiéncia, percebi que essa exigéncia

ndo existe em nenhum dos terreiros que conheci. Tenho a impresséo, hoje, que se acentuam os
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ditos do campo, para explicitar, metaforicamente, o erotismo das pombagiras, o abrir de suas
pétalas, o abrir de suas pernas. O interessante € pensar que ha sentidos possiveis tanto em uma
rosa aberta como numa rosa fechada, e nenhuma das duas necessariamente vai corresponder a
uma sexualidade “aberta” ou reprimida.

No momento em que escrevo, acabo de passar por uma experiéncia que ndo raramente
percebia nos terreiros. Sai do computador em direcdo a cozinha e senti um cheiro de rosa. Na
hora fiquei arrepiada, era como se tivesse percebido o que minhas interlocutoras dizem: a
presentificacdo das entidades através de cheiros e, no caso da pombagira, um cheiro de rosa,
um cheiro de dama-da-noite (também nome de pombagira), um perfume que possa ser por
elas utilizado, enfim.

Mas dado o meu ceticismo, ndo demorou até que explorasse um pouco mais 0 espaco
para perceber que numa de minhas gavetas eu havia guardado pétalas de rosas ganhadas de
uma pombagira ha alguns dias. Rapidamente a “mistica” foi suplantada pela explicagdo, mas
ainda assim, o fato de ter guardado essas pétalas e ndo ter conseguido joga-las fora enunciam
que essas pétalas sdo mais do que flores. Elas sdo também, metonimicamente, a propria
pombagira.

Quando uma médium compra rosas vermelhas para colocar em sua casa ou no terreiro,
essas rosas sao oferendas para suas entidades bem como séo a propria presenca da pombagira,
sinal de que ela esta ali, acompanhando sua vida, zelando pelo seu relacionamento amoroso
(quando colocadas em seu quarto), pela protecdo contra pessoas indesejaveis que entram em
sua casa (quando colocadas num vaso na porta de entrada), 0s seus usos sao plurais.

As rosas sdo também flores associadas as Grandes Deusas das quais tratei no quarto
capitulo. Barbara Walker (1988) afirma que nenhuma flor (com excecéo, talvez, da flor de
I6tus) recebeu tantas conotacdes e esteve tdo associada ao feminino: “Flor das deusas” na

China, flor de Vénus entre os romanos (e oferecidas a ela por suas prostitutas sagradas),
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também relativa a Afrodite, associada aos genitais femininos entre poetas arabes e trovadores
franceses, e no cristianismo foi adotada para fazer referéncia a Virgem Maria na forma do
rosario — lembrando que sua Mae, Santa Ana teria concebido sua filha enquanto cheirava uma
rosa??>,

O proprio vermelho ndo apenas da rosa, mas de todo o ritual de pombagiras é também
audivel e tobnica sempre presente. O vermelho é sangue, e mais especificamente, sangue
menstrual, e nada impede que também seja amor, sexo, fogo e calor.

Mas a rosa pode, inclusive, ndo ser vermelha. Encontrei na Tenda de Umbanda Ogum
Rompe Mato, uma pombagira chamada Maria Madalena. Ela se veste de dourado, fala baixo e
exala ares de uma elegante senhora.

Maria Madalena é pombagira de D. Ida, méde de Adilson, uma senhora, mée de quatro
filhos. Nao por acaso, penso eu, sua pombagira recebe nome biblico — ainda que controverso.
D. Ida, em entrevista, disse-me que a pombagira ndo é a entidade com que mais gosta de
trabalhar, ndo soube me dizer por qué, disse apenas que s6 incorpora porque Adilson, depois
que “entrou de vez” pra umbanda, passou a dizer que ela precisa prestar assisténcia
trabalhando com todas as suas entidades.

O mesmo parece se passar com D. Joana, também uma senhora, avo e mée de quatro
filhos. Além de seus proprios, a mée-de-santo possui outros tantos filhos que a chamam de
mée: seus filhos-de-santo. Sua pombagira chama-se Rosinha; que € rosa, mas no diminutivo.
Quando incorporada, Rosinha fala com uma voz muito fina, em notavel falsete, e de cabeca
baixa.

O curioso é que o diminutivo na umbanda é geralmente destinado aos nomes dos erés,

0s espiritos de criancas, como Zezinho, Mariazinha, Jodozinho. Mais enunciante ainda é que o

25 A sua beleza, a simetria de suas pétalas (em forma e nimero), sua forma e espinhos fez também com que
artistas da Art Nouveau a elegessem como principal referéncia de sua arte, despontada no final do século XIX,
principalmente na Franca. A mesma época em que o chamagne e as proprias prostitutas francesas chegam ao
pais, como ja evocado no capitulo...Poucos anos depois, coincidentemente, a rosa vermelha passa a ser ofertada
nos rituais de pombagiras.
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“rosinha” quando nos remetemos a cor, geralmente € o que é clarinho, que chamamos
inclusive de “rosa-bebé”. A marca do nome ¢ também a marca corporal da propria pombagira,
de como vem ao mundo. Ou seja, a rosa aqui, surge significante pelo nome e pela cor, e nas
duas posicOes estdo na borda da pombagira, no quase ndo-pombagira.

Mas ainda assim, a pombagira ndo € recalcada, estd presente, ainda que sutilmente,
“rosinha” ou amarelada, mas esta tal como ¢ suportavel de ser vivida, no limite do que lhes ¢
possivel de ser vivenciado, por senhoras, avos e maes que sentem ser.

Digo isso porque D. Joana, apesar de ndo incorporar sua pombagira com frequéncia,
“cuida” da sua imagem??, oferece flores, bebida, reconhece a importancia das pombagiras

num terreiro e concede a elas o devido espaco que Ihes é merecido, requisitado e necessario.

Joana: (...) porque as entidades elas é assim, elas te ajudam, mas vocé tem
que cuidar delas, igual vocé ndo cuida de vocé? E assim, os guias gosta, a
cada quinze dias eu trato dos guias, é guarana, é o vinho do pai Benedito, é
Ia dos exu a champanhe, a cerveja, a pinga, é assim, entdo eles cuidam da
gente, cuida de todo mundo, mas vocé tem que tratar...

Eu: Como é que cuida da pombagira, Joana?

Joana: Ah, as vezes é champanhe, sem incorporar, 14 na imagem delas, tem
umas que bebe champanhe, outras bebe Martini, outras bebe uisque, outras
toma cerveja, entdo vocé tem que por certinho, vocé pde e dali dois dias ja
abaixa, eles...foi sexta-feira? Sexta-feira, eu tratei dos exus todo, se vocé for
I4 nos copos se tiver um pouquinho assim é muito, eles consome mesmo e
ninguém foi 14, eu ponho sé pra eles.

Achei notavel quando antes de minha ida a um dos rituais de pombagira do terreiro de
Pai Benedito, parei numa floricultura e comprei nove lindissimas rosas colombianas. Nunca
sei gquantas mulheres irdo incorporar pombagira, mas, por via das duvidas, prefiro escolher
numeros impares, buscando respeitar, mais uma vez, a dindmica do campo, ja que 0s nimeros

caracteristicos de pombagiras sdo multiplos de trés e, principalmente, sete’.

226 Sua imagem fica guardada na “quartinha de exu, um quarto atras do espago do terreiro onde ficam as

imagens das entidades de esquerda)

221 Bethencourt (2004, p. 138) contribui a esse respeito ao argumentar sobre a simbologia dos nimeros multiplos
de trés e sete ao serem utilizados na bruxaria em referéncia ao “acabamento do mundo e plenitude do tempo”. Da
mesma maneira afirma que a sexta-feira era destinada ao culto de VVénus e, tempos depois, passa a ser o dia de
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Durante o ritual, entreguei uma para cada méedium incorporada. Quando me dirijo para
falar com Maria Padilha, restavam duas rosas em minha médo. Enquanto pensava se daria as
duas a ela (numero par e ndo muito sugestivo), Joana me pergunta: “Nunca vi rosa assim tao
bonita. O que vocé€ vai fazer com essa outra rosa?”. Imediatamente capto a sua questao e
respondo: “Era para a sua Joana, mas...”, e antes que eu terminasse a frase, ela diz: “Ai vocé
da que eu ponho la pra ela. Que hoje eu nio vou trabalhar com ela. Ai vocé da e eu ponho...”.

Pode-se dizer que a rosa vermelha diz quem é a propria, “presentifica” e, significante

que é, a cada situacdo, recebe novos sentidos e promove diferentes efeitos.

Eu: E as mulheres em relagdo ao amor, a beleza...costumam pedir isso?
Maria Padilha: Mulher, eu até faco, nds ja temos a arma principal que
precisamos, buscamos pensar certo...e principalmente rosas vermelhas, para
0 amor é maravilhoso....
(Maria Padilha, pombagira de Meire)
Os banhos de rosas vermelhas sdo receitas das mais frequentes para as mulheres que
guerem seduzir, mas também se pode té-las em casa ou da-las a alguém. Num momento de

duvida acerca de uma situacdo, avista-se uma rosa vermelha plantada pelo caminho, sabe-se

gue a pombagira esta por perto. N&o é a representacdo da pombagira, é a propria.

culto preferido para a pratica da magia assim como seus multiplos. Digo isso em associacdo com a sexta-feira
gue, em geral, também é o dia da semana destinado aos cultos de pombagira.
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24. Patricia incorporada com pombagira
Lingua de Fogo

26. Médium incorporada com Pombagira na Tenda Espirita
de Umbanda Pai Benedito

25. Detalhes de Lingua de Fogo

27. Objetos ritualisticos da pombagira Lingua de Fogo 28. Detalhe da mesa de pombagiras na
Tenda de Umbanda Ogum Rompe

Mato
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Vs pode pegar essa rosa por um simples pegar, mas pode pegar
também....(coloca a rosa em minha mao) para fazer o bem a vos. Precisamos
dessa energia a da qual ajuda em cada pétala...a da qual atua nos teus pontos
principais (demonstra em meu corpo, entre 0S Seios, N0 coracdo € o
ventre).Esse sentimento ndo faz vocé se sentir mais viva, mais bela? (Maria
da Noite, pombagira de Silvia)

No momento em que Se estd imerso neste universo, uma rosa vermelha ndo é apenas
uma flor, ela porta sentidos, atribui e recebe significados. A rosa confere “figurabilidade”
(BOTELLA, 2007) as experiéncias vividas, ordena-se o psiquico.

Sé&o as proprias entidades que revelam seus pedidos e nestes parece haver mensagens
implicitas. Valem-se da bebida para dizerem quem sdo e para atuarem no que desejam dizer,
ainda que seja simplesmente evocando a importancia de relaxar, se divertir, ter momentos de
prazer.

O significante se enreda numa trama que se incorpora.

Uma médium quando passa a trabalhar com uma pombagira que ela tem uma
afinidade, ela passa a ter todo esse saber, desde que a média permite. Ela
passa toda essa.. Desde a cor que ela se apresenta, o perfume que ela pede,
passa tudo isso para sua médium (Sete Giras, exu de Adilson)

Como vemos, ao lado das rosas vermelhas surgem também as bebidas, também
significantes que compdem a estética dos cultos de pombagira. O champagne é a mais
presente (na impossibilidade financeira de comprar a legitima champagne francesa, compra-se
a cidra nacional), mas ha também martini, cerveja, pinga ou whiski, o que depende
literalmente da “classe” da pombagira. As Padilhas, as mais refinadas, por exemplo, podem
beber whyski, e ha muitas Molambos que bebem pinga ou cerveja no gargalo.

Apesar das excecOes sempre presentes, a maior parte das pombagiras bebe
champagne, bebida sutilmente forte e significante da proprio compreensédo de feminino, como

evoca Areia Preta;
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Beatriz: A bebida dela é o champanhe, até entdo nunca mudou,(...) e ela
perguntou: ‘Por que que essa bebida pertence as mulheres?’Ai, ninguém
sabia responder, ai ela: ‘Porque ¢ doce, mas ¢ facil de derrubar, vocé bebe,
mas beba com cuidado. E outras bebidas, como qualquer outra aqui, tem a
sua sutileza, ndo sdo muito fortes, mas derrubam, né, entdo se nao tiver
sustentacao no estofo, vai cair

M: E doce, mas é forte.

B: E doce, mas é forte. Cuidado...né?

(Entrevista com Beatriz, médium da pombagira Areia Preta)

Na conversa com a Sete Saias do centro de Pai Benedito, até o estourar do champanhe

é significado. Quando pergunto a ela do que ela gosta, Sete Saias comeca a falar e logo se

volta a mim:

Sete Saias: Gosto de coisa boa, e vocé sabe...um trabalho bem feito...é...vocé
viu na hora que ela abriu, mulher (quando eu abri um champagne para ela,
fez um grande estouro). E coisa boa pra ela, porque eu falei, é dificil uma
pessoa abrir e estourar do jeito que estourou...

Eu: Que bom, porque eu nunca tinha estourado.

Sete Saias: VVocé nem precisou fazer forga, saiu sozinho, né, mulher? Porque
voceé ta fazendo de coracdo. Tudo que é feito com amor é recebido em dobro
mesmao.

A tampa do champanhe voou para o alto e o “ir para o alto”, com for¢a e sem esforco

porta sentido e promove efeito. Compreendo o que ela quer dizer, a metafora facilita a minha

inclusdo, encontro-me no que ¢ sutilmente revelado e “pesco” daquele dito o que me ¢

desejado. O significante ¢ “aquele que podemos dizer que se isola na realidade corporal como

isca, por nela funcionar (sendo-lhe delegada essa funcéo por um discurso). (....) € 0 peixe que

engole aquilo de que os discursos precisam se sustentar” (LACAN, [1973] 2003, p. 456).

Alguns umbandistas se fecham no significado manifesto e moral da bebida alcodlica e

proibem suas divindades de beberem. Trata-se de uma “higienizagdo” que vai para além da

interdicdo, porque faz com que a umbanda perca justamente a sua capacidade alegorica de

incorporar o que € profano, o que estd no mundo dos homens para jogar com o polimorfismo

de sentidos.
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Antes que me recriminem, Isso ndo faz mal a elas. E uma fumaga, e eu
trabalho com o ar, e a fumaca € o ar. Isso ndo maltrata ela, € uma &gua, € eu
encho ela de agua, e eu encho ela de agua (Lingua de Fogo, pombagira de
Patricia).

A bebida, o alcool, ¢ algo que “desinfeta”, pode ser passada no corpo do médium antes

da incorporacdo para “limpa-lo”, assim como a defumacdo com a fumaca, também pode ser

passado no corpo do consulente e esta presente em varias outras divindades.

Porque todos acabam sabendo o que uma pombagira gosta: rosas vermelhas,
velas, brincos, pulseiras, chochd (champanhe), tacas, cigarros, todos acabam
sabendo, e acaba sendo mistificado, e hoje em dia, a mistificagdo é grande
no reino encantado da pombagira (Sete Giras, exu de Adilson).

Quando a divindade oferece a bebida aos consulentes, tem o objetivo de cuidar desse
sujeito. Cada gole pode ser sagrado e durante o engolir, faze-se um pedido. Em geral as
pessoas fecham os olhos e mentalizam o que desejam.

No artigo “Paroles et objets magiques”, Anne de Sales (2001) analisa uma sessao de

cura chamanica no Nepal e confirma sentido similar da bebida entre os grupos pesquisados:

Consumir a cerveja durante a sessdo de cura € uma maneira de participar
ativamente do ritual. Os Magar dizem que ao beber a cerveja, os
participantes dividem (bashine) ou « incorporam » (gurshine) uma parte dos
;‘zlgerigos” (onda) que corre a doente (SALES, 2001, p. 284, traducdo nossa)

Mais do que o sentido material do objeto, a estética do culto comporta o fantastico e
possibilita a elaboracdo de sentidos que se inserem numa riqueza simbolica para além do
verbal.

Houve ainda um episodio interessante quando uma médium do terreiro de Pai
Benedito comentou comigo sobre uma pombagira que pedia para tomar uma bebida a base de

leite condensado:

228 « Consommer de la biére lors d’une séance de guérison est une fagon de participer activement au rituel. Les
Magar disent qu’en buvant, les participants « se partagent » (bashine) ou « portent sur eux » (gurshine) une part
des « dangers » (onda) courus par la malade » (SALES, 2001, p. 284).
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Pombagira ndo gosta de doce! Onde ja se viu? Nem tem bebida (alcool)! Isso
é mousse! (...) Ela deve ser aguela crianca que a vé fala, tem uma entidade
gue é pombagira que é mirim, vem pra brincar com a pessoa, gosta de doce,
essas coisas € uma pombagira-mirim (pombagira crianga)! (N., médium da
Tenda Espirita de Umbanda Pai Benedito).

Ou seja, pode ser fingimento ou uma crianga, mas uma pombagira ndo pode ser. A
mulher “pombagira” ndo ¢ doce demais como leite condensado, no maximo ¢ “sutilmente
doce” e é forte, como diz Areia Preta.

N. falou comigo sobre este assunto porque no mesmo dia, durante uma de nossas

conversas a tarde, presenciamos a seguinte cena:

(...) ele (médium do terreiro) levou bolo pra comemorar & tarde com a Joana,
porgue ndo poderia ir ao ritual a noite. Comemaos o bolo, tomamos guarand e
ele perguntou pra Joana: posso ir 1a atras, Joana? E foi. Segundos depois,
escuto barulhos de exu, e parecia estar bem bravo. Eu ndo conseguia
entender o que ele falava e Joana logo correu pra ver o que acontecia. Depois
de alguns minutos eles voltam, ndo comentam nada e ele fala pra Joana que
vai embora porque de repente comegou a sentir uma dor forte no estdmago.
O médium vai embora ¢ ela fala: “mas ele foi dar bolo pro exu? Exu ndo
gosta de doce, na hora que ele chegou na quartinha, o exu ja “arreou” ¢ falou
gue ia dar um soco no estbmago dele...e ele ficou com dor de estdmago
mesmo (Diario de campo,Tenda Espirita de Umbanda Pai Benedito, junho
de 2006).

Depois do episddio, continuamos conversando e Joana complementa: “Exu e
pombagira ndo gosta de doce, o dia que eu vou trabalhar com eles, eu ndo posso comer doce”.

Quem vai trazer a docilidade e o pueril na umbanda € a linha de cosme e damido, as criancas
do pantedo umbandista. Para elas, sempre que tem incorporacdo, a comunidade se esforca para
entregar refrigerante, bolo, pipoca, balas, pirulitos, enfim, toda a sorte de doces. Mas as pombagiras,
mulheres que s&o, revelam-se no “doce na medida certa”, ou o “doce que também ¢ forte”.

o 229

A “marafa”, a bebida, pode limpar, “desatar n , esquenta, alegra, é sutilmente

forte. A cada situacdo o champanhe comporta um sentido e engloba o sujeito.

22%«pombagira quer marafa, Oi para trabalhar/ Pombagira quer marafa, Oi para trabalhar/ Pombagira corre gira/,
Gira desatando n6/ Pombagira corre gira, Gira desatando nd” (ponto-cantado de pombagira)



6. Uma rosa, uma mulher: a estética do culto e o dizer que ndo se esgota no mal(dito) | 301

O sujeito pode assinalar-se em qualquer coisa que assuma valor significante,
sendo que nesta qualidade (com esta funcdo) ndao importa a natureza daquela.
Palavras podem ser significantes, mas também o podem ser quaisquer
aspectos do mundo, tracos de realidade, devaneios (fugazes ou renitentes), e
marcas do corpo. A realidade humana € intrinsicamente uma rede de letras
(significantes espacializados). O que propicia a ndo segmentacdo entre
imagens e simbolico (BAIRRAO, 2004b, p. 7).

Mais do que palavras por palavras, os significantes se revelam em ato. Vejamos que

guem mais falou especificamente que a pombagira é o feminino na umbanda foi o exu, as

préprias pombagiras ou médiuns, estas, atuam e vivenciam. Elas ndo precisam falar, ou talvez

ndo o possam, mas pelo inter-dito, elas se mostram e dizem em ato, em estética,

sensivelmente.

Nas oferendas, eu achei interessantissimo, que ela sempre me pedia farofa,
farofa, farofa, farofa de peito de frango, que por sinal, fazia sucesso, mas
agora, tudo mudou(...) daqui pra frente eu vou me mobilizar e precisar fazer
pratos, assim, um pouco mais, que ndo sdo do costume dela receber, até
entdo ndo eram...que é o peixe, (...)Entdo, nisso ela vai me contando 0 qué?
Ela vai me contando o fundamento de trabalho, entdo ela uma vez me disse,
ela mandou trazer um recado: ‘Por que peixe? Porque peixe nao cisca. Peixe
anda pra frente’. E se ela quer riqueza, se ela quer ambigdo, se ela quer o
poder, quer prosperidade, se ela quer expansao, o peixe € o exemplo de tudo
isso. Entdo, nesse exemplo tdo simplezinho, um peixinho, uma tainha, uma
corvina, um bagre, sabe |14 Deus o que seja, mas é o fundamento do que se
busca e é um elemento da natureza. Um ser vivo da natureza, uma coisa que
talvez nenhum livro va contar, a ndo ser por exemplo como vocé, agora
fazendo essa pesquisa...traga um olhar que talvez a gente, talvez néo, tenho
certeza de que a gente t4 precisando, que é essa coisa da beleza, da
simplicidade e da grandeza ao mesmo tempo, que é esse tipo de trabalho
dessas entidades, né? (...) sdo maravilhosas. A inteligéncia mesmo, né? Eu
nunca tinha parado pra pensar dessa maneira: “Ah, ela me pediu peito de
frango...”, mas se eu parar pra pensar, na minha vida eu passei muito tempo,
com todo respeito da palavra e da expressdo, ciscando num mesmo lugar e
sem chegar a lugar nenhum. Entendeu? Entdo, ela me deu um toque:
‘Acorda! Nao é mais tempo de ciscar!” Ou vocé cresce e aparece, expande €
assume alguma coisa, e sai de cima do muro, ou vocé vai se enterrar sozinha,
ciscando...vocé vai chegar aonde ciscando? Mas eu precisei passar pela fase
do frango, entendeu? (...) Entéo, dessa fase, vulgarmente falando, ela (Areia
Preta) deve ta horrorizada, deve ta falando: ‘Que horror! ‘ciscando!’, mas ¢é
por ai, entdo, quanto tempo eu bati na mesma tecla, 0 que eu renunciei por
acreditar que ndo deveria expandir, ndo crescer, t& bom aqui desse jeitinho
que t4, moro numa cabana, numa casinha de campo, tomando uma agua de
cbco, de vez em quando uma agua da torneira que ta bom demais. Entendeu?
Entdo, isso é inadmissivel pra ela, ela ndo pode nem...imagina...entdo
ta...vocé vai buscar (...) oi quando eu fui buscar mais formacdo, mais
conhecimento, td prestes a daqui a algum tempo, ndo exatamente agora, ir ao
encontro de um mestrado, porque ndo tem, ndo é porque é um mestrado, mas
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é porque a vida é assim, vocé acaba um estudo, vocé ja ta procurando outro.
(...) E eu agradeco muito a ela, por ela ter me concedido esse momento
‘peixe’, que € a expansdo. (...)Entdo ela coloca, ‘olha pro mar’, ‘manda ela
olhar pro mar’, vé como eles se proliferam, vé como os peixes se
aglomeram, andam em bandos, mas quando precisa seguir cada um o seu
rumo, vai! (faz movimento com a mdo como se estivesse indo em frente e
rapido)(...) E tem...eu acho, eu gosto muito de observar as pombogiras
trabalhando, conversar com todas, nenhuma me escapa, eu vou sempre
buscar um axé, e quando eu posso incorporar minha senhora, minha
orientadora no campo das inteligéncias, quando ndo incorporar mas acionar,
chamar pra perto, dizer assim: ‘me inspira!’, ‘me deixa tomar por essa
sutiliza que ¢ toda sua’, eu acho que eu preciso, eu ndo posso renunciar de
novo, eu nao posso, entdo ela sempre ensina: ‘ndo olha pra trds, ndo olha e
vai adiante, enfrenta vai, pior ndo vai ficar!’, e essa esperanga, mas que nao
tem romantismo nenhum, é um jeito de colocar curto e grosso, é feito um
telegrama que quanto mais palavra a gente coloca, mais enrola, mais caro
fica, entdo € assim, quanto mais objetivo nés, filhos de santo, o cavalo, né?
(Entrevista com Beatriz, médium da pombagira Areia Preta).

Era Beatriz que ciscava para tras e na oferenda para sua pombagira, espelhou sua
prépria historia. Mas para que a metafora pudesse operar, foi necessario que estivesse pronta
para “pescar” (LACAN, [1973] 2003) o sentido. Enquanto era “frango”, nada foi evocado, ela
precisava ser frango. Mas sua pombagira enunciou uma mudanga quando a propria ja se sentia
deslocando-se da repeticdo de sua prépria vida.

Como sua prépria médium o diz, Areia Preta ndo precisa falar muito, as palavras
caberiam num telegrama, mas a transformacdo que o dito promove é grandiosa. Ao longo da
relacdo com sua pombagira, ha uma transformacdo da médium bem como na maneira pela
qual sua pombagira se apresenta. Os pedidos das entidades, que poderiam ser descritos apenas
etnograficamente, revelam tanto os médiuns quanto suas entidades. Mais do que atributo dos
“deuses”, os pedidos podem se apresentar terapeuticamente a partir de um “idioma”
metafdrico.

Lingua de Fogo, pombagira de Patricia, que em seu proprio nome evoca que ao falar
demais podemos nos queimar, acrescenta que para que uma mensagem seja emitida, basta

dancar:
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As vezes ndo preciso dizer nada, eu s6 danco e faco as mentes pensarem o
gue eu quero com a danca. Quando eu danco, é para que ela me sinta, para
que ela tenha certeza de que eu estou perto, que eu sou leve, todo mundo
pensa que pombagira pesa, que nés, da nossa banda, pesamos. N&o. Estamos
em qualquer lugar sem ninguém perceber.

O pantedo umbandista, bem como a sua estética, suas masicas ou suas dancas, ndo se
apresentam “‘categoricamente”, por regras estaticas e dogmaticas, mas também € elucidativo
de uma organizacao psiquica do sujeito. Revela-se Outro, “ditos” que se repetem em inumeros
terreiros, mas ressoam intimamente.

Kapferer, em A celebration of demons (1983) analisa o exorcismo no Sri Lanka e
argumenta que a arte do ritual permite que o sujeito experiencie e se aproprie de uma outra
dimensdo emocional. O autor faz uma analogia a experiéncia de ritos de passagens em relacao
a transformac&o do sujeito no processo ritual e argumenta que é na estrutura da performance
ritual que as experiéncias e os sentidos se articulam e se organizam. Para ele, mais do que a
simples atuacdo de um texto, a performance e a estética do ritual estruturam os sujeitos ndo
apenas externamente como internamente. E o que provoca, segundo ele, uma harmonia entre
mente e corpo (KAPFERER, 1983, p. 250).

Na mesma linha, Obeysekere (1981) em Medusa’s Hair, pondera algumas criticas
antipsicoldgicas da antropologia social. O autor afirma que um simbolo opera
simultaneamente na esfera social e individual, do contrério, seria, diz Obeysekere (1981), o
mesmo que separar emocdo de cultura. Obeysekere (1981) argumenta que simbolos

individuais e grupais, emog&o e costume, estdo imbricados e apresenta em trés estudos de

casos com mulheres, como sentidos culturais estdo articulados com a experiéncia da pessoa.

O complexas experiéncias pessoais do individuo sdo cristalizadaos no
simbolo (publico). Estes simbolos como, como o cabelo emaranhado,
operam em niveis psicoldgicos e culturais simultaneamente, ergo, uma
posicdo psicanalitica ingénua é tdo inadequada quanto uma posicdo
antropolégica ingénua. Simbolos pessoais devem ser relacionados a
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experiéncia de vida do individuo e ao mais largo contexto institucional no
qual estdo inseridos (OBEYSEKERE, 1981, p. 13, traducao nossa). 2

Quando nos restringimos a ideia do “animismo fetichista” imbuidos de uma léogica
dualista e cartesiana, este tipo de conhecimento ¢ tomado como “desintegrador”, mas ¢ entdo
que o observador ndo compreende 0 que € visto em uma ldgica e linguagem instrinseca.

Deste posicionamento limitado, surge também o reducionismo na compreensdo dos
objetos utilizados nos rituais de esquerda. Trata-se da dificuldade de reconhecer a “presenca”
do divino em objetos rituais - dificuldade esta presente também em alguns umbandistas que

tentam de mais em mais expurgar o cigarro e as bebidas do espaco religioso.

Logo, € possivel “escutar” ndo apenas as falas, mas também as performances
corporais, as visdes misticas, as oferendas, os rituais, etc. Mesmo sem
conhecer o gque realmente signifiquem, sabe-se |4 estar implicado o sujeito
(BAIRRAO, 2004b, p. 7).
O cigarro, a bebida, as bijuterias, os vestidos, as saias, as blusas rendadas, alem de
fazerem alusdo a vida terrena das entidades sdo também partes integrantes do culto e

comportam sentidos que produzem efic4cias: “A fumaca tem o encanto de limpar e imantar.

Cada um tem o seu mistério, depende daquilo que vos precisa” (Maria da Noite, pombagira de

Silvia).
Para poder operar, assim, devemos perceber que a articulagéo de sentido e o dizer ndo

se confundem com o verbal,

O ser humano € levado, a todo momento, a atribuir-se representacdes do
mundo, e estas ndo sdo somente verbais. Elas consistem também em imagens
- psiquicas e materiais — e em representagdes corporais engajando 0s gestos,
as atitudes e as mimicas correspondentes a emocgdes, a sensacdes e a
impulsos motores. E os objetos tém o poder, assim como as pessoas, de

%0 the complex personal experiences of the individual are crystallized in the (public) symbol. Thus symbols like

matted hair operate on the psychological and cultural levels simultaneously; ergo, a naive psychanalitique
position is as inadequate as a naive anthropological one. Personals symbols must be related to the life experience
of the individual and the larger institutional context in which they are embedded. (OBEYSEKERE, 1981, p. 13)
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promover estas diferentes formas de simbolizagdo (TISSERON, 2001, p.
239, traducéo nossa) **.

Num ritual, um cheiro, uma fumacga, uma sensagdo de frio, uma sensacao de calor,
uma crianga que chora sem parar, uma médium que tem “tremeliques” quando o ritual ja
deveria ter acabado. Tudo é enunciante de um dizer que comporta os mais variados sentidos.

Os movimentos de bracos de uma pombagira das aguas quando danca lembram ondas
de mar. O rebolar acentuado de uma pombagira Sete Saias seduz nossos olhos a olhar para seu
quadril, bem como sua mao na cintura aliada a sua postura ereta.

Ha uma linguagem “poético-ritual” (SALES, 2001) que anuncia “vida” nos “objetos”
de culto, os elementos que compdem a estética ritual sdo da ordem do significante, mas ndo o
significante da linguistica estrutural, sdo significantes na medida em que sdo promotores de

significancia (BAIRRAO, 2010).

281 « L’étre humain est poussé, a tout moment, a se donner des représentations du monde, et celles-ci ne sont pas
seulement verbales. Elles consistent aussi en images — psychiques et matérielles — et en représentations
corporelles engageant les gestes, les attitudes et les mimiques correspondant a des émations, des sensations et
des impulsions motrices. Et les objets ont le pouvoir, autant que les personnes, d’engager ces diverses formes de
symbolisation » (TISSERON, 2001, p. 239).
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31. Danca da pombagira Lingua de Fogo 32.  Meédium incorporada com

pombagira no centro de D. Joana

33. Médiuns incorporadas com pombagira no Tenda de 34. Lingua de Fogo conversa com
Umbanda Ogum Rompe Mato médium do terreiro
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(...) na possessdo (umbandista) v&-se com o corpo inteiro e o gestual é como
gue a metonimia de uma figura inserida uma frase-movimento, legivel como
sensagdo-enunciado, qual uma imagem construida com o corpo todo e que
toma o espaco como suporte (BAIRRAO, 2010, p. 8).

Os significantes séo ainda utilitarios para que compreendamos como o que se faz no corpo
do médium é o proprio e é Outro. A repeticdo da rosa nos mais variados centros de umbanda
expressa um dizer para além do ego, que ressoa intimamente, mas circula socialmente.

O fato de os mesmos elementos de pombagira serem utilizados em Ribeirdo Preto, em
Jardindpolis, em Séo Paulo, em Recife, no Rio de Janeiro, em Paris, mas também em algumas
feiticeiras descritos por Mello e Souza no século XVII ou nos cultos de deusas narrados por
Luciano de Samocata no século Il a.C. Enfim, o fato de se repetirem, evocam algo que é da
ordem do coletivo, mas também oferece territério para que o singular possa se assinalar, se
espelhar, se configurar como algo que é seu, mas é do Outro. E pelo Outro que os sujeitos se
encontram e se reconhecem®? e é ainda no recurso metaférico e metonimico que a
comunicagdo produz um significado para além do falico, mas sensivel.

Enunciante, o sagrado s6 pode revelar-se narrando o humano. Performances rituais e
narrativas religiosas constatam-se preciosas aliadas do estudo do social e psicolégico. Bem
mais do que um arquivo de simbolos, o imaginario religioso, ainda que irredutivel, também é
enunciagdo social e inconsciente. Dar-lhe ouvidos permite sondar em profundidade o popular,
tratando-o0 ndo como coisa objetiva, mas enquanto interlocutor capaz de expressar elaboracdes

cognitivas coletivas, revelar os processos que presidem a sua construcdo, e fornecer

orientacdes para a sua decifracdo (BAIRRAO, 2004a, p. 63).

Nas imagens nem tudo esta presente, nem tudo é mostrado, as significacoes
nunca sdo completas, mas parcelares. Elas inquietam ou, mais precisamente,
tornam o real inquietante ao fazer surgir a duvida, o negativo, o outro,
imagens sem as quais a experimentacdo artistica, mas também a pesquisa

232 « A psicanalise lacaniana parece proporcionar um modelo heuristicamente ttil para refletir esta problematica.
Referimo-nos especificamente a ideia de descentramento do sujeito e a inversao do signo como representante de
coisas em (qualquer) significante como lugar-tenente do sujeito, o que resolve o psiquico em semidtico”
(BAIRRAO, 2004b, p. 7).
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antropoldgica sdo impossiveis. Nesse leque de imagens, entre imagens e
sons, nessas contradicdes entre o que € dito, visto e conhecido (como nos
filmes de Rohmer), a realidade, longe de se dar, se perfila (LAPLANTINE,

233

2007c, p. 167, traducgdo nossa) “*.

Pelo fato de ndo dizerem tudo, assim como o feminino ndo se diz todo, esses
significantes enunciam algo da pombagira, mas ndo esgotam, apresentam apenas a sua
condicdo polissémica em que cada sujeito se assinala como Ihe é possivel (ou necessario).

Ha o que se repete e é justamente por estes elementos que eu mesma exerco a repeticdo

neste trabalho, mas € preciso dizer, 0 ndo-dito, entendido como “mistério”, que ndo ¢ da ordem da

regra, do dogmatico, também abre espaco para ser difamado, mal-falado, mal(dito)***.

Existem coisas muito belas a da qual (sic) ndo estdo vistas a olho nu. Mas
existe e precisa ser sentida. Ha muitos mistérios a da qual precisamos estar
usando para orientar a todos. Mas eles estdo aqui. Cada qual na sua
necessidade de ver e sentir. Existem muitos mistérios que sdo belos, a da
qual trazemos muita energia, a da qual realizamos muitas fases (Maria da
Noite, pombagira de Silvia).

6.1. Quando ndo é dita, é mal(dita)

De vermelho e negro, vestindo a noite o mistério traz
De colar de ouro, brinco dourado, a promessa traz
Se vocé quer ir, vocé pode ir

Peca o que quiser

Mas cuidado amigo, ela é bonita, ela & mulher
(ponto-cantado de pombagira)

Além de apresentar que sdao mulheres de vermelho e negro, misteriosas, vaidosas e que
realizam desejos, o ponto-cantado acima revela trés significantes associados as pombagiras:

perigo, beleza e “mulher”. Ou melhor, o perigo vem do fato de ser bonita e mulher.

3 Les images sont tout autre chose. Dans les images, tout n’est pas présent, tout n’est pas montré, les
significations ne sont jamais complétes, mais parcellaires. Elles inquiétent ou plus précisément rendent le réel
inquiétant en faisant surgir du doute, du négatif, de 1’autre, images sans lesquelles 1’expérimentation artistique,
mais aussi la recherche anthropologique sont impossibles. Dans ce écart des images, entre les images et les sons,
dans ces contradictions entre ce qui est dit, vu et connu (comme dans les films de Rohmer), la réalité, loin de se
donner, se profile (LAPLANTINE, 2007c, p. 167).

2% Talvez, justamente por operar no nivel do dizer sensivel, que ndo é dogmatico, que permite diversos usos e
possibilidades,a umbanda, e principalmente a esquerda abra espaco para a ma- compreensdo, do mal-dito,
constroi-se 0 que é maldito.
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N&o é nenhuma novidade que as pombagiras costumam ser percebidas como “diabas”,
esposas de Lucifer e que feminino, sexualidade, poder e perigo se combinam para que se
apresente uma diaba com roupas de prostitutas (ou melhor, sendo diaba, s6 poderia portar
roupas de prostitutas e sendo prostituta, s6 poderia ser diabodlica).

Como vimos, a partir do século XIII, no “Ocidente”, tudo o que transgredia as normas
vigentes, tudo o que ndo se explicava, 0 que se rejeitava, que se recalcava, era associado ao
diabdlico.

Mas A “mulher” foi (mal)dita, principalmente quando revelada a partir de uma voz
masculina (ndo a voz de um homem necessariamente) e ndo por meio do que é de seu préprio

dizer/ ser.

Quando o mito da mulher exclui qualquer simpatia da relagdo entre 0s sexos,
quando o amor ndo é o mais compreendido como comunicacao ou troca, e
sim, pelo contrario, como luta de poderes e principal objeto de discérdia, as
tentativas para encontrar uma solugdo — trata-se, no fundo, de salvaguardar a
humanidade! — confundem-se com fuga, ou ainda vém ratificar um estado de
coisas que beira a campos da retaguarda. Nao se pode compor com a Mulher
enguanto for vista como um ser opaco, obtuso, impermeavel, ou como uma
entidade do Apocalipse (DOTTIN-ORSINI, 1996, p. 333).

Noto que os significantes que marcam a estética ritual da pombagira sinalizam este
. - s . . . 235
imaginario marcadamente masculino, mas oferece continente para que outros sentidos
sejam elaborados a partir do “mesmo” que se repete.

Por vezes, o diabdlico se apresenta ironicamente através de chifrinhos (que algumas
pombagiras pedem que para suas médiuns vestirem durante a incorporagao), mas mais do que
satanico, o pequeno chifre se apresenta de forma sedutora que, ndo por acaso, € fantasia
bastante presente em lojas de “sex-shop” - podemos até mesmo encontrar kits com tridentes e

chicotes, inspirando na fantasia sexual a posi¢cdo da dominadora.

235 . o © . - ~

Pau Rabinow (1999, p. 91) contribui a esse respeito: “Uma vez que o significante esta livre da sua relacdo a
um referente externo, ele ndo flutua livre de qualquer referencialidade; pelo contréario, outros textos, outras
imagens tornam-se seus referentes”.
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Brinca-se com 0s elementos do imaginario e abre-se continente criativo para que, no

limite do indizivel e na producdo de novos sentidos, o real incida. Nesta perspectiva, as joias ou

bijuterias ndo sdo apenas significantes de luxdria, mas também inspiram o poder de té-las

conquistado:

Eu: Quando elas (mulheres prostitutas) pedem ajuda, o que elas costumam
oferecer?

Maria Padilha: Costumam dar rosas, como vocé me deu, agua de cheiro,
colbnia, teve uma égua que me deu um colar de rubi com ouro
maravilhoso...eu lambutei (trabalhei) muitas joias mesmo. Eu coloco essas
porcarias para trambucar (aponta para as bijuterias que estava usando), mas
quando tem festa nossa, eu fico cheia de ouro, ai gosto de usar tudo que me
pertence, uso a roupa adequada pra ocasido...e as éguas ficam assim,
agradecidas por ter recebido o que elas queriam.Vocé deve ter percebido que
pessoas vém pra agradecer as coisas boas que damos pra eles. Nunca
fizemos o mal. Quantas lutas, quantas vitdrias! Vivemos assim...no meio de
muito ouro, muito ouro, damos ouro pra quem pede, amor pra quem esta
sozinho, tanto o homem como a mulher...procuram-me por muitas
finalidades, uns para negocio, outros, pro lado amoroso e com isso eu gosto
muito de ajudar...essas de agora, vamos dizer, nem pra puta servem, porque
ndo é de acordo, ndo. Nds cobravamos ouro, ouro que eu falo ndo é dinheiro
ndo, ndo, eles nos davam joias, joias maravilhosas, vestes das
melhores...tinhamos regalias, comiamos, bebiamos e fumavamos a noite toda
(Entrevista com Maria Padilha, pombagira de Meire)

A autora Dottin-Orsin (1996) percebe a presenca das joias que ornamentam 0S COrpos

femininos representados em obras de arte e na literatura do final do século XIX em que se

contrastava o poder de sedugdo com a marca da “mulher comprada”:

As joias eram ao mesmo tempo uma metéfora do sexo feminino, a ruina do
homem, um meio de sedugéo e um sinal de escraviddo. Presumiam um castigo:
constrangiam o corpo, “oprimiam”, “apertavam”. (...) Mais especialmente as
pedrarias eram a marca da mulher comprada, pois era 0 homem que,
tradicionalmente, as oferecia. (...) As gemas dos aneis e as pérolas do colar de
Hadaly, o autdmato feminino, tomam assim cada qual um sentido que lembra,
mais concretamente, o antigo simbolismo das pedras: a ametista a faz levantar e
sequir o esposo, a opala a faz apunhalar o sedutor eventual..A Andreide,
verdade suprema e a0 mesmo tempo, artificio absoluto, revela que sem joias a

mulher é inerte. (DOTTIN-ORSINI, 1996, p. 67-68)

Assim, a autora analisa como, na literatura e nas artes, as joias inserem-se num jogo de

poder e seducdo em que um pensa dominar o outro, e instauram-se como simbolo mesmo da

mulher.
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Da joia a maquiagem, a atencao se da a mulher bonita, que seduz, que se vale do unico
instrumento que poderia ser de sua propriedade (quando o era): seu corpo. Assim, jogando
com o desejo masculino, as mulheres que dominavam a arte de ser bela possuiam um trunfo a

mais, mas enunciavam também o signo da limitagcdo que Ihes era imposta:

O desejo masculino ficou ambiguo, e a l6gica perversa: a maguiagem, o
adereco, gracas aos quais a feia prevenida se tornava bela, eram denunciados
como uma abominavel trapacga, visando enganar o homem. (...) Mas, ao
mesmo tempo, a beleza era considerada uma obrigacdo da mulher, a propria
condi¢do de sua existéncia e de seu reconhecimento (DOTTIN-ORSINI,
1996, p. 71-71)

Vemos que 0 ponto-cantado que abre este topico “cuidado amigo, ela & bonita, ela é
mulher”, explicita a clara referéncia e associagdo entre o perigo de ser bonita ¢ mulher, mas, ao
mesmo tempo, sinaliza que o cuidado é enderecado ao amigo. O artigo “0” ndo parece estar ai ao
acaso. Ou seja, o cuidado é enderecado ao masculino que, por sua vez, é a posicdo de dominio e
temor ao poder do feminino que aqui se apresenta, é ao masculino que a beleza encanta e mata.

E também por meio da beleza como significante de poder que as pombagiras operam
com suas médiuns e consulentes: “(...) mulheres bonitas como nds ndo existem, nGs somos as

Unicas, por isso é que passamos um pouco de nossa sabedoria para as mulheres da Terra de

agora. (...)” (Maria Padilha, pombagira da médium Meire).

V6s e muito bela, tem uma energia maravilhosa, querida, espero que use isso
sempre em seu beneficio e no beneficio de todos que vds necessita

transmitir, sim, querida? (Maria da Noite, pombagira de Silvia)
Na relacdo com as pombagiras, fico mais proxima deste outro registro do belo e
compreendo a beleza em possibilidades outras que ndo apenas a estética plastica que
enclausura o sujeito. Longe da futilidade e da normatizacdo de um padréo unico do belo, o

que aqui se apresenta € significante de poder que, portanto, deve-se ter inteligéncia para

utiliza-lo da melhor maneira.
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Alias, a beleza ¢ significante também da propria pombagira: “Quando vos bater o olho
numa rosa vermelha, toda aquela feminil...aquela mulher de ser, aquela beleza, é assim uma
pombagira, e é 0 que ela faz com as suas médiuns” (Sete Giras, exu do pai-de-santo Adilson).
Para o Exu Sete Giras, as pombagiras ensinam as mulheres a “saber ser mulher”, integrando
“beleza, magia e sabedoria”, que para ele, sao os principais pontos das pombagiras.

No entanto, o que seria visto como trunfo do feminino, quando da perspectiva do
masculino, a beleza e o encantamento podem ser exasperadamente ameacadores. E o que
Marlyse Meyer (1994) afirma quando analisa que a figura de Maria Padilha, ao simbolozar o
poder de encantamento foi associada ao feitico: Oras, ndo haveria outra explicacdo para
seduzir um rei - a ponto de fazé-lo deixar sua esposa logo apds o casamento - a ndo ser pela
ordem do demoniaco, do feitico. Como poderia uma mulher exercer tal poder sobre um
homem?

Ou seja, na idéia de feitico ha essa prerrogativa que reduz um possivel “poder

feminino™ sobre os homens a qualquer sorte de feitico.

La figure de la sorciére se présente comme un état de crise, a la limite des
quelques modeles féminins généralement attribués a I’identité féminine,
incompatible avec ceux-ci, et mortel y compris pour ’homme. Le propre
d’une sorciére est d’étre une femme dans tous les états, non soumise a la loi
masculine, vivant dans un monde sauvage et aux lisieres du monde habité,
au fait des réalités sexuelles qu’elle contrdle par la connaissance des philtres
amoureux ou des drogues abortives, femme lubrique en tout les cas. (...) A
la fois «religieuse du diable » et « libertine stérile » selon les termes de
Michelet, la sorciére incarne en un seul étre des états de femme
antagoniques, figures d’errance et désordre, d’impureté et de souillure qu’il
faut supprimer par une violence spécifique pour rétablir ’ordre des états
permis de femme, quitte a devoir fabriquer cette femme idéale. On découvre
dans le détail que le corps de cette femme non liée a I’lhomme prend pour
modele le corps du démon et s’échappe du monde des vivants pour
commercer avec le diable, car ’hérésie des sorciéres fut trés vite définie
comme une antiréligion (CEGARRA, 2004, p. 341).

O diabdlico é requerido para que se afaste do que é tentador, desejado e incontrolavel.
As feiticeiras, pelo seu poder magico, ou as mulheres simplesmente belas, pelo seu poder de

seducdo, sdo demonizadas para serem enclausuradas, expurgadas.
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A partir do século XVII, com a instauracdo do comedimento dos gestos e a
normatizacdo do comportamento, as mulheres ndo deveriam se sobressair. A beleza deveria
ser apagada e mulheres muito bonitas, “enfeitadas” e adornadas, eram “satanizadas,”
difamadas e “mal-faladas”.

De alguma forma, parece que O universo ‘“pombagiresco” capta todos esses
significantes do poder feminino e os imprime na pombagira. Representante do poder, ela ¢,
portanto, difamada e maldita. Mas as préprias, em contrapartida, revelam-se de mais em mais
mulheres belissimas, inteligentes e sedutoras que, nem por isso, sao “malignas”.

Vale acrescentar ainda que a beleza extrema que se associa ao feitico (dependendo de
guem a admira), esta intimamente associada a um outro registro do encantamento: o mistério.
Como se o proprio feminino fosse significado a partir da ordem do oculto, ndo por acaso, 0
“mistério” se configura como arma de sedug¢do e interpela a conformagdo propria da
pombagira como marca reveladora — ao nao se revelar toda.

Vesti-me de preto e vermelho, como é de praxe. J& estava com calca e blusa
preta e coloquei uma blusa vermelha por cima, de linha. Esta blusa,
conforme eu fazia 0 movimento de cadmera durante o ritual, as vezes subia e
mostrava parte de minha barriga. Era parte muito pequena, mas ainda assim,
a pombagira da mée-de-santo, logo que me viu, veio em minha dire¢do: “Se
vocé€ mostra isso, vocé esta desprotegida!” e pegava com forca em meu
ventre. “Vocé ndo precisa disso pra ser bela, veja, eu ndo estou bela?”, dizia
abrindo os bragos e se mostrando para mim. Solange vestia um vestido preto
longo e justo, de mangas compridas e gola alta. Respondi que sim, ela
estava muito bela. Entdo, Solange pediu a uma pombagira que se
aproximasse. Esta outra pombagira, Areia Preta, deu-me um lengo vermelho
de seda, 0 qual Solange amarrou com bastante forca em minha cintura: “Nao
esta bela?”, perguntou aos homens presentes (Diario de campo, 2005, Casa
Mée Guacyara)

Aquela exposicao, disseram mais tarde, ¢ maléfica, pois exponho o0 umbigo, regido que
capta qualquer tipo de “energia”. Assim, em meu corpo, ¢ dito que o que nao se revela todo, o
que ndo fica exposto, fica protegido e configura-se ainda como significante de poder quando é

explicitado que ao ser coberto, meu corpo € ainda mais sedutor.
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Ou seja, 0 mistério é territorio de seducdo e protecdo. Isso vale ainda para a esquerda
umbandista em geral, que deve manter seus rituais mais “fechados” do que outras divindades, e
vale também para suas médiuns, que ndo costumam expor que trabalham com pombagiras
dependendo do ouvinte. Finalmente, é o que vale ainda para o que se entende das mulheres, como
foi significado em meu corpo. O mistério a protege e € também arma possivel para seducéo.

Também ndo eram raras as situacfes em que eu fazia uma pergunta a uma pombagira,
e ela dizia que ndo poderia falar sobre isso. Mas em outra ocasido, ou minutos depois, eu fazia
a mesma pergunta reformulada, e ouvia longamente a sua resposta. Percebia que o ndo-dito,
ou 0 mistério deveria prevalecer a primeira instancia. Era recorrente escutar o “isso eu nio
posso revelar” ou “vocé faz muitas perguntas”, quando nao o préprio siléncio.

Quando percebi que havia algo da “logica” da propria pombagira e ndo uma restri¢cao
enderecada a mim. Passei a notar que o “eu ndo posso falar sobre isso” era mais um
significante da importante marca do mistério sedutor de uma pombagira e registro deste
feminino que se enuncia, do que uma interdigao sobre o assunto discutido: “quando “isso”
fala, ndo € absolutamente sedutor” (BAUDRILLARD, 2004, p. 91).

Elas sabem muito bem que o mistério fascina, que o ndo revelar-se toda, ou tudo o que
se sabe, prende o pesquisador®®, o consulente, e revelam-se entre penumbras, & luz de velas
que escondem e iluminam, com roupas de fendas que expdem e escondem, com olhares que
encaram e desviam.

N&o se pode apreendé-las por completo, tanto na experiéncia sensivel de sua conversa
guanto na minha tentativa tedrica de apresenta-las. Mas esse movimento de abre-fecha, de

morde e beija, de aparece e some é, a0 mesmo tempo, o que elas sao.

Alguma coisa que decididamente ndo quer ser dita e que, como enigma, possuli
enigmaticamente sua propria resolucdo; portanto aspira apenas a permanecer em
segredo e na alegria do segredo (BAUDRILLARD, 2004, p. 91)

2% \/agner Silva (200) em O antrop6logo e sua magia comenta como pais-de-santo valem-se da estratégia de
ndo contar tudo o que o antropélogo quer saber para té-lo por mais tempo ao seu lado.
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Mas é preciso dizer que ndo se trata de uma tentativa histérica de provocar o outro e

ndo sustentar o desejo por recalque:

Hoje conversei com a Pombagira Menina. Resolvi falar sobre o rapaz que
conheci e ela falou comigo mais do que nunca. Como uma menina-mulher,
perguntava-me sobre ele. Perguntou inclusive “quantas luas estive com ele”,
ou seja, quantas vezes “fiquei” com ele, em linguagem “pombagiresca”.
Achei engracado, ja passei da idade de contar, mas lembrei-me que quando
novinha isso € realmente importante e a quantidade sinaliza o grau de
envolvimento. Mas a “adolescéncia” que se anuncia ndo ¢ da ordem da
inocéncia. Mais adiante da conversa, disse que achava que ndo devia
procuré-lo e ela responde: “Pra qué ter medo do que um dia a terra vai
comer? S6 assim vocé vai saber” (Diario de campo, Tenda de Umbanda Pai
Benedito, fevereiro de 2006).

Eu tentava provocar a pombagira, criar um assunto para que ela se revelasse, mas ela
me pega no pulo e sai do 6bvio. O mistério que aqui parece se revelar ndo é do registro
infantil ou histérico, que ndo da conta de seu proprio desejo.

O mistério é situado e perspicaz, implica protecdo e seducdo. Tende ao fascinio, ao
encanto, ao desejo e ndo responde exclusivamente ao gozo. E um jogo de seducgdo e

habilidade que revelam e anunciam o que se elabora propriamente do feminino.

Aquilo que pertence a ordem da energia expressiva, do recalque, do
inconsciente, daquilo que quer falar e onde deve acontecer o eu, tudo isso é
da ordem exotérica e contradiz a forma esotérica do segredo e da sedugdo
(BAUDRILLARD, 2004, p. 91).

E o horror e o fascinio de lidar com aquilo que ndo se tem controle, com o que n&o se
conhece, com 0 que pode ser excessivamente prazeroso, terrifico e mortal. Retomando Freud,
Serge André (1998) ressalta que talvez o psicanalista também fosse fascinado pelo mistério do

feminino.

Talvez Freud tivesse a necessidade de preservar esta figura da esfinge para
sustentar seu desejo de decifrar? Talvez ele a amasse enguanto enigma
(odiando-a a0 mesmo tempo pela mesma razdo)? Diversas passagens de sua
obra o deixam supor, desde esse poema a Fliess que j& comentamos até as
alusBes as deusas-maes em Moisés e 0 Monoteismo, passando pelo sonho das
Trés Parcas, 0 tema dos trés escrinios e o estudo sobre a Gradiva. Todos esses
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textos demonstram que se Freud ndo cessou de denunciar o lado misterioso,
irracional, até mesmo perigoso da feminilidade — especialmente enquanto ligada
a mde- também ndo cessou, pelo mesmo movimento, de manté-la em seu
estatuto de enigma e de obscuridade (ANDRE, 1998, p. 204).

Serge André (1998) comenta que Freud, em 1936 escreve uma famosa carta a Romain
Rolland, em que comenta a sua experiéncia de trinta anos antes quando viu a Acropole pela
primeira vez: “bela demais para ser verdadeira”, seriam suas palavras. Esta experiéncia 0
levou, inclusive, a pensar que o0 que via ndo existia: 0 mesmo dilema que é levado um menino
quando Vvé o 6rgdo genital feminino pela primeira vez.

Beleza, mistério e seducdo misturam-se, e, dependendo do interlocutor que “escuta”, o
“dito” ndo ¢ ouvido ou é mal-compreendido. Ao néo se dizer toda, surge espaco para (mal)-dizé-
lo ao bel prazer, mas vale dizer que o potencial destrutivo esta nos olhos de quem se vé ameagado,
porgue a intencdo de destruir &, de fato, vontade do impeto de quem se pensa vitima.

Em 1922, Freud se dedicou a pensar um certo poder terrorifico do feminino quando
analisou a figura da Medusa. Em seu texto “A cabeca de Medusa”, associa esse terror ao
medo da castracdo (e a morte) partindo da imagem da cabeca decapitada e repleta de cobras,
simbolos félicos por exceléncia®®’.

Em “O tema dos trés escrinios”, Freud inicia seu texto apresentando iniimeros
exemplos literarios e mitologicos que tombam sobre a escolha de uma entre trés mulheres
irmas. Dentre elas, a boa escolha seria a mais bela e a mais sabia. Uma tnica que se repetia
na histdria era a mudez associada as mulheres, como no caso da filha de Rei Lear que nédo
quis convencer o pai do seu amor para ficar com sua fortuna. Em sonho, diz Freud, a mudez é

constantemente associada a morte?®:

87 Salomé, personagem biblico, mas nome também freqiiente entre pombagiras, também é figura tipica para tal
associacao quanto a seu pedido pela decapitacdo de Jodo Batista.

8 Iniciei no quarto capitulo uma discussdo que associa ainda o feminino & morte, associacio esta que se
explicita desde os tempos arcaicos, mas incide ainda hoje quando nos referimos as pombagiras (haja vista, para
dar poucos exemplos, o grande nimero de nomes de pombagiras ligadas a cemitério e a pratica de fazer
oferendas para pombagiras nestes locais).
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Segundo nossa suposic¢do, a terceira das irmds é a Morte, a propria Morte.
Mas no Julgamento de Paris ela é a deusa do Amor; no conto de Apuleio é
alguém comparavel a deusa por sua beleza; em O mercador de Veneza, é a
mais bela e sdbia das mulheres; no Rei Lear, é a Unica filha leal. Podemos
perguntar se pode existir contradicdo mais completa. (...) Entretanto,
contradicbes de certo tipo — substituicBes pelo contrario exato — ndo
oferecem dificuldade séria ao trabalho da interpretacdo analitica. (...) Mas
lembraremos que existem na vida mental forcas motivadoras que ocasionam
a substituicdo pelo oposto, na forma do que é conhecido como formagéo
reativa; e é precisamente na revelacdo de forcas ocultas como estas que
procuramos a recompensa de nossa indagacdo (FREUD [1913 1969, p. 376).

Ao refletir sobre o mito das Moiras, Freud constata que “a terceira das irmas ndo era
mais a Morte; era a mais bela, a melhor, a mais desejavel e amavel das mulheres” (ibid., p.

376), de maneira que abrange a sua tematica também a outras elaboragdes mitoldgicas, como

o faz com Afrodite:

Mesmo a Afrodite grega ndo abandonara inteiramente sua vinculagdo com o
mundo dos mortos(...). As grandes deusas-Maes dos povos orientais,
contudo,, parecem todas ter sido tanto criadoras quanto destruidoras — tanto
deusas da vida e fertilidade quanto deusas da morte. Assim, a substituicdo
por um oposto desejado em nosso tema retorna a uma identidade primeva”
(ibid, p. 376) . E complementa: “A mais bela e melhor das mulheres, que
assumiu o lugar da Deusa da Morte, manteve certas caracteristicas que
beiram o sinistro” (ibid, p. 376-377).

Seria a associacdo do feminino com a morte fruto de um horror proprio do feminino
ou sendo o feminino associado a morte surge o horror?

Buscar responder talvez nos leve muito longe neste momento, mas convém pensar que
ndo hd poder maior do que a morte. Nao ha pénis que sobreviva para sempre: “Ndo ¢
concebivel maior triunfo da realiza¢do de desejos” (ibid, p. 377).

Eu diria mais, a beleza extrema e a morte parecem configurar-se opostos de uma
mesma figura, uma nao antecede a outra, a beleza extrema encanta e provoca o descontrole - e
sobre a morte ndo se tem controle. A beleza extrema € aterrorizante porque se configura como

a morte do outro, o tipico encantamento que inebria e mata. Uma é também a outra e o é, por

conta da outra.
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E notéavel que muitos nomes de pombagiras as ligam & morte: Maria Caveira, Rosa do
Cemitério, Maria Sete Catacumbas, Rita da Encruza, Rosa Caveira, etc.. Muitos nomes de
Deusas da Antiguidade também foram associados a morte (ROBERTS, 1992).

Nickie Roberts (1992) afirma que algumas prostitutas do periodo helénico, na Grécia,
costumavam se encontrar com seus clientes ao anoitecer, em jardins de cemitérios que
ficavam repletos de belas mulheres. O sexo acontecia sobre os timulos, aludindo a uma
extrema e literal ligacdo entre o erético e a morte.

Mas Serge André (1998), valendo-se de Lacan, vai além, pois ndo se apega a

materialidade temporal da morte:

A verdade sobre a morte é nesse termo material, que é apenas uma
representacdo dela. Lacan esclarece melhor essa questdo. Se a morte tem
tanta importancia para nos, seres falantes, é que ela é a que nega o discurso,
0 mutismo gue quebra a espada da palavra. Fica-se entdo menos surpreso de
encontra-la no inconsciente como um equivalente da mae, até mesmo da
feminilidade, na medida em que os desenvolvimentos da doutrina freudiana
nos mostram que alguma coisa da feminilidade permanece absolutamente
fora do alcance da palavra, interdito no sentido mais forte do termo, quer
dizer, presente no mutismo que se intercala entre os ditos (ANDRE, 1998, p.
59).
O autor (ANDRE, 998, p. 60) complementa que “existe um siléncio no exterior da
fala, que se opde a esta, mas existe também um siléncio no interior mesmo da fala”. Para o
autor, a feminilidade de Freud pode ser concebida, assim, por duas vertentes: a do real, que é
a do que ndo se conhece, incidindo pelo mutismo, pelo ndo-dizer e pela morte. Mas também a
vertente da castragdo, onde ndo inscrita no primado do falo, instala-se o horror, a falta de
controle, a incerteza.
Na tentativa de realizar elocubragdes delirantes para dizer o que é a mulher (ANDRE,
1998), o incompreensivel (ou melhor, insuportavel), passou a ser territorio do demoniaco, objeto

ameacador que deve ser expulso, recalcado ou suprimido. Inimeras tentativas foram realizadas:

mulheres queimadas em fogueiras, presas em sanatorios (ou dentro de casa), rotuladas de
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prostitutas sem o serem, levadas a se prostituirem, sem que fosse esse 0 seu desejo. Mas a
agressdo vem da angustia, diz Réheim (apud BRILL, 1991, p. 35), e ao agredir a mulher, agride-
se algo de insuportavel que ndo se pode ver, um pavor aterrorizante, o horror.

Dottin-Orsini (1996), baseando-se em representacdes pictdricas e literarias, apresenta
que quando a mulher é representada apenas como a encarnacao do medo, passa a ndo existir
porgue ndo se pode percebé-la para além de si, para além do horror.

A autora evoca que alguns escritores chegam a perceber como, nas entrelinhas, a
mulher que se pinta e da qual se fala ¢ o proprio homem: “Serd que ela existe
realmente?...N&o seria a minha prépria alma, saida do meu corpo, involuntariamente, e
materializada na forma de pecado?” (Scwob, apud DOTTIN-ORSINI, 1996, p. 356).

Ao introduzir a tematica “a mulher ndo existe”, Dottin-Orsini (1996) acrescenta:

Péladan ja o dissera em “Le Vice supréme” e num rasgo de franqueza: para um
homem de letras, “a mulher ¢ a copia”. Ndo precisamos ser feministas para
concluir que as hipertrofias literarias ou pictéricas da mulher fatal ndo tinham
muito a ver com a realidade, e que somente nos poemas o suor da dangarina tem
0 perfume das tuberosas. Diante das tolices ou dos exageros misoginos,
inclusive desejos de morte, podemos preferir, em vez da colera, o remédio de
um riso libertador e irreprimivel (DOTTIN-ORSINI, 1996, p. 335).

A autora néo se refere a Lacan em nenhum momento, mas apresenta Huysman quando
idealiza um romance em que a mulher ndo existe: “Ela sé existe na imaginagdo daquele que a
ama ¢ que cria” (Huysman, apud DOTTIN-ORSINI, 1996, p. 335).

Neste sentido, nem mesmo a estéetica e a poesia sao saidas garantidas para uma escuta
ou “visao” do que seria da ordem do feminino, pois ainda que em obras de arte ou na
literatura, a representacao pode ser apenas a elaboracdo masculina do feminino. N&o se pode

garantir que a arte e a literatura estariam fora do imperio falico.

A ideia que se estabelece € a de que:

(...) se o narrador € um homem, a mulher ndo existe independentemente dele.
Pode ser, talvez, uma maneira de lhe recusar a existéncia, ou de concedé-la
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apenas no interior da palavra masculina. Pode ser também uma maneira de
se conscientizar confusamente de que a Mulher, aquela imagem, sé cobra
realidade na imaginacdo do homem (DOTTIN-ORSINI, 1996, p. 335).

N&o é possivel pensar em diferenca diante do olhar calcado no falo Um, pois o
(mal)dizer se inscreve na logica da dominagdo e da castracdo, onipotente: “era dizer que ¢
normal ter medo diante de uma criatura desmesurada; ou ainda: nao é que eu seja fragil, é que
ela é realmente terrivel” (DOTTIN-ORSINI, 1996, p. 358).

Que seja menos que “Eu” , que ndo exista, pois se diferente, pode ser mais que eu,

posso ser devorado:

O onipotente sonho de suprimir a mulher pode ser tomado como o de
suprimir “magicamente” o problema, ou seja, o desejo masculino, que a cria
e pune ao mesmo tempo. Matando-a, 0 amante da mulher fatal apaga seu
desejo com a imagem do seu desejo — mas a historia acaba (DOTTIN-
ORSINI, 1996, p. 357).
Retomo e insisto: 0 feminino ¢ o indizivel porque ndo “existe”, ou, do ponto de vista
“masculinista” ndo se pdde dizé-10?
Provoco: ndo pode existir porque ndo se pode perceber mulher e sexo (ou se € mae ou
se é puta)? E nessa logica que para além do que ndo se conhece, estd presente também o

horror de desejar a propria méde sob pena de castracdo e, percebendo erotismo na mulher,

teme-se desejar a mae quando qualquer mulher é a propria mée (para o sujeito que a mal-diz)?



7. OUTRAS MARIAS:
Audicdes do feminino continente a alteridade

A mulher em quem a vida habita mais

direta, fértil e cheia de confianga, deve, na
realidade, ter-se tornado mais amadurecida, mais
humana do que os homens, criaturas leves a quem
0 peso de um fruto carnal ndo fez descer sob a
superficie da vida e que, vaidosos e apressados,
subestimam o que pensam amar. Esta humanidade
da mulher, levada a termo entre dores e
humilhagdes ha de vir a luz, uma vez despidas, nas
transformagdes de sua situacao exterior, as
convencdes da exclusiva feminilidade. Os homens
gue ndo a sentem vir ainda, serdo por ela
surpreendidos e derrotados. Um dia (...) ali estara
amoca, ali estara a mulher cujo nome nao mais
significard apenas uma oposi¢do ao macho nem
suscitard a ideia de complemento e de limite, mas
sim a de vida, de existéncia: a mulher-ser-
humano." (Rainer Maria Rilke, 14 de maio de
1904, em "Cartas a um jovem poeta").
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7.1. De “mulher para mulher” na superacéo da dicotomia

] Maria, Maria

E um dom, uma certa magia,

uma forca que nos alerta

Uma mulher que merece viver e amar(...)

Quem traz no corpo a marca

Maria, Maria

Mistura a dor e a alegria (...)

Quem traz na pele essa marca

Possui a estranha mania de ter fé na vida.

(“Maria, Maria”, Milton Nascimento)

Os corpos femininos, regidos e interpelados por normas que regulavam, sobretudo, sua

sexualidade, foram progressivamente “classificados” em pares de oposi¢cdo, devendo as

mulheres “de bem” se distanciarem do sexo (que ndo almeja a reprodu¢do), do erético, das

ruas e das magias. Controladas pelo discurso médico, religioso e judiciario, as mulheres

passaram a ser percebidas entre maes e putas - ao lado destas também as feiticeiras, ciganas e,

inclusive, mulheres que trabalhavam fora de maneira geral (MEYER, 1993, MELLO e
SOUZA, 1993, 1995). Mas o que revela essa insisténcia em “dicotomizar’?

A psicanalise responde que essa dualidade se instaurou a partir de uma “necessidade”

de desintegrar o erético do corpo materno.

O acento posto sobre a dicotomia mde/mulher é o das teorias sexuais
infantis, sob o peso da fantasia originaria da cena primaria, tanto na sua
valéncia organizadora, como nos modos de exacerbagdo patoldgica. Trata-se
da angustia de castracdo masculina e daquela dos conflitos edipicos e pre-
edipicos femininos (PARAT, 2006, p. 193) **°.

Num primeiro momento, Freud chegou a separar a libido em “erdtica” e “terna
(tendre)” mas logo depois, a partir do desenvolvimento da teoria edipiana, percebe que a

libido € a mesma, o que diferencia é que ha diferentes maneiras de satisfazer as pulsdes

% 1 ’accent porté sur la dichotomie mére/femme est celui des théories sexuelles infantiles, sous le poids du
fantasme originaire de scéne primitive, dans sa valence organisante comme dans ses modes d’exacerbation
pathologique. 11 est celui de 1’angoisse de castration masculine et celle des conflits cedipiens et précedipiens
féminins (PARAT, 2006, p. 193).
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(dirigidas a um filho ou a um amante). E a confusdo que pode surgir do destino dado & libido
que € justamente 0 que causa 0 pavor, o recalgque e a interdicéo.

De Grandes Deusas que integravam maternidade e erotismo em Seus corpos por meio
de uma sexualidade sem fronteiras, nasce uma dicotomia de necessidade falica: as santas

(puramente virgens ou assexuadamente maternais) ¢ as “satanizadas” (eroticas e malévolas).

A orgia é provocada pelo diabo na obscuridade e as ligagbes carnais séo
incestuosas, homossexuais ou se praticam com o0s animais. S&o, assim,
relacBes sexuais contra a natureza, diabdlicas e marcadas de bestialidade.
Neste registro, o corpo da bruxa torna-se a metafora da inconstancia
demoniaca e do uso desregrado da gestualidade. Mulher horrenda,
descabelada, ranzinza, velha, quer dizer, na menopausa e fora do que
esperamos da mulher para a procriagdo, ela seria predisposta a concluir o
pacto diabdlico (CEGARRA, 2004, p. 342)*°, 2004, p. 342, tradugo nossa).

241

A mulher que ndo € mae, é perigosa, pois sua sexualidade pode ser evocada para
outros fins que ndo a reproducdo®*?. J4 Maria, mae de Deus e de todos os homens, dizem,
nunca o fez. Ela é a mée por exceléncia, virgem, assexuada, apenas méae e pura.

Mas tanto a pura quanto a puta, revelam-se expressdes do desejo masculino. A Maria
cristd comporta o que seria suportavel aos homens, e a puta o que € desejavel, mas por isso
mesmo, odidvel e marginalizavel. Quero dizer “marginalizado”, mas ndo “excluido”, posto

que o erotico - que ndo podia ficar sem lugar — coube no espaco do prostituido e demoniaco.
A lembranca desta antiga relacdo de equivaléncia bipolar entre a mée e os

dembnios serd mobilizada ao servico de instancias masculinas. A deusa
benéfica sera invertida em criatura mortifera e a mie que nutre em um

20 A autora realiza uma breve histéria sobre o tratamento do corpo feminino quando este foge & norma, desde as
mulheres “queimadas” pela igreja no periodo Inquisitorial, posteriormente sendo tratadas pela medicina como
corpo perturbado até chegar na clinica das histéricas de Charcot, procurando descrever os lugares dos “corps
fugitifs” da mulher.

#1 «L’orgie est déclenchée par le diable dans I’obscurité et les liaisons charnelles sont incestueuses,
homosexuelles ou se pratiquent avec des animaux. Ces sont donc des relations sexuelles contre la nature,
diabolique et empreintes de bestialité. Dans ce registre, le corps de la sorciére devient la métaphore de
I’inconstance démoniaque et de 1'usage déréglé de la gestualité. Femme laide, échevelée, acariatre, vieille c’est a
dire ménopausée et hors de ce qui I’on attend des femmes pour la procréation, elle serait prédisposée a conclure
le pacte diabolique » (CEGARRA, 2004, p. 342

2 Thomas Laqueur (2001) aborda essa questdo ao discutir sobre o medo associado as mulheres inférteis (ou na
menopausa) ao longo da historia ocidental: seus corpos comportariam excessos de “calores”.
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monstro devorador. Esta inversdo sera, alids, facilitada se apoiada pela

existéncia dos fantasmas infantis correspondentes (BRILL, 1991, p. 206,

traducdo nossa ) %,

Em Lilith ou la Mere obscure (1991), Jacques Brill afirma que a mais pura das
figuras miticas femininas ¢ a virgem Maria, inteiramente “boa” . No mais, todas possuem uma
ambiguidade e exibem também um carater terrifico que nasceria de uma necessidade
“masculina” de transformar a mulher em demonio.

Na tentativa de separa-las, mostra-se que sdo duas faces da mesma moeda, é a angustia
fantasmatica que separa a maternidade da sexualidade, mas uma ndo caminha sem a outra.
Ainda que o mito da Virgem Maria insista na concep¢éao da virgem, o erotismo, uma hora ou
outra, irrompe. Seja em corpos rotulados de feiticeiras, “loucas”, ou prostitutas, por mais que
a lei persistisse, as exce¢des burlavam as regras.

Nascendo na umbanda, religido em sintonia com o que circula socialmente, a
dicotomia se apresenta no que se “fala” sobre a pombagira ou na recusa das proprias ao

atendimento de criangas.

Peste (crianga) com nos, ndo da certo...peste que eu digo, sdo 0s pivetes,
estes ndo...entdo costumamos lidar s6 com as pessoas adultas e ciente do que
elas querem (Maria Padilha, pombagira de Meire).

Para Monique Augras (2009), a umbanda teria assimilado o discurso patriarcal e

“machista” ao associar a pombagira ao diabolico.

A fidelidade as tradigBes machistas € total, e a brilhante carreira de Maria
Padilha no Brasil parece devido a permanéncia de uma representacdo
fortemente ancorada no imaginario social - a da mulher sexualmente ativa e
dominadora, da qual a mitica Lilith é o prototipo (AUGRAS, 2009, p. 39).

3 e souvenir de cette antique relation d’équivalence bipolaire entre la mére et les démons sera mobilisé au
service des instances males. La déesse bénéfique sera sans peine inversée en créature mortifére et la mére
nourriciere en un monstre dévorant. Cette inversion sera d’ailleurs d’autant plus aisé qu’elle est étayée par
I’existence des fantasmes infantiles correspondants (BRILL, 1991, p. 206).



326 | 7. Outras Marias: audigdes do feminino continente a alteridade

E assim que se percebe que a discussdo entre a paridade pombagira e maternidade esta

intimamente relacionada a oposi¢do “mae” e “puta” (ou santa e puta).

A construcdo usual da personagem da pomba-gira ancora-se na oposi¢do entre
“mulheres-mae” e mulheres-puta”: os seus tragos distintivos sdo aqueles que
enfatizam a pertinéncia ao universo da rua. A figura da pomba-gira geralmente é
apresentada como uma “mulher que se perdeu”, gosta de cachaga, e de seduzir
homens em troca de bens e dinheiro (BIRMAN,P., 1995, p. 185).

Neste sentido, Patricia Birman (1995) argumenta que haveria uma diferenca entre

homens e mulheres que incorporam pombagira:

A possessdo feminina, quando acolhe pombas-giras se faz criando
personagens cuja marca é o fato de se apresentarem como o reverso do
feminino doméstico e, nesse sentido, ao invés da seducdo, as mulheres da rua
exibem uma fisionomia, um gestual, uma caracterizacdo, em suma,
marcadamente vulgar — a vulgaridade no sentido de se frisar o oferecimento
de algo sem valor: Dessa forma, o que vemos é simplesmente a inversao, o
negativo da imagem feminina, como mulheres que perderam a honra, o que
impede a sua sexualidade de se configurar a ndo ser como um Sexo
“decaido” que se oferece como algo destituido de valor. Em contrapartida, a
pomba-gira do pai-de-santo consegue destacar como atributos somente 0s
elementos marcadamente positivos da sua condigdo de “mulher de rua”. Em
outras palavras, o plano do feminino enquanto alteridade e sexualidade
dissociada da reproducdo. O fato de ser um homem, ou seja, um individuo
do sexo masculino que “recebe” a pomba-gira, retira dela as marcas da
subordinacdo do feminino ao plano engendrado pelo pertencimento ao
doméstico e ao familiar (BIRMAN,P., 1995, p. 190).

Patricia Birman (1995) sustenta a ideia de que as mulheres ndo suportariam assumir
esse “outro” feminino com a mesma maestria que o faz o pai-de-santo e, por distanciarem-se
do espaco domeéstico e de suas proprias condigdes femininas na incorporagdo, elas
representariam uma pombagira de maneira vulgarizada e rebaixada: “o negativo da condi¢ao
feminina”. Ja o pai-de-santo conseguiria evidenciar essas “qualidades positivas”. Mais adiante
ela apresenta casos de mulheres que sdo capazes de apresentar “tracos positivos” da possessao

por pombagira e sdo discriminadas, encaradas como “exibidas”, transgressoras € com uma

vida sexual geralmente “desregrada”.



7. Outras Marias: audi¢@es do feminino continente a alteridade | 327

Ao final, a autora conclui que “a associagdo das mulheres com o candomblé, portanto,
esta estreitamente determinada pela definicdo do feminino associado ao doméstico”
(BIRMAN, P., 1995, p. 194) ¢ seriam os “individuos do sexo masculino aqueles que, quando
“viram no santo”, sao os melhores depositarios da feminilidade, eixo central da vida do santo
na modalidade candomblecista” (BIRMAN, P, 1995, p. 195).

E fato que a autora se baseia em dados colhidos em terreiros de candomblé - o que
deve ser situado, pois implica em diferencas na maneira com que se concebe a relacédo
médium/divindade - e ha cerca de quinze anos atras, de modo que devemos resguardar 0s
sentidos pertencentes a este contexto. No entanto, é interessante analisar que 0 meu encontro
com as pombagiras proporcionou uma compreensdo contraria, 0 que pode ser enunciante de
uma configuracdo mais atual, mas também do quanto a maneira como as pombagiras se
apresentam é produto também dos sujeitos e dos espacos que as acolhem bem como do olhar
do pesquisador.

Digo isso, pois imbuida pela literatura publicada até entdo (2005), a relacdo entre a
mée e a pombagira, ou a pombagira e as criangas, ndo era uma questdo do meu trabalho. N&o
fazia parte, inclusive, das questdes norteadoras de meu roteiro de entrevistas. Mas comecei a
perceber que o que lia era dissonante do que percebia.

Ao que me parece, a separacdo pombagira — mae/crianca provavelmente reflete um
imaginario que distingue maternidade de sexualidade, associando, portanto, o erético a figura
da prostituta. Mas apesar de haver tais “ditos”, as pombagiras t€m um espago reverenciado, de
destaque ¢ vivenciado como um feminino de “fino trato” independente de o terreiro ser ou ndo
“chefiado” por um homem ou uma mulher (ou de sua orientagéo sexual).

Mesmo nos casos ja apresentados de mulheres que tém dificuldade de incorporar suas
pombagiras, suas entidades ndo se apresentam “‘vulgares”, mas de maneira mais “suavizada”, eu

diria. E como se suas pombagiras respeitassem seus limites: no limite da fala muito doce, no
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limite do pouco dizer, no limite da rosa em diminutivo, no limite de uma rosa amarela, ou
seja, no limite que ndo se atém demasiadamente ao vermelho — sexo — labareda.

Joana me ensina que ao oferecer espago continente para que outras possam incorporar
suas pombagiras, ela também acolhe a sua propria, admitindo a importancia destas entidades
para 0 bom funcionamento de um terreiro, para a vida do médium e para as pessoas que
buscam ajuda. A mée-de-santo, assim como Adilson e Dagmar, evidenciam o quanto as
pombagiras devem ser respeitadas e bem-tratadas, pois sdo fundamentais para a sobrevivéncia
do terreiro bem como para suas médiuns.

Por isso, talvez, tenha sido tdo dificil estabelecer de imediato um paralelo entre a
prostituta e as pombagiras. Uma divindade tdo respeitada ndo pode ser comparada a uma
prostituta, ou pelo menos, ndo a ideia de prostituta “degradada” que circula no imaginario.

As pombagiras revelam “ndo sou prostituta como essas ai” que “nem pra puta servem’.
Podem até dizer que “recebia muitas joias, tinha tudo o que queria”, “dava amor a quem
precisava”, mas se diferenciam das de “hoje em dia” (trechos de Maria Padilha, pombagira da
médium Meire). Com efeito, as pombagiras reivindicam uma associacdo com uma outra
“imagem” de prostituta, revelando um ideal que, na verdade, evoca mais uma posicao de poder,
de fascinio, de beleza e conhecimento, do que a propria categoria “prostituta’.

Ao se referirem a uma associacdo da prostituta a santa, o que poderia ser tdo
paradoxal, Elsa Cayat e Antonio Fischetti (2007) apresentam justamente que esta suposta
incompatibilidade, na verdade revela que ha também algo de sagrado na figura da prostituta,

ndo a sua propria “encarnacdo material”, mas a sua “imagem”:

A prostituta apresenta pontos em comum comum com uma santa. Ela
é tabu, como ela. Ela é intocavel, como ela (a santa s6 pode ser tocada
pela fé religiosa, e a prostituta por esta fé que faz projetar sobre ela
alguma coisa da ordem do maravilhoso (CAYAT; FISCHETTI, 2007, p.

167, tradugdo nossa)***.

24 « La prostituée présente des points communs avec une sainte. Elle est taboue, comme elle. Elle est
intouchable, comme elle (la sainte ne peut étre touchée que par la foi religieuse, et la prostituée par cette foi qui
fait projeter sur elle quelque chose de 1’ordre du merveilleux) » (CAYAT ; FISCHETTI, 2007, p. 167)
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Existe em sua imagem, diz o autor, algo de totémico, de inacessivel e proibido. Ao se
deitar com uma prostituta, transgride-se algo, seja a sua propria culpa, seja o olhar do
passante, seja a esposa que 0 espera, e € assim que, de certa maneira, “la prostituée sacralise la
sexualité” (FISCHETTL CAYAT , 2007, p. 166).

Por sua vez, a prostituta é tocavel, mas em sua “imagem” € inacessivel, idealizada,
belissima, forte, exposta na vitrine, sem sentimento, sem envolvimento. Ela ndo se da, ela se
vende temporariamente. O poder, o controle, a intensidade, a quantidade esta em suas méaos.

Antes de ser uma mulher de carne e 0sso, as prostitutas sdo uma oferta visual.
Enquanto putas, pertencem a todos e, a0 mesmo tempo, a ninguém. O cliente que a penetra
ndo a possui, tem a ilusdo de possui-la, assim como um homem que se masturba diante de
uma revista pornografica. E a sua imagem que seduz e resta intacta. A prostituta se veste e sai
do quarto sem esbocar sua emocao, seus dilemas, suas angustias, suas “dores de cabeca” e, em
sua “imagem”, continua perfeita.

Por mais que isso ndo seja exatamente condizente com 0 que Se processa
concretamente, a sua “imagem” € o que diz mais e permanece: “Se ela (a prostituta) fascina, é
porque ela encarna uma perfeita maestria da sexualidade” (FISCHETTI; CAYAT, 2007, p.

169, tradugdo nossa)®*®

, ou melhor, que a fantasiamos como aquela que domina tudo sobre a
sexualidade, nada mais do que a projecéo do proprio desejo.

Acho curioso que quando estamos na rua e cruzamos com prostitutas em esquinas
(sejam prostitutas ou travestis), elas nos encaram de cabeca erguida e olhares vorazes, de
maneira que o passante, ele, que em tese nao “deve” como elas, baixa a cabega e desvia o
olhar. Ora, que confianca é essa que exalam essas mulheres?

Talvez essa “imagem” seja o suporte pelo qual a umbanda se apropriou para que, em seu

espaco, as pombagiras surgissem como prostitutas. Trata-se de uma imagem, ou talvez uma

5 « Si elle (a prostituta) fascine, c’est parce qu’elle incarne une maitrise parfaite de la sexualité » (FISCHETTI;
CAYAT, 2007, p. 169).
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mascara, com as cores, 0s objetos e a roupagem necessaria para virem a este mundo. Quero dizer
que portando o feminino que exalam, sO caberia a elas vestir uma roupagem transgressora tal
como saias e blusas rendadas, que imaginamos terem vestido as antigas cortesas.

Mas ha ainda outras, apresentam-se como feiticeiras, ciganas, mulheres de rua,
aborteiras e até professoras. Ou seja, mulheres que transgrediam, ousavam, subvertiam a
norma, sairam da “casa” e foram para a “rua”, desafiaram o império falico, e, no imaginario,
passaram a circular como significantes de forca e poder.

Parece-me também que a necessidade de dizer que pombagira ndo gosta de crianca
esta mais no “falar” do que no “dizer” (em ato). Nas regras de “doutrinacdo” das entidades de
esquerda, essas “falas” surgem e revelam a dicotomia, mas no desenrolar da experiéncia, no
dizer para além do discurso, o “dito” pode ser outro.

Isso fica evidente em inUmeras situagdes, como quando a mesma Maria Padilha, que
diz ndo gostar de “peste” (crianga), afirma: “Muitas (consulentes) ja pariram bastante, eu
ajudei”. Maria Padilha também ndo abandonou sua médium durante toda a gravidez e
cotidianamente atende a médes que a procuram para aliviar as angustias da criacdo de seus
filhos.

Por mais que se “fale” que pombagira ndo gosta de crianca e que mulher gravida ndo
pode incorporar, ndo sdo poucos os rituais de pombagiras em que maes levam seus filhos, pois
ndo poderiam deixa-los em casa.

Certa vez, achei comico e interessante notar que enquanto uma pombagira dizia: “Ai,
Ai”, durante o ritual, uma crianga repetia sentada junto aos consulentes como se fosse eco:
“Ai, Ai” (no mesmo tom agudo da pombagira). Sua mae, rindo, Ihe pediu para parar, mas
todos se divertiam. Nada foi chocante, ndo houve incébmodo, 0 que era vivido ali ndo é da
ordem do demoniaco e, no ritual, apesar da regra “falada”, na dindmica do dia-a-dia, se a

crianca ndo tem lugar para ficar, também ndo é expulsa.
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Lingua de Fogo: Por que pombagira ndo gosta de crianga? Ela é mulher, ela
vai odiar o0 que vem dela? Isso é pensamento muito pequeno, de gente muito
pequena. Estou com ela desde crianca...

Eu: Desde crianga?

Lingua de Fogo: Sim, desde crianca, desde antes de crianca. Largaria por um
periodo por qué ? Por que é fragil? Nao.

(Entrevista com Lingua de Fogo, pombagira de Patricia)

Essas entrevistas sdo recentes porque foi a partir de 2008 que me dei conta
efetivamente que esta desvinculacdo ndo era tdo Obvia quanto se dizia e entdo passei a
devolver a minha duvida as préprias pombagiras. Antes, eu nem mesmo verbalizava a palavra
“crianga” perto delas, mas percebo ser esta uma dificuldade reveladora da problematica de
passar do amor da mae para 0 amor da mulher no atinente ao pavor de deseja-la como mulher.

E verdade, no entanto, que a pombagira se dirige aos adultos. Ela n&o costuma atender
uma crianca, benzé-la. Para o que uma crianga precisa, ha outras divindades. Ao significante
crianga, articula-se o significante que se ajusta a uma preta-velha, a uma cabocla ou a alegria
de um eré. Noto que a dicotomia que se revela é leitura e repeticdo do que circula no
imaginario e cada um se apropria do dito como lhe é possivel ou suportavel.

A esse respeito, no artigo “Sublimidade do Mal ¢ Sublimag¢ao da Crueldade”, Miguel
Bairrdo (2004a) acrescenta que, para meninos de rua, 0 xingamento mais agressivo que se
possa dizer ¢ “filho da puta”, em geral, porque muitas vezes o sdo e, ainda assim, 0 que se
conserva € que sua mae, ela, apesar de tudo, ¢ “sagrada”.

Mesmo quando a mée € prostituta, para o filho, ela deve ser apenas « mée », dela
ninguém fala e nela ninguém toca: “Na mae, tudo ¢é afetivo e nada é sexual, enquanto na
prostituta tudo ¢ sexual e nada ¢ afetivo” (FISCHETTI; CAYAT, 2007, p. 210, traducéo
nossa)**°.

A “gravidade” de chamar alguém de “filho da puta” se exprime no fato de a mae

ocupar o lugar de uma moral que nédo deve ser abalada. O filho de uma “puta”, “coitado”, ndo

26 « Chez la mere, tout est affectif et rien n’est sexuel, tandis que chez la prostituée, tout est sexuel et rien n’est
affectif » (FISCHETTI; CAYAT, 2007, p. 210).



332 | 7. Outras Marias: audigdes do feminino continente a alteridade

tem mée porque ela ndo pode também ser mae. O “adjetivo” ¢ insultante em muitas linguas e
agride a qualquer um quando, de fato, ao agredir-se a mde do sujeito, é ele proprio que se
sente imensamente agredido, “ou porque elas (maes e putas) realmente se opdem, ou porque
elas tém tantos pontos em comum que chega a ser insuportavel de ouvi-lo” (FISCHETTI,
CAYAT, 2007, p. 209, traducéo nossa) **'.

Mas ndo se trata nem mesmo de uma necessidade ou dificuldade de meninos ou
homens ao lidar com mulheres, a separacdo opera socialmente. Noto que ndo apenas pelo que
lia, mas também, possivelmente, pela minha propria dificuldade em integrar ambas as
possibilidades de feminino, ndo pude, por um bom tempo, perceber a pombagira como
enunciante de um feminino integrado, e ndo apenas o territorio dos sentidos prostituidos e
demoniacos.

Os significantes crianca ou homem parecem ndo se articular com o significante
pombagira justamente pela dificuldade de integrar o erotismo no corpo feminino, mas também
mulheres que se apegam a essa separacdo podem ficar no registro da pombagira caricata,
como o anunciou Patricia Birman (1995).

No entanto, é neste mesmo sentido que talvez seja mais facil para uma mulher ligar-se
a pombagira do que para um homem, ou seja, parece depender do lugar e da maneira que cada
sujeito (in)corpora a sua relacdo com o feminino. Associa-la exclusivamente a prostituta
restringia meu campo de atuacdo e investigacdo, mas abandonar e ignorar essa associa¢cdo nao
se configurou como o melhor caminho. Parece que se o feminino se fixou na dicotomia mée
(assexuada) e prostituta (sexuada), posicao digna da histérica e do obsessivo, a pombagira néo
passa de uma “puta” devoradora. Mas ao passo que o feminino é suportavel ainda que
ocupando os sentidos do que é forte, ativo, acolhedor e erotizado, a sua vivéncia e interacéo é

vivida plenamente.

27 « soit elles s’opposent vraiment et il est injuste de les assimiler; soit elles ont des points communs et il est
insupportable de I’entendre » (FISCHETTI ; CAYAT, 2007, p. 209).
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A esse respeito, acho notavel quando Beatriz relata que sua pombagira atende muitas
mulheres que a buscam quando portadoras de problemas relacionados a infertilidade, ou
cancer nos seios, no Utero, cistos nestas regides, enfim, segundo a médium: “problemas de
mulher”. Da-se uma relagdo que se assemelha a uma “cumplicidade feminina” profunda. E
interessante pensar que na relacdo com um preto-velho, por exemplo, aos quais chamamos de
“pai”, somos tratado por “filho” e em geral nos posicionamos frente a eles com a cabeca
baixa, 0 corpo curvado e pedimos a bencdo. Ja entre mulheres e pombagiras, a relacdo é de
“mulher” para “mulher”.

As pombagiras ouvem as angustias de médiuns e consulentes que tém problemas em
relacdo a sua vida sexual, que ndo conseguem sentir prazer ou sentem-se incapazes de seduzir
seus companheiros, mas também as escutam quando se queixam de ndo conseguirem
engravidar. E se a gravidez ou os filhos fazem parte das demandas e da historia de vida de
suas médiuns e dos consulentes que as buscam, ha acolhimento para esta angustia.

A sequéncia de fotos a seguir apresenta uma ‘“conversa” entre uma consulente e a

pombagira Maria Molambo de Kelly na Tenda de Umbanda Ogum Rompe Mato. Chama a

minha atencdo a dindmica que se apresenta nos gestos daquele encontro.
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E neste sentido que essas “mulheres” revelam-se como “companheiras invisiveis”

(BOYER, 1993) dessas mediuns e literalmente apresentam-se como ‘“guias” de seus

consulentes.

Eu: Tem algum momento que vocé sente que a pombagira ta perto?

Kelly: Tenho. Néo s6 com ela, como com as outras entidades.

Eu: Mas com a pombagira mais em alguns momentos do que noutros?

K: Tenho, quando acontece alguma coisa que eu fico nervosa, elas se
manifestam presente mesmo, sabe, como se fosse...vocé ndo ta sozinha,
vamos resolver, se manifestam muito, muito, muito. Muito presente.

Eu: E vocé sente isso de uma forma intuitiva ou vocé escuta, vocé ve...

K: Eu escuto mesmo, eu sinto de sentir, de tocar...eu vejo tanto as coisas que
elas mostram como eu vejo as coisas, que nem meu filho t& vendo agora,
acho que ele vai ser parecido comigo.

(Entrevista com Kelly, médium das pombagiras Maria Padilha, Maria Rosa e
Maria Molambo)

As conversas com as pombagiras podem ser longuissimas e, em geral, mais do que

com outras entidades espirituais. Os sujeitos constroem uma relagéo intima com a entidade no

espaco ritual, de maneira que se sentem a vontade para revelar os seus mais profundos

segredos®®. Com elas, médiuns e consulentes expdem seus anseios, seus medos, suas

angustias, sua raiva, sua inveja, e sabem que sua fala ndo vai ser ouvida no limite da culpa ou

do pecado.

Nao por acaso, as pombagiras sdo tomadas por muitos como as “psicélogas” 9 do

terreiro:

Eu: Eu queria conversar com vocé sobre o meu trabalho.

Maria Molambo: Vés precisa de Maria Molambo?

Eu: Eu acho que eu preciso.

M.M: Né&o t& bom Ia?(eu havia acabado de conversar com a Maria Padilha
incorporada nesta mesma médium).

Eu: T4, mas gosto de ter Maria Molambo no meu trabalho.

M.M. Tem coisa ruim la?

Eu: Sempre tem, né?

M.M: Sempre, em todo lugar tem alguma coisa que...o0 que vocé faz?

28 £ também por isso que muitas vezes encontrei dificuldade para filmar ou usar o gravador em giras abertas as
pombagiras. Aquele espaco é oferecido para que as pessoas sintam-se acolhidas e livres para se expor, mas a
camera ou o gravador poderia intimida-las.

%9 No trabalho de Cruz (2009), seus interlocutores também atestam (em dois momentos) essa associacao das
pombagiras a uma psicologa. Cf. Cruz (2009, p. 118 e 210).
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Eu: Eu sou psicologa (ela faz cara que ndo entende e logo
complemento)...Eu escuto as pessoas.
M.M: Ai, eu também escuto! Ja tem uma coisa nossa que é a mesma coisa, ja
podemo trabaid junta. Vai fica bom assim. Pode chama eu la que que eu vo
l4 ajuda as pessoa.
(Rosa, mae pequena do centro chega perto e pergunta se eu queria ajuda)
M.M: Néo, nds faz a mesma coisa, ela escuta e eu também escuto.
(Entrevista com Maria Molambo, pombagira de Kelly, marco de 2010)
E neste sentido também que exus e pombagiras “ficam satisfeitos quando tratados
familiarmente por “compadre” ou “comadre” (OMOLUBA, 2002, p. 34), categoria que, na
auséncia da consanguinidade, anuncia familiaridade e estabelece uma filiagdo desejada e

construida pelos lagcos sociais. Para Yvonne Maggie (2001):

O compadre deve ser uma alavanca para a vida social dos filhos, um
mediador, uma pessoa que interfere nos momentos criticos da vida do
individuo, da mesma forma, os compadres exus seriam figuras mediadoras,
pois interferem nos momentos criticos da vida do individuo que faz
despachos para ser atendido (MAGGIE, 2001, p. 115).

O acolhimento e a sensacdo de protecdo é tdo marcante como caracteristica citada
pelas médiuns que ndo foram poucas as que se referiram as suas pombagiras como “minha
mae”, contrariando a cléssica ideia de que a pombagira estd muito distante da maternidade.

O caso mais interessante € o de Silvia, médium da Tenda de Umbanda Ogum Rompe
Mato, pois em minha primeira conversa com ela, achei interessante quando disse “ah, minha
pombagira ¢ a minha maezona”, demonstrando o quanto se sentia cuidada por ela. Na mesma
entrevista, Sivia revela que sua mée é falecida, e tem a sensacdo de que quem a protege e
socorre é a sua pombagira. Dois anos depois, Maria da Noite, sua pombagira, me diz que a
relacdo com a sua médium é de muitas vidas, sendo que em uma delas foi sua mée, e nesta
vida veio como sua pombagira.

Ou seja, quer pela relagdo das médiuns com suas pombagiras (que sdo consideradas como
protetoras e associadas a maes), quer pela protecao das pombagiras aos filhos de suas médiuns ou

consulentes, ou at¢ mesmo por “tratamentos de fertilidade” realizados por pombagiras,
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percebemos que ha claros indicios de que a maternidade ndo esta tdo distante das pombagiras
como se costuma - ou desejaria — dizer.

As pombagiras vestiram roupas de mulheres transgressoras para “virem ao mundo”,
mas mais do que isso, revelam que estdo no corpo feminino, abrangem a “mulher”, dizem ser

a “mulher”, dizem proteger a “mulher” ¢ reivindicam um espaco de destaque e respeito.

7.2. Desejo e responsabilidade: feminino continente a alteridade

Ela é amiga

Daqueles que tém fé

Com uma rosa vermelha
Peca a ela o que quiser
(ponto-cantado de pombagira)

No inicio do meu encontro com as pombagiras, imaginava que ouviria muitas historias
de casos de amor, receitas amorosas, “dicas” e conselhos sobre sexo. Afinal, é 0 que se fala, é
0 que se pensa sobre elas.

Por isso, em muitas entrevistas, busquei insistir nesta questdo, queria, de certa forma,
que verbalizassem que cuidam desta parte especificamente, pois achava muito interessante
considera-la como uma “conselheira amorosa e sexual” , mas nao foi possivel.

A resposta que insistia a0 meu “o que vocé faz?”, era “0 que as pessoas pedem”. A
pombagira Menina, do centro de Pai Benedito, mesmo tratando comigo sobretudo a respeito
desta tematica, quando lhe perguntei, respondeu: “Ajudamos em todo tipo de problema. A
gente nao pode recusar ajuda” (Pombagira Menina, Tenda de Umbanda Pai Benedito), assim
como a Maria Padilha do mesmo centro: “porque estamos aqui pra ajudar, pra fazer as coisas

serem, vamos dizer assim, resolvidas na maneira que as pessoas pedem”.

Quando se pensa a sua relagdo intima com os pedidos de amor, € porque além de tudo
0 que podem fazer, elas também tém uma maior “habilidade” sobre os conflitos vividos nesta

“area’:
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Quando se fala nessa parte de sentimento, de relacionamento, ela tem toda
uma docura, toda uma magia, que ela consegue esclarecer de uma forma
mais aberta, e exu muitas vezes é grosseiro na forma de ver, se ndo ta dando
certo, entdo, abandona. Ndo consegue ver o ponto da necessidade ou do
sentimentalismo. Acaba sendo muito razéo, e pombagira consegue ter essa
sens..sensibilidade de captar. Ndo que nds ndo podemos, mas € dificil.
Somos muito direcionador...é, é pra I, é pra 14, ndo t& dando certo aqui,
atravessa. Vamos solucionar, mas sem essa magia, essa sensualidade em
dizer, que t& encantando e convencendo.

(Sete Giras, exu de Adilson)

De fato, ha um nitido destaque as questGes amorosas e sexuais quando pensamos em
pombagiras, mas, com efeito, as entidades respondem as aflicdes de quem as procura®®, pois
percebo que, na verdade, trata-se, sobretudo de acolher a qualquer anseio ou angustia que lhes
seja dirigida. Por isso, em suas entrevistas, abordam que o territorio em que “trabalham” esta
para além dos ditames do mundo sexual que se esgota na cama, pois, para elas, ndo h& nada

que ndo possa ser tratado.

Eu: Mas eu tenho percebido no meu trabalho que as pombagiras tém
facilidade de atuar neste sentido, elas ndo trabalham s6 sobre isso, mas
parecem ter uma habilidade maior de trabalhar sobre isso, ndo é?

Patricia: Sobre o emocional?

Eu: Sobre as questdes amorosas.

Patricia: Sim, mas ai a gente cai no feminino...que ela é, né? O amar...que 0
homem também, e é o lado feminino do homem...o encanto, o romantismo,
elas tém essa facilidade porque é a propria energia delas.

(Entrevista com Patricia, médium da pombagira Lingua de Fogo).

Ou seja, na medida em que as preocupacdes de seus consulentes sejam tambeém
questdes relativas a trabalho, saude, educacdo de filhos, intrigas entre colegas, relacionamento

familiar, enfim, prontamente a entidade se oferece para atendé-las.

Eu: O que é que a Molambo gosta de fazer pras pessoas?
Molambo: Depende do que vds pedi pra eu. Porque cada um pede uma coisa
(Maria Molambo, pombagira de Kelly)

% para o historiador Francisco Bethencourt, os pedidos e feiticos de amor datam de muito tempo, mas houve
uma exacerbac¢do de um “sentimento amoroso” desde a expansdo do individualismo durante o Renascimento
(BETHENCOURT, 2004), mas também a partir da Reforma Tridentina. O autor ressalta que com a expansao
portuguesa, as guerras sucessivas, a grande quantidade de homens além —mar somada, ainda, a restricdo (por
parte da Reforma) da maleabilidade das praticas de casamento que existia, levaram a que as buscas associadas
aos feiticos no plano do amor se propagassem.
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Comecei a pensar nesta questdo quando vivenciei uma situacdo peculiar que chamou
minha atencdo: fui ao ritual de pombagiras no terreiro de Adilson com dois amigos que,
naquele momento, viviam um periodo dificil de suas vidas pois, recém-formados, prestavam
concursos e estudavam muito para isso. Ambos pareciam saber muito bem que era isso que
queriam, mas imagino que o fato de buscarem uma ajuda em algo que ndo conheciam e lhes
era distante revelava um conflito.

Durante o ritual deixei-os sozinhos, mas supervisionava a distancia enquanto
trabalhava tirando fotos ou conversando com as pombagiras. Percebi que foram acolhidos
pelos médiuns do terreiro que os deixaram bem confortaveis para conversar com as entidades.

Ao final do ritual, ambos disseram sobre o quanto se divertiram e fizeram alguns
comentarios, mas nada me vem a memoria de muito significativo. O “notavel” surgiu dias
depois, quando um deles me contou que na hora que a pombagira perguntou: “o que vocé
quer? Diga que eu vou te ajudar.”, ele sentiu um grande desconforto. Vinha a sua cabeca que
queria passar no concurso para o qual estudava, mas néo teve coragem de dizer, pois na hora
que viu uma possibilidade “concreta” da realizagdo do seu desejo ao verbalizé-lo para a
pombagira, recuou e respondeu: nédo sei. Disse-me que teve medo de falar que queria passar
naquele concurso porque percebeu naquele instante que ndo era aquilo que queria, e foi sO
entdo que comegou a perceber que ndo sabia o que de fato desejava para sua vida.

Para ele, aquele dia foi fundamental. Depois disso, mudou-se de cidade e buscou
trabalhar em outra area. Apesar de fazer anélise, foi no encontro com a pombagira que pode
expressar o seu desejo “em ato” e, na impossibilidade de fazé-lo, percebeu que ndo sabia o
que desejava. Na relacdo com a pombagira, seu discurso se ordenou, e do simplesmente
“falar”, passou-se para o0 “dizer”, que responsabiliza o sujeito que se escuta.

Lembrei-me assim, que em 2005, vivenciei uma outra interessante situacdo que

registrei em caderno de campo, mas, na época, ndo prestei a devida atencéo:
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Enquanto observava sentada ao lado de Maria Padilha, uma senhora entra
para falar com ela. Diz que esta 1& para pedir ajuda para seu filho conseguir
um emprego. Maria Padilha pergunta ha quanto tempo ele estd sem
trabalhar, mas ndo escuto o que ela responde. E entdo que Maria Padilha
fala: Mulher, o dia que ele quiser trabalhar, ele vai vir aqui me pedir”. A mae
fica desconcertada e diz que seu filho quer muito trabalhar e sai de casa todo
dia para procurar emprego. Mas Maria Padilha ndo ¢ compassiva: “Vocé
acha que ele esta procurando, mas vocé conhece ele melhor do que ninguém,
ndo €, mulher?”. A mae insiste e pede novamente para Padilha ajuda-lo, mas
a pombagira encerra a conversa: “Mulher, o dia que ele quiser alguma coisa,
peca para ele vir falar comigo, ndo posso fazer nada que ele ndo quiser
(Diario de campo, Tenda Espirita de Umbanda Pai Benedito, dezembro de
2005).

Padilha diz: “se ele quiser, ele vem me pedir”; e atribui a responsabilidade ao sujeito
pelo préprio desejo, € ele quem vai dizer o que quer, anunciando que 0 que a mae deseja ndo
pode ser confundido com o que o filho quer. Enquanto é a mae que faz por ele, o filho
continua alienado do seu desejo, mas se ele quiser, é ele quem vai procurar o emprego, é ele
guem vai dedicar-se a conseguir o que deseja, pois sé assim o0 ganho sera seu.

Por este caminho, comecei a notar a implicacdo da responsabilidade do sujeito mesmo
quando endereca seu desejo ao “divino”. No momento em que peco ajuda a Padilha da Kelly
sobre o meu trabalho, ela busca me escutar, mas ndo esquece de dizer : “Vai depender de
vOs”.

A responsabilidade entra ainda na importancia de cumprir o “trato” acertado na

negociacdo com as pombagiras. Na literatura umbandista (OMOLUBA, 2002), 0s exus S&0

bons cobradores:

Os exus ndo gostam de fazer favores, a ndo ser quando pagos. Pouco
prometem, pois sabem mais do que ninguém que precisardo de acertos
futuros com outros companheiros para solucionarem a “demanda”. Sdo bons
cobradores; ndo conhecem a palavra “calote”. Recebem sempre suas pagas
de uma forma ou de outra...Ao tratarem qualquer trabalho, costumam
receber logo a metade, que servira para 0s aviamentos; a segunda e Ultima
parcela, apos a conclusio satisfatéria da empreitada (OMOLUBA, 2002, p.
36).
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Na Tenda Espirita de Umbanda Pai Benedito, a mae-de-santo diz que pombagira ndo

pede, mas se vocé diz que vai dar, € melhor cumprir 0 compromisso:

Tudo que vocé pedir pra ela fazer, ela te faz. Porque tem gente que fala
assim ‘pombagira desmancha casamento’, ndo, ndo desmancha nada ndo. Se
desmancha ¢ porque ja tava desmanchado. ‘Ah, pombagira se vocé pede
alguma coisa pra ela, ela te tira’, ndo, ndo tira nada, ndo. Agora se vocé fazer
um pacto com ela e falar que vai cuidar dela, ai vocé tem que cuidar, se ndo
ela te d& um couro mesmo, e ela te d& onde mais doi. N&o, o guia ndo faz
nada ndo, minha filha, o guia faz aquilo que a pessoa pede. Pra vocé ver,
dificilmente na linha de exu eu fico trabalhando, porque eu fico prestando
atencdo (Joana, mae-de-santo, Tenda Espirita de Umbanda Pai Benedito).

Por isso, insisto que mais do que o objeto que se pretende, 0 que se evoca na relacao
das pombagiras é o desejar. E neste sentido que percebo aqui uma intima relacio com o
conceito de desejo para a psicandlise, principalmente quando esse desejo implica
responsabilidade e “pagamento” pelo proprio destino.

E preciso dizer que o desejo que se diz aqui ndo é exclusivamente da ordem do sexual,
mas do que se quer e, a0 que me parece, aproxima-se a ideia a que Lacan se refere
principalmente quando nos referimos a troca e ao pagamento como condi¢ao para que 0S exus
nos ajudem.

Independentemente do que pedimos, € na relagdo com a pombagira que verbalizamos,
mentalizamos ou atuamos nossos pedidos. Além disso, quero dizer que a maneira como estes
sdo tratados € peculiar, criativa e sabia, pois a transformagdo nio se opera “magicamente”.

Ou seja, ao falar o que se quer, o desejo é assumido em verbo e ao se comprometer
com o pagamento, responsabiliza-se em ato. A pombagira néo vai passar a mdo na cabeca,
ndo vai “des-culpar” o sujeito, é o proprio que vai arcar com as consequéncias de seus atos. E

assim que percebo que as pombagiras convidam o sujeito a pagar pelo seu desejo e assumir a

sua responsabilidade.

O dizer de Freud infere-se da logica que toma como fonte o dito do
inconsciente. E na medida em que Freud descobriu esse dito que ele ex-siste.
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Restituir esse dizer é necessario, para o discurso se constituir da analise (é
nisso que ajudo), a partir da experiéncia em que confirma-se a existéncia
dele. Esse dizer, ndo se pode traduzi-lo em termos de verdade, ja que da
verdade ha apenas meio-dito, bem cortado; mas haver esse meio-dito claro
(que se conjuga de tras para frente: tu me-ditas, eu maldigo (tu medites, je
medis) s6 ganha sentido por esse dizer. Esse dizer ndo é livre, mas se produz
ao tomar o lugar de outros que provém de outros discursos (LACAN,
[1973]2003, p. 453-454).

No encontro com a entidade, na crenga de que a pombagira realizard o seu desejo, 0

sujeito re-pensa. A tipica frase de uma pombagira: “O que vocé quer?” ndo passa incolume, 0

sujeito ou diz ou silencia. A esse respeito, Lacan ja dizia: “sem dizer, ndo vai (¢a ne va pas

sans dire), vemos que esse € 0 caso de muitas coisas.(...) € que o dito ndo vai sem o dizer”

(LACAN, [1973] 2003, p. 451). E Vinicius de Moraes poetiza: “Quem de dentro de si ndo sai,

vai morrer sem amar ninguém?”.

Para Lacan, o desejo é, antes de tudo, inconsciente e ndo corresponde a necessidade,

O desejo se eshoca na margem em que a demanda se rasga da necessidade:
essa margem é a que a demanda, cujo apelo ndo pode ser incondicional
sendo em relagdo ao Outro, abre sob a forma da possivel falha que a
necessidade pode ai introduzir, por ndo haver satisfagdo universal (o que é
chamado de angustia) (LACAN, [1960] 1998, p. 828).

Ou seja, a demanda seria enderecada a alguém e relativa a um objeto. A necessidade

seria relativa as necessidades biologicas como alimentar-se, dormir. O desejo estaria, assim, a

meia distancia entre a demanda e a necessidade.

O desejo nédo sabe o que ele deseja ; ndo existe objeto ; ou melhor, seu objeto
e infinito e se situa para além de todo objeto limitado imaginavel ou
concebivel (CLERO, 2002, p. 26, traduc&o nossa) .

O desejo que aqui se refere também ndo é simplesmente o que a pessoa diz que quer,

mas 0 que o leva a desejar. Se 0 objeto que se deseja esta no registro de suprir uma falta,

falamos de gozo, ndo desejo e, na tentativa de suprir essa falta (que nunca é alcangada), o

211 e désir ne sait pas ce qu’il désire ; il n’a pas d’objet ; ou plutdt son objet est infini et se situe au-dela de tout
objet limité imaginable ou concevable (CLERO, 2002, p. 26)
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sujeito sofre e o sintoma se revela em repeticdes. Por isso, 0 desejo da psicanalise ndo é

desejo de alguma coisa, é desejo do outro.

O que visa o desejo é o significante pelo qual o Outro aparece ele préprio
enquanto desejante e, por conseguinte, como desejavel. O termo “desejo” ¢é
pois significante ultimo do Falo. Quanto a feminilidade, esta jamais pode ser
situada num mais-além do desejo, como um resto com relagcdo aquilo que o
desejo pode atingir (ANDRE, 1998, p 138-139).

O autor afirma que, de fato, buscamos insistentemente suprir uma falta falica, mas o
desejo ndo é da ordem do falo, é para além da castracdo, pois ndo busca “repor” ou
“substituir” o falo. Sendo faltante, o sujeito busca realizacéo, ndo supressao do que é faltante.

Falo aqui de um manejo operatorio que se mostra eficaz e convida o sujeito a elaborar
a maneira como experiencia a sua prépria vida. Neste sentido, ouso aqui pensar que essas
pombagiras convidam os sujeitos a sair de uma posicdo de gozar e incita transformacao

quando podem “pescar” 0 dito que lIhe é enderecado:

Dia de gira no terreiro, olha, ¢ ‘fala que eu te escuto’, ai ela se encrespa, né?
Quem falou que eu tenho que parar pra ouvir com essa intensidade o que
vocé quer dizer?’, ai as pessoas vém e se assustam, e olha que isso ¢
colocado com muita classe, (...) Entéo, eu néo fico explicando o que ela traz
com ela ndo, mas, mas da pra entender assim: ‘o problema nao € meu’, ‘o
que que vocé vai fazer?” Entdo é a coisa de devolver, né? E entdo se vira;
essa historia de ‘olha, essa é a minha vida’ (fala com ar meloso), pra
mobilizar uma certa gama de sentimentos e ndo consegue, e vejo que ndo é
SO ela, eu vejo que € uma caracteristica de outras senhoras também, de nédo
ficar com esse nhem, nhem nhem. Bom, se ainda é a necessidade de
repeticdo, de chorord, de ficar tocando o violino enquanto eu conto a
historia, é porque a pessoa ndo t4 muito disponivel pra mudar, pra comecar a
transformar os caminhos. E isso que eles devolvem pra gente como ‘feed
back’: ‘olha a sua vida’, ‘olha o que vocé tem pra fazer’, a oportunidade de
aprender, de entender algo, vocé pega e comeca a contar da sua historia,
ninguém brinca com vocé, ninguém te d& atencdo, 0 marido ‘néo sei o qué’,
e 0 mais interessante que eu vejo € que se ela precisar responder a altura a
alguém que chega totalmente no lugar da vitima, ‘6 minha vida, minha
historia’(fala em tom de choro ironicamente), ela sai, e ainda pede licenca, e
sai. Fala tudo o que tem que falar, e pronto! Entdo, ela aproveita algumas
situacdes, eu ja vi de ela...alguém ‘ah, minha mae, eu quero um cigarro seu’,
entdo eles ndo ddo nada sem uma troquinha, né? Ai ela fala: ‘o que vocé me
da em troca?’, ai troca la alguma rosa, alguma coisa, ai a pessoa ta
acendendo o cigarro, e na menor distracdo, ela passa e tira o cigarro, por
exemplo, ai a pessoa fala: ‘ah, a senhora me tirou o cigarro?’, ‘¢ assim que
vocé faz na sua vida, vocé deixa levarem’. Entdo, €, criam-se algumas cenas
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pra mostrar a olhos vistos, e ela comecou a fazer essas coisas quando as
pessoas diziam: ‘a senhora fala, mas eu nao entendo nada’, ¢ senhora fala tao
bonito, mas eu ndo entendo o que a senhora quer dizer’, entdo ela: ‘pois eu
VOou comecar a mostrar, quem quiser aprender, que estija atento, entenderam?
E assim vai (Entrevista com Beatriz, médium da pombagira Areia Preta).

Beatriz afirma que como as pessoas ndo compreendiam a “fala” de sua pombagira,
Areia Preta comegou a agir e foi quando mais se revelou, apresentando em ato o quanto as
pessoas devem cuidar do que é seu.

As pessoas tém com as pombagiras um espaco de escuta privilegiado, mas, como uma
vez ouvi de uma consulente: “tem gente que pensa que ouvido de pombagira ¢ pinico ¢ ai elas
ndo deixam barato, ndo”, cobram a responsabilidade pelo dito. A “vitimizagdo” tem limite e 0
“nhem, nhem, nhem” ndo é atendido, pois é necessario que o sujeito tome a sua vida em suas
rédeas novamente. Se o sujeito ndo vai, ndo busca, ndo ha ajuda, continua 0 mesmo, no gozo
de sofrer, no gozo de ndo conseguir, no gozo de ndo ser, mas de parecer.

Ao que intuo, a pombagira ndo “tira” a pessoa dos espinhos, mas ao ouvir as
“verdades” da boca de uma pombagira, o sujeito se re-conhece, percebe que continua no se

252)1 sem

espetar, que esta “ciscando” para tras (como Areia Preta disse em ato para Beatriz
sair do lugar, e por isso sofre.

Em um dos rituais de Ogum Rompe Mato, percebi que a pombagira dizia a uma das
consulentes: “Vocé quer esse homem?”, a mulher respondeu que sim. E a pombagira insistiu:
“Vocé quer esse ou vocé quer sofrer, mulher?”.

Em termos lacanianos, poderiamos dizer que ao escancarar e espelhar o que o sujeito
faz em contradi¢cdo com o que fala, a pombagira cifra o seu gozo, de modo que o sujeito veja
uma possibilidade de inserir-se para além do gozo.

Mas a interpretacdo sO € possivel se existe um significante que cifra este gozo, um

indicio de disposic¢do do sujeito a sair do gozo. Ou seja, enquanto a médium ndo pdde, ela

%2 O trecho referente a este episddio foi trabalhado no capitulo seis.
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mesma, notar corporalmente a sua transformacao, ndo percebeu o recado metaférico de sua
pombagira e ficou no “frango”, “ciscando”.

A tentativa de reposicao da falta, da angustia, € o que caracteriza o “gozar”, mas ha
uma eterna insatisfacdo (BIRMAN, J., 2001). Neste sentido, quando se diz em andlise que 0
sujeito deve pagar para ndo gozar é porgue o desejo do analista deveria ser apenas o de levar a
analise até o fim, ndo o de fazer caridade, para suprir alguma culpa, ndo o de querer curar 0
sujeito para, na verdade, aliviar as proprias mazelas do analista.

Quando o sujeito paga pela analise é ele quem toma a responsabilidade pelo curso de
seu desenvolvimento naquele espaco. E dele que depende a transformaco. O paciente quando
ndo paga ou paga mal, traz desculpas e acomoda-se no sintoma, no mesmo, no conforto
garantido e “quentinho” daquele suposto acolhimento.

Paga-se pelo desejo quando ha esfor¢o. Ou seja, para chegar na rosa, deve-se passar
pelo espinho. Mas por vezes as pessoas tardam a permanecer nos espinhos, “gozando” com o
sofrer, e ndo adianta esperar que as pombagiras fagam o trabalho sozinhas. Para “subir”, para
alcancar o botdo da rosa, o “frescor”, “aquela mulher de ser”, vai da responsabilidade de cada
um.

E assim como na relacdo analitica, também com as pombagiras, € interessante que o
pagamento é de acordo com o pedido e enderecado ao sujeito; € na medida do que se pode

pagar, na medida da funcdo que o pagamento vai proporcionar.

M. M: Depende do que vos vai me pedir. E eu também cobro com tudo que
eu faco.

Eu: Cobra com o qué?

M.M: Depende do vosso pedido. Eu posso pedi uma marafa (bebida) pra eu,
posso pedi um presente pra eu, posso pedi uma atitude vossa, posso pedi que
v0s faca alguma coisa pra outra pessoa que vos ta querendo ai. Alguma coisa
eu vou cobré. E sabe 0 que eu gosto muito? Gosto que comemora com eu
depois que quem pediu ganhou. Eu gosto disso (Entrevista com Maria
Molambo, pombagira de Kelly)
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N&o quero aqui dizer que a escuta da pombagira opera como uma escuta analitica.
Como ja o disse Devereux (1977), sdo contextos, saberes e Idgicas diferentes, mas produzem
sentidos operatorios no sujeito e atesta-se: “o dizer demonstra, por escapar ao dito” (LACAN,

[1973]2003, p. 452) e se revela em ato, no seu dizer.

O arroio onde se situa o desejo ndo € apenas a modulacdo da cadeia
significante, mas o que corre por baixo, que €, propriamente falando, o que
somos, e também o que ndo Somos, NOSSO Ser e NOSSO NA0-ser — 0 que no ato
é significado, passa de um significante ao outro da cadeia, sob todas as
significagdes (LACAN, [1959-1960] 1988, p. 185).

Evoca-se: O que vocé faz é a consequéncia do que vocé é e vice-versa. Trata-se de
atentar-se ao que é “dito” (em ato ou palavra) para perceber a atitude que se toma diante da
prépria vida. No entanto, nem todos o querem ver e persistem nos sintomas, que € o modo de
gozar, é a lamdria que se repete, € a mulher que diz apenas encontrar cafajeste em sua vida
(ela ndo se da conta que ¢ ela quem busca o cafajeste), € uma doenca que re-incide e paralisa
o0 viver, é o consumo indiscriminado de drogas para aliviar frustracdes, é a repeticdo ([re]péter
/ re-pedir).

A médim de Areia Preta afirma que quando ficava no se queixar, ndo ia “para frente”,
Josa atesta que enquanto “nao botava sua emocgéo pra fora”, ficava doente por dentro, Maria
Padilha diz que enquanto a mée é quem pede ajuda para o filho, nada muda, é necessario que

ele a procure, pois se ndo quiser ele mesmo procurar um trabalho, vai continuar

desempregado.

Sabe-se 0 que custa avancar numa direcéo, e meu Deus, se ndo se vai, sabe-
se por qué. Pode-se até mesmo pressentir que se ndo se esta totalmente
esclarecido sobre suas contas com o desejo, é porque ndo se pbde fazer
melhor, pois, ndo é uma via em que Se possa avangar sem nada pagar
(LACAN, [1959-1960] 1988, p. 387).

O sujeito que busca, consegue sair da repeti¢do sintomatica quando ha em seu discurso

a margem para a davida. Mas quando a certeza esta instalada, ndo ha transformacdo, o gozo
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ndo pode ser decifrado, e a pombagira parece ter sensibilidade para esperar o momento exato
para interferir: “Quando ela quiser, realmente, ela me procura, porque as vezes ela pensa que

quer, mas nao quer” (Lingua de Fogo, pombagira da médium Patricia).

As pessoas buscam felicidade, ndo é? E as vezes a felicidade é direcionada a
um caminho, com pedras e espinhos. As pessoas insistem em queimar o pé,
pisar na pedra, no espinho, queimar o coracao. (...)existe um tal de “eu luto
até o fim”, desistir ndo é fraqueza, é mudar, mudar a escolha e ndo o objetivo
final (Lingua de Fogo, pombagira de Patricia).
Lingua de Fogo me diz que ha situacdes na vida em que ndo ha como ndo sofrer, mas
ha outras em que as pessoas parecem buscar sofrimento. E neste sentido que me parece que o
encontro com essas “mulheres” ndo se esgota na simples auto-ajuda: fique feliz, no sentido de

dizer “sinta-se bela, pense positivo”. Ndo, a mudanca é responsabilizada e é vivenciada

corporalmente, metaforicamente.

Observe-se que é possivel encontrar um indicio na clara alienacéo que deixa
ao sujeito o beneficio de esbarrar na questdo de sua esséncia, na medida em
que ele pode ndo desconhecer que o que deseja se lhe aparece como aquilo
qgue ndo quer, forma assumida pela denegacdo em que se insere
singularmente o ignorado desconhecimento de si mesmo, mediante o qual
ele é evidentemente intermitente, e, em contrapartida, protege-se de seu
desejo atribuindo-lhe essas proprias intermiténcias.E claro que se pode ficar
surpreso com a extensdo do que é acessivel a consciéncia-de-si, desde que se
o tenha apreendido por outras vias (LACAN, [1960] 1998, p. 830).

Essa “consciéncia de si” s6 seria acessivel na experiéncia analitica, mas percebo uma
nitida possibilidade que surge na relagdo com as pombagiras: “(...) ¢ na medida em que tudo
isso é experimentado no desenrolar temporal da historia, que o sujeito fica conhecendo um
pouco mais do que antes, o mais profundo dele mesmo” (LACAN, [1959-1960] 1988, p. 387).

Mas nem sempre isso é facil, por isso que ao falar com uma pombagira, de certa
maneira, as pessoas sabem que se colocam em territdrio ameagador, ndo no sentido do que

alegam os evangélicos, mas pode ser que mais no sentido de que essas pombagiras nos

retiram do registro do gozo para o desejo, 0 que muitas vezes € insuportavel.
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E neste sentido que, para Joel Birman (1999), o desejo esta intimamente associado a

feminilidade:

(...) a feminilidade é a forma crucial de ser do sujeito, pois sem a ancoragem
nas miragens da completude falica e da onipoténcia narcisica, a fragilidade e
a incompletude humanas sdo as formas primordiais de ser do sujeito.
Justamente por isso que o sujeito seria desejante. O que nos move no
erotismo € a certeza de nossa incompletude, por um lado, a crenga na
completude a ser oferecida pelo gozo, por outro. Contudo, como essa
segunda possibilidade ndo se realiza nunca, sendo uma utopia, pois se na sua
pontualidade o gozo como uma pequena morte nos faz crer
momentaneamente que a fusdo cdsmica se realizou para o sujeito, logo no
despertar a incompletude se apresenta novamente. A pulsacdo se apresenta
de novo, evocando a nossa insuficiéncia e finitude (BIRMAN,J., 1999, p. 53-
54, grifo nosso).

Assim, para que o0s sujeitos sejam femininamente mulher ou femininamente homens
seria necessario que se pudessem conceber fora da certeza falica, fora da logica de dominante
— dominado, acolhendo a diferenca e suportando a alteridade. Isso nédo é préprio do homem ou
da mulher, mas ha um deslize para o corpo gque surge quando compreendemos feminino e
masculino e pensamos em mulheres e homens respectivamente.

Ou seja, de certa forma, seria mais facil para as mulheres superarem o império da
verdade ilusoria que o falo proporciona, da vontade de dominar, do impeto de superar. Para
Joel Birman, a psicanalise oferece a possibilidade de pensar a feminilidade referente a um
registro psiquico para além do falo (quando o sujeito busca a totalizacdo, o dominio sobre as
coisas e os outros): “a feminilidade pode se desenhar no horizonte, sem que o sujeito se
enrosque nas armadilhas do falo” (BIRMAN, J., 1999, p.15).

Na feminilidade, o que estd em pauta € o particular, o relativo e o ndo-controle. Ou
seja, colocar o falo em estado de suspensdo implica para a subjetividade uma experiéncia de
perda de contornos e de certezas, por isso 0 autor atribui este posicionamento como da ordem
do horror, do que, para alguns, pode ser insuportavel, pois o sujeito se depara com sua

incompletude e com a superacédo da crenga do poder do falo.
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Em Cartografias de feminino, Joel Birman (1999) apresenta uma progressiva
tentativa de extracdo da feminilidade do corpo da mulher de forma a torna-la compativel com

a “funcao terna da maternidade”.

Em contrapartida, como decorréncia da existéncia de naturezas femininas
rebeldes, que se contrapunham a extracdo de sua sensualidade e de seu
erotismo, impde-se a construcdo da personagem prostituta. Esta poderia
oferecer ao homem aquilo que ele ndo encontraria no espaco da familia.
Além disso, construir a figura da prostituta como horizonte possivel para
acolher 0 gozo masculino seria também a condicgdo concreta de possibilidade
para a producdo da figura da mulher enquanto mae (BIRMAN, J., 1999, p.
88-89).

Joel Birman (1999) aborda esta tentativa de constru¢do da “Mae”, sobretudo, no
século XIX, mas como passei a refletir ao longo deste trabalho, talvez esta “dicotomizacdo”
seja uma insisténcia ainda mais longinqua. Mas concordo com 0 autor, mde e prostituta
parecem muito mais serem duas faces da mesma moeda. Nem a “mae” ou a “prostituta”
concretas, mas as “imagens” que a elas correspondem no imaginario.

De fato, percebemos na figura da pombagira, “a figura da prostituta, enquanto
representante da sensualidade, do erotismo e da seducdo” (BIRMAN, J., 1999, p. 89), mas
percebo ainda que na protecdo da pombagira aos fieis e médiuns e no acolhimento aos seus
desejos, a pombagira assume ainda uma intima ligacdo com um feminino integrado.

Digo isso, pois percebo uma diferenca entre algo que se insere nesta “imagem” de
mée, da funcdo do maternal, e um certo sentido de acolhimento que parece se repetir
associado ao que se entende por feminino.

Naio se trata do acolher a tudo e qualquer um, “passando a mao na cabega”. Na relagéo
com a pombagira, 0 sujeito tem que sair da barra da saia da mée para se revelar e assumir seu
proprio desejo. Ela é capaz de acolher o outro em seus bragos, mas ndo porque 0

“pobrezinho” e indefeso precisa de sua ajuda, a pombagira acolhe o seu consulente/ sua

médium atribuindo-lhe o direito de “ser”, respeitando-o como igual, como adulto, capaz. E,
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talvez, seja no sentido de suportar acolher o outro e o seu proprio desejo, que a pombagira
estabeleca uma relagdo fundamental com o que € da ordem de continente a alteridade.
Apoiando-me em Lacan, penso que a posi¢do da pombagira, de fato, ndo € relativa a

um amor maternal nem mesmo a pratica dos caridosos,

Lacan ndo tinha muita estima por aqueles que, em nome do amor dos outros,
para uns, de sua liberdade ou de sua liberagdo para outros, ndo paravam de
os impedir de produzir sua subjetividade. A Unica politica que vale é aquela
que preserva os desejos (CLERO, 2002, p. 26-27, tradugdo nossa)>°.
Promover caminho para que o outro busque seu desejo ndo é o que fazem os caridosos,
pois se engloba o sujeito em seu préprio gozo. Em uma tentativa de aliviar a culpa, por sua
vez, o fiel deve corresponder ao que o sacerdote ou o caridoso quer. J& as pombagiras
responsabilizam o sujeito pelo seu desejo e o acolhem como tal, como se apresenta.
E interessante que em varias entrevistas com as médiuns, em transe ou no, eu as
interrogava sobre como uma mulher deveria ser. De certa forma eu buscava receitas,
imaginava que as pombagiras tivessem essa “funcao”, mas ndo. Respondiam que dependia de
mim, depende de quem pede, para isso, hd que se conhecer, ha que descobrir a sua “verdade”.
As pombagiras ndo “estdo” & para nos dizer o que ser e fazer como faz um padre ou pastor,
mas para que, naquela relacéo, encontremos nossas respostas, espelhemos nossos desejos.
Neste sentido, levanto uma hipétese intuida apenas ao final deste trabalho logo que
debrucei-me sobre a tematica do desejo, mas que gostaria de continuar a desenvolver
futuramente: Parece haver de fato uma associacdo do feminino ao acolhimento, ao ser

59 254

“continente” “*", mas ndo o acolhimento “maternal”, o acolhimento da pombagira € respectivo

ao acolhimento da alteridade.

3 | acan n’a pas eu beaucoup d’estime pour ceux qui, au nom de I’amour des autres, pour les uns, de leur liberté
ou de leur libération pour les autres, n’avaient de cesse de les empécher de produire leur subjectivité. La seule
politique qui vaille est celle qui préserve les désirs (CLERO, 2002, p. 26-27).

% A esse respeito, noto que ao lado de inlimeras representacdes de figuras femininas colhidas em escavacées
arqueoldgicas, encontramos também uma infinidade de vasos (GIMBUTAS, 2006), ndo para uso utilitario, mas
oferecidos ao sagrado e aludindo a um objeto que representa uma estrutura “continente”, talvez uterina.
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Mais do que vazio, ao escuro do “continente negro”, apego-me a ideia de abertura, de
envoltorio, de continente que suporta a diferenga, que acolhe a alteridade em sua “outridade”,
em seu préprio desejo. Quero dizer que a partir das mensagens que me enviam essas
mulheres, comecgo a perceber que o que surge de “maternal” na pombagira, ndo ¢ relativo a
“maternidade”, a figura da mae instaurada no imaginario como a pura e assexuada, mas desta,
“empresta” a dadiva de suportar ser “continente”.

Trata-se de uma forma de acolher que se apresenta no respeito pelo que o sujeito €, em
sua diferenca, e ndo pelo que se deseja que ele seja. Noto, neste sentido, uma diferenca que se
estabelece em duas posi¢oes femininas: aquela que acolhe o bebé e a que acolhe o adulto.

O amor “fusional” da mae pela crianca existe enquanto a mae se sente “plena”, inteira,
pois a crianga cobriria a sua falta. A crianca no inicio da vida ndo é ainda “sujeito”, é parte da
mée, pois ainda ndo foi “posta no mundo” (ANDRE, 1998, p. 192). E neste sentido que
surgem tantos conflitos na relacdo méde-bebé pds-parto na medida em que a crianca
“imaginada” pela mae durante a gravidez ndo corresponde a crianca real.

E por este viés que o amor maternal e fusional pode sufocar a existéncia do sujeito,
pois é aquele amor necessario ao bebé, que precisa ser nutrido, do bebé que néo existe para
além da mée, que sem ela, ele morre, ndo cresce, ndo se cria. Até um determinado periodo é
este tipo de amor que permite o desenvolvimento do bebé.

Mas conforme a crianga cresce, torna-se parte do mundo e diferencia-se do que deseja
sua mae (ou substituta). A mée, por sua vez, para 0 bem-estar e 0 bom desenvolvimento de
seu filho, para que este amadureca, deveria ser capaz de deixar que seu filho se realize, que
ndo seja mais o instrumento que responde ao desejo dela. Para um amor pelo sujeito, &
necessario que se admita a sua alteridade, ndo mais voltado a imagem que a mée tem do filho,

mas que se acolha o sujeito dando espaco para que este busque seu proprio desejo. E
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necessario que permita que seu filho olhe para o mundo, que saia do registro do desejo da

mae.

Seguindo este caminho, o filho existe para além do que a méae quer para ele se essa
“mae” tiver estrutura suficiente para se perceber faltante, suportando-se “sozinha” e
oferecendo espaco continente para que seu filho se revele em sua alteridade. E de onde surge
a analise de mais vale uma “mae suficientemente mulher” que uma “mae suficientemente
boa” (NOMINEE, 1997 apud ALBERTI; MARTINHO, 2005, p. 409) 2*°.

Trata-se de um amor que ndo se insere nem na possessividade nem no abandono. Ama
e acolhe o outro ao passo que se conserva faltante, pois 0 outro ndo vem a preencher essa
falta, o outro é Outro, ndo uma parte de si mesmo. Trata-se de acolher a prépria crianca e
contribuir para que, sozinho, seu filho se desenvolva, para que ele ndo seja apenas a projecao

de suas angustias e tampdo de sua falta.

Eu: Patricia, se vocé puder me falar um pouquinho mais sobre a presenca
dela na sua vida, quando vocé pensa, “ah, eu estava assim, ai eu pedi...”,
vocé consegue lembrar alg...

Patricia: Ah, as vezes é tdo pessoal...(risos), ah, assim, momentos de tristeza
grande, desilusdo, até amorosa, e de pedir pra ela “me levanta, eu preciso
levantar, eu quero amar, eu quero ser amada”...e ela foi extremamente
presente e ndo deu as costas s6 porque eu tava sofrendo, ndo. Porque tem
gente gque diz que se vocé ta chorando, pombagira ndo chega perto. Chega
perto sim! E te ajuda sim! E te levanta, mas vocé também tem que se
esforgar, porque ela ndo vai falar “ah, filhinha”, ndo. Ela vai falar “Levanta,
se arruma e bora pra vida”, sabe? Na minha maneira de dizer, porque ela
ndo vai falar com essas palavras...mas me ajudou muito, muito! (...) Uma
pombagira pode trazer o amor, o carinho, ela pode, sim, te dar um colo (...)
ela so tem acesso a alguns planos inferiores que é o que faz com que eu fique
em pé (...) eu tenho uma pombagira firme e forte que é o que me d&
sustentacdo (Patricia, médium da pombagira Lingua de Fogo)

O acolhimento que parece revelar a pombagira, de fato, ndo é da ordem da “mae”, pois

esta “mae” imaginada, “Maria imaculada”, ¢ produto imaginario que responde a anseio

%% No entanto, penso que os dois termos, no fim das contas querem dizer a mesma coisa, que a mde no vive
para o filho, é a mae que deixaria o filho viver, ser, respirar sozinho, faltando, errando e se ausentando, uma mée
“suficientemente boa”, como diria Winnicott , mas a possivel contribuicdo do psicanalista a este respeito nao
sera trabalhada pelo momento.



7. Outras Marias: audi¢@es do feminino continente a alteridade | 353

masculino®™®. Também por isso, de fato, a pombagira ndo é mée, mas apresenta-se como
feminino e mostra-se sexuada e acolhedora.

Esse registro de feminino que se apresenta pela pombagira permite que o sujeito, e
mais especialmente a mulher, seja “o que ela quer ser” (trecho da Maria Molambo da Kelly).
Ela pode ser mae, mas ndo precisa, ela pode ser amante, se quiser, ela pode trabalhar, se for o
seu desejo, mas ndo ha quem diga o que deva fazer, cabe a ela saber; 0 que caracteriza o
sujeito, a ponto de conceber-se como “sujeito”, é a sua possibilidade de desejar (LACAN,
1998).

Aliés, parece-me que esse registro de acolhimento sé seria possivel a partir da
“integragdo” de uma feminilidade que se inscreve para alem do desejo masculino, para além
de desejar ter o falo e ser o falo, para além do discurso falico do que homens e mulheres
“devem” ser, para além do querer ser “super-mulher”, dominar e castrar, para além da neurose
“dicotomizante” da mulher “puta” ou pura.

E preciso dizer que o que aqui apresento é operatorio, ndo ontolégico. Mas parece-me
que as pombagiras apresentam-se como precioso territério de ‘‘assujeitamento” e
responsabilizacdo pelo desejo que implica em podermos ter um acesso ao que se revela como
feminino e “mulher” para além dos ditames félicos, mas da ordem do real, do sagrado que
fala, se revela em ato, estética e verbalmente; e que, nem por isso, respondem a logicidade
cientifica falica. Estas “mulheres” enunciaram para mim uma dimensdo do ser, do ser
feminino. N&o falo aqui, do “proprio feminino”, mas do feminino como possibilidade de ser,
posicao, “assujeitamento”.

As pombagiras performatizam-se em corpos femininos, mas ndo um corpo feminino
qualquer, é “outro”. Apresentam-se antropomorficamente por roupagens de antigas cortesas,

ciganas, mulheres de rua, por vezes sombrias. Atualizam sentidos e vivéncias que ocupavam o

2% Cf. Birman (1999) e Parat (2006).
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lugar do marginalizado, que, no pantedo umbandista, passa a ser sagrado, proprio do humano,
digno de ser cultuado por revelar no mundo espiritual o que deve ser narrado.

Os sentidos associados a essas figuras “marginais”, progressivamente, parecem se
distanciar do territério prostituido e demoniaco. Revelam profundezas, erotismo, sombras e
sofrimentos, mas acolhem o que é angustia e prazer num espago continente para tal, pois ndo

Ihes cabe expurgar, recalcar e marginalizar.

Eu: O g é importante as pessoas saberem sobre as pombagiras?

Lingua: Que elas ndo sdo monstros. Que elas ndo sdo putas. Eu odeio essa
palavra, apesar de respeitar as putas da terra de vocés. Respeito muito elas,
mas nem por isso sou uma delas.

(-.)

Eu: Algum recado para as mulheres?

Lingua: Que elas se amem. Poder maior ndo ha. Ndo ha homem que destrua
uma mulher forte, segura. Porque ela ndo precisa se mostrar forte.
(Entrevista com Lingua de Fogo, pombagira de Patricia)

Apresenta-se a “forca” dessas mulheres excluidas que circulam no imaginario e

conferem identificacdo para que as mulheres de hoje em dia possam, através desta relagéo,

superar seus medos e resgatar forca e confianca em si mesmas:

(...) a auto-estima, também eu fui buscar com ela. As vezes que eu no tava
bem, me sentindo bem como mulher...eu fui buscar com ela isso...E é
assim...quando ela t& bem...quando eu na verdade t6 em equilibrio com ela,
porque depende mais de mim do que dela, é, eu percebo que eu fico bem,
sabe? Na minha vida, no meu dia-dia, os medos somem, l6gico, ndo é que
vocé ndo vai ter medo de nada e se acha a super-poderosa, ndo € isso, mas
VOCeé se sente capaz, sabe, de conseguir as coisas e ndo é pouca coisa que vai
te machucar, vocé se sente segura, 0 que toda mulher deveria ser, né? VVocé
se sente forte (Entrevista com Patricia, médium da pombagira Lingua de
Fogo).

Expressando-se como espaco continente para o acolhimento da diferenca, a pombagira
acolhe o desejo do Outro, e revela-se a todos como uma mulher que tem poder, mas néo
precisa dominar, tem forca, mas néo é castradora: “F rainha sem ser” (Exu Sete Giras).

E na “falha”, na auséncia surda que surge uma esperanca e a negatividade deixa de ser

desesperadora para abrir a percep¢do a um Outro, ao amor do Outro, que implica no amor do
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homem pelo Outro e amor do Outro pelo homem (SCHOTT-BILLMANN, 2006). A
pombagira, por sua vez, apresenta-se como uma interessante possibilidade de compreenséo de
um registro feminino aparente e “dizivel” porque nos convida a passar para o0 registro do
desejo. Convida-nos a nos perceber insuficientes, desamparados, responsaveis por si. E o sair
da barra da saia da mée, é conhecer-se para se afirmar e se assumir para alem do desejo da

mae, mas de Ssi mesmo.

As “coisas” narradas sdo, antes do mais, significantes. Ressoam o corpo
social e interpelam vivencialmente posssiveis dramaticas epopeias humanas,
gue tém algo a dizer a respeito de destinos e da condicdo humana postos em
situacdes existenciais limites e em risco (BAIRRAO, 2004a, p. 63).

Revelam-se tdo belas, sabias e sedutoras que por algum momento duvidei se havia um
lado que eu ndo estava querendo ver. Fiquei preocupada se estaria “moralizando” as
pombagiras, pois ndo percebia os conflitos™’ e as dores na relagdo com as pombagiras que
encontrava na literatura. A pombagira surgia como uma aliada, um ponto positivo para o
sujeitamento. Onde estavam as pombagiras destruidoras de suas médiuns, ciumentas, egoistas,
que as derrubam, que batem, que ndo deixam ter marido nem filhos?

Foi entdo que devolvi a minha divida para ela mesma, uma pombagira:

Lingua de Fogo: Vou lhe explicar. Passamos conhecimento e vocés usam de
acordo com o interesse de vocés. Saber usar o conhecimento € muito
importante. Usar 0 meu nome pra o0 que eu ndo aceito, tem retorno. S0 isso.
Miguel®®: Podemos dizer que quando aparecem essas historias, estdo
colocando nas costas das entidades.

LF: N&o ensino a matar ninguém, a se destruir. Eu ensino, sim, a ndo destrui-
la, a se defender, € diferente.

%7 Agradeco a Laura Moutinho que no congresso Norte e Nordeste de Ciéncias Sociais (2009) ao debater o meu
trabalho argumentou: Mariana, cadé o conflito? Eu leio trabalhos sobre pombagiras que trazem relatos téo
conflituosos, cadé o conflito? Na época, respondi que a maioria dos estudos é relativa a pombagiras no
candomblé, onde, geralmente, ndo séo percebidas e reverenciadas como o podem ser em terreiros de umbanda.
Sao, de fato, entidades de umbanda, de “baixa” espiritualidade. Além disso, o conflito médium pombagira
surgiria de uma relagdo médium-divindade como médium e orixa, quando o filho-de-santo responde e obedece
ao seu santo. Na relacdo com as pombagiras nas casas umbandistas que pude ter contato, as pombagiras sdo mais
“companheiras” do que outra coisa de seus médiuns, sdo “guias”’, ndo mae ou pai que dita a regra. Mas a resposta
que surgiu no debate ndo havia antes sido pensada e trouxe outra dimensao para meu trabalho, principalmente na
importancia de pensar e explicitar meu posicionamento frente aos dados.

258 Miguel Bairrdo, orientador desta pesquisa estava presente nesta entrevista.
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Eu: Tem historias que a médium n&do podia se casar porque a pombagira nao
deixava...

LF: (risos). Alguém manda no que vocé faz?

Eu: O caso dizia que a médium ndo podia ficar com o marido se ndo ela
ficava doente.

L.F: Vamos estudar o caso. O marido Ihe fazia bem? Era a pombagira que
ndo Ihe fazia bem ou a relacdo? Azar de quem culpa uma pombagira por isso
(Entrevista com Lingua de Fogo, pombagira de Patricia).

As pombagiras ndo podem ser apreendidas como producdes egoicas, mas passam pelo
médium e pelo pesquisador que escuta, de tal modo que ndo seria possivel que minha
producdo ndo exalasse a minha presenca. Mas cabe a busca de situar esta escuta, o préprio
desejo do pesquisador, o préprio estranhamento.

Ao expor aqui as pombagiras, ndo exponho “objetos metafisicos”, mas também minha
“mulher inconsciente”, ndo a mulher em si, mas como se configura - mais ou menos
inconsciente — para cada “observador”. E neste sentido que a pesquisa apresentada bem como
os diferentes trabalhos que ja foram feitos sobre pombagira, refletem as proprias por meio de
um encontro que também revela o pesquisador, uma época, um contexto.

As falas das médiuns na incorporacdo siao “materiais culturais” (DEVEREUX, 1990),
ndo séo exclusivas de um ego individual. Ao deporem a respeito de pombagira e de mulher,
déo corpo a uma voz coletiva (OBEYSEKERE, 1981) que diz quem sdo e para 0 que vém,
mas sou eu quem “escuta” e reproduz o que dizem para o papel. Neste sentido, também busco
ser continente do que “desejaram” me dizer, o que desejaram tornar conhecivel, fazer o
“siléncio” ser “dito” sem ser distorcido, demoniaco ou prostituido.

Mas esses outros “ditos” seriam frutos de uma mudanca na percepcdo das
pombagiras? Esse outro feminino seria mais toleravel (ou necessario) a ser “performatizado”
hoje em dia?

Levanto a ideia de que, talvez, para ocupar o espaco que nao lhes era possivel, a

pombagira vestiu-se com as roupas de personagens femininos que poderiam portar essa forca

transgressora e desafio as normas mais tradicionais. Talvez, para conquistarem um espacgo que
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deveria ser vivido, tenham sido tdo veementes, falando alto, gritando, arrancando roupas e
maltratando os corpos de suas médiuns. No entanto, hoje, parece-me que ja ndo se trata de
lutar contra, mas de realizar-se. Nao teriamos assim, uma valiosa elaboracéo do feminino?

Talvez de maneira ainda “marginal”, parece haver, a partir do culto e da possessdo por
pombagiras, tentativas de elaboracdo de um feminino que acolhe e integra as mais diversas
experiéncias de ser “mulher”, a mulher que nao ¢ nem a puta nem a santa.

Quando os corpos que as recebem e o préprio espaco do terreiro passa a lidar de outra
maneira com a “mulher” que se apresenta, ha uma negociacao entre pombagira e comunidade
no limite do que é possivel de ser vivido e, como as possibilidades femininas séo outras, a
pombagira ndo mais necessita de tanta guerra de maneira que mostra ao que vem de fato, que

¢ acolher.

Cada cultura permite que certos fantasmas, pulsdes e outras manifestacGes
do psiquismo possam acessar e permanecer em nivel consciente e exige que
outros sejam recalcados. E por isso que todos os membros de uma cultura
possuem em comum um certo namero de conflitos inconscientes. (...) A
cultura tende, assim, a fornecer, ainda que a contragosto, certos meios
culturais que permitem que essas pulsGes possam se expressar pelo menos de
maneira marginal (DEVEREUX, 1977, p. 5, traduc&o nossa).”>®
Talvez as pombagiras apresentem-se mais brandas hoje do que antes, ndo porque a
“moral” impera mais intensamente nos terreiros, mas, talvez, porque ao poderem ser mais
livres do que j& foram um dia, a expressdo desse feminino ndo precisa ser brutal, violenta.
Mas nao nos esquegamos que ha ainda as pombagiras “sem nome”, as chamadas
“quiumbas”, que alguns ndo chamam de pombagiras, sdo espiritos encarregados dos trabalhos

sujos que, em geral, atribuem a fama das pombagiras que encontramos nos terreiros de

umbanda. Os “dem®nios”, estes, continuam a existir nas “quiumbas” sem nome, que em sua

2 Cada cultura permite que certos fantasmas, pulsées e outras manifestagdes do psiquismo possam acessar e
permanecer em nivel consciente e exige que outros sejam recalcados. E por isso que todos os membros de uma
cultura possuem em comum um certo nimero de conflitos inconscientes. (...) A cultura tende, assim, a fornecer,
ainda que a contragosto, certos meios culturais que permitem que essas pulsdes possam se expressar pelo menos
de maneira marginal (DEVEREUX, 1977, p. 5).
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existéncia configuram-se em possibilidade para que expressemos nossos fantasmas
(BRILL,1991).

No entanto, nos terreiros que conheci, ali estdo a Maria Padilha da Meire, a Rosinha da
Joana, a Maria Molambo da Kelly, a Lingua de Fogo da Patricia, a Areia Preta da Bia, a
Maria da Noite da Silvia, enfim. Elas recebem nomes, foram “domesticadas” para poderem
entrar em minha “casa’, em meu terreiro € em meu corpo.

Na relacdo com as pombagiras, surge espaco continente para que o que era “falado”
como da ordem do demoniaco, seja “meu”. Encaram-se 0S proprios medos, 0s proprios
defeitos, as dificuldades, os fantasmas e 0s mais térridos prazeres. Essas pombagiras tornam-
se conhecidas, criam formas, sdo simbolizadas e conferem contorno ao que, quando

desconhecido, apresenta-se aterrorizante.

E espiritualmente, e conhecendo um pouquinho dessa sutileza que fica no ar,
que vai além do simplesmente acender a vela, do ato em si, a oferenda, mas
antes de tudo a consciéncia, né, por qué vocé ta rezando, pra qué, aonde vocé
quer chegar, quando e como. E essa banda me traz esse desafio: Eu Bia,
pessoa (Beatriz, médium da pombagira Areia Preta).

O mesmo caminho que ousei percorrer para compreender um pouco mais das
pombagiras, Jacques Brill o fez a partir do mito de Lilith. Neste sentido, contribui quando
afirma que mais do que a realidade ou o historicismo que pode ser construido em torno do
culto, 0 que interessa é 0 que se repete. A continuidade milenar das imagens lilithianas ainda
hoje se deve ao fato de refletirem algo de essencial do “imagindrio do homem”, que “seus
apetites de devocdo e de criacdo reenviam a alguma invaridncia qualquer de nossa
organizac¢do psiquica e que o proprio mito designa algum mecanismo fundamental” (BRILL,

1991, p. 10, traducéo nossa) *°.

200 «gé5 appétits de dévotation et d’engendrement renvoient & quelque invariance de notre organisation psychique

et que le mythe lui-méme designe quelque mécanisme fondamental” (BRILL, 1991, p. 10).
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Sedutora, devoradora, noturna, erdtica, uma “cortesd sagrada” que evoca a0 mesmo
tempo a seducdo e a morte, a veneracdo e o horror sdo adjetivos que poderiam muito bem
descrever as pombagiras, mas sdo utilizados por Jacques Brill (1991) para ilustrar a mitologia
que ronda a figura de Lilith, que ha séculos tem sido modelada por poetas, escritores, pintores,
profetas, magos e feiticeiras, cada um a sua maneira. O autor constroi um reflexdo sobre como
o mito de Lilith, progressivamente tem abandonado o lugar do demoniaco e perverso para
servir de inspiracdo para um feminino que expressa autonomia e liberdade, sendo, atualmente,
evocada por um grande numero de feministas.

No artigo “Sublimidade do mal e sublimagdo da crueldade: crianga, sagrado e rua”,
Miguel Bairrdo (2004a) desenvolve a analise de como os espiritos de criancas da esquerda
(exus-mirins) vém tentando ocupar mais espaco no pantedo umbandista, mas nem todos
costumam aceita-los na gira, temem a sua periculosidade e a dificuldade de “doutrina-los”.

De fato, assisti a giras de exus-mirins no terreiro do Adilson e é notavel como eles
evocam, fazendo uso de um humor c6mico e irbnico, que ninguém na umbanda gosta deles,
que ndo querem incorpora-los, que ndo recebem a festa que os cosmes (espiritos infantis da
direita umbandista) recebem e que s&o escondidos, pois todos tém vergonha deles.

E fato que quando vém podem se apresentar provocativos, estereotipados e
denunciando toda a “verdade” dos participantes do culto de forma agressiva, a ponto de nao
ser suportavel a sua presenca.

Mas Miguel Bairrdo (2004a) afirma que sendo entidades, de certa forma recentes, que
tém acolhido a marginalidade atual de criancas de rua que se drogam, dormem na rua, vivem
em bandos, usam navalhas e batem carteira, muito provavelmente, essas entidades podem
passar a ser de mais em mais incorporadas no pantedo umbandista, tal € o acolhimento da

umbanda a tudo o que fica sem lugar.
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Neste sentido, reflito se esse “apaziguamento” das pombagiras ndo seria fruto de um
lugar ja nomeado, significado, ¢ “suportavel” de um feminino que ja pode ocupar um lugar,
que ndo precisa ser agressivo para romper estruturas e apresentar-se violento com o seu
entorno. O que era recalcado e reprimido, passa a ser reverenciado, cultuado com destaque e
celebrado.

Ao atestar a importancia de cultua-las, todos os médiuns e pais ou maes-de-santo atestam
a importancia desta “forga” para a vida do terreiro e, principalmente, na vida de uma mulher.
Talvez, por algum momento, e ainda em alguns lugares, esse feminino seja vivenciado de forma
terrifica, estereotipada e ameacgadora, mas onde as conheci, ndo 0 sdo mais.

Por isso, ndo acredito numa “moralizacao” da figura da pombagira, mas na oferta de
espaco continente para que esses registros sejam vividos de forma suportavel, com um nome,
com uma histéria de vida, com uma estética propria que comporta sentidos sensiveis.

Novas configuracGes parecem se organizar para dar conta de uma busca de sentidos
identitarios e espelhamentos que vao para além da figura feminina desintegrada entre o “ser
mae” ou “ser amante”/ “mulher de rua (que trabalha fora)”. Sdo “outras”, mas nao sdo
dicotdmicas, ndo precisam se apresentar no extremo oposto, apenas atualizam e incorporam 0
que foi brutalmente incitado a ser expurgado do corpo feminino: o erotismo, a alegria, a forga

e a inteligéncia.

(...) a vestimenta fin-de-siecle ndo mais parece perigosa. As sutilezas do
humor autorizam a jogar nos dois lados, permitindo ao mesmo tempo 0s
prestigios da velha seducdo e o das novas mentalidades (DOTTIN - ORSINI,
p. 359-360)

Ao mesmo tempo em que confronta a estereotipia da prostituta, a pombagira oferece
as mulheres em que incorpora e que com elas se consultam, uma possibilidade de dignificar o
“ser mulher” em toda a sua pluralidade. Essas diversas “Marias” que conheci, médiuns e

pombagiras, talvez exprimam justamente uma necessidade de integrar a pluralidade de “ser
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mulher”. A mulher que pode ser mée, trabalhadora e amante, de forma integrada, assumindo
seus desejos, exercendo suas possibilidades

Por uma irdénica “melindragem” da linguagem, nao podemos esquecer que talvez nao
por acaso esse “outro” feminino também carregue 0 nome de Maria.: Maria Padilha, Maria
Molambo, Maria da Noite, Maria Rosa, Maria das Sete Catacumbas, Maria da Praia, Maria
Sete Estradas, Maria Madalena, Maria de Lourdes, Maria Sete Caveiras, Maria Quitéria,
Maria da Esquina, Maria do Cabaré...

Essas pombagiras, Marias ou ndo, revelam-se outras Marias e, “inteiras”, oferecem
suporte para que suas médiuns e consulentes reconhecam nelas “mulheres possiveis”, que
viveram, sofreram, se apaixonaram, que cairam, mas que, no reconhecimento da queda, tém
forca para dar a volta por cima e suportar o éxito. Conferem espaco para que a mulher possa
se reconhecer naguela relacdo e perceber os limites que encontra em sua vida para conquistar
e vivenciar o que deseja.

S&o outras e ainda assim, ou talvez por isso mesmo, oferecem continente para que se
vivencie e perceba uma sexualidade sem espartilho ao mesmo tempo em que expressam algo
que parece se apresentar como um fundamental registro de feminino: o acolhimento, o ser

continente.
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CONSIDERACOES FINAIS

Eu queria que a mao do amor um dia trangasse

Os fios do nosso destino

Bordadeira fazendo trico

Em cada ponto que desse

Amarrasse a dor

Como quem faz um croché, uma renda, um fil6
Conhecesse as pontas do nosso querer e desse um no
O mais importante do bordado €é o avesso

O mais importante em mim € o que eu ndo conhego
O que de mim aparece

E o que dentre de mim Deus tece

(“A mé&o do amor — 0 que eu ndo conheg¢o” / Maria Bethania/
composicao: Roque Ferreira)
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Parece muito provavel que muitos fatos psicolégicos que
até agora ainda nao foram formulados como tais em
Gltimo lugar serdo obtidos pela psicanalise através do
estudo de mitos, crencas e assim por diante. Os fatos
desse género aparecem muito raramente no consultério
do psicanalista, exatamente porque a cultura, ao
fornecer mitos e crengas para servir de “congeladores”
a certas fantasias e insights, afasta-os dos “circuitos
privados” (DEVEREUX , 1990, p. 241).

A proposta de iniciar o texto com uma trajetdria pessoal que ilustra (ou ilumina) a
motivacao deste trabalho, ao invés de um apelo egoico a minha prépria historia, parece ser
coerente com o carater ciclico deste percurso que nasce do meu encontro com Maria Estrela,
uma “prostituta-mae”.

Ao chegar no final deste trabalho, consigo perceber que o hifen acima era o que lhe
cindia e distanciava de sua filha. Deparei-me com uma vida marcada por violéncia e
sofrimento narrados em tragicos relatos com muito vermelho esvaindo por palavras quase
inaudiveis. Nunca havia presenciado tamanha dor ao vivo e a cores (e que cores!). O sangue
era real, a dor era marcada no corpo e o estigma da prostituicdo colou-se em sua historia.

Para Maria Estrela, ndo havia outra possibilidade de vida: seria prostituta como a mae
o foi, numa repeticdo que parece se instaurar como a Unica possibilidade de “ser filha” e “ter”
algo de sua méde. Mas Maria Estrela ndo foi filha, ndo foi crianga, pois “nasceu” prostituta.
N&o tinha em seu corpo qualquer registro de afeto, de acolhimento, de amor. Sua fala era
empalidecida, seu andar muito pesado e seus gestos robotizados.

Mas algo fundamental era possivel notar: seu maior medo era que sua filha repetisse
sua histéria de vida. Teria razdo? Parece que sim, se aliarmos ao fato de a menina apresentar
uma “erotiza¢do precoce”, a constatagdo de que, assim como sua mée, crescia sem receber
qualquer sinal de afeto, sendo notada - ainda que de forma velada - como uma prostituta em
potencial.

Felizmente ndo me apeguei a essa “fatalidade”. A sexualidade exacerbada com as

outras criangas fez com que imediatamente as educadoras da creche voltassem os olhos para a
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“menina problema” que deveria ser contida. Mas ao primeiro dito sobre a suposta erotizagéo,
imediatamente dirigi minha atencdo a sua casa, ou melhor, ao quarto dos pais, que era o
mesmo que 0 Seu, como ja imaginava. Na verdade, a linda menina clamava por alguma forma
de amor e foi a sua demanda que me levou a sua méae.

No entanto, ao conhecer Maria Estrela, sua mée, notei que as paredes que deveriam
separar o quarto da filha do quarto dos pais eram o menor dos problemas. Parede maior e mais
dolorosa era o hifen habitante no corpo de sua prostituta-mae, ndo pelo fato de que a mée era
prostituta, pois nem mais o era, mas pela razdo que o “ser” puta lhe tomava de tal maneira,
que nao era capaz de “ser mae”.

Aos poucos, Maria Estrela mostrou-me como lhe doia ndo conseguir sentir amor por
sua filha, ndo conseguir toca-la e se incomodar quando a menina a abragava. Neste sentido, a
questdo inicial que se estabeleceu foi a de conceber que ela, por sua vez, nunca tinha sido
“filha” e ndo soube o que era uma “mae”. Mas, ao contar sua historia, compreendeu que seu
medo era o de repetir 0 mesmo que se passou com sua mae: abandonar a menina de modo que
ela repetisse a historia da familia. No entanto, ao ser discursado, esse medo revelou a si
mesma o0 amor que sentia por sua filha e ndo sabia.

Ao final do atendimento a Maria Estrela, véspera do aniversario da menina, a ja “méae”
me pergunta se eu pensava que sua filha gostaria de ganhar um presente. Como de praxe,
devolvi a pergunta: Vocé acha que ela gostaria de ganhar um presente? Acho que sim, a mae
respondeu. Perguntou-me se ela gostaria de uma piscina de plastico. Repito o que fiz
anteriormente, e ela diz: “Acho que sim, ta tdo calor, se eu colocar uma piscina na garagem,
ela vai poder ficar brincando. E vocé acha que ela ia gostar se eu fizesse um bolo de
aniversario pra ela?”. Foi entdo que, com cinco anos, sua filha comemorou a primeira festa de

aniversario de sua vida.
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Infelizmente, minha inexperiéncia naquela época ndo permitiu que fosse além disso no
atendimento de Maria, mas percebi, tempos depois, que ao narrar a sua historia, a mulher
finalmente deu luz a menina que passou a existir como filha.

Da mesma maneira, pensava que a0 me propor a escutar narrativas de pombagiras,
encontraria a prostituta, mas ndo; desse encontro revelou-se a “mulher”, o que se entende por
“mulher”, o que se deseja por “mulher”, como se vive o “ser mulher”. As historias dessas
outras Marias parecem se cruzar e se repetir. Percebo hoje que o culto as pombagiras e a
vivéncia da incorporacdo dessa entidade vdo além do transe em terreiros de umbanda,
revelando uma riqueza simbdlica que atualiza dramas profundamente humanos.

Também nos terreiros de umbanda deparei-me com narrativas de um feminino sofrido,
agredido, forcosamente reprimido por ditos que insistem na existéncia do hifen que separava
Maria Estrela de sua filha e ainda hoje cinde o corpo feminino. Mas neste encontro algo mais
foi expressado quando pude assumir uma escuta audivel aos sentidos que desejavam ser
revelados.

Para sair do registro caricato da prostituta, foi necessario que eu mesma pudesse me
despir de pudor, de recato, de medo e preconceitos, a fim de admirar a beleza, a alegria, a
forca, a coragem, a responsabilizacdo do outro pelo seu desejar e a capacidade de acolher
dessas mulheres de vermelho e negro.

Espero ndo té-los aborrecido com relatos pessoais que costumam ser  muito
interessantes para quem vive e por vezes enfadonhos para quem escuta. N&o se trata, todavia
de confundir a pesquisa com a autobiografia, mas tornar esta um elemento de reflexdo que
também possibilite compreender a proximidade e a distancia que une e separa o pesquisador
de quem “observa”. Quando eu falo, situo a pesquisadora que diz, afirmo que o que digo esta
imbuido do meu desejo, do meu olhar, mas nédo é apenas meu, é também do outro, pois assim

como ndo compreendo as falas das minhas interlocutoras presas a um ego individualista,
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também ndo pensem os leitores(as) que o que digo seja a “verdade” ou o fruto de elaboracdes
individualizantes. Ouso apenas pontuar-me como uma observadora concreta, palpavel e fragil,
gue assume a sua maneira singular de ver, escutar e sentir, interpelando o ato de registrar e de
analisar.

Neste sentido, 0 método se constituiu enquanto pratica, posicionando-me atentamente
ao que era vivido e permitindo que as refutacbes ou constatagdes ocupassem seus devidos
lugares. Busquei delinear o processo de desenvolvimento do trabalho sinalizando os impasses,
0s receios, as contradi¢Ges, as suspeitas pouco confirmadas e as curiosidades sobressalentes,
de modo a apresentar que, para me aproximar destas “mulheres” - médiuns e pombagiras — e
ir além do senso comum, dos esteredtipos e dos clichés, teria que mergulhar corporalmente na
linguagem umbandista.

Isto implicou, num primeiro momento, em colocar-me como alguém que “pede ajuda”,
e passei a me incluir e ser incluida numa ética de inclusdo que esteve o tempo todo de portas
abertas para mim, bastava ter coragem de entrar. No entanto, hoje percebo que talvez essa
implicacdo seja de fato da ordem do desejar, principalmente quando falamos de pombagira.
Quer dizer, o que transformou a relacdo ndo foi colocar-me apenas como alguém que pede
ajuda, mas me situar como sujeito desejante, que se coloca naquele encontro disposto a
assumir o que quer, revelando-se sem mascara e dizendo ao que vem. Colocar-me nesta
posi¢do permitiu, como anunciei ao longo do texto, assumir o que chamo de uma “escuta
feminina” que era reivindicada pelas minhas interlocutoras.

As proprias pombagiras me impeliram concretamente a levantar a cabega com toda a
minha forga e “virar” mulher, para s6 assim poder conhecé-las, escuta-las. O que ndo previa
era que essa condicdo responderia ainda ao meu dialogo com a teoria psicanalitica, que se

desenvolve principalmente a partir do quinto capitulo, mas permeia toda a anélise.
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Noto que essa intuicdo passa a ser elaborada a partir do desenvolvimento do capitulo
“A Pomba que Gira”, em que ousei apontar notaveis semelhangas e, talvez, alguma forma de
continuidade entre as tantas deusas arcaicas e as pombagiras dos terreiros de umbanda de hoje
em dia. Nao digo uma repeticdo do mesmo, mas um ‘“re-acontecimento” que transcende a
concretude.

A esse respeito, ndo é o caso de apresentar conclusGes, mas levantar suspeitas,
coincidéncias curiosas e instigantes para serem melhor investigadas, seja através das Grandes
Deusas (ou Grande Mae), perpassando ainda o desmembramento no culto catélico de Maria,
seja pelas inimeras mulheres degredadas ao Brasil a partir do século XVII, entre elas ciganas,
feiticeiras e prostitutas.

A inten¢do, como ja foi dito, ndo é propor uma linearidade historica da construcdo do
culto das pombagiras, mas enunciar como parece haver algo que se repete, que clama por re-
atualizagdo. Algo que alia o erético a uma certa “forga” (que ndo deve ser associada a
compreensdo de poder onipotente, da ordem do dominio), a um encantamento, a seducdo e a
inteligéncia, que foram gradativamente marginalizados e expurgados para os territérios do
que se entendia por demoniaco e prostituido.

Como foi aqui apresentado, dois mil anos de processo civilizatério®" conferiram uma
cisdo no corpo feminino que talvez responda a fantasias infantis eminentemente masculinas
de um feminino devorador. Mas serd que as imagens cristds de virgens Marias puderam
endossar o feminino que expressavam e promoviam essas tantas outras deusas antes
cultuadas?

Hoje, de fato, as pombagiras vestem as roupas de prostitutas, ciganas e mulheres de

rua, mas mais do que o esteredtipo escrachado do prostituido e molambento, parecem evocar

261 cf. Brill (1991) e Schott-Billmann (2006).
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uma imagem de feminino que ndo se prende aos ditames mais patriarcais, apresentando-se
“fora-da-lei”, exalando liberdade, forca e ousadia.

Ja sem tanta necessidade de agredir para conquistar um espaco, as pombagiras surgem
mais brandas e revelam que quando quente demais, a labareda queima e esvai-se em
combustdo, mas quando fria demais, sua auséncia apaga a vitalidade do ser. E, portanto, que
se configuram como valiosa expressdo de como o “social” se articula criativamente de modo
independente dos meios “psis”, médicos ou académicos, para atribuir sentido ao que clama ser
vivido e elaborado.

A cada dia, a cada incorporagdo, surgem ou se “re-atualizam” figuras femininas
capazes de oferecer continente as mais plurais possibilidades de vivéncias do feminino. Ha
acolhimento para que outros registros de feminino saiam do grotesco, pornogréfico e
satanizado, para atribuir sentido a algo que parece clamar por insurgéncia.

Vimos que a Pomba gira em varias dire¢cbes e parece exalar as mais diversas
ascendéncias. O nomadismo e o desapego dos ciganos, a morte e a doenga, a sexualidade e o
erotismo, a luxuria e a vaidade, enfim, parece que o que se tenta(va) expurgar, a umbanda
inclui em sua sacralidade e entrega a cada emocao o seu lugar. Os medos, os desejos, 0S
prazeres ndo sdo execrados, sdo vividos e nomeados.

Além de serem uma possibilidade de elaboracdo de “tipos sociais” femininos
marginalizados, as pombagiras possibilitam ainda que o que ndo era dito, seja vivido.
Elabora-se o marginal e discriminado ao fornecer continente a construgdo de um olhar de si e
do “ser mulher” mais dignificante, respondendo as urgéncias mais contemporaneas de um
feminino que demanda forga, mas reitera sentidos que se sinalizam presentemente arcaicos.
As mais diversas experiéncias do humano sdo dramatizadas e significadas, estabelecendo um

“lago social” que identifica o sujeito com o Outro e consigo mesmo.
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Em dialogo com as teorias de género, a partir do quinto capitulo, apresentei como de
“estatuas” passamos a mulheres que assumem voz propria e podem dizer a respeito de si, da
mesma forma que as proprias pombagiras, aqui, podem ser ditas e se dizem como “mulher”.
Por isso, e por questdes outras que se suscitou, argumento como estas entidades revelam-se
“feminino” apesar de assumirem caracteristicas tradicionalmente associadas ao que é da
ordem do masculino. A partir de um necessario aporte tedrico para esta constatacdao, pude
perceber que ndo se trata de uma ambiguidade de género, nem de mulheres falicas, mas de
“mulheres” que presentificam, talvez, a mais eloquente compreensdo de feminino na
umbanda.

Mas para tanto e para ir além, foi necessario que pudesse, como ja disse, despir-me ao
méaximo possivel do que pré-concebia para tornar audivel o que ali se dizia. Comecei a notar
que as mulheres “mal-faladas” talvez sejam aquelas que ndo se soube como dizé-las, que
escapavam a regulacdo e, posto isso, tornaram-se mal(ditas).

E para avangar neste contexto que me aprofundo também num debate com a
psicanalise, que me oferece suporte tedrico para que compreendesse que ha algo de inefavel
no registro do feminino por escapar ao falo que “reina” na linguagem. Ao final do quinto
capitulo, portanto, concluo que para dizer sobre o inefavel, que dependendo do referencial de
escuta pode ser percebido como o negativo, vazio e mudo, seria necessario abrir meu proprio
corpo ao ‘“sensivel” para oferecer continéncia para que o feminino fosse evocado em
alteridade.

Neste sentido, penso ter conferido espaco para que dissessem o que desejavam e,
assim, médiuns e pombagiras nomearam-se “mulher”. Puderam dizer que estas entidades ndo
se esgotam no monstruoso, no diabolico e degradado. Evocam a riqueza, a beleza, a forca e a
inteligéncia. Por linguagem poética, estética e medilnica, conferem ditos ao que era mudo,

oferecem positividade ao negativo e iluminam o “continente negro”.
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Surge uma possibilidade para que, nesta escuta “feminina” e sensivel, o erotismo, a
sensualidade e a “melindragem” - sagacidade melindrosa em parddia a malandragem dos exus
- ndo sejam marginalizados, mas integrados. E por isso que na recusa da tipologia de
“prostitutas”, mais do que uma negacao pejorativa da prostituicdo como profissdo - pois
admitem “ndo posso falar nada porque ja fui como elas” - evidenciam que ha algo mais que,
penso eu, ndo estd no manifesto, no falado, mas no dito “sensivel”.

Por esta escuta, a “mulher” existe ¢ fala. Sentidos sutis emergem desatrelados do
verbal, mas enunciaveis, e em vez de me ater nas diferencas dessas mulheres tdo plurais,
busquei 0 que ecoa, 0 que se repete, almejando algo que possa se dizer para além do egoico e
revelar o que é Outro.

Ou seja, as pombagiras sdo maultiplas, inimeras, infinitas, mas repetem-se, e o fato de
se repetirem em Ribeirdo Preto, em Jardindpolis, em Sdo Paulo, no Rio de Janeiro, em Porto
Alegre, em Recife, na Bahia, em Paris ou em Portugal, € o que as torna Outro e evoca um
dizer significativo: ligam-se a “mulher” numa certa condi¢do marginal e narram experiéncias
de mulheres com uma historia de “vida” de sofrimento, ousadia e superagao.

Ainda assim, é importante precisar que ao dizer que a pombagira é “mulher”, ndo digo
que se revela um feminino absoluto, universal, essencial, mas em expressdo, imagem e
repeticdo. N&o podemos dizer o que é a mulher, o que quer a mulher, nem mesmo que mulher
e feminino sdo termos equivalentes. Se alguém quiser essa resposta, vai continuar no “buraco
negro”.

O mistério vai continuar, pois os veus da feminilidade permanecem, suas saias tém
varias pontas que revelam e escondem, de maneira que se as proprias pombagiras dizem que
nunca se pode revelar quem vocé é por inteiro, quem garante que para mim o fizeram?
Provavelmente ndo, mas suporto pensar que nao se revelaram “toda” e ndo € a minha intencao

esgota-las.
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Mas ressalto que ao se dizer “eu sou mulher”, as pombagiras dizem as suas médiuns e
a seus consulentes: “o que sou & uma mulher”. No espaco sagrado da umbanda
performatizam-se dramas antigos e eminentemente contemporaneos que resistem a imposicao
do recalque e re-incidem por simbolizar miticamente as sutilezas do que € humano. Da-se
nome a labareda sem forma, sem lugar, mas presente, brasa que nao se apaga.

A pombagira revela-se chama de vida, de prazer, de forca e calor. Por meio de uma
escuta sensivel, a labareda é dito: teu nome é mulher. Ndo ¢é apenas a “femme fatale”, nem a
prostituta de rua, nem a bruxa, nem a diaba, é a seducdo, a alegria, a sexualidade vivida sem
espartilho, a brincadeira, a confianca, a responsabilizacdo, o desejar, 0 encantar, a
inteligéncia, e, acima de tudo, o que mais demorei a compreender: € o acolhimento ao outro.

Da fagulha de uma labareda que surgiu aos pés de uma jabuticabeira, busquei dar luz e
nome ao mudo e obscuro. De continente negro, o “ser mulher”, mostra-se finalmente
continente.

“(...) entdo, ela cumpre a missdo dela como Labareda, como pombogira” 2.

%62 Trecho de entrevista com Beatriz, médium da pombagira Areia Preta.
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ANEXO

TERMO DE CONSENTIMENTO APOS INFORMACAO

Pesquisa em Psicologia Social

Titulo: “Labareda teu nome ¢ mulher: elabora¢des do feminino a luz da pombagira”
Pesquisador: Mariana Leal de Barros

INFORMACOES DADAS AOS COLABORADORES:

Solicito a sua colaboracdo para uma pesquisa na qual, sem prejuizo do valor
religioso da umbanda, se pretende descobrir de que maneira a entidade pombagira se insere na
vida social e psicologica do médium, da comunidade e do pais. Para tanto peco a sua
autorizacdo para acompanhar, observar e registrar (2 mdo, com gravador ou com filmadora —
conforme combinarmos) os aspectos da vida cotidiana do terreiro que tivermos previamente
combinado. O Unico risco (minimo) desta pesquisa é 0 que possa advir de uma maior
divulgacdo da sua religido e da sua casa no meio cientifico, pois os resultados deste trabalho
obrigatoriamente deverdo ser divulgados publicamente em revistas especializadas ou outras
formas de publicacdo. De qualquer forma, se preferir, 0 seu anonimato e o da comunidade
serdo preservados. Um melhor conhecimento de aspectos sociais e psicoldgicos da cultura
umbandista é Util para haver uma melhor compreensdo entre o trabalho dos psicélogos e a

pratica religiosa umbandista.

Mariana Leal de Barros, R.G:
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Eu, , RG: , médium ou mae/ pai

de santo do , apos prévia explanacdo pela

pesquisadora sobre os objetivos e procedimentos da pesquisa a ser desenvolvida que pretende
analisar concepcdes de género feminino que se associam a entidade pombagira, declaro estar
esclarecido quanto a sua intengdo de promover um estudo cientifico da nossa cultura religiosa
que possa contribuir para uma melhor compreensdo e facilitar um didlogo entre as nossas

praticas e a psicologia.

Declaro colaborar com a investigacdo e autorizo a observacao, interacao e realizagédo

de entrevistas com as entidades espirituais que comigo trabalham assim como a mim préprio.

Confirmo ter recebido a garantia de obter a resposta para qualquer pergunta ou
esclarecimento acerca dos procedimentos, riscos, beneficios e outros assuntos relacionados
com a pesquisa, assim como de que os procedimentos de registro das informacgdes sO serdo
postos em pratica com a minha autorizacao, reservando-me o direito de pedir a interrupgao do

registro ou solicitar a sua nao divulgagdo quando as informagdes forem sigilosas.

Estou ciente de que, embora a interpretacdo dos dados e a publicacdo dos resultados
sejam da responsabilidade do pesquisador, nada serd feito que permita prejudicar a minha

religi&do ou a mim mesmo.

O pesquisador comprometeu-se a ndo desenvolver nenhuma atividade que imediata ou

remotamente possa causar danos psiquicos ou sociais.

Neste ato, 0 pesquisador compromete-se a me manter a par dos resultados em primeira

mao e assina comigo este documento, em duas vias, uma delas permanecendo comigo.



