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Introducao

O presente trabalho reflete o amadurecimento de uma trajetéria que se iniciou ha
alguns anos, no curso de graduagdo em Psicologia da Universidade Catdlica de Brasilia. No
més de setembro do ano 2000, fomos a uma “festa de Xangd”' motivados a realizar uma
etnografia daquela cerimdnia, o que nos fora requisitado na disciplina de Antropologia
Cultural, que entdo cursavamos. Ficamos muito entusiasmados com aquela “festa” e, a
partir dali, decidimos empreender o trabalho de conclusdo de curso (TCC) acerca da
tematica das religides “afro-brasileiras”. Em abril do ano seguinte, iniciamos nossa
pesquisa de campo naquela comunidade, situada na zona rural de Brasilia, que se
identificava como de “omolocd™. Buscamos apreender, naquele estudo, numa perspectiva
fenomenolodgica, como era “vivida” a experiéncia religiosa dos orixas pelos “iniciados™
naquela religido e, subseqilientemente, como essa experiéncia lhes moldava a relagdo com o
mundo concreto. Para tanto, dialogamos com Luckman & Berger (1985) e Martin Buber
(1979).

Foi nessa mesma época que entramos em contato com as publicagdes da Prof®.
Monique Augras (1983, 1995, 2000) e, a partir de seus trabalhos pioneiros e inovadores na
area da Psicologia da Cultura, nutrimos nosso desejo de dar continuidade aos estudos nesse
campo. Passamos, entdo, a contata-la, o que culminou no pedido de admissdo ao mestrado
no ano de 2002 na PUC - Rio, sob sua orientacdo. Naquela ocasido, apresentamos um
projeto que se propunha estudar a “questdo da morte” em comunidades de omolocd, numa
discussao com o conceito heideggeriano de “ser-para-morte”. Fomos admitidos ao curso de
mestrado e iniciamos a pesquisa proposta em nosso projeto. Entretanto, apds nos
dedicarmos por seis meses ao campo do omolocd, percebemos ndo encontrar ali material

suficiente para o empreendimento de uma dissertagao. Isso nos levou a trocarmos o objeto e

7 T

! “festa” ¢ 0 nome que geralmente designa as cerimdnias publicas das comunidades-terreiros e “Xangd” é o
orixa da justica, dos trovdes e relampagos.

2 0 “omolocd” se caracteriza como modalidade religiosa que entrecruza os universos simbolicos da umbanda
e do candomblé. E também identificado como “umbanda tracada” ou “umbandomblé”.

3 As religides “afro-brasileiras” em sua maioria sdo de carater iniciatico. “Iniciados” portanto sdo aqueles que
jé passaram pelos processos de iniciagao.
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o objetivo inicial que adotamos. Acontece que, desde nosso ingresso no curso,
acompanhamos e integramos o grupo de pesquisa coordenado pela prof* Monique Augras.
Participamos do projeto integrado de pesquisa O paradoxo das imagens (2003), que
objetivava estudar o papel das imagens na produg¢do do sagrado, dentre as quais se
destacam a “Escrava Anastacia” e o “pai Joaquim”. Observamos que, junto as praticas
devocionais dirigidas a primeira, havia espaco para a devogao também aos “pretos-velhos”
e, o segundo, ele mesmo ¢ por muitos identificado como um “preto-velho”. Haja vista ndo
encontrarmos nenhum estudo sistematico acerca desse tema e depararmos ali com a
presenca “quase ignorada” (por parte da academia) desses personagens, a situagdo nos
pareceu um convite a esta empreitada. Dessa forma, finalizando o primeiro ano letivo do
curso, apresentamos o projeto que norteou a elaboracao deste trabalho.

Este estudo de carater exploratorio recai sobre o campo do imaginario social
brasileiro, focalizando a umbanda e os “pretos-velhos”, que sdo personagens centrais na
constituicdo e formatagdo dessa religido. Tem como objetivo tragar um esboco da
identidade dos “pretos-velhos”; demarcar seus papéis no campo religioso e assinalar o tipo
de relagdo entre esses e os “crentes”.

Tomamos a Psicologia da Cultura como marco inicial de nossa reflexdo. Esse
modo de fazer psicologia ndo consiste em uma escola academicamente instituida, mas
reine, sob esta rubrica, os esforcos de alguns autores em pensar a psicologia, langando
olhares sobre aspectos sociais e historicos especificos para a compreensdao do individuo.
Assim, questionando os postulados, tedricos e metodologicos, universais das escolas
classicas da psicologia. E Marcel Mauss® que introduz as bases da Psicologia da Cultura,
visto sua preocupacdo em compreender o individuo, circunscrito ao quadro cultural e
histérico em que estd inserido, em vez de subentender um modelo universal e eterno, como
vemos nas escolas psicoldgicas classicas, que assinalam o homem moderno europeu como
paradigma de entendimento total da natureza humana. Contudo, o termo Psicologia da
Cultura foi criado por Melville Herskovits’, em sua obra Man and his Works, na qual
buscava integrar possiveis contribuicdes da Psicologia a Antropologia, o que denominou

sob esta designagdo. Para esse autor, o fenomeno de encultura¢do informa ao individuo o

4Cf. Augras, M. Psicologia e cultura: alteridade e dominagao, Nau, Rio de Janeiro, 1995.
> Cf. Augras, M (idem).
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habitus da sociedade, criando condi¢des de sua adaptacdo a sociedade da qual ¢ membro,
ou seja, a troca com a cultura lhe da formas de estar na sociedade, formas de ser, de
individualidade.

Apresentaremos aqui a contribuicdo que alguns autores, sobretudo das ciéncias
sociais, engajados nessa perspectiva da psicologia da cultura, trazem a nossa reflexdo neste
trabalho. Iniciamos com o antrop6logo americano Clifford Geertz (1989) que, inspirado na
perspectiva filogenética da evolugcdo humana, acredita que os hominideos s6 puderam
chegar a qualidade de sapiens, em movimento sincronico com o inicio da cultura. Observa
que o Pleistoceno® foi o periodo no qual se forjaram praticamente todas essas caracteristicas
da existéncia propriamente humana: seu sistema nervoso perfeitamente encefalado, sua
estrutura social baseada no incesto, sua capacidade de criar e usar simbolos (idem, p.50).
O autor considera que esses diversos aspectos de humanidade surgiram juntos, num
complexo processo de interacdo entre uns e outros, € ndo em série, como proposto ha
tempos noutros estudos (teorias inatistas). Isso sugere que o sistema nervoso do homem ndo
permite apenas que ele adquira cultura, mas positivamente exige que o fa¢a para poder
simplesmente funcionar (...). O Homo sapiens, surgindo do arcabou¢o da cultura humana,
ndo seria viavel fora dela (idem, p.50). Assim, assinala que a cultura ndo surge como
acréscimo a natureza humana, mas como ingrediente fundamental na produgdo dela. Geertz
entende que o homem seria incapaz de dirigir seu comportamento ou organizar sua
experiéncia como o fazem geneticamente outros animais, sem a orientacdo fornecida pelos
sistemas simbolicos componentes da cultura. Para ele:

As ferramentas, a caga, a organiza¢do familiar e, mais tarde, a arte, a religido e a
“ciéncia” moldaram o homem somaticamente. Elas sdo, portanto, necessarias ndo apenas
a sua sobrevivéncia, mas a propria realizagdo existencial (idem, p.60).

Esse autor entende cultura como um sistema ordenado de significados e simbolos...
nos termos dos quais os individuos definem seu mundo, expressam seus sentimentos e
fazem seus julgamentos (idem, p.50). Assinala que foge a capacidade humana suportar o
caos simbolico; seria avizinhar-se da loucura. Por isso, o homem continuamente cria e
recria simbolos e significados que déem conta de seu mundo. A religido surge como

artefato poderoso nesse empreendimento, porque visa a ajustar as agdes humanas a uma

6 Periodo evolutivo que abarca de 2,5 milhdes a 10 mil anos antes de nossa época atual. E neste periodo que
se da a ascensdo do Homo sapiens.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0410568/CA


PUC-Rio - Certificacé@o Digital N° 0410568/CA

13

ordem cdsmica imaginada e, conseqiientemente, projeta imagens dessa ordem cosmica no
plano da experiéncia humana. Para Geertz, os simbolos religiosos funcionam para sintetizar
0 ethos de um povo — seus valores, estilos de vida, suas disposi¢des morais e estéticas — e
sua visdo de mundo. Explica, entdo, como se estabelece esse ethos na crenga e na pratica
religiosa:

O ethos de um grupo torna-se intelectualmente razoavel porque demonstra representar um
tipo de vida idealmente adaptado ao estado de coisas atual que a visdo de mundo descreve,
enquanto essa visdo de mundo torna-se emocionalmente convincente por ser apresentada
como uma imagem de um estado de coisas verdadeiro, especialmente bem-arrumado para
acomodar tal tipo de vida (idem, p.67).

Geertz aponta, a partir disso, para a interiorizagdo dos simbolos religiosos, que se
inscreve na vida concreta dos individuos. Esses simbolos dao significados a realidade social
e psicologica, modelando-se em conformidade a ela e, a0 mesmo tempo, modelando-a a
eles mesmos. Nessa complexa dindmica interacional, estas duas dimensdes, humana e
religiosa, se constroem e reconstroem mutua e continuamente. A religido, como sistema
cultural, portanto, de simbolos e signos correspondentes, reflete a busca de sentido do
homem. E esses artefatos, produzidos na cultura, se traduzem em disposigdes e motivagdes
inscritas nas personalidades, conformando comportamentos individuais e coletivos, como
observa o autor: as disposi¢oes e motivagoes que uma orienta¢do religiosa produz lancam
uma luz derivativa, lunar, sobre os aspectos solidos da vida secular de um povo (idem,
p.90).

Em meio a diversidade e complexidade da obra de Geertz, buscamos nos ater aos
conceitos mais gerais, que apontam para a importancia da cultura, no que concerne a
incessante produ¢do da natureza humana. Finalizando, queremos assinalar com as palavras
do autor a fertilidade do campo religioso para compreender o humano em suas dimensdes
psicologica e social:

uma sinopse da orvdem cosmica, um conjunto de crengas religiosas, também representam

um polimento no mundo mundano das relagoes sociais e dos acontecimentos psicologicos.

Eles permitem que sejam apreendidos (idem, p.90).

Nessa teia, segue os trabalhos dos socidlogos Peter Berger ¢ Thomas Luckman.
Dentre esses, dois nos interessam aqui: O Dossel Sagrado de Berger (1985) e a publicagdo

conjunta de ambos, sob o titulo 4 construcdo social da realidade (1985). Para esses

autores, a realidade ¢, ao mesmo tempo, subjetiva e objetiva. Isso s € possivel entender se
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pensarmos a sociedade em termos de um processo dialético, estar em sociedade é
participar da dialética da sociedade (1985, p.173), uma vez que, como assinalam, nao
nascemos membros da sociedade, mas, sim, predispostos a sociabilidade e a nos tornarmos
membros da sociedade. O ponto inicial desse processo € a interiorizagdo, entendida como a
apreensdo ou interpretacdo imediata de um acontecimento objetivo como dotado de sentido,
ou seja, assumir o mundo no qual os outros ja vivem. Assim, as atitudes subjetivas de
outrem se tornam subjetivamente significativas ao individuo. Compreendendo os processos
subjetivos do outro, compreendo o mundo em que ele vive, de modo que esse mundo se lhe
torne proprio. Isso implica ndo s6 a identificagdo com o outro, mas também uma
participagdo de cada um no ser do outro. E esse grau de interiorizagdo que permite a
introdu¢do de um individuo no mundo objetivo de uma sociedade, e isso se da pelo
processo de socializagcdo. Essa socializacdao, segundo os autores, divide-se em primaria e
secundaria.

A socializagdo primaria ocorre na infincia, quando os outros significativos se
encarregam da introdugdo do individuo no mundo, na estrutura social objetiva. S3o esses
outros significativos que medeiam a relacdo do individuo com o mundo. Observamos que
nao se trata de um aprendizado puramente cognoscitivo, mas também afetivo que tem como
resultado o individuo conhecer o0 mundo numa dupla seletividade, nao somente de acordo
com a localizagdo na estrutura social, como ainda de acordo com as idiossincrasias
individuais de quem lhe apresenta esse mundo. A interiorizagdo so6 € possivel porque ha
identificacdo, e essa se apoia nos modos emocionais que ligam o individuo a esses outros
significativos. Esta identificagdo, ocorrida na socializagdo primaria permite uma
progressiva abstracdo dos papéis e atitudes desses outros significativos para papéis e
atitudes em geral. Os autores observam que, na socializagdo primaria, a crian¢a nao tem a
possibilidade de escolha desses outros significativos, o que, conseqiientemente, ocasiona
que a interiorizacdo seja entendida ndo como de um mundo dentre muitos mundos
possiveis, mas como o mundo, o Unico existente e concebivel. No momento em que esse
mundo dos outros significativos torna-se proprio a consciéncia do individuo, esse outro
generalizado ¢ efetivamente interiorizado, e o individuo torna-se membro da sociedade,

finalizando a socializagdo primaria.
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Ja a socializagdo secundaria corresponde a interiorizagdo de submundos
institucionais. Essa se faz necessaria pela divisdo do trabalho e distribuigdo social do
conhecimento, caracteristicas constituintes de toda sociedade; portanto, trata-se da
aquisicao de conhecimentos e fungdes especificas. Enquanto a identificacao afetiva ¢ pré-
requisito para que haja a aquisicao de conhecimento do mundo na socializagdo primadria, na
socializagdo secundaria, em sua maior parte, essa identificacdo ¢ dispensada, sendo
suficiente a identificagdo mutua, incluida em qualquer relacdo entre seres humanos. Na
socializagdo secundaria, ¢ possivel ao individuo perceber o contexto institucional, de modo
que aqueles que agora lhe apresentam o mundo sdo tidos ndo necessariamente como outros
significativos, mas como funcionarios institucionais que tém atribui¢do formal de passar
conhecimentos especificos. Assim, revestida de formalismo e anonimato, a socializacao
secundaria tem um carater menos afetivo e subjetivo, de modo que os conhecimentos
adquiridos nesse tipo sdo mais facilmente postos “entre parénteses”. Enquanto os
conhecimentos adquiridos na socializagdo primaria sdo quase naturalmente interiorizados,
os da socializag@o secundéria requerem técnicas pedagdgicas (intensificadoras) que tornem
subjetivamente plausivel a continuidade entre os elementos originais ¢ os novos. Quanto
mais isso acontece, mais facilmente adquirem tom de realidade, ja que a realidade
predominante ¢ aquela apreendida na socializagdo primaria com os outros significativos.
Considerando isso, Berger e Luckman assinalam a fragilidade da realidade subjetiva dos
processos de socializacdo secundaria, se fazendo necessario muitas vezes que, nesses
processos, os socializadores se revistam dos outros significativos da socializagdo primaria,
de forma que, a socializagdo secundaria adquire uma carga de afetividade de tal grau que a
imersdo na nova realidade e o devotamento a ela sdo institucionalmente definidos como
necessarios (idem, p.193), o que bem se aplica aos processos religiosos de socializacao
secundaria. Para os autores, esses processos visam a conservagao da realidade cotidiana e
rotineira, que representa a esséncia da institucionalizagdo. Observam que assim como a
realidade ¢ interiorizada por um processo social, ela € mantida na consciéncia do individuo
por outros processos sociais. E na interagio do individuo com os outros que sua realidade ¢
continuamente reafirmada. Nos dizeres de Berger, a socializa¢do procura garantir um
consenso perduravel no tocante aos tragos mais importantes do mundo social (1985, p.42).

Considerando que a socializagdo ndo ¢é completa, os contetdos interiorizados sao
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continuamente ameacgados em sua realidade subjetiva. Entdo, esses procedimentos de
conservagao visam a salvaguardar uma simetria entre a realidade objetiva e subjetiva, o que
depende essencialmente de estruturas especificas de plausibilidade, ou seja, estruturas que
conferem a base social para a conservagdo da realidade, subtraindo o risco da duvida, que
ameaca esse empreendimento.

Além do processo de socializagdo, Berger considera essencial o processo de
legitimag@o para a manutencdo da ordem social. Que definird como o “saber” objetivado
que serve para explicar e justificar a ordem social (idem, p.42). Destarte, as legitimacdes
existem como defini¢cdes disponiveis da realidade, objetivamente validas. Entretanto, para
se tornarem efetivas no respaldo da ordem social, terdo de ser interiorizadas e igualmente
definir a realidade subjetiva. Por isso, as legitimagdes t€m um aspecto objetivo e um
subjetivo. A realidade, sob o aspecto social, deve ser mantida externamente tanto no trato
dos homens uns com os outros quanto na maneira como ¢ apreendida na propria
consciéncia do individuo. Portanto, o objetivo principal do processo de legitimagdo ¢ a
manutengdo da realidade, tanto no nivel objetivo como no subjetivo. O autor aponta para a
existéncia de diversos niveis de legitimacdo, dentre os quais, o da legitimagdo dos
universos simbolicos, que assinala como o nivel em que, com maior solidez, se afirma a
integracao unificadora dos processos sociais.

Berger destaca a religido em relacdo aos processos de legitimagao, assinala que essa
foi historicamente o instrumento mais amplo e efetivo de legitimag¢do (idem, p.45). O
sucesso da eficacia religiosa consiste em relacionar a realidade social a realidade suprema,
ou seja, as realidades do mundo social se fundam no sagrado realissimum, estando por
defini¢io além das contingéncias dos sentidos e da atividade humana. E esta ordem
cosmica que fundamenta e convalida o nomos humano. Enquanto funda a ordem social no
cosmos sagrado, a religido estabelece a desordem como caos, o que observa o autor:

Ir contra a ordem da sociedade é arriscar-se a mergulhar na anomia. Ir contra a ordem
da sociedade como é legitimada religiosamente é, todavia, aliar-se as forgas primevas da
escuriddo. Negar a realidade como foi socialmente definida é arriscar-se a precipitar-se na
irrealidade, porque é quase que impossivel a longo prazo sobreviver sozinho, e sem
respaldo social, manter de pé as proprias contra-defini¢oes do mundo. Quando a realidade
socialmente definida veio a identificar-se com a realidade ultima do universo, nega-la
assume a qualidade de mal e de loucura (idem, p.52).
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Os trabalhos desses dois sociologos descrevem como os individuos constroem as
suas realidades objetivas e subjetivas numa dialética com a sociedade, sendo, a0 mesmo
tempo, seus produtores e produtos. Toda sociedade humana ¢ um empreendimento de
constru¢do do mundo e, como vimos, a religido ocupa um lugar destacado nesse
empreendimento, como bem disse Berger: A religido ¢ a ousada tentativa de conceber o
universo inteiro como humanamente significativo (idem, p.41).

Nessa perspectiva sdo também relevantes os trabalhos de Cornelius Castoriadis,
para quem a sociedade e a historia sdo as formas que expressam a construgao simbolica do
mundo que, por sua vez, revelam a atuagdo fundadora do imaginério. Esse autor acredita
que o homem langado a sua realidade mortal torna-se enigma para si mesmo e busca, a
partir disso, alguma significagcdo no caos de sua existéncia. Mas ndo existe um sentido pré-
concebido, o0 homem precisa crid-lo. Diz Castoriadis: O homem é um ser que procura
sentido. E para satisfazer essa necessidade de sentido, cria o sentido (1992, p.93). Essa
dimensao mortal do homem o coloca ante uma alteridade insuportavel, e a tentativa de
supera-la cria novas fontes de alteridade. Ha, portanto, como observa Augras (2000a, p.
124), uma constante dialética entre a alteridade intrinseca e a alteridade “segunda”,
produzida pela tentativa de superar a primeira, sendo essa dinamica o motor da histéria, da
sociedade, e da criacdo de si proprio em nivel individual.

Em A4 instituicdo imaginaria da sociedade, Castoriadis postula este imaginario
como radical, ou seja, que esta necessariamente na raiz da criagdo, um imaginario fundante
em nivel ontoldgico, do qual s6 aprendemos as representagdes. Diz que o imaginario:

E criagdo incessante e essencialmente indeterminada (social-histérica e psiquica) de
figuras/formas/imagens, a partir das quais somente é possivel falar-se de ‘alguma coisa’.
Aquilo que denominados ‘realidade’ e racionalidade’ sdo seus produtos (1986, p.13).

Esse autor, como assinala Augras (2000a, p. 127), apresenta a psiqué, a sociedade e
a historia como trés dimensdes inter-relacionadas, pelas quais fala a alteridade e a
necessidade de tentar supera-la.

O homem ¢é primeiramente psiqué. Homem, psiqué profunda e inconsciente. E o homem é
sociedade. Ele ¢ apenas na e pela sociedade e sua instituicoes e pelas significagoes
imagindrias sociais, que tornam a psiqué apta para a vida. E a sociedade é sempre também
historia (Castoriadis, 1992, p.90).
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Uma vez o sentido criado, precisa ser compartilhado, para ser efetivamente
significativo. Essa partilha, via linguagem, se da nas institui¢des, na sociedade. O individuo
mesmo ¢ criagdo desse mundo de significacdes, e a socializacdo € o processo de
aprendizagem, ndo sé da linguagem e das instituigdes, como dele proprio. A4 socializagdo é,
por conseguinte, promotora de adaptagdo e origem de conflitos, pontua Augras (2000a,
p.128).

Augras assinala que a teoria de Castoriadis concebe o mundo como sistema de
tensdes entre o instituido e o instituinte. Enquanto o instituido tende a se perpetuar, o
instituinte cria novas formas de romper com as significacdes das representacdes herdadas.
Entdo, esse conflito se abre num ciclo eterno, uma vez que, para viver, as sociedades e as
pessoas necessitam de instituigdes estaveis e referéncias identitarias. Ao mesmo tempo,
para viver plenamente, precisam criar novas formas. 4 defini¢do do homem como ser da
alteridade assume que essa dialética jamais podera ter fim. E a “criagdo incessante” que
lhe é corolaria, é, no fim das contas, aquilo que Castoriadis chama de imaginario (idem,
p.128).

Convém ainda pontuarmos as contribuicdes de Pierre Bourdieu em 4 economia das
trocas simbolicas (2004), restringindo-nos as paginas que se dedicam a analise da religido.
A sociologia dos sistemas simbodlicos de Bourdieu parte de uma releitura das obras de
Durkheim, Marx e Weber. Durkheim assimila a compreensdo da cultura, em particular da
religido, como linguagem ou sistema de representagdes, isto €, sistema simbolico de
comunicagio e de pensamento. E como sistema de pensamento que a religido interessa &
sociologia de Bourdieu, ja que, opera para uma dada sociedade a ordenacao ldgica do seu
mundo natural e social, integrando-o a uma ordem cdsmica estabelecida. Essa ordem, como
j& observamos nos trabalhos de Geertz e Berger, se inclui na experiéncia concreta dos
individuos, lhes serve de alicerce para a construgdo da realidade. Esta ordem que tudo
integra, revestida do sagrado pela alquimia ideologica, inibe aos individuos o
questionamento e a divida, ou seja, as relagdes sociais sao transfiguradas em sobrenaturais,
inscritas na natureza das coisas e, portanto, justificadas, o que caracteriza a religido em uma
forca estruturante da sociedade. A eficacia dessa ordem s6 ¢ possivel por uma
compatibilidade estrutural entre uma dada religido e a sociedade em que se insere. Embora

se expresse em categorias etéreas, os sistemas religiosos se referem as relagdes sociais (e
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politicas) dos grupos, sendo sua funcdo a manuten¢do de uma dada ordem hierarquica
arbitraria em que se funda o sistema de dominagao vigente, o que Bourdieu localiza nos
discursos de Marx e Weber, como assinala:

Neste ponto, Weber esta de acordo com Marx ao afirmar que a religido cumpre uma

fungdo de conservagdo da ordem social contribuindo, nos termos de sua propria

linguagem, para a “legitimagcdo” do poder dos “dominantes” e para a “domesticag¢do dos

dominados” (2004, p.32).

Na tentativa de superar as concepgdes teorico-metodoldgicas idealistas e
materialistas apresentadas por esses interlocutores de seu trabalho, Bourdieu aponta para
dois processos que se realizam, e tdo somente desta forma, numa relagdo de
interdependéncia e de reforco mutuo, a saber: a constituigdo de um campo religioso
relativamente autdonomo e o desenvolvimento de uma necessidade de “moraliza¢do” e de
“sistematizacdo” das crengas e praticas religiosas, ao que chamaré de trabalho religioso. O
trabalho religioso se refere a atuacdo de agentes religiosos que produzem discursos
(crencgas) e praticas (ritos) revestidos de sagrado que atendam a necessidade de expressao
de um determinado grupo. Existem duas modalidades de trabalho religioso. Na primeira, o
trabalho religioso € anonimo e coletivo, no qual a producdo dos bens religiosos ¢ de
dominio do grupo, os produtores sdo os mesmos consumidores, ou seja, de auto-consumo;
esta modalidade ¢ comumente encontrada nas sociedades consideradas mais simples (sem
divisdo social do trabalho), tdo como, nas religides “populares”. Na segunda, a produgdo
concentra-se nas maos de agentes especializados, que sdo socialmente reconhecidos como
detentores exclusivos da competéncia especifica necessaria a essa modalidade, restando aos
demais membros do grupo o papel de consumidores. Nessa, incluem-se as religides
“universais”, a exemplo do cristianismo com sua nitida separacdo, compreendendo os
te6logos e os sacerdotes de um lado, e, do outro, os “leigos”. E calcado nesse principio que
reside a constituicdo de um campo religioso, em que os ‘“especialistas” buscam
monopolizar a produgao do capital religioso em detrimento dos leigos e qualquer forma de
auto-consumo. Assim, observa Bourdieu:

O capital de autoridade propriamente religiosa de que dispoe uma instdncia religiosa
depende da for¢ca material e simbdlica dos grupos ou classes que ela pode mobilizar
oferecendo-lhes bens e servicos capazes de satisfazer seus interesses religiosos, sendo que
a natureza destes bens e servi¢os depende, por sua vez, do capital de autoridade religiosa
de que dispoe levando-se em conta a media¢do operada pela posicdo da instancia
produtora na estrutura do campo religioso (idem, p.58).
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Nesse modo de relagdo, destaca-se o poder de consagracdo exercido por esses
especialistas que, quanto mais distanciam produtores e consumidores dos bens religiosos,
melhor estabelecem a ilusdo de a esfera do sagrado sobrepor a esfera social, como se essa
primeira pairasse sobre a segunda, de forma a ganhar cada vez maior autonomia em relagao
a essa. Contudo, essa disposi¢cdo a completa autonomia do campo religioso “ortodoxo”
esbarra em movimentos “heréticos” de grupos inferiorizados, que buscam produzir um
capital religioso proprio que explique suas condi¢des existenciais e os atendam em suas
necessidades. Assim sendo, estabelecem-se, no interior do campo religioso, relacdes de
forca visando ao monopolio do capital religioso. De um lado, disputam “especialistas” e
“leigos”, do outro, disputam entre si os “especialistas” (situados em posi¢des opostas), na
intencao de atender a demanda dos “leigos”. Para entendermos essas relagdes de forgas no
interior do campo religioso, Bourdieu distingue os agentes religiosos na perspectiva de
Weber, em: sacerdotes, profetas e magos. Os sacerdotes representam o exercicio legitimo
do poder religioso: sdo os agentes que produzem, reproduzem e perenizam o instituido da
religido estabelecida numa dada sociedade, de forma que seus discursos e praticas sejam
interiorizados nos membros dessa como habitus. Os profetas, normalmente, surgem em
momentos extraordinarios, como os de crise da Igreja’ (aqui entendida como a instituigdo
que representam e legitimam os sacerdotes). Esses, muitas vezes saidos do interior desta ou
de grupos marginais, e, legitimados pelo carisma pessoal, questionam a ordem estabelecida
e produzem discursos e, ou, praticas, voltados a instaurar uma nova ordem simbolica que
atenda as necessidades de seus grupos, o que se faz representar na criagdo das seitas. Os
magos (ou feiticeiros), por sua vez, ndo estdo associados a Igreja ou a seitas; sdo
empresarios independentes capazes de exercer seu oficio fora de qualquer instituigdo,
porém utilizam-se do capital religioso produzido por estas visando ao atendimento das
necessidades parciais e imediatas de sua clientela. A Igreja “dominante”, na figura de seus
sacerdotes, reforca continuamente a legitimidade do exercicio de seu poder religioso,
marcando a necessidade de perpetuacdo (rotineira) de seus ritos e crengas; contrasta o novo,
representado principalmente na figura dos profetas e restringe a si, na medida em que

consegue impor o reconhecimento de seu monopolio, a “divina graca da salvagdo” (extra

7 Refere-se a terminologia adotada por Weber inspirada na tradigao crista.
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ecclesiam nulla salus®). As seitas, com seus profetas, em vista de satisfazer suas proprias
necessidades religiosas, contestam a validade do poder eclesial, questionando o monopolio
dos seus instrumentos de salvagdo, estando, no entanto, os profetas obrigados a realizar a
acumulagdo inicial do capital religioso pela conquista (e / ou reconquista incessante) de
uma autoridade sujeita as intermiténcias da relagdo conjuntural entre a demanda e oferta
dos servicos religiosos a uma categoria particular de leigos. Os magos, entretanto, sdo
combatidos pelos sacerdotes e profetas, sob a alegacdo de apropriagdo indevida (quando
ndo, imoral) dos bens religiosos produzidos por esses, mas ndo ¢ interesse dos feiticeiros
exercerem uma dominagao religiosa; antes sao submissos ao interesse material e obedientes
a encomenda, como Bourdieu assinala:

Por sua vez, o feiticeiro pode alugar abertamente os seus servicos em troca de
remunera¢do material, ou seja, pode assumir explicitamente seu papel na relagdo vendedor
/ cliente que constitui a verdade objetiva de toda relagdo entre especialistas religiosos e
leigos (idem, p.61).

Considerando esses modelos dos agentes religiosos, podemos pensar em duas
relagdes no interior do campo religioso: uma de concorréncia entre os diversos agentes
religiosos (sacerdotes, profetas e magos) e a outra de fransac¢do entre os agentes religiosos
e os “leigos”. Sdo das interagdes dessas relagdes que se estabelece a logica do campo
religioso, isto €, que os “especialistas” competem pelo monopodlio do atendimento as
demandas das diversas categorias de “leigos”, assim garantindo sua existéncia material.

Em A4 Inven¢do do Cotidiano, Michel de Certeau aponta que o cotidiano ¢ tecido de
numerosos gestos e acoes, de relagdes com o espaco e o tempo, de usos da linguagem que
geram variadas representacdes de temporalidades. Por esses modos de fazer, como os
nomeou o autor, os diversos sujeitos sociais e, particularmente, as camadas oprimidas e
exploradas inventam um cotidiano onde podem ser desenhadas estratégias e implementadas
taticas que os incluem na condic¢do de protagonistas do jogo social. As estratégias denotam
para Certeau os mecanismos de controle social, de dominacdo dos mais fracos; sdo de
carater tecnocratico e escrituristico. O que distingue essas taticas sdo os tipos de operagoes
nesses espagos que as estratégias sdo capazes de produzir, mapear e impor, ao passo que

as taticas so podem utiliza-los, manipular e alterar (Certeau, 1994, p. 92).

¥ Cf. Bourdieu, 2004, p.58
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Certeau aponta que os modos de fazer intervém num campo que os regula num
primeiro nivel (estabelecido), mas insere ai um modo de tirar partido dele, que obedece a
outras regras e constitui como que um segundo nivel imbricado no primeiro. A atencao
desse autor, entdo, se recai sobre os usos feitos daquilo que ¢ produzido pela méquina do
poder, os “bens culturais”. A apropriagdo desses bens, ou seja, o consumo ¢ entendido
como arte de utilizar produtos que ndo sdo proprios, que sdo impostos. Assim, a sua
principal contribuicdo foi questionar a suposta passividade dos consumidores, como

assinala:

E preciso se interessar ndo pelos produtos culturais oferecidos no mercado dos bens, mas
pelas operagoes de seus usudrios, é mister ocupar-se com as maneiras diferentes de
marcar socialmente o desvio num dado por uma pratica (idem, p.13).

Assinalando esse espago de combates ou jogos entre o forte e o fraco, Certeau
chama a atencdo para as “agdes” que o fraco pode empreender. Diz que os fracos tragam
uma trajetoria indeterminada, aparentemente sem sentido porque ndo sdo coerentes com o
espaco construido onde se movimentam. E, embora compartilhem da mesma realidade
material (linguagem, tempo, espago), essas frilhas permanecem heterogéneas aos sistemas
onde se infiltram e esbogam as astucias de interesses e de desejos diferentes.

Nessas trajetérias taticas, que seguem critérios proprios, sdo selecionados
fragmentos tomados nos sistemas de producdo para, a partir deles, comporem historias
originais. No entanto, esse ¢ um movimento encoberto,

As prdticas de consumo sdo os fantasmas da sociedade que leva o seu nome. Como 0s
“espiritos” antigos, constituem o postulado multiforme e oculto da atividade produtora

(idem, p. 98).

Certeau entende as estratégias como manipulagdes das relagdes de forgas, nas quais
se reconhece um tipo especifico de saber (sistemas e discursos totalizantes), que sustenta e
determina para si um lugar proprio; ao tempo que as taticas se determinam por essa
auséncia do proprio, tentam circunscrever esse proprio num mundo enfeitigado pelos
poderes invisiveis do outro (poderoso).

Para Certeau, o modelo de pesquisa que adotou restaura aquilo que estava sob o
rotulo de “cultura popular”, mas para mudar em um arsenal de taticas aquilo que

representava como a forca matricial da histéria. Mantém, portanto, presente a estrutura de


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0410568/CA


PUC-RIo - Certificagdo Digital N° 0410568/CA

23

um imagindario social de onde a questdo ndo cessa de assumir formas diferentes e de surgir
sempre novo (idem, p. 106).

Ainda fornece elementos para a nossa reflexdo um artigo escrito por Pierre Sanchis,
sob o titulo Religioes, religido... Alguns problemas do sincretismo no campo religioso
brasileiro, que se propde a uma revisao critica da no¢ao de sincretismo. Essa categoria, que
consensualmente sempre serviu para caracterizar as religides brasileiras, hoje parece
suscitar problemas, ja que:

Alguns analistas do campo religioso “pos-moderno” insistem sobre a existéncia, em toda
parte, de uma particular fluidez, de encontros ontem impensaveis, capazes de generalizar
um tipo novo de porosidade, de identidades multiplas e/ou compdsitas, considerando tais
fenomenos “sincretismo” (2001, p.9).

Sdo varias e, por vezes, divergentes as abordagens acerca dessa tematica.
Certamente o sincretismo ¢ variado; o que ndo pde em xeque a existéncia e o uso legitimo
da categoria, observa Sanchis. Inicialmente, o autor oferece um panorama global do que
constituiriam, no Brasil, os fenomenos ditos ‘“religiosos”, acenando para os processos
histéricos que demarcam o sincretismo.

Embora Sanchis estenda seus comentarios as diversas religides que compdem o
cenario brasileiro, inclusive o movimento da Nova Era, restringir-nos-emos aqueles
destinados ao campo “afro-catdlico-espirita” ¢ em como suas reflexdes nos orientam a
perceber esse campo religioso. Até poucas décadas, os brasileiros se identificavam
unissonos como catdlicos, quando interrogados acerca de sua identidade religiosa. J&, ha
alguns anos, ndo ¢ mais assim. Seguindo um padrdo de modernidade, a identidade religiosa
brasileira se tornou multipla do ponto de vista cultural; o que se traduz em dois niveis:
estatistico e politico. A estatistica revela um continuo declinio institucional do catolicismo.
Em termos globais, o autor observa que, no censo de 1980, 88% da populacao se
declararam catoélicos; ja no de 1999, 73%; isto como média nacional. Ainda distingue casos
particulares, como o do Rio de janeiro, onde apenas 57% da populacdo se declaram
catolicos; o que a classifica como a cidade “menos catolica” do Brasil. O fim dessa situagdo
hegemonica, que assinala a estatistica, se reflete no campo da politica, da politica em nome
da religido, o que podemos perceber nas investidas eleitorais das Igrejas pentecostais em
peso, na constituicdo da “bancada evangélica” no Legislativo, dentre tantas outras

iniciativas que pretendem um Brasil politicamente “evangélico”, que Sanchis aponta como
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contraponto do que foi a ideologia do “Brasil intrinsecamente catélico”, manipulada
politicamente pela Igreja desde o inicio do século até muito recente.

Nesta diversificagdo religiosa que atualmente compde o cendrio nacional, duas
correntes dindmicas’ constituem o fildo mais tradicional e quase substantivo da historia
religiosa do Brasil: o cristianismo, destacando o catolicismo e o universo genericamente
referido como “afro”, de experiéncias e tradi¢oes que acompanharam ritmicamente as
levas de escravos, como seu unico bem, seu tesouro até hoje inaliendvel (idem, p.13). No
veio do cristianismo, destacam-se a Igreja Catolica, as Igrejas protestantes “tradicionais” e
as Igrejas pentecostais, sendo a entrada macica dessas ultimas o fendmeno mais chamativo
no campo cristdo brasileiro. J4 o universo religioso “afro”, que se mantém intimamente
ligado a experiéncia do catolicismo no universo popular da “religido”, ¢ representado
exponencialmente pela umbanda e pelo candomblé, como as duas modalidades de
fidelidade criativa e “brasileira”, que reelaboraram em solo brasileiro as tradi¢cdes de sua
matriz geografica e socio-politica. O autor assinala que, ao contrdrio de certa visdo
folcloricizante, o universo afro:

Ndo constitui somente permanéncia, copia ou repeticdo, mas recria-se constantemente,
dindmica e conflitualmente, segundo um eixo complexo de representagoes identitarias que
por vezes o faz reivindicar a exclusiva autonomia dos “fundamentos” de sua tradi¢do e,
outras, joga-o nos caminhos da assimila¢do das demais influéncias, latentes ou ativamente
presentes no espago religioso do Brasil (idem, p.15-16).

Temos clara demonstracdo disso no universo da umbanda e em seus multiplos
grupos compdsitos, em que sua auto-representacao superpde ciéncia e religido, € em que se
torna matricial o problema da cura; essas tradi¢cdes se articulam a um terceiro fildo, ele
proprio compdsito, a saber, o espiritismo, que marca de forma tdo profunda o campo
religioso brasileiro, que alguns analistas se perguntam se, mais que catolica, a cultura
religiosa brasileira fundamental nao deveria ser dita “espirita”. Foi pela mediagdo do
espiritismo como religido (altamente ética no Brasil), que a caridade, valor evangélico,
entrou na constituicdo da umbanda (idem, p. 16). Encontramos ainda um quarto fildo
assimilado pelas correntes umbandistas, que diz respeito as diversas tradi¢des orientais

assimiladas “brasileiramente” por essas, tais como hinduismo de Krishna, Seicho no I¢,

? Embora muitas as referéncias institucionais que compdem o campo religioso brasileiro, Sanchis, entende
que estas possam ser reagrupadas em subcampos, que assinala como correntes dindmicas, portadoras de
logicas especificas, que ora se aproximam ora se distanciam (Cf. 2001, p. 13).
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Igreja Messianica e outros. Sanchis segue tecendo comentarios acerca dos movimentos da
Nova Era, Santo Daime ... e, embora ndo pretenda classificar os numerosos grupos que
emergem sem parar, observa que estamos longe de um monolitismo religioso: “As
religioes” dos brasileiros diferem e, em alguns casos, opoem-se profundamente. No
entanto, ja pudemos perceber que ndao formam blocos estanques: existem pontes, relagoes e
transferéncias de sentido (idem, p. 18).

Sanchis singulariza o campo religioso brasileiro e passa a falar na “religido dos
brasileiros”. Nao se trata de especular o contetido dessa “religido”, mas perguntar se, em
seu conjunto, suas manifestacdes nao revelariam nas modalidades do jeito de se
constituirem:

Analogias, oposi¢oes e complementaridades ativadas preferencialmente a margem das
instituicoes que acabariam fazendo desse conjunto um “campo” religioso com
componentes mutuamente referidos, e por isso um campo religioso reconhecivel, porque
determinado e particular (idem, p. 19).

Apresenta, como hipotese primeira dessas modalidades, a existéncia de uma
referéncia generalizada ao cristianismo, talvez ainda mais ao catolicismo. Entende que essa
referéncia ¢ possivel produto da imposicao histérica, que nao significa aqui adesdo ou
reveréncia. Alguns autores apontam o catolicismo como “matriz”, categoria provavelmente
significativa do fendmeno, enquanto condi¢ao de entendé-la como universo simbdlico cuja
marca €, em toda parte, detectavel, pois € dentro, a partir e ao longo dele, em sua sombra,
tdo como em face a ele, que as identidades religiosas se definem no Brasil, mesmo quando
vém de fora. Assim sendo, ¢ impossivel falar em um universo religioso afro no Brasil como
puramente africano; por isso, fala-se em afro-brasileiro, ou seja, entrelagado com a religiao
brasileira de origem, o cristianismo. O autor apresenta, como ilustracao, alguns casos dessa
referéncia catolica no universo afro, que coletou em campo (importancia da Biblia, nocao
de pecado, de inferno etc.). E observa que, mesmo quando essa referéncia ndo se inscreve
na experiéncia institucional, como no caso das religioes orientais, parece que ¢ em torno
dela que se desenrola a experiéncia religiosa de muitos brasileiros, mas num gradiente
oscilante entre horizontes de aceitagdo positiva ou de rejeicdo condenatoria, distingue
Sanchis. Posto isso, sugere pensarmos, em médio prazo, numa relativa permanéncia de

certa presenga nas consciéncias de uma referéncia ao catolicismo e, a0 mesmo tempo, na
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constituicao de pdlos autdbnomos e em crescente processo de independéncia ou de oposicao
relativamente a ele.

Ao distinguir familias, fildes e identidades institucionais, Sanchis ressalta que,
muitas vezes, essas diferengas sdo efetivamente vividas sob forma de indecisdo,
cruzamento, porosidade, pertenca dupla, transito, contaminagdo mutua e/ou empreéstimos
reciprocamente criativos (idem, p.23). E entende que essa caracteristica, em primeiro lugar,
deve ser explicada historicamente. Passa, assim, a segunda modalidade que caracteriza o
campo religioso brasileiro, que também se refere a esta presenca “catolica” lancinante, no
intento de fazer um esbogo histoérico desta diversidade religiosa, do qual apresentaremos
recortes, para nos, mais significativos. O autor indica a possibilidade desta diversidade
articuladamente institucional e subjetiva que apresenta no texto, ndo ser tdo recente no
Brasil, embora, a sua riqueza e o seu grau de intensidade atuais sejam novos, tanto quanto
suas modalidades representam inflexdes criadoras. Alerta, entretanto, que talvez esta brusca
emergéncia se deva, em parte, a mais uma troca de instrumentos de observacao e analise do
que a uma novidade objetiva, pois, neste aspecto, lhe parece, o Brasil sempre ter sido
plural.

Um pluralismo de tipo peculiar que o cardter encompassador e dominador do catolicismo

conseguia disfarcar — enquanto, paradoxalmente e na verdade, é ele quem em parte o

explica (idem, p.23).

Sanchis aponta o catolicismo como estrutura virtualmente sincrética, ou seja,
especialmente propenso ao processo sincrético. Isso se entende a partir da contraposicao
que faz em relagdo as estruturas teoldgico-litargicas das demais tradigdes cristas, ainda por
considerar o fato de ser uma religido que se implantou em um fopos ja religiosamente
ocupado (especialmente no velho mundo). Em particular, no Brasil, o sincretismo que o
caracteriza reside no aspecto do catolicismo portugués; arrancado do humus particular que
assegurava seu crescimento antropoldgico, vé-se jogado num espago aberto, onde
encontrou sincronicamente universos simbolicos diversos do seu, através da aproximagao
forcada entre as identidades dos trés povos desenraizados. O autor assinala a desigualdade
estrutural desse encontro, no qual o catolicismo implanta um macroprocesso persistente de
dominacgdo, exploragdo, etnocidio intencional, quase genocidio (idem, p. 24). Mas, apesar
dele, deram-se microprocessos de um jogo mais variegado de identidades, ainda que

hostilmente confrontadas como dominantes e dominadas. Mas ndo acontece s6 dessa forma;
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sdao também correlatas, cruzadas, justapostas, articuladas, sem nunca serem definitivamente
confundidas.

Sanchis assinala que a sociogénese’’ do Brasil ¢ marcada por uma pluralidade
sistematica, que logo se traduz em porosidades e contamina¢des mutuas, que nao se define
como um multiculturalismo de simples justaposicdo, nem confusdo e supressdao das
diferencas, tampouco homogeneidade de uma identidade nova porque simplesmente
indiferenciada do ponto de vista religioso ou cultural. O autor observa que, desde os
primordios, pesa na histéria brasileira, ndo s6 no campo religioso, uma predisposi¢ao
estrutural a porosidade, mas ndo a confusdo de identidades. Nessa sociogénese, ancora-se 0
habitus da nossa sociedade. Compde o campo religioso brasileiro ndo s6 a crenca em Deus,
mesmo daqueles que se declaram “sem religido”, mas também o ser humano estar
envolvido num universo povoado de forcas, espiritos e influéncias que mantém relagoes
com as pessoas. Sanchis indica sempre haver um didlogo com esses “outros” e a propria
pessoa se constrdi no processamento dessa relagdo. Nessa perspectiva, o fenomeno do
transe ou da possessdo ndo representa sendo a forma mais evidente de um processo quase
onipresente de complexificacdo e polissedimentacdo da personalidade (idem, p.26). E da
articulacdo destes dois tragos — porosidade das identidades e permanéncia de uma
multiplicidade de processos de construgdo de um sujeito plural — que assistimos a
formacao do campo religioso brasileiro, no qual, em torno das componentes “sincréticas”
da cultura instaura-se uma verdadeira dialética. Segundo o autor, sdo necessarias duas
distingdes: uma, em que as instituicdes muitas vezes se pretendem estrita e fechadamente
definidoras de identidade. Outra, a flexibilidade das fronteiras identitarias e até
institucionais ou, ao contrario, o enrijecimento das identidades e institui¢cdes, que
corresponde as tentativas de alargar o campo de racionalizagdo (buscando o ideal da
“modernidade”). Ao que Sanchis observa: aquele habitus de porosidade entre as
identidades ndo funcionou simples e soltamente, sem contrapeso, em nenhum “momento”
da historia do Brasil. Seria simplificagdo primaria fazer desta historia apenas uma saga de
sincretismos (idem, p. 28). Por isso, Sanchis assinala que a historia do campo religioso
brasileiro ¢ a do embate destes dois vetores: a persisténcia do tradicional habitus

flexibilizador e as conseqiiéncias das investidas das sucessivas racionalidades “modernas”:

' Termo que empresta de Norbert Elias, como inicio de um fato social (Cf. Sanchis , 2001, p.25).
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E este embate que contribui para embaralhar categorias, analogias, oposicbes e
paralelismos, revelando-nos relagoes nada simplistas e reservando-nos freqiientes
surpresas em torno do problema global do “sincretismo” (idem, p.29).

Aqui vamos finalizando o recorte que fizemos do trabalho de Pierre Sanchis (2001)
que propde uma compreensdao mais ampla e complexa do “sincretismo”, que ¢ produzido
numa teia de articulagdes diversas no interior do campo religioso brasileiro. Esse fendmeno
de porosidade nao seria, como parece evidente, a “esséncia” desse campo, mas se faz
presente em sua historia e na montagem, ao mesmo tempo vivenciada e representada, de
sua identidade, nesse imenso campo de atribui¢des (idem, p.47). Portanto, talvez seja mais
produtivo procurar uma estrutura que uma defini¢ao, assinala Sanchis.

E, por ultimo, porém n3o menos importante, as reflexdes de Donald Woods
Winnicott (1983; 1990; 1997; 2000) nos sdao muito férteis para pensarmos o papel dos
pretos-velhos (e da umbanda) na vida dos crentes. O eminente psicanalista inglés Winnicott
provém da clinica pediatrica, na qual atuou por 40 anos, atendendo aproximadamente 60
mil criangas. Sua trajetoria da pediatria a psicanalise se deve ao fato de seu interesse nado ter
se restringido aos problemas somaticos das criangas, uma vez que ainda lhe interessavam os
emocionais. Em sua atividade clinica, observa a relacdo que se estabelece entre as maes e
seus bebés e elabora teorias que apontam para a importancia de pensar a constitui¢do da
subjetividade humana, considerando a etapa do desenvolvimento emocional primitivo, que
se da na relacdo da diade mae-bebé. Winnicott acredita que Freud ndo deu a devida
importancia a esse aspecto, como se ele considerasse que todos os bebés passavam com
éxito por essa fase, que corresponde ao narcisismo primdrio na teoria freudiana. Contudo,
Winnicott compartilhava da teoria das pulsdes elaborada pelo “pai” da psicanalise, ainda
que sua pratica médica o tenha inspirado a criar novos conceitos, quando ndo reinterpretar
os ja existentes. Dentre as elaboragdes de Winnicott, que se formam como uma rede de fios
entrecruzados (o que dificulta recortes), elegemos algumas que nos ajudam na discussao de
nosso trabalho, a saber: o “processo de maturagdo”, o “ambiente facilitador”, os
“fendmenos e objetos transicionais” e o “manejo social”.

Para Winnicott, o lactente tem uma tendéncia natural ao desenvolvimento, a
maturagdo, um potencial hereditidrio que o impulsiona na direcdo da continuidade do ser
(going-on-being). Ele observa, entretanto, que a maturagdo (em psicologia) requer e

depende da qualidade do ambiente favoravel (1983, p.164). Nao ¢é possivel para este autor
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pensar o bebé sem um “ambiente cuidador™"'

, que proveja as suas necessidades, evitando
intrusdes, frustragdes, privagdes e perdas. Nesse momento inicial, ¢ na mae que se
configura esse ambiente de cuidado, de modo a ser algumas vezes adotada a terminologia
“mae-ambiente”. O autor assinala que, considerando a fragilidade e imaturidade do
lactente, se privado desses cuidados, sequer sobreviveria, pois em seus primeiros meses de
vida, o bebé depende absolutamente dos cuidados da “mae-ambiente”, que no pronto e
adequado atendimento de suas necessidades lhe fornecera subsidios para emergir enquanto
sefr.

A essa jornada inicial da existéncia humana, Winnicott chamou de “processo de
maturagdo”. Ele diz que: o processo de matura¢do depende, para se tornar real na crian¢a
e real nos momentos apropriados, de favorecimento ambiental suficientemente bom (1983,
p.91). Portanto, para que o infante se desenvolva fisica e psicologicamente, ele precisa, nao
somente da provisao de suas necessidades, mas de uma “boa” provisdo e isso depende da
sensibilidade da mae em perceber as necessidades do bebé como suas. Se de um lado, ha a
necessidade de cuidado por parte do bebé, do outro, ha o desejo da mae de cuidar de seu
bebé, que € fruto do desejo amoroso em relagdo ao recém-nascido, que o autor expressa
como uma vontade e uma capacidade de desviar o interesse do seu self para o bebé (1997,
p.21). Winnicott acredita se tratar de um estado muito especial da mae, um estado
psicologico que merece uma expressdao para referir-se a ele. Entdo, propds chama-lo de
“preocupag@o materna primaria”. Esse estado corresponde a uma sensibilidade exacerbada,
quase uma “doenca”, que ¢ comum no periodo dos ultimos meses da gravidez as primeiras
semanas de vida do recém-nascido. Nele, a mae torna-se devotada ao seu bebé, preocupa-se
com ele a ponto de excluir quaisquer outros interesses, de forma normal e temporaria.
Assim, podemos destacar que a “boa provisdo ambiental” depende da capacidade da mae
em comunicar-se com seu filho e de como atende as suas necessidades. Somente no caso da
mae estar tomada por esta sensibilidade, ¢ que ela poderd sentir-se no lugar do bebé e,
entdo, corresponder as suas necessidades, revelando-se uma “mae suficientemente boa”. O

autor observa que, a principio trata-se de necessidades corporais, que gradualmente

CEINT3

' Os termos “ambiente facilitador”, “ambiente cuidador” e “ambiente favoravel” aparecem indistintamente
com o mesmo significado ao longo deste trabalho, tal como na obra de Winnicott.
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transformam-se em necessidades do ego a medida que da elaboragdo imaginativa das
experiéncias fisicas emerge uma psicologia (2000, p.403).

E necessario esclarecermos que, embora o “ambiente facilitador” coincida com a
mae, sobretudo nas primeiras semanas de vida, ele ndo se restringe a sua figura.
Corresponde ainda ao pai, aos outros afetivamente significativos € mesmo a cultura que
envolve a todos e colore o tipo de relagdo e atribuicao de significados para o bebé em sua
relacdo familiar. Winnicott compreende que cabe ao “ambiente facilitador” exercer trés
fungdes basicas, interdependentes e sobrepostas. Sdo elas: a integracdo, a personalizacdo e
as relacdes objetais. O éxito no exercicio dessas fungdes viabiliza o “processo de
maturagdao” do bebé, que corresponde a passagem de um estado de dependéncia absoluta,
seguido por um de dependéncia relativa, ao de independéncia.

Ao nascer, o lactente se percebe como um conjunto de partes indiferenciadas. Nao
discrimina o que lhe é proprio e o que pertence ao ambiente. Esse estado inicial de nao-
integracao se caracteriza pela auséncia de uma consciéncia propria e da no¢do de espago e
tempo. Desse modo, o bebé se apdia em um estado de “fusd@o” com a mae. A integragdo ¢
possivel a partir do “holding”. Esse termo traduzido por “sustentacdo” remete ao ato da
mae sustentar o bebé nos bragos para amamentéa-lo, que envolve ndo somente o ato fisico
mas também o ato amoroso. A forma empatica de a mae sustentar, nos bracos, o seu beb¢ ¢é
a unica forma de expressar seu amor por ele. Dessa maneira, a comunicacao da diade mae-
bebé se da na pele: uma comunicacdo direta. O infante (“sem fala”) expressa suas
necessidades através do corpo e, € a partir desse, que a mae responde a essas necessidades.
Essa ¢ uma comunicagdo que se da através da experiéncia mutua. Ao que assinala Campos
(2005): O ato de cuidar, deixa de ser um ato de superioridade, de desnivel, de
unilateralidade para ser um ato reciproco, de experiéncia compartilhada. Logo se vé que
ndo é um ato de dar. Mas de trocar (idem, p.59).

No “holding”, portanto, propicia-se ao recém-nascido a passagem desse estado de
nao-integra¢do ao de integragdo, o que se da gradativamente e por periodos, permitindo-lhe
“somar” essas partes num todo unitario, até que o estado geral de integracao se transforme
em fato. A esse respeito, Winnicott observa que em psicologia, é preciso dizer que o bebé
se desmancha em pedagos a ndo ser que alguém o mantenha inteiro. Nestes estagios o

cuidado fisico é um cuidado psicologico (1990, p.137).
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Nessa fase de dependéncia absoluta, a continuidade do ser do lactente corresponde
ao sentimento que resulta da fusdo da “mie suficientemente boa” e seu bebé. E somente
pelo empréstimo do ego materno que € possivel ao bebé iniciar o processo de elaboragao
psiquica do esquema corporal. Esta “sustentacdo” materna funciona como uma “concha
protetora” que vai sendo gradualmente retirada com o desenvolvimento do ego infantil.

A mae, no pronto-atendimento das necessidades de seu bebé, lhe fornece a ilusdo de
onipoténcia criadora. Como o bebé, nessa fase, ndo distingue o “ndo-Eu”, ela lhe permite
“ser-o-seio”, lhe empresta seu proprio ser para que o bebé seja. Winnicott observa: sabemos
que o mundo estava la antes do bebé, mas o bebé ndo sabe disso, e no inicio tem a ilusdo
de que o que ele encontra foi por ele criado (1990, p.131). E somente pelo repetido éxito da
mae em encontrar o gesto espontaneo do bebé que sera possivel que ele desenvolva o seu
verdadeiro self — confiante e criativo. Destarte, a manuten¢do da ilusdo de onipoténcia
criadora por parte da mae inspira ao bebé um sentimento de confianca que, internalizado
gradativamente, permite que ele acredite em sua capacidade de criar, mesmo quando se
descobrir “ndo-criador” do mundo. Em contrapartida, as falhas maternas e as reacdes do
bebé a essas fazem com que ele se aproprie de um falso self — defensivo e submisso, ou
seja, seu gesto proprio € substituido pelo gesto materno. Dessa fungdo de integragdo, que se
apdia no ‘“holding”, resulta o bebé tornar-se uma unidade (“Eu sou”), ainda que muito
dependente.

A funcdo de personalizagdo vem completar a de integracdo, correspondendo a um
processo de inter-relagdo da psique e do soma, isto €, a localiza¢do da psique no corpo, que
se estabelece no “handling” ou “manejo corporal” do bebé. Winnicott escreve a esse
respeito:

Universalmente, a pele é de importincia obvia no processo de localizagdo da psique
exatamente no e dentro do corpo. O manuseio da pele no cuidado do bebé é um fator
importante no estimulo a uma vida saudavel dentro do corpo, da mesma forma como os
modos de segurar a criang¢a auxiliam o processo de integragdo (1990, p.143).

O autor observa que, no inicio, ou seja, no estado primario do ser, existe a nao-
integracdo e nao ha vinculo algum entre a psique e o soma. Isso precisa ser alcangado. Ao
adquirir a capacidade de “residir” o proprio corpo, o bebé passa a perceber sua pele como
uma membrana limitante que se coloca entre o “Eu” e o “ndo-Eu”, entre sua realidade

interna ¢ o mundo exterior. O “handling” adequado corresponde a que a mae se envolva
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emocionalmente com o corpo do bebé e suas fungdes, de modo a acolhé-lo sem restrigdes,
satisfazendo ainda as suas necessidades de movimento e expressdo corporal. Dessa
maneira, continuamente, ela vai apresentando e reapresentando a psique € 0 soma um ao
outro, envolvendo-os em um processo de inter-relagdo. E nessa fungdo que se inscreve o
gesto do bebé no mundo da realidade compartilhada, ainda que ndo inteiramente.

A outra fung@o do “ambiente facilitador” corresponde as relagdes objetais, isto €, a
apresentacdo de objetos a crianga e sua capacidade em reconhecé-los, distingui-los de si e
relacionar-se com eles. Inicialmente, o objeto ¢ um fendomeno subjetivo, ou seja, €
percebido pelo bebé como uma criagdo sua, até que ele venha percebé-lo objetivamente.
Winnicott salienta o aspecto criativo dessa experiéncia, ja que se apoOia na experiéncia de
onipoténcia do lactente. Ele diz: o lactente experimentando onipoténcia sob a tutela do
ambiente facilitador cria e recria o objeto, e o processo gradativamente se forma dentro
dela e adquire um apoio na memoria (1983, p.164). Gradualmente, a mae vai aumentando a
porcao da realidade compartilhada com seu bebé€, tomando o cuidado de ndo deixar que esta
realidade invada o seu self, preservando sempre uma porcao de ilusdo, de forma que ele va
encontrando a realidade conforme a sua busca. Somente se a mae for bem-sucedida em
capacitar o bebé a usar a ilusdo, ¢ que ele estara preparado para os momentos de desilusao
que virdo a seguir, ou seja, perceberd, com facilidade, que a realidade esta fora de seu
controle magico e ¢ distinta dele, o que sinaliza o fim desse processo inicial de maturagao,
estabelecendo-se o self autdbnomo do bebé. Sdo nestas fungdes exercidas pelo “ambiente
facilitador” que se implica a possibilidade de um desenvolvimento satisfatorio do bebé, de
forma que ele passe do estado de “fragmentacdo” interna e “fusdo” com o ambiente, ao
estado de integracdo e coesdo interna e separagdo do ambiente, constituindo o seu proprio
self, isto €, tornando-se um individuo.

A ilusdo que perpassa toda a teoria winnicottiana tem papel fundamental para o
desenvolvimento sadio e satisfatorio do ser humano. Ao contrario da perspectiva trazida
pela psicandlise freudiana que aponta a ilusdo como infantilismo, distor¢cdo da realidade,
engano ou erro, para Winnicott esta ¢ condi¢do indispensavel para o viver criativo.
Criatividade essa que da sentido ao estar vivo e sentir-se real.

Com a importancia dada a ilusdo, Winnicott se destaca como o fedrico das

transi¢oes. Ele reivindica uma descricao triplice da natureza humana e acredita que, além
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das realidades interna e externa, existe uma terceira parte no individuo, uma regiao
intermedidria de experimentagdo, para a qual contribuem tanto a realidade interna quanto a
vida externa. Ele explica:

Trata-se de uma drea ndo questionada, pois nenhuma reivindicagdo é feita em seu nome,
salvo a de que ela possa existir como um lugar de descanso para o individuo
permanentemente engajado na tarefa humana de manter as realidades interna e externa
separadas, e ao mesmo tempo inter-relacionadas (2000, p.318)

Inicialmente, esse estado intermediario existe entre a incapacidade do bebé de
reconhecer e aceitar a realidade e sua crescente capacidade em fazé-lo. Entretanto,
Winnicott observa que esse contato efetivo com a realidade ndo existe, ele € fruto da ilusao
propiciada pela mae. A realidade e os objetos externos estdo irremediavelmente separados
do mundo subjetivo e a unica ponte possivel ¢ estabelecida pela ilusdo. Esse autor acredita
que, se a crianca ndo for capaz de “criar” o mundo, esse ndo terd significado para ela.

Na passagem da dependéncia absoluta a fase de dependéncia relativa, rumo a
independéncia, a ilusdo de onipoténcia vai sendo dissolvida, mas a ilusdo ndo ¢ destruida,
pois os objetos de relacionamento do bebé ainda sdao subjetivamente percebidos. Assim
sendo, nesse periodo, o lactente ingressa na experiéncia transicional, na qual comumente ird
eleger um objeto apresentado pela mae (uma fralda, um travesseirinho, um ursinho de
pelucia etc.), que funcionard como “objeto transicional”. Esse objeto vai se localizar na
zona intermediaria na separagdo entre a mae e o bebé e vai permitir que ele tolere a
angustia de separacdo e auséncia da mae, uma vez que esse objeto ¢, a0 mesmo tempo,
parte da mae e parte do bebé. Entretanto, Winnicott observa que, se houver afastamento da
mae além do toleravel pelo bebé, o objeto subjetivo, cuja existéncia depende da eficacia do
objeto externo, ¢ perdido, o mesmo acontecendo, nesse caso, ao “objeto transicional”. Essa
perda implica perda de capacidades e funcdes do proprio bebé, a exemplo da propria
criatividade origindria. Porém, se a ilusdo for mantida e tudo sair bem no “processo de
maturacdo”, o “objeto transicional” serda esquecido, nem perdido nem pranteado, mas
gradativamente descatexizado, simplesmente caird no limbo — o que caracteriza o
desenvolvimento de interesses da crianca pela cultura. Ao se adiantar na inser¢ao social
(escola, clube, afiliagdo religiosa etc.) e, conseqiientemente, na simbologia cultural, a
crianga substitui o objeto pelo “espago transicional”, que corresponde ao das criagdes

humanas: arte, religido, filosofia e também o trabalho cientifico produtivo. Esse “espaco
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transicional”, também chamado de “potencial” e ainda “area de ilusdo”, € evidenciado na
teoria winnicottiana como indispensavel ndo s6 ao “processo de maturacao”, mas, ao longo
de toda a vida subjetiva do individuo, visto que esse, como assinala Guimaraes,

Necessita de um campo imagindrio que funcione como espago de mediagdo entre o mundo
interno e a realidade externa, em fun¢do das tensoes e dos paradoxos que implicam o
existir humano (...), esse campo imagindrio funcionaria como um campo residual, de
suporte, “digestdo” e administracdo subjetiva (2001, p39).

Ainda nessa fase inicial, com o amadurecimento do bebé, a ilusdo de onipoténcia ¢
ultrapassada, mas a ilusdo bésica se mantém. Com o tempo, surgird na crianga a
compreensao intelectual de que a existéncia do mundo ¢ anterior e independente dela,
contudo, ndo desaparecendo o sentimento de que o mundo foi criado pessoalmente e que
pode continuar a ser criado.

A ilusdo de onipoténcia se transforma gradativamente na capacidade de “acreditar
em...”. Winnicott assinala que a crenca na realidade ¢ que possibilita a posterior
constatacao intelectual da existéncia da realidade externa. Ao contrario, se o ambiente
fracassa em fornecer cuidados confiaveis, o bebé ¢ sistematicamente confrontado com algo
para o qual ndo esta preparado e tem interrompida a sua continuidade de ser. Nos casos em
que a ilusdo basica ndo € experienciada e a capacidade para ilusdo ndo se estabelece, a cisao
essencial (interno x externo) se torna significativa (patoldgica), de forma que o verdadeiro
self se retrai e isola e o falso self se encarrega de manter contato com a realidade externa e
lidar com a ameaca que dela advém, numa tentativa de proteger o verdadeiro self de nunca
mais ser ferido. Desprovido da ilusdo basica, o verdadeiro self ndo se dispde a experiéncia,
o que priva o individuo de um estar-no-mundo auténtico.

Embora Winnicott ndo tenha se interessado pela religido como tema, os acenos que
lhe faz visam coloca-la entre os multiplos fendmenos transicionais do mundo adulto. Sendo
assim, podemos identificar a religido, e também Deus, como objeto transicional ilusorio a
partir do modelo winnicottiano. Contudo, ndo se trata de perceber Deus como um ursinho
de pelucia agigantado, ao modo do “pai todo-poderoso” a quem se refere a psicandlise
freudiana, mas como observa Aletti: si riferisce al processo psichico attraverso cui una

certa rappresentazione di Dio si é formata ed e usata dal soggetto, processo assunto come
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analogo a quello della formazione degli oggetti transizionali dell’infanzia’ (2004, p.19).
Portanto, o que interessa a psicologia nao sao os conteudos religiosos, mas os percursos e
processos do homem frente a religido, ou seja, o que ha de psiquico na religido. Esse autor
observa que o modelo de ilusdo proposto por Winnicott vem sendo largamente utilizado
pelos psicologos “da religido”, embora ndo isento de pontos criticos e problematicos
continuamente debatidos por especialistas, em relacdo ao contetido, a metodologia e a
epistemologia. No entanto, ndo iremos nos reportar a essa diferenca de avaliagdes.
Interessa-nos aqui a compreensao de alguns desses especialistas, para os quais o modelo de
ilusdo permite a plena valorizagdo da funcdo da religido para o psiquismo humano. A

citagdo seguinte nos aponta essa perspectiva:

Se  “illudersi” significa “giocare” con la realta cosi come essa si offre al soggetto
attraverso i filtri della creativita e dell’investimento personale, ed ¢ funzione pregnante
dello psichismo (Aletti, 2004, p.21), anche 1’ “illusione” religiosa ¢ parte integrante del
fatto di essere umani, autenticamente umani nella nostra capacita di creare realta non
visibili ma significative, che possano contenere il nostro potenziale di espansione
immaginativa al di la dei confini sensoriali (Rizzuto, citada por Aletti, idem)".

Nesse contexto, portanto, a ilusdo ndo contradiz a realidade; ao contrario, diz Aletti:
l'illusione si presenta come ambito germinativo, momento basilare del processo di
costituzione della realta interna ed esterna (idem, p.23). Este autor assinala que para
Winnicott nossas ilusdes sao nossas iluminagdes. A ilusdo ndo é um erro e, também, nio ¢é
uma verdade, mas i/ luogo di emergenza del vero (o lugar de emergéncia do verdadeiro),

porta aberta de um percurso.

Em uma apreciacdo geral dos recortes que fizemos da teoria winnicottiana,
finalizamos marcando que as experiéncias ocorridas ao longo do “processo de maturagao”
infantil tém repercussao e se “repetem” por toda a vida do individuo. O “holding” que se
estabelece na mais tenra infancia requer ser “atualizado” ante as vicissitudes da realidade,
nos momentos em que o adulto precisa “de colo”, “sustentacdo”. Winnicott observa que o

transito entre os estados de dependéncia e independéncia ndo se encerra na infancia. Ele

12 Refere-se ao processo psiquico mediante o qual uma certa representagio de Deus se formou e é usada pelo
sujeito, processo assumido como andlogo ao da formacgdo de objetos transicionais na infancia.

3 Se “iludir-se” significa “brincar” com a realidade assim como ela se oferece ao sujeito através dos filtros
da criatividade e do investimento pessoal, e é fungdo impregnante do psiquismo, também a “ilusdo” religiosa
é parte integrante do fato de sermos humanos, autenticamente humanos em nossa capacidade de criar
realidades ndo visiveis mas significativas, que podem conter nosso potencial de expansdo imaginativa para
além dos limites sensoriais.
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diz: no decorrer do desenvolvimento o individuo transita da dependéncia para a
independéncia; e o individuo sadio conserva a capacidade de transitar livremente de um
estado a outro (1997, p.132). A esse respeito Campos assinala a existéncia de um
movimento de “retorno” que fazemos ao “ambiente familiar” como em busca de
“reabastecimento”. Em seus dizeres: se o holding de algum modo nos estruturou, o retorno
a ele nos reabastece (2005, p.70). E esse retorno € possivel nas relagdes sociais que
estabelecemos, o que Winnicott vai chamar de “manejo social”, ou seja, sdo aquelas
relagdes que contendo os mesmos componentes do “holding” sdo capazes de “atualiza-10” e
fazem com que o individuo se sinta igualmente cuidado pelo ambiente. Empregaremos
ainda o termo “suporte social” como sindonimo desse outro, sendo esse oriundo da
psicologia social e da satude coletiva. Campos entende que o “suporte” se estabelece em as
relagcoes interpessoais, grupais ou comunitarias que emprestam ao individuo um
sentimento de prote¢do e apoio capaz de propiciar bem-estar psicologico e redugdo do
estresse (idem, p.75). Entendemos que o estresse encontra sua causa nas crises ou situagoes
de vida que ameagam a integridade fisica e psicoldgica do individuo. Entrementes, o
“manejo” ou “suporte” social visa ndo a combater os agentes estressantes, mas a oferecer

subsidios para uma nova percepg¢ao acerca desses e formas auténticas de enfrenta-los.

Somente um “ambiente favoravel” permite o “processo de maturacdo” e de
crescimento na confianga, que estdo na base da possibilidade de “acreditar em...” e, ao
mesmo tempo, da “capacidade de ficar sozinho”. Aletti nos diz a esse respeito: € solo in
continuita con [’esperienza preverbale della "attendibilita umana" colta nel sentirsi
abbracciato che il bambino sara in grado di accostarsi al concetto di "braccia eterne" di
Dio'.  Percebemos na relagdo entre os pretos-velhos e os crentes na umbanda esta
possibilidade de estruturar e reestruturar a subjetividade a partir do “holding” apoiado na
ilusdo originaria.

A partir do didlogo com esses autores, o segundo capitulo apresentara uma
caracterizacao historica da umbanda, a partir da produ¢do no Brasil de autores das ciéncias
sociais e, ainda, o cosmos da umbanda. Ja o terceiro capitulo abordara a pesquisa de campo

propriamente dita, fornecera a etnografia de uma “gira de pretos-velhos” e a apresentagao

14 1~ r . . Py . , 7 » . .
E s0 na continuidade com a experiéncia pré-verbal da “confiabilidade humana” colhida no sentir-se
abracado que a crianga estarda em condic¢do de aproximar-se do conceito de “bragos eternos” de Deus.
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de dados, juntamente com a discussdo com os autores. No quarto capitulo, serdo

apresentadas as consideragdes finais.
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