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CANDOMBLE: UM PROCESSO TERAPEUTICO?

RESUMO

O Candomblé é uma religido afro-brasileira de ®ahes possessao ritualizado,

gue apareceu na Europa, especificamente em Pqrtdgaido ao fendmeno
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imigracdo. O objectivo do presente estudo é refleet analisar os processps
terapéuticos envolventes no culto do Candomblé&rtr mla cosmovisdo especifica [da
doencga, visto que 0s seus praticantes encontranaltenaativa terapéutica que visa o
bem-estar biopsicossocial. Através do estudo mstdiglinar da revisédo de literatura
existente e de alguma observacdo directa da prdticeulto em Lisboa, tentou-se

descrever todo o seu sistema. O enfoque é colonadmtervencdo dos agen
terapéuticos, sendo estes, o chefe de culto e bp&IDbem como nos process
terapéuticos e mitico-simbdlicos respeitantestaalrde iniciacdo e ao ritual de tran
de possesséo.

Assim, esta religido, organizada em torno da mstag&o de uma entida
divina no corpo do seu fiel e directamente assocadla, permite uma fusdo entré

sujeito e o transcendente numa linguagem mitic@lica. O transe de possessa

induzido pela danca e pela musica, € um sistentitutienal e um sistema de estad
psiquicos. E também visto como uma representacdmeroorativa e um
manifestacdo do duplo e da metamorfose (devidoracepso de transformacao
personalidade). O processo terapéutico inclui, dsma forma, o0 processo
identificacdo mitica (reflexo da imagem da divinglad a accdo de uma comunida
unida.

Este estudo podera ser uma premissa para evemuwaitigacdes clinicas

visando uma melhor intervencdo nas minorias étnicas

es
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se
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CANDOMBLE: A THERAPEUTIC PROCESS?

ABSTRACT

Candomblé is an Afro-Brazilian trance possessidoarireligion, which
emerged in Europe, specifically in Portugal, dud¢ht® phenomenon of immigration.
The purpose of this study is to reflect and anatyeetherapeutic processes involving
the cult of Candomblé, through the specific workiviof the disease, because the
practitioners consider it as an alternative thertiat aims at biopsychosocial well-
being. Through the multidisciplinary study of ekt literature and some direct
observation of worship in Lisbon, the entire systeiiCandomblé is attempted to pe
described. The focus is on intervention of theréipeagents, being the head |of
worship and the Orishas, as well as the therapguticesses and mythical-symbolic
relating to the initiation ritual and the trancespession ritual.

Thus, this religion, organized around the manitestaof a divine entity in th
body of the practitioners and directly associatétth v, permits a fusion between the
subject and a transcendent, using a mythic-symblaliiguage. The possessipn
phenomenon in the state of trance, induced by dandemusic, is an institutional
system and a system of mental states. It is alsn sBs a commemorative
representation and a manifestation of the doubtetha metamorphosis (due to the
transformation of personality). The therapeuticoess includes also the process of
identifying mythical (reflecting the divinity’s inge) and the action of a united
community.

This study may be a precondition for potential ickh investigations aiming at
improving the intervention for ethnic minorities.

Keywords. Candomblé, disease, therapeutic process
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Introducao

O Candomblé é uma religido afro-brasileira, culas drixas e outras divindades
africanas de origens totémicas e familiares. Estanfroduzida durante a didspora no Brasil,
mais precisamente na Bahia, pelos escravos depiaglicrencas africanas, aquando do
Tratado dos Negros de 1549 a 1888. Confinado deadrgpopulacdo escrava africana,
proibido pela igreja catdlica e criminalizado pelgevernos, o Candomblé prosperou
secretamente até a abolicdo da escravatura, ptovave gracas ao secretismo, que permitia
aos fiéis esconderem as suas divindades africanasps tracos dos santos catolicos. Foi
entdo uma forma de criar uma instituicdo de rasisécultural africana. Esta foi, entéo,
seguida pelos seus descendentes, que, de igual, fowdm discriminados, estando sob o
dominio da sociedade, governada por cristdos bsan€Eeta instituicdo foi igualmente

rejeitada pelo governo, neste caso, pela ditadasilbira até 1984.

Em constante transformacéo, particularmente carnegada dos ‘brancos’ nos anos
40, esta religido afro-brasileira € actualmente dasmais populares no Brasil. Por abrir as
suas portas a todas as etnias e classes sociaesiguse destaca das outras religides, sendo
gue nesta as mulheres tém também um papel muitortampe, o que promove a sua
sobrevalorizagcédo contribuindo, deste modo, paraaalasgitimacdo e sua expansdo. Desta
forma, encontramos, actualmente, uma crescentessivaaparticipacdo de brasileiros nos
rituais do Candomblé, tornando-se estes assim w@ama mtegrante da cultura e do folclore

brasileiro, devido a sua contribui¢édo cultural@is, dancas, musicas e festas).

No Candomblé, os sujeitos sdo instruidos parangicmnalmente, aceitarem todo o
tipo de sentimentos e comportamentos que possamddante o ritual relativamente a si
mesmos e para com 0s outros. Este mundo permée &#r o que somos, 0 que gostariamos
de ser e 0 que 0s outros gostariam que féssemom-sd tempo” (Prandi, 1996). Com base
nos conhecimentos mitico-religiosos, e nunca avadiab que quer que seja, como incuravel,
esta religido permite, entdo, aos fiéis e ndo &aontrar uma solugéo para 0os seus problemas

(independentemente da sua natureza) até agoras@uidos.

Este culto afro-brasileiro propde um modelo de vip;do da sociedade, oferecendo,
assim, ao individuo um conjunto estruturado de slosbque lhe permitem situar-se no
universo coerente e logico, em oposicédo ao univieagmnentado da sociedade actual em que

este se insere, estabelecendo, deste modo, unttooatdre 0 mundo dos homens e 0 mundo
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do sagrado. Reforgcando, a ideia de Lanternani (1984) « la religion mobilise un ensemble
de valeurs culturelles et sociologiques pour laenecommunauté, étant observée dans ses
trois dimensions : horizontal, I'espace social rtical, le temps humain allant des origines
jusqu’au temps présent ; e méta-empirique, lesioelmavec le surnaturel ». Desta forma, o
conceito de cultura circunscreve-se desde as estsusimbolicas das normas e as ideologias,
a um nivel mais concreto, sendo, deste modo, urjumionde comportamentos que foram

ensinados aos sujeitos.

Os terreiros de Candomblé fizeram, desde entdajaaaparicdo na Europa, nos
arredores das capitais, devido aos seus fluxosatoiges, nomeadamente em Lisboa. Assim,
Portugal outrora sendo um pais de emigracéo, tesaalesde entdo um pais de acolhimento,
abrindo as suas portas aos imigrantes de paisesl@xas, absorvendo por conseguinte as
suas culturas, estilos de vida e crencgas, entre oWt implantagéo de terreiros de Candomblé
em Portugal, segundo Pereira (2006), deve-se a fdoies migratorios: numa primeira
instancia, ao fluxo migratorio direccionado portBgal, de portugueses que emigraram para
o Brasil nos anos 40 (tornando-se seguidores descalfro-brasileiros), e, numa segunda
instancia, a chegada massiva de brasileiros emd@brnas ultimas décadas.

Assim, durante o processo de emigragdo, 0 sujeitogaestdo que se desloca
geograficamente, numa tentativa de insercdo sdczd, do mesmo modo, consigo para o
pais, a bagagem da sua cultura, dos seus costulmesya religido e sistemas mitico-
simbdlicos, da sua propria percepcado do corpo sadae/doenca, assim como das suas
praticas terapéuticas. O emigrante torna-se, destaa, um transmissor consideravel de
conhecimentos culturais, estes muitas vezes adfizipela sociedade ocidental, enquanto que
poderiam, por outro lado, dar luz a uma complenmelstde cultural eventual. As religides
afro-brasileiras representariam, entdo, uma cangdo interessante na constituicdo do

melting potcultural.

A aparicdo do Candomblé, que para a maioria dosgueses € imperceptivel ou
rejeitada, introduz um tema de estudo polémico lharade uma mentalidade eurocéntrica.
Tal como o desconhecido ou o incompreensivel étaotesnente alvo da nossa repulsa, 0
imigrante €, do mesmo modo, por vezes, considgpadaeterminadas pessoas como uma

ameaca de ordem moral, politica, econémica e siocdhOEste objecto de estudo tem por

4



finalidade tornar-se eventualmente um instrumentaticoltural para a formacdo dos
profissionais no dominio da saude e das ciénciaaisdinclusive para a expansao de certas

mentalidades ocidentais).

A vinda de minorias étnicas, no campo da saudaqajlvtemete-nos para uma questao
socioeconOmica — quais serdo 0s pressupostos gaeher este tipo de populacdo que tem
baixo rendimento, se recorrem ao sistema de sautdicp, aderindo a estes por os
considerarem eficazes? Ou ainda, sera que osgoniiss de salde publica estdo preparados
para intervir nestes casos particulares? Estaquegioes pertinentes num sistema que se tem
caracterizado por ser cada vez mais multicultypala que a intervencéo clinica, neste caso,

faca algum sentido para estas minorias.

Pereira (2006, 2009) observou uma surpreendenterimaiumérica de portugueses
nativos que frequentam os terreiros, que nao tgacdio directa aparente com a cultura afro-
brasileira, e que, do mesmo modo, tiveram uma ediaceeligiosa catdlica. Quais poderiam
ser, entdo, as causas de uma forte aderéncia tiddleno tempo? A razdo mais
frequentemente encontrada nos seguidores € a daédea. Assim, e estudando esta questao,
foi constatado que a maioria dos adeptos deste mfttrem ter procurado previamente uma
alternativa terapéutica e terem encontrado uma;&olpara o seu problema nesta, por Ihes
proporcionar um bem-estar aparente por vezes ramteg sentido. Estes encontraram entéo,
um equilibrio biopsicossocial com a sua participac@ctiva na comunidade.
Subsequentemente, no decorrer deste estudo, tantaperceber em que medida o culto do
Candomblé pode ser considerado um culto com vodacdpéutica.

A religido esteve, desde sempre, intimamente ligadalde em todas as sociedades,
embora a separacdo formal entre a ciéncia e adelitps sociedades industriais ocidentais
tenha demonstrado de facto uma certa incoeréncien ponto de vista popular, a razao
cientifica ndo resolve tudo, independentementesti® dirigida para a populacéo, esta, neste
caso particular, aceita com maior facilidade aoaefigiosa. A adesao dos portugueses a este
culto afro-brasileiro reflectiria, deste modo, urantade de retorno a técnicas terapéuticas
mais ancestrais? E quais seriam, entéo, os dis@ssierapéuticos em jogo no culto afro-

brasileiro que permitiriam o resolucéo dos problehas fieis?

Este trabalho tedrico necessita inevitavelmentenda contribuicdo multidisciplinar, e

propde uma exploracdo nos meandros do culto dodDald, que viajou majestosamente de
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Africa até a América do Sul, para aparecer recesmémna Europa, na didspora de uma
religido que perdura no tempo, que se transformaeese adapta. O estudo deste culto, que
tem uma beleza sensorial e extra-sensorial auéémtierece uma visao tedrica de fendmenos
complexos estudados, reflecte sobre as formasauitlitais de explicacdo e de agir face a
doenca e, desta forma, compreender os procesdosnd®rmacéo ou de re-significacado das
experiéncias de mal-estar. Estuda ainda a denseladkversidade de trocas que mobilizam a
afectividade dos relacionamentos no grupo, a rewgedo do individuo dentro do mesmo

como um processo de socializacéo.

Para tal, serdo previamente definidos certos ctwsceiedricos essenciais para
delimitar o objecto de estudo, que é o Candombléuko afro-brasileiro de transe de
possessao ritualizado. Para o circunscrever detasoreligides estaticas abordaremos os
diferentes estados modificados da consciéncia, S§ize 0 transe e o éxtase, fendmenos
indispensaveis nos cultos xamanicos e nos cultqedsessao, seguida da classificacdo das
técnicas de éxtase de De Heusch subdividida emadti@gorias: o adorcismo e 0 exorcismo,

para por fim estudar as modalidades de organizdg&onsciéncia.

Iremos de seguida focar-nos na concepcdo do mundda evida, ou mais
particularmente, da cosmovisio da doenca propastansino do Candomblé. E possivel
compreender a significacdo dada ao sofrimento, ifada esta explicar nas suas dimensdes
simbdlicas o sentido da cura — o reequilibrio ddiviilduo com o cosmo. Estudaremos
seguidamente o lugar do simbdlico na construcamls@cterapia como restabelecimento do
individuo através dos procedimentos simbolicos raaisnenos complexos, no acordo entre o

paciente e as entidades patogénicas.

Assim, de um ponto de vista litdrgico e terapéutigoe repousa num saber-fazer
(herdado de Africa), depois de ter definido os eitos de saltde e de doenca, este estudo
propde-se perceber os papéis e as funcbes doasCaxe a doenca, como agentes de

diagndstico e terapéuticos.

Partindo do pressuposto sugerido pelos diversasesjtde que a religiosidade detém
virtudes terapéuticas, focalizar-nos-emos nos pemse terapéuticos disponibilizados nas
sequéncias ritualistas sagradas do Candomblé, @uesenlimitam somente a funcdo da cura.
Vai ser, entdo, descrita, de forma exaustiva,ervencédo dos agentes terapéuticos, que sao o

chefe de culto e os Orixas, bem como os processagéuticos e simbdlicos respeitantes ao
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ritual de iniciacdo, e que preparam a entrada elonfh mundo do Candomblé e no ritual de

transe de possessao.

Desta forma, o culto desta religido, organizadatemo da manifestacdo de uma
entidade divina no corpo do seu fiel e directamast®ciado a ela, permite uma fusédo entre o
sujeito e o transcendente numa linguagem miticé&lica. O transe de possesséo, induzido
pela danca e pela musica, é um sistema institucenan sistema de estados psiquicos. O
fendmeno de transe de possessdo serd abordadournanoepresentagcdo comemorativa e
uma manifestacdo do duplo e da metamorfose (destd@rocesso de transformacédo da
personalidade). O processo terapéutico, da mesmefonclui o processo de identificacdo

mitica (reflexo da imagem da divindade) e a acgioainunidade unida.

O transe de possessao, elemento central no Canéloprolduz segundo Cémara
(2005) uma intensa descarga de energia afectisdogatamente reprimida, através da qual o
sujeito procura um bem-estar e uma homeostaseitnggscial de um valor terapéutico

individual e social notavel.



1. Definicbes dos conceitos necessarios para a explgia das religibes
extaticas.

1.1. Estados modificados da consciéncia

O conceito de “estados modificados da consciénoa’ de “altered states of
consciousness” nos Estados-Unidos corresponde ae&iado diferente do estado normal
basico da consciéncia, estado onde o sujeito seesires mais frequentemente e no qual o Eu
se identifica geralmente. As manifestacoes extsialestes estados sdo extremamente
variaveis, podendo ir desde uma agitacao frenateeama imobilidade absoluta” (Le Scanff,
1995, p23).

Este estado pode ser experienciado no dia-a-difordea natural e individual (estado
hipnagdgico, “auséncia’, sono paradoxal onde swrgsonho), mas também de forma
induzida, como por exemplo em situacdes de hipmose intoxicacdes de alcool ou de
drogas. Este fenomeno central na vida mental dasope aparece também em situacbes

culturais nas quais é necessario existir o desejsujeito, a aprendizagem de técnicas

especificas e um quadro social-ideolégico envobsente se inscreve (Le Scanff, 1995).

O fendbmeno de transe que seja xamanico ou de gassémmenta um tipo de estado
alterado de consciéncia. Lapassade (1990) definecdnsciéncia modificada é caracterizada
por uma mudanca qualitativa da consciéncia ordinda percepcéao do espaco e do tempo, da

imagem do corpo e da identidade pessoal”.

1.2. Transe/Extase

Dentro dos “estados modificados da consciéncialtalmente determinados), sao
nomeados 0s conceitos de “transe” e de “éxtasell. ([#899) diferenciou o “éxtase” do
“transe” sendo o primeiro, “um estado originadosiéncio na imobilidade ou a solidéo e
privacdo sensorial”, préximo da experiéncia mistea “transe” como sendo um “estado
originado através da musica e do movimento (...) wmger-estimulacdo sensorial e da
sociedade” (p36), como nas experiéncias xamanicae g@ossessdo. Le Scanff (1995)

esclarece ainda esta nocao de transe referindsegueseu objectivo for, como nas religides
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transcendentais, o encontro com uma divindade, oéorre perda de controlo e
desaparecimento do Eu. Existe uma relacao entne ® & divindade, um encontro, uma co-
presenca, uma revelacdo ou iluminacao. A atencde atngir um nivel elevado e finalmente
uma independéncia completa em relacdo ao estadordeiéncia ordinario, adquirindo um
controlo amplificado. Estes estados ndo se acomapantie amnésia, porque o Eu é
conservado, tal como ja foi observado nos grandissicms cristdos ou muculmanos que
descreveram de forma abundante o seu éxtase. Bnagantida, estdo presentes alucinacdes
visuais ou auditivas. Como o0 mistico ndo se cordurmin a divindade, é de alguma forma
normal esta constituir para 0 mesmo uma aparicdm. ybiga ou dhikr muculmano,

manifestacfes cromaticas e acusticas acompanhdifemntes estadios da experiéncia.

Por sua vez, Camara (2005) define o transe comdosam “estado modificado de
consciéncia na qual esta se interioriza, manifdstasivéncias habitualmente reprimidas na
vigilia. S&o actuadas como undramatis persona Estas podem manifestar-se por
recordacoes, fantasias, dramas assim ca@nbdade’ que exercem uma “funcéo reguladora
no grupo social que se retne em torno desta créscearacteristicas psiquicas deste estado
sao: “rapport, sugestionabilidade aumentada, edipi&s, literalismo, exibicionismo ou

teatralismo, etc...” (Camara, 2005, p 2).

1.3. Xamanismo/Possessao

De acordo com Hell (1999), a tipologia mais cléssistabelecida pela etnologia dos
fendmenos religiosos é a distincdo entre o xamanesmultos de possessao, feita a partir da
caracteristica da comunicacdo entre os homensida@es sobrenaturais, conceitos muitas

vezes confundidos.

O xamanismo, segundo a definicdo de Eliade (1992)rda técnica arcaica do éxtase”,
ou seja, almado xama sai do seu corpo durante o transe e svheopceus recorrendo a
uma “técnica e uma metafisica ascensional” (De eleut968). O xama torna-se, segundo
Brune (2006), o mediador entro o mundo dos homelus espiritos com o intuito de dialogar
ou de lutar com ogspiritos Le Scanff (1995) reforca esta ideia referindo quéorma

essencial do xamanismo é a viagem em espirito maonuvisivel, sendo deste modo, “uma
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relacdo activa com a sobrenatureza” (Hell, 1998udet (1980) expbe ainda que 0 xama é o
“musiquante” do seu préprio transe e a sua averduatgo individual, deliberada e auto-

induzida. Hell (1999) propde assim, o conceito tanse conduzido”, transe provocado pelo
xama com o jogo da sua propria accdo em si megragéa um sistema magico. O seu transe
é orientado pela alucinacdo que ele efectua Destaaf o transe do xama ndo conduz as

alteracdes da personalidade.

Pelo contrario, segundo Le Scanff (1995), a poésespresenta um processo mais
passivo, 0 de “incarnacdo”. Assim e de acordo coouget (1980), o sujeito possuido
submete-se ao transe como objecto incorporatitav@lo” das entidades divinas, sendo que,
reconhecido e valorizado através do processo dwifidacdo com o grupo cultural, torna-se
ele préprio uma divindade. Desta forma, Le Scarif96) acrescenta a esta ideia
mencionando que existe uma substituicdo da peidadal consciente ordinaria do sujeito
(seu Eu) por uma personalidade diferente, incorplira corpo do iniciante, agindo e falando
atraves dele, com o qual segundo Brune (2006)ic@irte se identifica completamente. Hell
(1999) nomeia este tipo de transe de “transe iddlzijue necessita da accao do exterior
(musica e grupo) no sujeito para Ihe provocar asta elaborado através de um sistema
magico-religioso. A divindade incarnada no iniceaét uma “divindade mondloga” atraves
dele (Bastide, 2003).

Em suma e de acordo com Eliade (1992), o xama solm&“emicamente” em direccao
aos espiritos, contrastando com o “possuido” qoebena sua propria pessoa o espirito, que
“desce” nele, o ocupa e o domina. No entanto, seguPondominas (1976), a teoria da
possessio pode coexistir com a do xamanismo. Eriampe n&o confundir os dados africanos

com os dados siberianos.

Lanternari (1996) compara ainda o xamanismo comuties de possessao na sua funcao
terapéutica. Nos cultos de possessao, a intervated@iovindades e de forcas é mentalmente
ligada as responsabilidades, devido na maior pdate vezes aos erros humanos, e ao
sentimento de culpabilidade implicito ao nivel ctil® derivado. Para esta finalidade, no
processo terapéutico, os factores culturais, soeaiguais entram em accédo. Este caso
classifica-se, nos cultos de possessdo na vertemligiosa” e no xamanismo, na vertente

“mégica”.
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1.4. Adorcismo/Exorcismo

No campo da psiquiatria africana, De Heusch (196@)0s uma estruturacdo das técnicas
do éxtase no campo do xamanismo e da possessato‘dd#m um sistema global de
representacdo que engloba quatro tipos que sesporréem dois a dois”, ou seja uma figura
com “dupla simetria inversa” (Bastide, 2003): o Ademo e o Exorcismo. Isto sdo dois
fendmenos de um mesmo conjunto para o qual eléprogermo de “religides extéaticas”. O
Adorcismo consiste no xamanismo “no retorno da jlmaa possessao na “injeccdo de uma
nova alma”; e o Exorcismo consta em ambos os gastextraccdo de uma presenca estranha
a si”. Segundo Condominas (1976), estes dois fenOmmg@odem se situar num espaco

geografico muito préximo.

Hell (1999) refere ainda que a estruturacao do Beseh € um modelo geral das religides

binarias, estruturalmente idénticas, que organizasa um dos sistemas terapéuticos.

No xamanismo, existem actos que combinam adorcmoexorcismo, tais como o
xama em transe que pode receber deliberadamensewn@roprio corpo, 0 espirito que
apoderou do corpo do seu cliente para depois olsplExiste entdo uma primeira fase de
adorcismo, durante a qual o xama chamaeepiritos para o0 ajudar, seguida nesta
circunstancia da fase de auto-exorcismo duranteual o operador transe-éxtase”
(Lanternari, 1996) expulsa @spiritosadversos. No entanto, Brune (2006) clarifica que o
transe do xaméa nédo corresponde propriamente a oss2$540, porque mantém o espirito a
distancia, sentindo unicamente a presenca destge Naso, € uma alianca e ndo uma
possessao. Lanternari (1996) reforca esta refleeferindo que se um exorcismo for
ritualizado comporta um ritual adorciste prelimingisto que a entidade € expulsa apés ter

sida chamada e tornada ritualmente presente.

No fendmeno da possessao, sistema magico-religigswece a nogdo de adorcismo
quando o transe € propositadamente e activamentarpdo pelos iniciantes do culto durante
os rituais (de Candomblé por exemplo), bem comdralaalo pelo grupo social em questéo,

sendo este fendmeno considerado como benéficaEatapto.

Do mesmo modo, no exorcismo, 0 transe pode serndssagdo como terapéutico,
sendo neste caso extraida a entidade sobrenatavalcpdora de sofrimentos, manifestando-

se através de possessao infeliz e involuntariataNeerspectiva, De Heusch (1982) afirma
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gue muitos dos “padres” africanos eram capazesud® de forma eficaz sujeitos com o
“psiquismo atormentado”, apesar dos sujeitos nteleaem de doenca mental, ndo existindo
desta forma, uma preocupacao terapéutica expimatsfestada na maior parte das vezes no
adorcismo. Contudo, existem rituais de exorcisnexqmizados nos casos de perturbacbes
psiquicas. O autor insiste no conceito de “terap&yt chamado pelos iniciantes de
“religioso”, sendo que, “o religioso é de essénei@apéutica” com o regulamento de uma
forca que visa um equilibrio. Brune (2006) refoesta ideia referindo que a saude € o
resultado de um comércio justo com as entidaddstaas. A possessao pode ser ainda, de
acordo com Hell (1999) entendida como irrup¢éo vedie um agente patogénico, sinbnimo
de desordem e de doenga que necessita ser expulso.

Segundo Bastide (2003), a antiga possessao religiosseja o apoderamento de uma
entidade sobrenatural destruidora num corpo quessdara ser exorcizado, transformou-se
em possessado demoniaca, sem nunca mudar de naideegaial modo, De Heusch assimila
a possessao “inauténtica” a possessdo demoniaca samilo uma verdadeira intrusdo da
consciéncia, ligada a um forte sentimento de ciligade, enquanto que a possessao
xamanica € assimilada a inspiragdo dos grandegosist
No entanto, Tobie Nathan (1986) critica esta disip que € segundo este, demasiado
moralizadora e teoldgica, propondo outra, que apde&onceitos definidos de “possessao-
sintoma” a “possessao-terapia”. A “possessao-siatgmode usufruir de outras terapias que
nao seja a “possessao-terapia”’, da mesma forma pessessao-terapia” pode curar outros
sintomas que os manifestados pela possessdo. $egumeésmo, é esta ambiguidade, esta

“dupla-leitura” que caracteriza melhor o fendmeagdssesséao.

Da mesma forma, Bastide (2003) e Rouget (1980¢a&rém a estruturacado de De Heusch
que corresponderia a um ideal-tipo, porque estas dypticas coexistiram sempre. Cada
possessao singular ou é feliz e benéfica, ou sofigerigosa devido a ambivaléncia das
entidades divinas, no contexto do Candomblé. Aergatam ainda que nos cultos de
possessao afro-brasileiros, o exorcismo ndo seaposirir dentro do conceito da possessao

porgue o transe de possessao é sempre um fenométentficacao.
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1.5. Modalidades de organizacdo da consciéncia no xamamo e no fenémeno

de possesséao

Le Scanff (1995) faz referéncia a classificacdoCihertok dos estados de consciéncia
atraves a tridimensionalidade do transe utilizagi@igte a hipnose: ‘fugar do controlo” do
transe, a actividade mental e a focalizacdo daccgmsa. A totalidade do campo dos estados
modificados de consciéncia engloba estas dimenspel variedade de tipos de
reorganizagcdo mental dos sujeitos, de formas desdraegundo os individuos, o préprio

individuo e as condi¢cOes de sessao.
“Lugar oe controlo”:

Primeiramente, 6lugar do controlo” indica a oscilacdo em dois polos da ligacdo do
Eu ao estado modificado. O primeiro polo (estadasnrapresentativo do transe de
possessao), € a perda de controlo com o abandoBa gara receber uma entidade exterior,
enguanto que o segundo polo representa a perdardmlo em proveito de fragmentos

inconscientes do Eu, como por exemplo na hipnose.

Mais especificamente no caso da possessao, atsigdstido Eu pela divindade
acompanha-se nomeadamente de um desaparecimeotmstaéncia e de uma desconexao
com a realidade. Dois tracos acompanham esta machio da consciéncia: a auséncia de
alucinacdo do individuo possuido, que substitui um ersonalidade habitual pela
personalidade da divindade, o que ndo constit# pkr uma aparicdo; e a amnésia, um dos
critérios diferenciadores do transe e do éxtasestéir desta forma, poucas auto-descrices
da possesséao, devido a incapacidade para desarsuercondi¢cdo, quando comparadas com
os estados de éxtase. Le Scanff (1995) questioratde, sobre o nivel de “consciéncia” e 0
nivel de “inconsciéncia” na amnésia. Segundo @staconsciente e o esquecimento seriam
possivelmente normas culturais para traduzir o @édram da “alma” a uma divindade. No
entanto, a autora enuncia a possivel funcao tetiap&a amnésia, que permite a expressao

de conflitos pessoais segundo as normas culturais.

No que concerne ao xamanismo, nao existe perdarded sendo que o xama esta
licido ao longo de todo o seu transe. Contudopseattores indicam que o xaméa, por
exemplo o xam& hmong, esquece 0 que aconteceutelusarsua viagem, mas este

esquecimento pode ser da mesma forma, culturabr@@>em transe apresenta duas atitudes
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opostas: uma de imobilidade e outra de actividatensa. A primeira forma de transe é a
descida aos infernos na qual durante a “viagemirda”’a corpo do xama esta imovel no
chd@o, como morto. Esta imobilidade vai-se manteraat “retorno da alma”, e € unicamente
apos ter regressado no seu corpo, que 0 xama @antare ele viu durante a sua viagem. A
segunda forma de transe é a “ascensao celestgialap xama em transe é pelo contrario
muito activo: ele conta e teatraliza para o publiirante a sua viagem, as peripécias da sua
excursao psiquica. Apos este “transe dramaticelipésto ter-se esquecido de tudo. A autora
clarifica ainda que, a distincdo entre estas domasds de transe, imobilidade e lembranca na

primeira e agitacdo e amnésia na segunda, corrésodistingdo entre o éxtase e o transe.

A actividade mental e Focaliza¢do da consciéncia:

De acordo com a mesma, na possessdo, 0 observadotalfente passivo,
desaparecendo até quando se trata de perda deiéomiescou de “inconsciéncia’. A
totalidade do campo psiquico, libertada, é actadidevés de uma divindade, e exprime-se no
corpo. Quando a crise acaba, o0 sujeito esquece-seudtranse. Este processo repete-se desta
forma indefinidamente. Esta actividade fisica acammada da passividade mental na
possessdo opde-se ao transe xamanico, onde o edtadhlo da consciéncia do xama,
implica a0 mesmo tempo a receptividade passivantkii@s visbes e uma actividade intensa

do espirito na sua relacdo com o invisivel.

A focalizagdo da consciéncia € a concentracdo aac@ncia num elemento da
realidade, a sua meta. Isto induz uma reducdo dgpaala consciéncia sobre um espaco

limitado da realidade, da percepcédo ou da imagmaca
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2. Descricdo do Candomblé

Apoés a introducdo de determinados conceitos quesideramos pertinentes para
descrever as religides extéticas, iremos focaramsaosso objecto de estuddO-Culto do

Candomblé

Este culto, Afro-Brasileiro, de origem africanajaivez transportado para o Brasil, foi
assimilado pelos habitantes deste pais, send® dexto, actualmente considerado parte da
cultural nacional. Este sofreu algumas transforreacéima vez que se adaptou a cultura do
Brasil, o que o diferencia dos cultos que actuatmenorrem em Africa. Esta transformacao,
sofrida pela interaccédo das culturas, como se degdes ndo €, deste modo, estética, sendo
que, sempre que o culto surge numa nova cultaaadaptar-se a mesma, modificando-se
novamente. Assim, é expectavel que esta, ao irgkhede na Europa, seja, uma vez mais,

incorporada e adaptada a cultura do pais receptor.

De acordo com Bastide (1958) “le Candomblé estrafigion, non une magie”. Do
mesmo modo, vamos referir-nos ao Candomblé comoreliggo, uma vez que este culto se
fundamenta no contacto entre 0 mundo dos homensmarwlo sagrado (neste caso, as
divindades Africanas — 0Orixas). Esta religido baseia-se no “aqui e agora”, 0 que
diferencia das “Religibes de Crédito” (Bastide, 196nas quais, 0 sujeito acumula boas
accoes na terra para ser recompensado no céuntmqua nesta as accoes tém interferéncia

ao longo da vida do sujeito.

Quando abordamos o estudo deste tipo de religéweremos adoptar uma postura
imparcial, liberta das nossas préprias concepc@edain e de mal, substituindo-as por
concepcdes de eficacia, forca e luta pela exissiéma qual tudo se ganha, merece e se

conquista.

O Candomblé representa para os seus fiéis admdgs seus antepassados Africanos.
Esta é transmitida oralmente, preservando semerema forma admiravel, os segredos deste

culto.
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2.1 Nacoes

Na época Colonial os escravos Africanos que fopara o Brasil pertenciam a
diferentes grupos étnicos - classificados como emgforuba(Nagd, Ewe Quéto (Ketu) e
liéxas(ljeshg. Contudo, actualmente, todas as culturas de emrigAfricana se
uniformizam com base na seleccdo da culttoaubg por ser caracterizada como a mais

africana.

Assim, a partir da evolucdo semi-independenteadesticbes, encontramos uma
diversificacdo dos nomes das divindades, dos cestumta musica, da maneira de tocar
instrumentos, do vestuario litlrgico da linguageagrada e da prépria estrutura das

cerimonias.

Inspiramo-nos essencialmente na nay@woubg por esta ser, como ja havia sido
referenciado, a mais africana, o que a torna maisg, sendo, deste modo, alvo do nosso

interesse.

2.2. Orixas

O culto do Candomblé tem por objectivo proporcioaas sujeitos uma relacdo
mistica, constante e activa com ©@sxas hum Mundo unido e solidario. O culto ndo tem
qualquer tipo de funcionalidade se estas divindadesestiverem presentes. O8xas mais
conhecidos e honrados na maioria tkrseiros sdo os segunites: Nana, Omolu, Oxumaré,
Oxala, Exu, Ogum, Oxdssi, Yemanja, lansd, Oxum,, @&, Xangd, Logun Edé, Ossaim,

Ibeji, Iroko.

Se os fiéis souberem satisfazer e adorar as mesarés entdo, protegidos, auxiliados
e terdo prosperidade, do mesmo modo, se estas farghgenciadas ou ofendidas, os fiéis
vivenciardo infelicidade ou até mesmo doencas. faeaecebam os beneficios e ndo sofram

0s castigos das divindades, os sujeitos devem-segeelas regras da comunidade.
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2.3. Terreiro

A maior parte dos rituais de adoracao @uiés € realizada neerreiro. Este lugar,
situado na periferia das cidades, caracteriza-ssgroum espaco fechado, sagrado e mitico.

Podemos caracterizar, deste modo, o terreiro con@omaterializacdo simbolica de Africa.

7

Cada terreiro é estruturado autonomamente, unza que, a Unica autoridade
reconhecida € a do chefe de culto. Deste modegras pelas quais 0s sujeitos se orientam

provém exclusivamente do seu proprio terreiro, wiggalo pelo seu chefe.

2.4. Hierarquia do terreiro

A responsabilidade do culto cabe de santmu méae de santw chefe do culto que
actua principalmente sob as injuncdes @Qogas Estes sdo assistidos pelo pai pequeno
ou mé&e pequeno que o substitui em caso de nea#ssi@a encargos do terreiro sao
distribuidos pelos iniciados com mais tempo, esdoth pelos Orixas. @lagbeé o
responsavel pelogtabaguestambores sagrados,asogumpelos sacrificios, e ogan
pela proteccéo do terreiro. @kos de sante filhas de santoiniciados, dedicam-se as

divindades.

2.5. Estrutura das cerimonias publicas

A base cultural, histérica e mitica, e até meansoa materializacdo no espaco
geografico, temporal, social e simbdlico, demongjtee as praticas do culto sdo

coerentes e l6gicas para 0s seus praticantes .endeptemente da sua origem.

Dos dois tipos de cerimOnia presentes nos cgltesexistem, as privadas e as
publicas, optamos por descrever as segundas. ipstedé cerimonias, dedicado as

divindades, € constituido por diversas fases qaereeeremos em seguida.

- O sacrificio de animaiso género do animal corresponde ao da divindaddoe,

mesmo modo, a forma de o sacrificar é variavel cam® a divindade.

- A oferendao animal sacrificado é entregue a uma cozintpggra que o alimento seja

7

oferecido na sua totalidade as divindades. O alnapds ser cozinhado €, entdo,
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colocado em frente as pedras sagradas, que refa@san divindades. De seguida, no
fim da cerimédnia, a restante comida sera consupettss participantes.

- Chamada musicak fundamental que o iniciado esteja completamint@o”. Isto é
simbolizado através da cor branca no seu vestudai@ tal, este tem de ter obedecido
as diferentes prescricdes e tabus correspondendaa divindade.. Seguidamente, as
divindades sdo chamadas com a entoacdo de trdsosardestinados estes a cada
Orixa, acompanhados de trégbaqueso que confere um estatuto sagrado a chamada,

sendo assim um intermediario entre o0s homen¥iras.

- Dancas preliminares As divindades sdo chamadas por ordem, comec¢ando
obrigatoriamente, poExu (divindade intermediaria entre os homens é0gas que
preside todas as trocas) e acaba Gxala (Mestre do Céu, @rixa mais elevado). Os
canticos sdo acompanhados de danca por evocarenmaietdos fragmentos miticos
(episddios da histéria das divindades). Deste modppder da imitagcdo mimética,

conjuntamente com a seducédo da palavra, leva dea@gao doSrixas

- A danca das divindade® fiel s6 podera incorporar a divindade a qué\asligado

no ritual de iniciagdo, quando esta é evocada pEloscos. Quando o fiel é possuido
vai, entdo, para uma peguena sala, na qual é #telae roupa litirgica do s€drixa.
Seguidamente, ja ndo sdo os fiéis que dancam,imassgdivindades, vindas de Africa
que entretanto os incorporaram - nesta fase, atefras entre o natural e o sobrenatural

desmoronam-se.

- Fase final: 0os Orixas apos terem sido incorporados e terem dado ac@melitos a
comunidade, sédo reenviados para 0 mundo sobrehalurante a entoacdo do seu

préprio cantico.

Gostariamos ainda referir a importancia do teAr@ sendo um termo polissémico. Na
sua semantica, este termo significa autoridadermigpsfo, a forca sagrada. Poderé
simbolizar, simultaneamente, um ponto de juncédceemticéu e a terra e um foco de
concentracdo maxima de energia, materializado meirg Este acompanha os rituais
como forma de saudacéo entre os fiéis e dos mesanasom o0Orixas que desejam,
através deste poder e paz.
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3. Conceito de doenca no Candombilé:

A representacdo da doenca no Candomblé toma um patticular, devido as suas
origens africanas. A doenca neste contexto € et um todo, ndo existindo diferenciacao
entre as doencas somaticas e psiquicas. De fagiondo Lanternari (1996) a doenca, que é
de origem organica, funcional ou psiquica nos patéds da medicina ocidental, é vivida
como uma manifestacdo particular do mau-estar gkraido com o universo (sofrimento
moral ou espiritual, ansiedade e angustias nadgrassao dos pecados e sentimento de
culpabilidade). Assim, de acordo com Dores (19&1yldenca é o desequilibrio das ligacdes”
espirituais e fisicas, ou seja, € igualmente ardeswo global da pessoa. Esta pode colocar em
questdo todo o grupo, a sua organizacao, a sualielstde e a sua coesdo. No Candomblé, a
doenca é resultado, maioritariamente de entidaole®saturais, e ndo tanto fruto da accao
nefasta causada por uns homens a outros. De amomd®abelo (1993), isto acontece porque
o individuo esta vulneravel ao meio, consequénciaseu “corpo estar aberto”, ou seja,
desprotegido e deixando infiltrar elementos prejats. Nestes casos, a cura baseia-se
principalmente numa “dindmica de negociacdo” (Prai®91; Rabelo, 1993), com o
objectivo de reforcar &abeca” (o0 adepto), tornando o seu corpo impermeavelavas de
aliancas com poderes do sagrado” (Rabelo, 19932) 8u seja, segundo Prandi (1991), com
0 objectivo de fortalecer o iniciado inserido nuneionde constantes ambiguidades e de
incertezas. Assim, de acordo com Rabelo (1993ypar&ncia da doenca é interpretada pelas
religides, apresentando ao doente e a comunidade rapresentacdo propria da mesma,
oferecendo solu¢des com significado, a fim de wesals seus problemas.

Na experiéncia da doenca, o individuo desespenmidard encontrar formas de a
remediar, circulando através da variedade de cudtastentes em que estes propdem
significados e métodos, a fim de a aliviar. Destanf,, 0s conceitos de doenca e de cura
associada sao realidades construidas de formasubjectiva, na qual o “terapeuta” tera
influéncia sobre as percepgcdes do doente e faesliaferecendo-lhes novos significados.
Assim, a cura ndo sera o “resultado directo de dasdierapéuticas realizadas no interior do
culto, mas uma realidade por vezes bastante frgg& precisa de ser continuamente
negociada e confirmada no quotidiano do doentesentmbros das suas redes de cuidado e
apoio” (Rabelo, 1993, p 317).

19



Lanternari (1996) aborda a questdo da doenca wagtiades tribais de tradicdo oral”
como um “sinal” a descodificar, em que esta é ugmificante cujo sentido tem de ser
reconstruido e identificado. O seu sentido situaessimbolismo magico-religioso, ligado as
referéncias da tradicdo, ou seja, ao mundo dogpasgados. Deste modo, F. Laplantine
(1986) apresenta a doenca como um “fendmeno sp@aénto no qual sera atribuido ao
grupo um sentido. As causas recorridas para axplea;do dependem das representacoes
culturais atribuidas a esta. Segundo LanternarB@jl9contrariamente a nossa cultura
ocidental que, frequentemente considera todo o dipdalteracad (fisico, psiquico ou
psicofisico de um individuo) como uma “doenca”. Nasiedades mais tradicionais, estas sao
justificadas geralmente como “sinais” ocultos e tamivezes ambivalentes, que deverdo ser
descodificados pelas técnicas divinatorias de saalsual de elementos, adquiridas pelo lider
religioso, considerado neste contexto derdpeutd, com intuito de interpretar o seu
significado. De acordo com Chiousse (1995), no dasGandomblé, sdo as entidades divinas
que apresentam um papel paradoxal, podendo sendado o agente provocador da doenca

e por outro, o agente curador da doenca.

A representacdo da doenca sera diferente nos dindisiiniciados no culto e nos
individuos néo-iniciados, mas que recorreram aamoasuitas vezes por desespero devido a
persisténcias dos sintomas. Nos sujeitos ndo-ttisiaa doenca pode ser abordada como
“sinal de eleicdo das divindades” (Condominas, 1@€48ousse, 1995/1997) ou “um apelo a
descodificacdo de fluxos ndo culturados ou desadbas” (Schott Billmann, 1977).
Condominas (1976) propde o caso de pai ‘e sant§ que numa fase inicial, antes de fazer
a iniciacdo, foi chamado ao Candomblé com intuito adirar uma doenca que sofria.
Posteriormente, o estatuto que lhe é actualmentéerido deve-se a cura dessa mesma

doenca.

No que diz respeito ao individuo iniciado, ele asufla proteccédo dos Orixas, a partir
do momento em que foi iniciado. No entanto, este e&ta livre de doencas, sendo que, 0
individuo tem de merecer a sua proteccdo. Desteoybel acordo com Bastide (1958), a
doenca € “uma diminuicdo do ser”, uma perda dopseler de proteccdo. A doenca aqui €
vista como um desvio das regras. Desta forma ead@@ com Lanternari (1996), esta pode
desenvolver-se como punicdo das divindades facefrascoes cometidas pelo sujeito, que
poderdo ser regras étnicas e sociais em vigor ¢rdudimicidio), ou de ordem ritualista como
por exemplo, a omissao de um ritual para um Ofixéastigo aplicado aos infractores podera
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assumir diversas formas, desde o azar, a doert¢angeamo a morte, podendo de igual modo
estender-se a familia do sujeito.

z

A comunidade do Candomblé é constituida por unersiatde valores, sendo um
modelo de referéncia e de forca para a mesma. S#wes definidos pela tradicao,
referenciando o cumprimento de obrigacdes e interdiA identidade cultural do grupo
obtém expressdo e consisténcia através destesewvalor valor da identidade colectiva é
guestionado quando os seus membros ndo cumpreorrmasculturais. Deste modo, para a
obtencdo de bem-estar no universo e de uma vidquita liberta dos males, cada membro
devera respeitar estas regras. Independentementardo voluntario ou consciente das
infraccOes cometidas, assistimos a uma consciegagdb na representacdo colectiva,
manifestando-se através de adversidades multidasjaomo por exemplo a morte. Assim, o
desrespeito dos valores tradicionais € sinalizagwés da doenca. Deste modo, ela expressa-
se sob a forma de um desafio na qual os sujeitdgnteencontrar as suas causas, de forma a
cura-la através do ritual. Desta forma, “a divirelagle puniu, opera como co-agente e co-

determinante do mal infligido ao sujeito” (Lantenina996, p 208).

Deste modo, encontramos entdo, segundo LanterI@96), relevantes componentes
“religiosos”, “sociais” e mais amplamente “cultig’aitodos operantes ao mesmo nivel e

activos de maneira determinante, no dilema doeagdés
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4. Processo terapéutico no Candomblé (1):

Apo6s ter elucidado conceitos pertinentes para ge@ Possivel uma melhor
compreensao destes rituais religiosos afro-brasiigiremos descrever o modo como estes se
estruturam, se constituem e se desenvolvem, coruitoi de demonstrar a sua funcionalidade

terapéutica.

No estudo desenvolvido por Chiousse (1995/1997gutora refere que um dos
principios da religido € trazer reconforto paragiti salvacdo. Isto pode parecer a primeira
vista reducionista, no entanto, permite fazer acé® entre fenOmenos religiosos e nao
religiosos — neste caso a saude. Assim uma relppée oferecer, além dos rituais praticados,
técnicas terapéuticas capazes de fortalecer erafudadividuo no seu todo, como uma
medicina holistica ou “medicinas paralelas” (Lafilza et Rabeyron, 1987). Deste modo, no
Candomblé os rituais para além de proporcionarerura da doenca, permitem do mesmo
modo aos seus membros prevenir o mal-estar fisipsiquico. S&o mobilizadas contra as
doencas, técnicas de defesa e de proteccao, sstadopara Lanternari (1996), instrumentos
carregados de potencial magico e simbdélico-misti@mipuladas pelo lider religioso, este
descrito pelo autor como uma “personalidade catismdle prestigio social”, dotados de
conhecimento esotérico e especializado.

Determinadas terapias compostas por uma variedadmmiponentes ideoldgicos de
diversas origens (étnica, histérica e cultural)eram dentro do quadro de implicacéo
emocional colectiva, através de uma ideologia iaday enunciada directamente por um lider
fundador, sendo partilhada e alimentada pelos plikzs durante os encontros ritualisticos
periodicos. A estas terapias, Lanternari (1996)oddome de “terapias carismaticas”. Da
mesma forma, Rabelo (1993) refere que as “terapfigiosas” sdo “abordadas sob a
perspectiva do culto enquanto campo organizador@tecas e representacdes, ao interior do
qual o especialista religioso manipula um dado wanj de simbolos para produzir a cura.
Para que os simbolos religiosos funcionem, istpréduzam cura, € preciso que sejam
compartilhados pelo curador, o doente e sua coradaide referéncia; usualmente, toma-se
como pressuposto este compartilhar de simbologréfisados entre os participantes do

processo de cura” (Rabelo, 1993, p316).

Mais particularmente, e de acordo com Chiousse 5(1997), existem diferentes

técnicas terapéuticas consoante o0 paciente emaguest seja, o processo efectua-se de forma
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diferente quando este for um iniciado ou um nécianio no culto. Visto que o terreiro esta
aberto a qualquer pessoa, todos poderdo entragpendentemente da sua afiliacdo ao
Candomblé. Assim, através da divinacado ou da mensag Orixa incorporado durante uma
cerimodnia, gai de santara encontrar as causas dos males e doencas @@acdnte e desse

modo, sabera associa-las a iniciados ou néo imsiabudo isto € importante para a cura e

beneficio do paciente, porque também sera difeartirme a iniciagdo do mesmo.

4.1. O diagndstico ritualistico (intervenientes)
4.1.1 Os Orixas atraveés da divinacao feita pelo pde santo:

O culto de divinacao, feito actualmente ppl ou mae de santopermite definir e
diagnosticar o mal-estar, aqui visto como doencgaDou mée de santaue recebe o
consultante tem como objectivo resolver diverspsstide problemas, que podem ser de
ordem afectiva, financeira, profissional ou de saimima pequena sala onde ele indé&a
entidade mestre do destino e da divinacacExuw- entidade intermediaria entre os homens e
os Orixas- sem acompanhamento musical ou de daaigal@ sem nunca entrar em estado de
transe. Este culto consiste em lancar 16 buzipsesentando os 16 Orixas. Estes tém duas
faces, uma convexa e outra concavo. E segundo erotae buizios caidos num sentido ou no
outro que serdo feitas a interpretacdo e deterd@indps problemas do consultante, e da
mesma forma, a identificacdo das causas ocultasogdaos Orixas causadores do mal
(Chiousse, 1995; Rabelo, 1993). Assim, 0 papehessledopai de santpsendo o detentor de
poder e de conhecimento, é o de dar sentido a doerde permitir ao individuo voltar a
encontrar sua integridade. Segundo Chiousse (199%ulto de divinacdo, através da
mensagem dadu- correspondente a uma capitulo do corpus de pErmite também
encontrar diversas solucdes para tratar a doemganfendacdes, obrigacdes, oferendas,
sacrificios e tratamento fitoterapéutico). Nestesos as concep¢cbes dos males, de
infelicidade e de doencga aparecem intimamentedigad
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4.1.2. O Orixa incorporado no iniciado em transe:

De acordo com Chiousse (1995), os rituais de Cahtibapresentam, além do culto de
divinacdo, uma técnica para identificar a doengasessao de consulta. Aqui ndo gabde
santoo portador de mensagem das entidades divinas rnia@és-ofiel iniciado ha pelo menos
um ano. Este apresenta-se em estado de transayésatio seu corpo e voz, vai interpretar e
revelar ao consultante/cliente o significado da do@nca actual, ou da sua futura doenca,
antes mesmo das suas primeiras manifestacdeseBes & necessario wgan-fiel iniciado
h& pelo menos sete anopara traduzir as palavras em linguagem yoruba rilcaOque se

exprime atraveés do iniciado.

Em ambos os casos, ndo sao ngpaiacde santpnem o iniciado em transe que definem
a doenca, mas sim as entidades divinas. Os prime#io SO 0S Seus mensageiros, pois estes
necessitam da intervencdo dos segundos para ter gobre a doenca. Desta forma, 0s
Orixas tém entdo, um papel activo no processo éetao.
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4.2. Os terapeutas:
4.2.1. Os Orixas

Em Africa, os Orixas s&@o considerados como os assgulos divinizados apds as suas
mortes. No Brasil, conservam o0 mito de antepassaiorsizados mas perdem 0S Sseus
caracteres de chefes de linhagem. Aparecem entBiwma de personificagdes, tais como da
natureza (vento, mar, trovao), da guerra e da mdgate entre outros. Assim, ndo Sdo nem
espiritos, nem seres falecidos, mas manifestac@edaicas que controlam a natureza e a
sociedade. Deste modo, n&o sao propriamente dewsesntidades divinas, sendo que existe
um Unico deus criador, Olorun. Ocupam ainda o luggis alto na estrutura hierarquizada do
cosmos. Segundo Elbein (1977), estes tém uma fur@sica, social e pessoal em relacéo
ao grupo e a cada individuo. Chiousse (1995) red@mda que estas entidades tém uma
“existéncia antropomorfa”’, que se assemelha ao honpela forma, criando assim
rivalidades, inveja e conflitos que os transes po@er vezes representar. As entidades estéao
associadas da mesma forma, a um ou varios elemgatogtureza, agindo sobre esta e sobre
os homens. Estas sédo consideradas como os “pmaectbspensadores de beneficios
terrestres” (Chiousse, 1995), chamadas para resatves problemas da vida quotidiana dos

membros do culto.

Deste modo, cada Orixa manifesta-se de diversanafr correspondentes a sua
multiplicidade de funcdes e de participacbes. Esgtdo relacionados com uma cor, metal,
animal, fendmenos meteoroldgicos, eventos, espagiyidades sociais, comportamentos
humanos, uma parte do corpo e das plantas. Notentas Orixas sdo também forcas. Nao
tendo existéncia propria na terra, necessitam gert para existir, materializando-se no
corpo do iniciado durante o transe de possessalodaim, desta forma, com o homem,
utilizando o seu corpo, ajudando-o ou adoecend&ssim, de acordo com Nathan (1986,
pl45), os fendmenos de possessao explicam “tant@téreza e origem destes “seres

culturais” como dos seus modos de acgao”.
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4.2.2. O lider religioso/Orixa

Segundo Lanternari (1996), o lider religioso é aerado pelos membros do ritual
como ‘terapeutd. Este utiliza como técnicas terapéuticas remeédiogpiricos (operacdes
ditadas pela farmacopeia tradicional de origem tadg@/ou magico-empirico (operacdes
ricas em conteudos simbalicos), identificando dem® modo, os “agentes determinantes”,

que sugerem uma reparagao ao nivel moral e/ou eitt@mportamental, ou seja, a cura.

De acordo com o0 mesmo, 0 conjunto do sistema teti@gpépossui uma dimensao
psicossocial propria com um compromisso da famfiaague cada doenca individual € um
facto social. Assim, além do terapeuta consider@ra do sujeito como um facto isolado, a
funcdo deste passa, de igual modo, pelo reeqoilfatial entre os membros da comunidade,
bem como pelo reequilibrio entre a comunidade é\asdades, de forma a manter a ordem
cultural e ético-social, essencial para a exisgénomunitaria. As manifestacdes psicologicas

individuais e colectivas tém entdo, um papel pradante na cura.

O “lider carismético” sob a forma de uma divindadpresenta-se como terapeuta e

representa o elemento central da organizacao ceéniani

“Est effet et en méme temps cause d’un climat digbdit® lié a la charge participative
intense des membres su groupe, avec des phénomiexaiation mystique, glossolalie,
transe, tremblements, gesticulations rythmiquespvwements choréiques et aussi chant

choral, prieres collectives, impositions des mauasle maladé(Lanternari, 1996, p 17).

Este tem uma dupla funcionalidade, sendo que, gdéra de tornar crediveis os seus
“poderes”, induz também os fendmenos. Todos osexltss mencionados apresentam-se
com diversas configuracbes que proporcionam o #esemento de um efectivo ritual
curativo. Este € acompanhado por um clima geraixdéacédo emocional colectiva reforcado

por uma consciéncia partilhada pelos membros doogie um elitismo.

Gibbal (1991) refere ainda que os lideres religgdg&mn um papel central do inicio até
ao fim do transe devido a um conjunto de factomapexos e intimamente ligados, tais
como uma actualizagdo da representacdo do mundmltey um saber-fazer relacional e

psicolégico, um saber-fazer das técnicas e um posgetucional.

Desta forma, nos fendmenos de tranggaiale santdem como fungéo a provocacao do

estado de transe do iniciado, quando este se ddfohde aceder, utilizando uma diversidade
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de técnicas altamente simbdlicas, podendo ir deldesugestbes a distancia (canticos
repetidos, sinos na orelha do futuro possuidogat@nipulacao fisica deste (vestindo-o com
0S seus atributos magistrais ou colocando o seu delEx(, ou até com um toque na sua
cabeca) de forma a atingir o transe de possesspai @ sant@ igualmente capaz de auto-
induzir-se no estado de transe (balanceamentogaslaentre outros), tendo assim uma acc¢ao
mais activa que os iniciados na busca deste edthdentanto, segundo o autor, é importante
sublinhar que na representacdo da comunidade & ©néo o setcavalo” que tem de ser

estimulado e condicionado.

O pai de santdem também uma funcéo de regulacéo tanto no tdoseeus iniciados
como do seu préprio transe. O mesmo vai entédo, paohar o iniciado ao longo de todo o
processo de “estado de transe”, evitando transbardm gestos e palavras que o acalmem.
NoO que concerne ao seu proprio transe, este é dapsair e de voltar do seu estado de transe
se for necessario dirigir a cerimonia. A auto-ldggio deste estado manifesta-se por tremores
violentos, olhos que se revulsam e um grito ou dendiepois da inspiracdo. Em suma e de
acordo com Bastide (1958/2000)pai de santgorovoca, modela e regula o fenédmeno de
transe, socializado através de um sistema mititoedlucacao da expressao corporal.

O culto delfa é o culto inicial que permite atribuir o Orixa gdado ao iniciante, sendo
que o lider selecciona, também gracas ao seu potietivo, a divindade que melhor
corresponde a personalidade do mesmo, ou sejdgestedadeiramente o reflexo tradicional
do seu Eu profundo” (Lanternari, 1996, p 82). Agiéie aqui coloca-se: até que ponto o
nosso préprio desejo ndo cria o fendmeno de pd@segluando assistimos a um erro de
atribuicdo de um Orixa, ocorre uma incongruénciatrée o Eu profundo e o Eu da
imaginacdo”, que no momento passa a existir. Desigo, para a obtencdo do bem-estar é
necessario que as exigéncias internas da almamsten harmonia com as representacdes

miticas nomeadas pelo lider.

O pai de santaletém um poder importante dentro da comunidadegéqgarantido pelas
suas funcdes de dirigente. Desta forma, existe iamdg respeito da parte dos membros da
comunidade, com injuncdes seguidas e ordens olteded simples presenca do lider pode
por vezes, provocar uma aceleracdo dos fenomestesstbmissao por parte dos membros é

fruto de uma aprendizagem. Na direccdo das cerampraste coordena, distribuindo os
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respectivos papéis dos membros (tipo de musicatecof). Segundo Gibbal (1991), um dos
seus objectivos € o de obter a presenca mais fiegjde cada membro no terreiro.

O lider carismatico mantém da mesma forma um &st@ntacto com 0S seus
membros regulares. Chiousse (1995) reforca esta rééerindo que o iniciado tem uma
confianca absoluta no sepai de santo,sendo o seu conselheiro, bom ouvinte e
compreensivel. Esta familiaridade permite destenéorter influéncia na personalidade dos

seus membros e na educacao dos seus comportamentos.

No entanto, segundo Gibbal (1991), apresentamtsacdies nas quaisai de santo
nao tera muita influéncia, onde se verifica queswass vontades ndo sdo respeitadas. Estas
aparecem principalmente nos novi¢os do culto oupacgentes em tratamento que ainda nao
receberam uma aprendizagem ritualistica que pernmtegra-los, desta forma, aos

automatismos das diferentes etapas da incorporacao.
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Iremos de seguida descrever o0 processo terap@uticdual expondo a iniciagdo da
vida mistica do sujeito, assim como as técnicasredvidas neste contexto, dando maior
relevancia ao elemento central do ritual: o trades@ossessdo. Este corresponde a fase mais
manifesta e grandiosa de um processo terapéutimacinsamente desenvolvido e perpetuado
no tempo, resultante segundo Lanternari (1996)urda longa e prévia fase “diagndstico-
divinatoria”, até a solicitacao da iniciagcdo adeule possessao.

4.3. O processo de Iniciagéo:

O ritual de iniciagdo é um conjunto de rituais gaemitem ao individuo transformar-
se, renascer e receber um novo nome, sendo umirfreago progressivo” (Bastide,
1958/2000). Augras (1992) acrescenta ainda queber saiciatico € o saber original, ndo

apenas assimilado mas também e principalmentejciago.

4.3.1. Decisao inicial:

De acordo com Chiousse (1995), varios factoresrpoelgrar em conta na decisdo do
individuo quanto a sua integracdo no ritual deiag@o do Candomblé. Estes podem ser a
crenca do mundo dos Orixas, em acontecimentosdarasios “estranhos” (encontro ao acaso
de um pedra com aspecto estranho, provida de is@pghif dentro do contexto do culto, e que
posteriormente, podera ser @a — pedra que representa 0 iniciante) ou uma série de
“infelicidades” incontrolaveis e incompreensiveeabincidéncias desastrosas que podem ser
problemas familiares, profissionais, sentimentaisl® salde e ainda, a manifestacaesatio
bruto, sendo esta ultima menos frequente. Desta formmdividuo, aflito com o seu
sofrimento, ndo encontrando solu¢cdes nas “medidi@aédicas” (Pereira, 2009) ird buscar
auxilio no culto, ou de forma terapéutica ou sirplente de forma litirgica (J. Amado, 1938
cited in Chiousse, 1995). Segundo Costa Lima (1992pelo a participacdo iniciatica, ou
seja,“na vida de santbe consequentemente, a filiacdo da comunidadeatel@nblé feita de

forma voluntaria, é regido institucionalmente, cimehdo a padroes.
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Assim, a decisdo em comecar 0 processo de iniciggcdouito importante. Este
processo, além de ser longo, é também arduo pometabse a uma série de

constrangimentos e de tabus que deverdo advir éesde.

4.3.2. Estrutura da iniciagao:

O ritual de iniciacdo esta inserido num procespetitvo ao longo da vida do iniciado,
tendo de realizar em cada sete anos uma séri¢udés rde passagem hierarquica dentro do

sistema institucional do Candomblé.

Primeiramente, o futuro iniciado tera que consuitaulto delfa e Exu para conhecer o
Orixa que |Ihe é destinado, em que depois é-lheebinia uma pedra simbdlica,ta como
simbolo do Orixa. Seguidamente aparece a etapavdgdm do colar com as cores do Orixa,
como simbolo de mudanca de vida. Depois, o corpmidiado imerge directamente dentro
de um banho com as folhas sagradas do seu Orir& sombolo da passagem do profano
para o sagrado, a fim de vestir uma roupa novergrétado como premissa de mudanca de
identidade - este serd nomeadoatda. Existe oBori, a “lavagem da cabecatjue tem por
finalidade, segundo Querino (1988) a de obter saluke“comer a cabec¢a”,ou entdo, como
Pereira (2009) o indica, € um ritual que tem corbjeaiivo resolver problemas de saude,
fortalecendo espiritualmentecabecapelo Orixa, estando assim apto para o proOximoopass
Deste modo e de acordo com Augras (1996), o cogpmidiado é sempre preparado de
forma particular, a cada etapa importante da \atlgiosa, requerendo uma limpeza concreta
e simbdlica deste. Serdo da mesma forma realizeatgicios, cada vez mais importantes
(sucessivamente sacrificios de passaro, de anooaisduas patas e de animais com quatro
patas): estes necessitam da aceitacdo das entidiadess, verificadas com 0 jogo dbi.
Tais procedimentos podem ser realizados tanto iththbmente como em grupo. Assim,
apesar de ndo demonstrarem uma cura no sentidmigiolou fisiologico do termo, podem
no entanto, proporcionar beneficio psiquico e psicmatico no iniciante, devido ao facto do
mesmo se saber protegido. Da mesma forma, estd témn ainda uma influéncia na

comunidade participante nesta comunhao com o sa§@idousse, 1995, Bastide, 2000).
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Durante o periodo recluso da iniciacdo, antigamemdés rigido, os estudos indicam
gue o iniciante estd num estadé é estado de demi-consciéncia. Em completa apesta,
pode por vezes, ter um comportamento totalmenamiihf Assim, encontrando-se num estado
de “docil sugestibilidade”, e numa forma de amnés$sa sua vida anterior, o iniciante
familiariza-se com o seu Orixa. No fim deste peavioalpOs ter sacralizado o seu corpo, 0
iniciante é reinserido a vida profana com a reajiragem da sua antiga personalidade e
comportamentos da vida quotidiana e esquecera qoastemente tudo o que se passou
durante este periodo. Inconscientemente, este € seasibilizado aos ritmos databaques
referentes ao seu Orixa, que servem como agentestisheulo de um reflexo condicionado
para entrar em estado de transe de possesséo., Agsiohamadas incitardo a exteriorizagao
de um arquétipo de comportamentos conforme as asjgisacoes recalcadas” (Chiousse,
1995, p173). A iniciacdo é concluida na cerimomamiko onde o iniciado € capaz de entrar
em transe publicamente e revelar a comunidade aceme africanogdijinha, relacionado
com um evento da sua vida ou com o seu Orixa. $egQarneiro (1968), éré ndo € uma
divindade, mas sim, um espirito inferior. Destarfay todos os Orixas tém o sété Existe
entdo, uma mudanca de personalidade marcada por‘agnduta infantil” nos rituais de
iniciagdo. No entanto, de acordo com Bastide (IZX®) este ndo é um retorno a vida
infantil como na cura psicanalitica. “E o sinal Wtaa metamorfose da personalidade; estar

morto a vida profane, para renascer como pers@uiceligiosa” (Bastide, 1958/2000, p 63).

A iniciagdo permite ao adepto receber “uma educagigiosa’, ou seja, um
conhecimento do seu Orixa, bem como um aperfeicomos seus conhecimentos sobre a
mitologia e os rituais, ascendendo desta forma &dedo com Chiousse (1995), a um certo
prestigio social. Este aprende a reagir a certim@®s que codificardo o seu comportamento
e o0 levardo ao transe num determinado tempo (hecoimento do ritmo musical do seu
Orixa como sinal). Assim, o processo ritualistieoigiciacdo tem uma grande influéncia na
conduta e nas relagdes sociais dos iniciados. e igodo e segundo Costa Lima (1992),
estes reconhecem a autoridade suprema da suaatleirg extensivamente gai de santp
que juntou as condi¢Bes necessarias para a ded@idavindade aabecado seu filho, a
incorporacao. Assim, segundo Chiousse (1995), @scts corporais utilizadas durante a
iniciacdo como técnicas terapéuticas e/ou prevasitipermitem ao individuo elevar-se ao

estatuto de divindade, sendo desta forma, um redorgsiquico e social.
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Costa Lima (1992) refere ainda que a iniciacdo perao iniciado ser o portador e/ou
transmissor daxé— forca vital O iniciado serve entdo de veiculo, entregando @sso na
obediéncia das ordenacOes da divindade, para gacf@ga se manifeste e se exprima de
modo compreensivel para o grupo, gracas ao tranpestessao. Pereira (2009, p309) realca
ainda, a sua importdncia na compreensdo das cdeepge saude/doenca,
equilibrio/desequilibrio: “a manipulacdo e canajéaa doaxé para o individuo em caréncia
Sa0 essenciais no processo terapéutico ou asstenno designio de o equilibrar,

contribuindo para uma relacdo harmoniosa dele comdo”.

4.3.3. O transe no ritual de Iniciacao

Apos a apresentacdo da estrutura do cerimonialidagéo, serd exposto a sua ligacao
com o transe de possessdo de acordo com as rdpgésencolectivas afro-brasileiras. “A
iniciacdo € a passagem de uma mistica bruta a ustaancontrolada (...) Cada iniciado é
permedvel com o seu Orixa” (Bastide, 2002, p 63).

Segundo Bastide (2002), as possessdes representammaacdo das ceriménias
religiosas, nas quais os Orixas sédo convidaddescer” no terreiro para participar no ritual,
através da mausica, do cantico e da danca. O mesi@@ rainda que, quando as divindades
necessitam de fazer adverténcias relevantes, ddscamas cerimodnias religiosas, sendo que
o lugar profano é transformado pelo sujeito nunatigagrado (deitar Agua nas extremidades
da sala, convertendo-a em santuario para recebdiviadades, sacralizando desta forma, o
momento). Deste modo, simples acc¢des fisiologidgsieem um estatuto ritualistico. Assim,
o dialogo entre o homem e a divindade da lugar @ weriménia religiosa, apdés o
imprescindivel cantico de adeus, que por sua w@zopcionara a saida do Orixa.

Através dos simbolismos mitico-rituais, bem comauwundi¢cdo de emotividade e de
participacéo colectiva de forte carga socializadgsenvolve-se a possessao ritualizada. O
fundamento essencial da possesséo ritualizadauégonento do transe com 0 suporte em
técnicas e tempos controlados, na incorporacaoiviiaddde pelo individuo. Os iniciados

adquirem conhecimentos, procedimentos e rituaiapé&rticos durante a aprendizagem
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initidtica. Desta forma, a iniciacdo permite entddransformacdo do transe “selvagem” e
incontrolado, em transe “ritual” e controlado, seedte desenvolvido dentro de um contexto

rico de valores simbdlico-religiosos e sociaistunalmente determinados.

Desta forma e de acordo com Bastide (2002), existeis tipos de transe mistico, o
transe “selvagem”s@nto brutg, prévio a iniciacdo e o transe “ritual” realizammds a mesma.
Deste modo, em termos globais poderemos dizer quahse € uma consequéncia da
iniciacdo” (Bastide, 2002, p). Contudo, encontranmagguns casos a incorporacao das
divindades aos sujeitos que ainda nao recorrergonc@@sso de iniciacao.

E importante salientar que antigamente, muitosndesbros deviam a sua entrada aos
rituais do candomblé por heranca, transmitida dagg® em geracdo e com um Orixa tutelar,
nao tendo necessariamente para tal, de manifestamienos de possessao. Actualmente, a
linhagem ja ndo tem tanta importancia, sendo gOeixa vem a ser uma forma de aquisi¢ao
individual.

De acordo com os terreiros, quando uma crise deeps8o expressa-se de forma muito
descontrolada devido ao seu nivel de agressividadayalo pode ser acalmado de diversas
formas, tais como a “imposicdo das méaos” do ligéginso na nuca do individuo possuido
como expressdo da dominacdo sobre a divindadentdn,gpodemos mandar agua fria por
cima dos sujeitos, tendo em conta que as divindadesm particularmente a agua.

O autor refere ainda que o fendbmeno de transe éoimento litdrgico nos rituais afro-
brasileiros, ou seja, um ritual sempre controladtée “uma crise patolégica, um acidente
puro e simples, um fendmeno psico-organico quepesaa controlo social” (Bastide, 2002).
O fendbmeno de transe € estruturado de forma arseegido, acompanhado e acabado por
determinados rituais. Assim, este “tem nado sé wgarlma liturgia, ela prépria faz o momento
da liturgia” (Bastide, 2002).

Lanternari (1996) reforca esta ideia referindo gtravés de uma iniciagao ritualizada,
assistimos a evolucdo da fase de crises incona®laté a fase institucional de natureza
ritualistica, na qual o sujeito tem capacidade paralizar e controlar as suas crises, frente a
um publico dentro de um determinado espago-temgovdlbres manifestados pelo sujeito
possuido sédo avaliados pela comunidade e sdo benéfira a mesma. Assim, neste estado, a
alteracdo psiquica apresenta-se com um carismao npaitticular e pessoal do sujeito

possuido.
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Desde modo, a comunidade transforma o “transe gaivg considerado patologico em
transe ritualizado. Nesta perspectiva, Bastide@ppBopde varios exemplos:

1. Quando o transe perturba a cerimonia pelo sau dg violéncia, torna-se necessario
gue este seja apaziguado, ou até mesmo, afastackridenia pelgai de santo“Tem de
partir da resisténcia do corpo para por o cavakil,da vontade do seu cavaleiro divino”
(Bastide, 2000, p).

2. O transe ja nao é considerado “epidemia cokgttiescontrolada como outrora. Os
sujeitos apenas entram em transe quando ouvem igavis sua divindade, sendo que, a

manifestacéo do transe, bem como a sua estrutiidesérminados liturgicamente.

3. Quando as condi¢des apropriadas ndo se encorgugolas, como € o caso de terem
existido relacdes sexuais, estarem numa fase delutlas mulheres estarem menstruadas, o
individuo pode participar na cerimonia ouvindo ata@® da sua divindade, contudo néo ira

entrar em transe.

4. Nao € considerado correcto entrar em transeerreiro ao qual o sujeito nao
pertence, por néo ter feito a iniciacdo originalfssim sendo, o sujeito pode participar nas
cerimonias com a possibilidade de dancar, contu@lm podera entrar em transe.

O transe é, desta forma, minuciosamente “domesticadspeitando as suas proprias
regras. Observa-se ainda, determinados rituaisatese que poderdo parecer bruscos ou

“selvagens”. Existem, entéo, trés casos possiaess pastide (2000):

1. Se o0 transe éimesis ou seja, uma representacao teatralizada daihistas
divindades, o ritual tera um cariz mais agressdeyendo-se as divindades representadas,
como €é o caso degumou Exu (divindades mais violentas), sendo esta resul@atsujeicdo
a uma regra constituida pelos mitos.

2. Se 0s sujeitos iniciados que néo respeitarem amserprrespondentes as
divindades, ou ndo tenham consumado as suas diemaglativamente ao seu lider religioso
serdo entdo, punidos. As suas crises sobrevéne, uhesto, de forma extremamente violenta.
Contudo, a sua brutalidade ndo se deve a uma p&tploas sim a sancao relativamente ao

nao cumprimento de uma determinada regra.
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3. Esta componente violenta poderia-se dever de oeodo & confrontacdo de
culturas entre o0s afro-brasileiros e o0s recém-alegaocidentais nos cultos. A
comercializacdo progressiva da religido como edpat transformou-a num fendomeno
patolégico. Sendo que, a “selvageria ndo € auskntegras, é “variacdo” a volta das regras,

momentos breves de folia dentro dos intersticie @tuas regras” (Bastide, 2000).

Contudo, osanto brutondo é negligenciado pelos cultos de possessadiasdeiros,
constituindo assim, um dos critérios dos desigdias divindades deontar o cavaldtais
como a doenca. Porém, este tipo de transe ndodedemlceite pela comunidade. Aquando
da sua manifestacdo, a comunidade é imediatameeteperada” de forma a entrar no
mundo das convencbes e das regras. “Tem-se deiaizocpara a poder controlar e
manipular com o objectivo de ter uma funcdo palseim da comunidade” (Bastide, 2000).
Assim, o transe selvagem € uma “forma natural’, seEmteddo, que serd em seguida
preenchido de acordo com a tradicao religiosa dauoalade. Segundo o autor, podem-se
encontrar fenOmenos analogos no misticismo crigtéo,que as funcdes do lider religioso
passam pela introdugcdo de um aglomerado de repaedes colectivas herdadas do passado
no transe do mistico.

4.3.4. Estrutura do transe

O transe de possesséo existe unicamente dentresttasuras dos cultos de possesséo.
Sendo, do mesmo modo, um elemento indispensavil oeko, uma vez que, para que este
seja considerado culto de possessdo é necesspresenca do transe. |.B Amara (1964),
adoptando uma perspectiva estruturalista, refeeeagpassagem do animismo ao politeismo
gera uma mudancga de estrutura, através da queldgio da divindade com o corpo passa de
temporéria a uma permanéncia institucionalizadasii iremos apresentar, de seguida, um

estudo estrutural da liturgia do ritual de possessa

Bastide (1958/2000) refere que o transe de posséssétruturado rigorosamente com a
sua aparicdo num lugar e momento consideradosdeeyratravés de uma sucessao de gestos
ritualisticos, na qual o transe € o seu apogewd aonclusdo do mesmo € entdo necessaria,

uma sequéncia de gestos ritualisticos no sentidersn da primeira. Assim, o transe é um
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elemento que se insere somente dentro de umaueatagrimonial, sendo que é esta que lhe
da sentido. Desta forma, o transe € um momentondietedo pelo ritual, sendo que o transe é

em si mesmo o préprio ritual.

Sendo o transe estruturado em etapas institucieméndefinidas, existe entre o estado
dito normal e o estado de transe de possessao, anindp intermédio (fendmeno de
embriaguez ligeira) denominado p@ré, podendo este tornar-se imperceptivel pelos
observadores inabituais por ser tdo rapido. Estalesle transicdo ocorre antes e depois do
estado de transe. Esse periodo podera ser reag@dés de um cantico especiakantico
de éré Assim, ocavalonéo volta logo a normalidade quando a divindatieénviada. Este
fendmeno pode ser igualmente observado, de forma pwmmenorizada nos rituais de

iniciagdo, como referido anteriormente.

Hubert et Mauss (190%efiniram estes cultos como “uma reestruturacamstéuicoes
sociais anteriormente desestruturadas”. Este piroeetb de reestruturacdo na area das
possessdes é analogo ao procedimento de Levi-Sfpavs 0s mitos, em que este consiste na
re-utilizacdo de rituais arcaicos inutilizados paomstruir com outros elementos, algo de
novo. Nas suas obras, Bastide focalizou-se no esfiad representacdes colectivas e dos
mitos subjacentes. Segundo o autor, o transe tgngtna “repeticdo vivida de um passado

arcaico” através dos modelos culturais.

Os fiéis dos cultos de possessdo tém tendenciandifituldades em adaptar-se a
introspeccao, técnica utilizada, a titulo de exempélos misticos cristdos. As descrigcdes das
suas experiéncias nao sao feita a partir de comcaicverbal, mas sim através a exploracéo
de outro tipo de linguagem, a linguagem corpora permite “exprimir a complexidade da

alma”.
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5. Processo terapéutico no Candomblé (lI):

5.1. Linguagem mitico-simbdlica:

Lanternari (1996) define o ritual como um “compled® conteddos mitico-simbdlicos,
capazes de actuar sobre a imaginacdo individuablectova e, desta forma, sobre o
inconsciente, produzindo efeitos que se estendemia psiquico e somatico” (p 18).
Segundo Augras (1992), o conhecimento dos mitassestinbolos dos rituais é feito a partir
de uma aprendizagem gradual das suas interpretdadesperiéncia vivenciada do sagrado.
Deste modo, o saber mitico-simbdlico ndo se addaiméo pelo ensino exterior, mas sim

pelas vivéncias internas do iniciado, manifestaselpela sua transformacéo.

De acordo com Eliade (1992) a funcdo essencialirdbadismo religioso reside na sua
capacidade em exprimir situacoes paradoxais e itoa@®bre a Verdade ultima, que sédo de
outra forma impossiveis de exprimir. Augras (198#drca esta ideia referindo que o mito
oferece um modelo de pensamento e de comportamest@ermite uma resposta, sempre

flutuante, para sobreviver num mundo cheio de Engde € a realidade humana.

O ritual do Candomblé através do conjunto das s@esentacdes mitico-simbdlicas e o
fluxo de emocdes por elas libertadas permite aessgio do fenomeno de transe. O transe nos
cultos de possessdo manifesta-se sempre no cowkextm ritual colectivo, ou pelo menos,
supde o assentimento mental e psiquico participadi@ comunidade (Lanternari, 1994).
Desta forma, é a comunidade e, mais particularmentétual que lhe é concedido, que
permite ao individuo, a titulo individual comuni@assegurar a sua condicdo para remediar 0

seu sofrimento.

No fendbmeno de transe de possessao, observa-s@rogesso psico-comportamental”
(Lanternari, 1996), ou seja, um envolvimento de porf@amentos com as suas variantes
mitico-simbdlicas. O sujeito, independentementa@mlesentar ou nao sofrimento psiquico, é
condicionado culturalmente. Assim, apesar de &sta@lguma consciéncia da influéncia da
sua cultura, tem igualmente acesso de forma in@msca um conjunto de estereotipos
rituais, simbolicos, gestuais e comportamentaispdiuzidos pela cultura em questédo. Desta
forma, o sujeito envolve-se no ritual conscienteimeonhecido e, simultaneamente de forma

inconsciente, nas suas implicagdes simbdlicas susspotencialidades psico-terapéuticas.

37



Da mesma forma, nos rituais a intervencao verlmdrativa e sugestiva de contetdo
altamente simbdlico €, segundo Lanternari (1996),factor indispensavel para a evolucao

dos efeitos positivos no plano psicoterapéutico.

De acordo com Condominas (1976), o observador rext@rcultura do ritual, por ndo
conhecer a mesma, nao distingue por vezes, o smerlo essencial, ou seja, a simbologia
do ritual, constituida por uma “carga emotiva miidie”. O observador apazigua-se apenas
com as manifestacbes estéticas do ritual. Destaafon observador que tem um acesso mais
facil & componente da danca e da teatralidadeliZaca sua atencdo no aspecto estético e
festivo do ritual e ndo na sua simbologia. O sigado subjacente das musicas e das cores

nao Ihe é entdo perceptivel.
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5.2. Papel do grupo socio-cultural - comunidade

O grupo socio-cultural formado pela partiiha de amndo comum de ideias e de
representacdes mentais, tem um papel indispenséassdiituais de possessao, sendo este um
ritual colectivo que implica a participacdo actdeacomunidade, dando-lhe assim vida. Deste
modo, desenvolve-se uma ligacdo entre o individua e€omunidade, carregada de
experiencias emotivas, que confere num caso pkmtjoum caracter socializante, essencial
num processo psicoterapéutico. De acordo com H@89), a eficacia terapéutica dos rituais
de possessdo ndo advém somente da utilizacdo dEagroprias dos mesmos mas
principalmente, do processo de adesao colectivactdi ou subterranea aos rituais. Toda a
comunidade participa nas “palavras”, “actos” e fefelas” altamente simbolicas, praticas
gue possibilitam o didlogo dos sujeitos com asndi@des. Deste modo e de acordo com
Condominas (1976), o grupo inserido numa atmosféea “exultacdo comunicativa”
(Lanternari, 1996), torna-se mais unido atravégadepraticas religiosas de manifestacdes
publicas, sendo que as mesmas representam umad®mteccdo e de seguranca para 0s

elementos do grupo cultural.

Deste modo, os rituais mitico-simbolicos, sob &pectiva da experiéncia religiosa, isto
é, “das formas pelas quais 0s seus simbolos s@aociados e continuamente re-significados,
através de processos interactivos concretos ermdréiduos e grupos” (Rabelo, 1993, p324),
permitem a coesdo da comunidade e consequenteraeggailibrio do grupo socio-cultural e

de cada um dos seus elementos.

Ocorre desta forma, a manifestacdo de um processautb-identificacdo dos sujeitos
inseridos na comunidade, esta considerada comdunigade-individuo” (Lanternari, 1996).
Este processo pode dever-se entdo, a uma aproxincatiéral existente (membro de uma
mesma linhagem ou etnia), ou mais particularmerdeyartilha comum da representacao da
realidade, de um sistema ideolégico e de indicagdes relacionamentos internos.
Independentemente de pertencer & mesma cultura ouegjrar valores de outras culturas, o
factor principal que faz com que o sujeito se iifiguie com o outro, é de ter valores em
comum e partilhar a mesma experiéncia subjectigaind, estes processos de reconhecimento
como grupo unido e de auto-identificacdo com ososutnembros do grupo, séo elaborados
através da execucdo de um sistema de controlonghe deveres e interditos de relevancia
cultural. O desvio no cumprimento destas regragg@odausar “contaminacdo” (Lanternari,

1996) e/ou doenca. Nesta perspectiva, Lantern886)1realca a importancia dos valores
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constitutivos da vida, sendo que estes se afirmanmexperiéncia e na consciéncia da
identidade sdcio-cultural, através do respeito epaservacdo do codigo ético-social, do

codigo ritual e da tradicéo cultural.

Por sua vez, observa-se nos rituais de possessdpoesso de “re-socializacdo”
(Zempleni, 1966, 1984), accionado de forma maisnemnos consciente. Este processo pode
apresentar beneficios quer para a cura dos que esi@ntes, quer na prevencdo dos
participantes. Assim, para obter o efeito benéfilzo cura, Zempleni (1966) considera
relevante a reconstituicdo das solidariedades,ie pa@ticularmente as familiares. Esta ideia
é reforcada pelo etnopsiquiatra Nathan (1986),sggeindo o mesmo, o0 contexto ritualistico
promove “técnicas terapéuticas validas” ndo s6 marsujeito “em estado de possessao
controlada”, como para os restantes observadores.

No que concerne mais especificamente ao fenOmentradse de possessao no
individuo, Chiousse (1995) considera-o como umeaftia social”’. Desta forma, o iniciado,
tornando-se divindade aos olhos da comunidade,aganim certo orgulho e um prestigio
social evidente, provocando consequentemente ordande potencial da forca sagrada da
comunidade (Augras, 1988). Nesta Optica, o fenéntentranse de possessdo apresenta-se
como um meio de socializacdo para o individuo dedty seu grupo especifico (“intra-
social”) e para as divindades ("extra-social”), n&endo assim considerado um
“desregulamento” individual mas sim, um evento quabiliza toda a comunidade. Bastide
(1972) indica que a colectividade néo se limita@@car o transe de possessao, ela fornece
também ao transe o0 seu conteldo, intelectual divafedédeias (misticas) e sentimentos

(comemorativos).

Em suma, o ritual mitico-simbélico do Candombléng sistema que inclui um conjunto
de crencas, de praticas culturais, de divinacao, sderificios rituais expiatorios e
purificadores, e € um sistema sempre relacionanpasodivindades, exprimindo deste modo,
o sentido de dependéncia sobre as autoridadesnstimas. O ritual tem como intuito obter
um desempenho favoravel da comunidade. Os valonekfentais da existéncia comunitaria

sao assim confirmados por meio das obrigacfes sy@@tiais e rituais.
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Controlo social:

De acordo com Bastide (1973/2002), “o candomblé éhdon método de excitacdo de
fendmenos patolégicos, mas uma técnica de consad@l da vida mistica” (p306). Desta
forma, o transe afro-brasileiro € um instrumentacdetrolo social, mais particularmente de
controlo hierarquico (controlo dos antigos sobrev@ss jovens e dos chefes sobre os seus
subordinados), sendo deste modo, um instrumentieskEnvolvimento econdmico e social. O
transe permite uma expressao de revolta contraciedsmle, mais particularmente uma
expressao dprotestoou decontestacaalas normas e dos valores. Bastide (1972) defiiee es
tipo de transe, expressao de uma revolta, comotransefalhado”, que se pode apresentar
sob a “forma de histeria, de crise epiléptica ouedelemia demoniaca”. O mesmo refere
ainda que neste caso especifico, a revolta consiacial s6 pode conduzir a uma profunda
alienacéo dentro dos seus proprios complexos,angwiente sendo o Unico que se exprime.
Assim, ndo repetindo os gestos das divindadesp sesdraumas da infancia que se iréo

repetir.

Segundo Augras (1996), a organizacdo da comuniestdetura-se, seguindo uma ordem
hierarquica na qual @ai de santodetém a funcdo suprema sobre a comunidade.
Consequentemente, o0 seu estatuto pode ser disgyaddo existem conflitos para ser lider e
ter o poder, “ndo sendo s6 um mundo de solidaregd@éBastide 1958/2000). O autor
acrescenta ainda que existem, do mesmo modo daekls nos terreiros entre eles. De acordo
com Augras (1996), esta organizacdo social caraatee por “une multiplicité constamment
agitée par divers conflits, et qui s’organise awyemd’échanges de pouvoir” (p 117).

O controlo social exercido na hierarquia do Candérgthastante notério, sendo que este
interdita o transe a alguns sujeitos, do mesmo nopaoo impde a outros. Bastide (1976)
refere de igual modo, que os sujeitos impedidosnderporar, para além de servirem as
divindades, tém funcdes proprias na estrutura tdalre do culto como manter a disciplina

nos sujeitos, auxiliar os possuidos, tocar instniosesagrados e ainda profetizar o futuro.

Bastide (1973/2002) expde ainda que o poder daedade, regulamentada pelos mitos e
pela forca das representacfes colectivas, demesestatravés do controlo social exercido
através das interdicdes religiosas. E regulamensagassibilidade ou impossibilidade da
possessao em certas cerimonias tais como o Camaealcatequese” do Candomblé para as

criancas (onde séo cantados os canticos das dil@adgue provocariam o0s transes misticos
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numa cerimonia religiosa). Podemos também referaxemplo do Quaresma (tempo de
peniténcia na religido catdlica) no Brasil (respaito assim o sincretismo catélico), no qual a
possessao ndo € materializada, uma vez que adaliggs ndo sdo evocadas. Os terreiros sao
encerrados durante todo este periodo, ndo ocorrdedta forma ceriménias religiosas,
inclusivamente no que se refere aos transes esti@aniais (privados). Esta proibicdo da
incorporacdo também acontece nas cerimonias m@asudaxexé nas quais as divindades
nao sdo materializadas pela possesséao, indepencrigede ocorrer ou ndo 0 seu cantico,

gue em cerimonias religiosas habituais a provocaria

Bastide (1973/2002) esclarece ainda que surgiu eforgo do controlo social nos
terreiros brasileiros, através da intervencao diésridades que regulamentaram os terreiros
de Candomblé. Foi-lhes devolvido o seu cariz ganaipuritano, sendo que, as mulheres e os
homens sdo separados e é igualmente, interditorfenteeber alcool. Assim e segundo o
mesmo, se o candomblé, religido caracterizadaqmelitrolo, apresentou semblantes imorais,
deveu-se provavelmente ao fendmeno de integracdwwes culturas como a entrada dos

“brancos” desinquietos.

Por sua vez, de acordo com Augras (1996), existstema do Candomblé uma rede de
proibicbes e deveres propria de cada divindade, &@ssimilada durante o processo de
iniciacao, reflectindo assim todas as facetas datidade mitica, que circunscreve o
individuo. A construcdo da identidade mitica € utstada através dos interditos (tabus
alimentares) e dos rituais que dirigem a vida @ueia do iniciado e da comunidade,
accionando-se num corpo concreto e vivo e estadralecassim,“a materialidade da juncéo
entre plural e singular” (Augras, 1996, p 118).eHstocesso de identificacdo mitica permite
ao iniciante “a prendre conscience de sa naturfemie et de son réle dans I'organisation du
cosmos” (Augras, 1996, p 120). A transgressdo sleségras, incitada poExu e
paradoxalmente punida por ele, pode ser remedialdapgrocesso de reparacdo que inclui
uma oferenda para as divindades que se nutrem Mesthca-se entdo na transgressao, uma
desorganizacao do sistema, que consequentemerge gpocesso de reparacao, fomentara
um processo de reestruturacdo do sistema, comuioirtte provocar o aumento da forca

sagrada- @xé
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5.3. Fendmeno de transe de possessao

O fendmeno de transe de possessao existe na mdawiaultos afro-brasileiros. Estes
abordam muitas vezes os termos de “transe” e dssfssdo” como um sé fendmeno. Na
visdo geral da sociedade ocidental, estes sdoeddi@dos, sendo o transe associado a
mediunidade e a possessdo a patologia (sentimentdesdobramento da personalidade,
alucinacdes visuais e psicomotoras e perturbacéasstesicas). O termo de possessao
reenvia ainda muitas vezes para a no¢cdo de possdms@éniaca, sendo esta, uma concepcao

cristd do fenémeno.

Segundo Augras (1996), o fendmeno de transe deegs#s definido no dialecto do
Candomblé por receber o santoou “cair no santd, é a manifestacdo da divindade que
consagra, em frente de toda a comunidade reuniid@cdo mitica do iniciado. Desta forma,
durante as cerimonias religiosas, a manifestacéie deanse identificatério” (Gibbal, 1991)
permite ao iniciado tornar-se ele préprio a divolelancarnada aos olhos dos participantes,
sendo um processo no qual o iniciado identificaeeen a personalidade mitica desta
divindade. Neste fendbmeno aparece entdo, uma dramsfao fisica do adepto (voz, rosto e
corpo) como sendo uma metamorfose, bem como, uamsférmacdo psiquica - a sua

personalidade. Torna-se deste modo, o “simulacdiviladade” (Chiousse, 1995).

De acordo com Gibbal (1991), a descida dos Orixéscarpos € vista de uma forma
ambigua, sendo esta, a0 mesmo tempo desejada @saeddo entanto, 0s iniciados
consideram-na maioritariamente, como uma servilt&ta descida traduz igualmente, uma
confusdo momentanea de dois mundos habitualment&goos mas separados, o0 mundo dos
homens e o mundo das divindades. Este momentdegiadlo nas relacdes entre os homens e
as divindades carece de medidas de seguranca nacsewpanhamento, especialmente
quando a incorporacao se prolonga nos fithas, permanecendo. Estas medidas sédo entéo,
asseguradas pelpsis de sant@ seus ajudantes (que ndao entram em estado de)ireando
como objectivo evitar o surgimento de qualquer tipgroblema, como por exemplo, lesdes

fisicas.

Augras (1996) salienta ainda, que o transe de gs&geritualizado envolve uma
juncdo paradoxal, devido ao processo de fusdo caliviedade que implica, ao nivel da
pessoa e da comunidade, a experiéncia simultan&picidade e da sintese”. Desta forma,

o fendbmeno de “desdobramento da personalidadefreswo nos iniciados durante os cultos
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de possessdo, em vez de provocar a perda do &el-ge, pelo contrario, um processo
essencial na elaboracdo da pessoa, que associamptado “instancias provenientes das
profundezas do inconsciente” e por outro, modelgatiais. Assim, através da analise da
recriacdo ou reapropriacao ritualistica do corpoespaco e dos valores sociais do individuo,
que permite a integracdo deste na comunidade, sivpbs construcdo da sua identidade.
Conforme as tradi¢cdes africanas, no transe de gg@sétudo comecga no corpo individual, ao
qual se liga, numa perspectiva ndo dualista, ustancia psiquica que tem, ao mesmo tempo,
uma componente material, uma presenca ancestrah ebjecto de culto” (Augé, 1985,
pl1256).

Bastide (1973/2002) realca ainda, o facto do femamde transe de possessdo ser
primordialmente um ritual, um facto social. Estescieve-se nos quadros fixados pela
tradicdo, funciona no interior de uma rede de mEACcdes colectivas, na qual os
sentimentos e 0s gestos das personagens foramitidefente fixadas através o mito. No
entanto, conclui que a coexisténcia colectiva mapede o jogo individual dos factores
psicologicos. Assim e de acordo com HerskovitstiBasafirma que o transe de possessao,
dentro de um contexto ritualistico, ndo é um fentongatoldgico, mas sim normal, porque é
considerado um fendbmeno social. As ac¢des do sufgibrporado tém significado e referem-
se constantemente ao sistema simbolico subjacentsiaerso da sua propria cultura, ao
passo que o termo de patologia remete para umtesueente que se situa num mundo

personalizado em ruptura com o seu proprio meio.

5.3.1. Indutores de transe: Danga/MuUsica

De acordo com Nathan (1986) “se existir uma ac&itala possessdo, 0 corpo vai entrar
em transe, ou de forma espontanea ou sob o efeifodiitores ritualisticos, tais como a
danca, a musica ou ainda a sugestdo” (p 148). Assidanca e a musica, indivisiveis nos
cultos afro-brasileiros, mais particularmente naanifiestacbes publicas, dando-lhe este
aspecto festivo, aparecem intimamente ligados anieno de transe de possessao,
provocando-o seguindo as regras ritualisticas tto.dBastide (1959/2007) refere que os fiéis
sabem distinguir os bons dos maus bailarinos (me@esentativos dos Orixas), 0s

percussionistas sabios dos menos habeis e as wrescantores. Deste modo, a

44



espontaneidade intervém na ornamentagcdo coreagrafias realiza-se unicamente num

quadro fornecido pela tradicdo dos gestos, dasnal@ ritmos impostos.

Schott-Billmann (1977) estudou a relagdo entreaas# e a danca. Referindo que né&o
podemos avaliar em que medida a danc¢a implicansdranas nos cultos tradicionais, o transe
passa varias vezes pela danca. O sujeito expeanuemtestado de consciéncia diferente do
seu estado habitual (sensacédo de leveza, eufasialvindades “descem” e tomam posse do
corpo dos adeptos sob a forma de gestos codificagigletos de significados que permitem a
sua identificacdo. E através da coreografia quesenhece a divindade, que por sua vez se
revela a comunidade através do corpo civald. O sujeito identifica-se entdo, a divindade
ao ponto de perder a sua propria identidade, l@+angor vezes, a assumir performances
inabituais (andar em brasas ou comer laminas). Bsma forma que segundo a autora, 0
facto de recorrer as divindade pode permitir aesgmtacdo de conflitos internos, com a

simbolizacdo das pulsdes, através da expressaaarabc

A musica é um elemento inseparavel da danca, sgunela estrutura fisica e biologica do
corpo humano é projectada no espaco sonoro, motamgmse através as suas vibracoes. A
musica ritmada dos toques das batucadas relemiubsacao cardiaca, que faz também eco
NO NOSSO proprio corpo; a repeticdo de versos Boust alias “poesia esotérica dos canticos”
(Condominas, 1976) relembra, da mesma forma, aeddadora da respiracao (inspiracao-
expiracdo), sendo ambos sustentaculos da musisanAa repeticdo, quer seja na musica ou
no seu reflexo - a danga, € um elemento fundamewslcultos de possessdo e nédo so,
podendo ainda, ser assimilado de forma simbdlicacatos naturais que regem as vidas
(ciclo do sono, menstruacgao, circulacdo sanguirrea@racao). Assim, “a musica projecta a
nossa estrutura biolégica no tempo, e a dancarmgata no espaco (...) a danca é um corpo
humano simbdlico, sonoro e espacial” (Schott-Bitmal977). A autora sugere ainda uma
andlise linguistica da nocao de “espirito do comgtilizada na expressao de “o bailarino esti
habitado por um espirito, o espirito do seu corpoie exprime mais do que a sua propria
representacdo, além das suas delimitacdes usualrdefibidas. Desta forma, e segundo
Condominas (1976), “o bailarino vem a setorpo”, simbolo das representa¢cdes colectivas,

da comunidade e do “poder emotivo” desta.
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Schott-Billman (1977) apresenta outros aspectoddioos, como por exemplo, o facto
de na diade mae-bebé, o som e 0 movimento seraimeinp constituinte da relagéo. Este
comeca logo nos primordios, com o ritmo da pulsagidiaca, da respiracdo e do andar da
mae que acompanham o feto. Deste modo, este jéogenanta dentro do corpo da mae,
dancando ao ritmo da sua musica. De forma analmganse, os iniciados podem ressentir
de forma inconsciente estas sensag¢fes primariasaido, assim uma unido do individuo

com o todo.

Nesta perspectiva, a autora acrescenta aindarprigt@cao de Platdo, que consiste em
que a musica pode rememorar no individuo o encamemnhipnotico vivenciado com a mae,
uma vez que esta, para adormecer um bebé emprelgassen e do movimento, balanceando
a bebé ao ritmo do musica, concluindo assim qua@ip do som com movimento provoca
um estado diferente do estado de vigilia. Da mdemaa, para o sujeito entrar em estado de
transe, este movimenta-se nos ritmos sonoros, bedero assim os balanceamentos
primarios propicios a manifestacdo de um esta@oaald da consciéncia. Este dialogo, num
gesto repetitivo binario, apresenta, ndo uma egfcesimultanea, mas sim sucessiva de cada
voz, sendo como uma projeccdo de uma “alteridadespaco” - uma presenca que coexiste

com o sujeito.

De igual modo, a autora fundamenta sua analiseéastrdo conceito freudiano de
fusdo-confusdo do bebé com a sua mée, sendo odgoeb@icialmente vive numa fuséo
intensa com a mae, confundindo-os, com a qual essgramente sera capaz de se separar e
de distinguir o seu Eu do Eu da sua méae. Estandisii € feita através do brincar e da
repeticdo de gestos que simbolizam a separacéaimm Ass vez de se submeter a separacéo, a
crianca ird experienciar “um prazer novo que édiiga repeticdo e ao controlo do simbolo”,

sendo um processo envolvido de igual modo no fendrde transe de possesséao.

Assim, na danca - “expressdo colectiva da lei himaate”, o sujeito sente-se um
individuo Unico e separado dos outros, e, simutaeate, ligado aos mesmos. Sente no seu
corpo a reversibilidade que relia os contrariosstil@ptica, Bastide (1958/2000) interpreta a
“danca estatica” dos rituais, ndo como uma aglogderae éxtases individuais fechadas, mas

como “ilhas separadas unidas pelas mesmas ondasamugp 220), designando-a como um

46



7

transe “inter-mental”, isto é, a complementaridalbs transes individuais, regidos pela

tradicdo mitica.

5.3.2. Fungdes do transe de possessao:

Serdo abordados as fungbes do fendmeno de transessessdo, seguindo os passos de
Bastide sob a Optica do funcionalismo, nova cor@epga antropologia que aborda o
fendmeno social como funcional, sendo que este thEste modo, um papel util para o
individuo e para a comunidade. Assim, na evolugio alltos de possessao, assistimos de
acordo com Bastide (1972), a uma mudanca maisfisgmras das fungdes do transe de
possessao do que propriamente da sua naturezdoiCapresenta as variaveis funcionais em

dois grupos, as fungcbes manifestas e as funcasgdat

No grupo das fungbes manifestas, aparecem as firdgdigacdo entre o sagrado e o

profano, de manutencdo comunitaria, de divinagd® &ura.

Assim, através o processo de incorporacéo, a fupgamrdial dos cultos de possesséo é
de encontrar intermediarios entre o sagrado e tamwosob a forma de diadlogo entre os
homens e as entidades divinas. Esta comunicagdohdosens com o sagrado tem
essencialmente o objectivo de transmitir uma mesmaglescobrir os males e determinar o
futuro. A mensagem, codificada dos Orixas, de albasmento e de neutralidade (Costa
Lima, 1992), sera transmitida para a comunidadeanlinguagem ambigua (um sim pode
significar um ndo ou uma negativa ser repleta dgtatas) e metaforica (sob o aspecto de
oraculo). Nesta mesma perspectiva, Bastide (1998)18efine o transe de possessao como
uma linguagem carregada de mensagens multiplasseréo tanto um processo individual
mas uma criacao colectiva, permitindo desta foeantegrar ao mesmo tempo o individual

e o colectivo.

A incorporacdao das divindades tem ainda a funcaamdeutencdo da harmonia da
comunidade e com o cosmo. Assim, as divindadesrnadas asseguram-se do bom
funcionamento do terreiro, organizando-o de fornmérmica, averiguando a realizacdo das

tarefas efectuada pela comunidade e que Ihes sié@msnazes destinadas.

47



O transe de possessao pode ter como funcédo a gheinduncédo primordial segundo
Bourguignon (1968) nos cultos dos Hadjerai, norgatanos rituais de Candomblé, a funcéo
de clarividéncia ndo € essencial (Bastide, 197esAr disto, existiria um ritual secreto
inserido no ritual iniciatico que permite desenenlem certogavalosdas divindades o dom
do profetismo. Através deste dom, o iniciado qudesenvolveu tem influéncia sobre os
outros sujeitos, podendo ou néo justificar as swaées pelas divindades durante as crises de
possessao, obtendo assim, um poder socioecondOmpmiiteeo relevante. Os xamas, do
mesmo modo, adquirem este poder exercendo as gngSes sob a égide de divindades

especializadas na guerra, agricultura, medicinae eutras.

Por fim, a cura de doentes é uma funcdo dos culspossessdo, contudo
consideramos importante alertar para o facto deegtes ndo devem ser considerados apenas
uma terapia, tendo em conta que ndo sdo exclusiwdsatamento de doencas, sendo que
estes rituais sdo também utilizados noutros camgextSegundo Bastide (1972)
independentemente de a doenca ser consideradansalgaos uma forma de “eleicdo”, os
sujeitos poderdo fazer o ritual de iniciagdo setaresy doentes. No entanto, o fenédmeno de
transe de possessao tem a particularidade de padesentido a doenca e ao mal-estar do
sujeito. Assim, este permite ao individuo que safeeser um actor activo na sua cura, sendo
que este vai identificar, nomear e dar sentidoofiinsento, em oposicdo ao processo de cura
mais passivo dos pacientes das sociedades ocgledtaiiciante no Candomblé beneficia de
assisténcia da parte da comunidade e dos Orixas,aafer merecido com acg¢des que lhes sdo
dirigidas. Assim, o transe tem a funcdo importashderevelar a doenca e a natureza das
entidades patogénicas/causais, necessaria na carprevencao. No ritual do Candomblé é
disponibilizado e possibilitado uma terapia - urogaeisso de reparacao adequado das faltas
cometidas ou infrac¢cbes com a identificacdo do aes@vel da punigdo (incluindo uma
confissdo), o restabelecimento do equilibrio ddacées entre individuos assim como o

acesso aos rituais de compensacao ou de purifi¢afgiendas e sacrificios).

De Heusch (1968, cited in Chiousse, 1995) acreacanta que o membro do culto
pode encontrar ou reencontrar o seu bem-estarg saii@quilibrio na incorporacdo de um

Orixé& disponivel para o ajudar, como um meio tentip@. Assim, este refere
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“ Il s'agirait alors, par la transe thérapeutique gdaire affleurer I'esprit pathogéne a
la surface du corps pour I'y maintenir - tout endétachant du signifiant maladie - et lui

permettre de revenir avec éclat lorsqu'il désirel@apar la bouche méme du fidele” (p199).

Para além destas fun¢Bes anteriormente mencionaslaiiiais de possessdo contém

igualmente funcdes latentes que serdo expostagdala.

Nas sociedades hierarquizadas, o transe de posgesdé ter a funcédo de destacar os
grupos sociais constrangidos como € o caso do giempino inserido numa sociedade
patriarcal (Baumann, 1962, cited in Bastide, 197 pode ser reflectido pelo niamero
superior de mulheres nos cultos de possesséao,gstatesempenham um papel de extrema
relevancia dentro da comunidade (Boyer-Araujo, 1998ravés a incorporacdo, estas
resistem ao seu estatuto social de dependéncillidociypara se metamorfosear em um ser
sagrado - uma divindade que todos respeitam e imgrsando entdo reconhecidas como
superiores até pelos proprios esposos. O transaléste modo, a funcdo de modificar os

estatutos sociais das pessoas inferiorizadas datnito de as valorizar.

Segundo Rouch, 1960, cited in Bastide, 1972), tomis de possessdo detém também,
uma dupla funcdo paradoxal, sendo num sistema iebloa recuperacdo dos valores

ocidentais do colonizado e a reprovacao simultéoeaolonizador, caricaturando-o.

Enfim, nas sociedades ocidentais, o0 transe de ggEse@o0de apresentar uma funcéo de
catarse, associando-o assim, aos fendmenos omrrids psicodramas, sociodramas e

etnodramas.

Em suma, observamos mudancas nas func¢des subfmeesteituais de possessao que se
modelaram com base na Historia e nas suas modiésagonsecutivas. Ao longo do tempo,
com a diaspora dos escravos africanos para a AaéoicSul e a formacdo consequente de
sociedades multiculturais, a populacdo de origemsaafa foi ocupando, maioritariamente,
uma das camadas inferiores das sociedades coloDessta forma e de acordo com Bastide
(1972), os cultos de possessdo ja ndo se afirmano coultos de atestacdo” ou “de

Y

confirmacdo” mas sim como “cultos de contestacd@o™d® compensacao”.
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5.3.3. Transe de possessdo como sistema institucional

Bastide (1972/2003) refere que o transe se decomepdedois tipos de sistema:
“institucional” e “de estados psiquicos”. Sendo goeprimeiro, 0 “sistema institucional”, os
rituais de possessdo rememoram antigos cerimohiargrquicos, tais como, rituais de
coroacdao e rituais de transicdo de estatuto s@uaalsagem da idade juvenil a idade adulta,
passagem do grupo dos celibatarios ao grupo daslea® passagem do grupo dos vivos ao
grupo dos mortos). Desta forma, nos diversos gteaiste uma transicdo de estatuto e nivel
social atravées da passagem do fenédmeno de “desinfey para o de “reintegracao”.

Bastide (1972), referindo-se a obra de Halbwalkcks,Cadres Sociaux de la Mémpgire
apresentou a religido como uma “comemoracao dagassSao comemorativas no sentido
em que nos rituais se repetem os mitos - o disaogpe aconteceu no passado, na época do
sobrenatural. A cerimonia tem assim, como func&eresal, a representacdo encenada do
gue as divindades fizeram outrora. Desta forma eabedo com Bastide (1958/2000), o
transe permite ao individuo e a comunidade furglicem o passado e com as entidades
miticas através das representacfes das cenasamyistanservando assim a sua memoria,

transmitindo-a.

Bastide (1972) distingue ainda a forma como a agwoh da “comemoracdo do
passado” do dogmaético e do mistico é realizadao@dndtico limita-se a definir conceitos e
modelos de accédo na religido, sendo que, este$regoentemente, moralizadores, enquanto
0 mistico representa os acontecimentos divinos aame revivescéncia da tradicdo antiga e
honrada, dando vida aos acontecimentos passadizgr@atico vai entdo, seleccionar alguns
eventos histéricos, ocultando os restantes pooaar fexclusivamente nos primeiros, o que
poderd, deste modo, gerar um esquecimento coledtisaue foram ignorados. Por sua vez,
0 mistico ndo omite nada, revivescendo cada deth® se fosse algo de novo na sua

comemoragao

Existem entdo, segundo o autor, dois tipos de “coonacdo”, sendo que na primeira,
o culto € préximo da teatralizagdo, no qual osimgepara se assemelharem as divindades,
recorrem a acessorios de vestuario, contudo, osnosegém consciéncia que nao sao
divindades. No segundo tipo de comemoracao, o caporacdo, o homem transforma-se

inicialmente em divindade, para depois, de acomin o desejo do sujeito-divindade usar 0os
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acessorios divinos. A fisionomia do sujeito e a pessonalidade metamorfoseiem-se em

divindade, no “homem-do-deus-vivo” (Bastide, 197803).

Desta forma e de acordo com Bastide (1972), podehzes que o transe de possessao
demonstra uma “dupla necessidade”. Esta apresentiesde uma necessidade externa e
cosmoldgica, que solicita ao sujeito, que sejaactaxrevivescéncia da personagem mitica,
com a representacdo rigorosa do caracter, atimidesiperamento desta, a uma necessidade
interna e psicologica, que consiste numa impulséosalta das profundezas do inconsciente -

uma liberacdo das emocdes do processo de catarse.

5.3.4. Transe de possessdo como sistema de estados psagui

Bastide (1972) introduz da mesma forma, o conadtdsistema dos estados psiquicos”
numa perspectiva mais psicologica do fenémeno desér Este é composto de Vvarios
elementos, tais como a profundeza e intensidaderdoneno (consoante este é exposto ao
publico, ou mais reservado nas sessdes privadasprasteristicas da estereotipia e dos
comportamentos motores, a variedade de tipos deetrde possessdo e a manifestacao de
uma divindade em relagdo com os diferentes inisiaglcorporados, ou ainda a diferenciagao
de um mesmo Orixa associado no individuo que tephessdes/manifestacbes diferentes

neste.

Segundo o autor, além deste fenOmeno apresentarespasta possivel em situacoes
sociais determinadas, no sentido em que a incarporamo Candomblé € reconhecida
unicamente quando existe um grupo mais ou mends easestrito. O grupo tem entdo um
papel activo no transe de possessdo porque tegtamtgconhece como tal e manifesta
expectacbes em relacdo aos comportamentos detdowirgocialmente, subjacentes ao
fendmeno. Este fendbmeno pode ainda oferecer unpastaspara a aceitacdo das pulsdes,

sendo neste caso pulsGes sexuais e/ou agressivas.

Desta forma, para constituir um sistema de estpdimgiicos é essencial a existéncia de
um grupo de transformacdes que € evidenciado ntadaesle passagem da personalidade
dissociada a sua re-associacao, sendo este dessrerdb psiquico determinado do principio
até ao fim pelas representacdes colectivas afigcdbsta reestruturacdo da personalidade

pode apresentar uma dinamica terapéutica, ao ppssa dissociacdo é associada a um

cardcter patoldgico.
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Interligando os dois tipos de sistema, instituci@npsicolégico na sua dindmica, Bastide
(1972) questiona-se sobre este jogo dialécticabekgaido, de forma a compreender se a
dissociacdo dos sistemas institucionais teriam wuoasequéncia na dissociacdo da
personalidade, ou, do mesmo modo, se 0 processgsoeiativo da personalidade do
individuo tem alguma implicacdo na reconstrucdo ude sistema institucional para a

formagao de um grupastii generis com novas redes de relacionamento.

5.3.5. Processo de transformacao da personalidade:

Focaremos a nossa atencdo em seguida no procesaosfermacéo da personalidade do
sujeito incorporado, inserido no processo terap@uthssim, segundo Augras (1996), no
Candomblé, fa personnalité n’est pas une essence, mais unepeMs, constamment
transforme par la dialectique des pratiques ritesllou s’affirme la permanence du modele
mythique ainsi que la discontinuité des expérienmcdwiduelle$ (p 121). Observa-se entao,
um pluralismo e um dinamismo na personalidade doaoio em estado de transe de

possessao.

Bastide (1972) apresenta o ritual do Candomblé comdendmeno extraordinario de
metamorfose, sendo uma mudanca de personalidadeidés| de metamorfose é acrescida
pelas descricbes de Pierre Verger (1999) acerca mdadancas de fisionomia, de
comportamento e de atitudes. Inserida no contéxtalistico, esta mudanca de personalidade
pode manifestar-se por uma mudanca simbdlica dearés ritualisitco (tipo de roupa e cores
simbdlicas), adquirindo os atributos da divindaumrporada.

O processo de transformacao da personalidade éagesso que perdura ao longo de
toda a vida do iniciado, a plenitude senda destedp atingida numa idade bastante
avancada. Assim, a unidade da personalidade éacdestente re-feita, existindo segundo
Augras (1996), estados sucessivos de equilibrajedequilibro, e de re-equilibro, entre as
forcas. Este processo de transformacgéo da perdadalino transe de possesséo vai entao,
mais além do préprio sujeito, manifestando-se amtatravés do seu proprio corpo com a
sua personalidade inicial. Desta forma, durantestade de transe de possessao, “todos 0s

elementos (psicoldgicos e socioldgicos) estdo tadesde passagem entre a dissociagcdo da
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personalidade e sua re-associagcdo que constiim,ass grupo de transformacgdes, ou seja,
um sistema” (Bastide, 1972, p 80). E esta reestgfio da personalidade que podera

apresentar um caracter terapéutico.

Contudo, € necessario ser vigilante na utilizacaondcdo de “dissociacdo da
personalidade” por esta ser directamente assoc@maconceito de “perturbacdo da
personalidade”, classificando, por consequénciaadeptos incorporados em doentes. Isto
porque de acordo com Mettellus (“Les transes detaaRsiquiatrie” cited in Hell), os estados
dissociativos da classificagéo internacional dandas sao definidos em termos de patologias
psiquiatricas que refere o processo de dissociegdm uma alteracdo do pensamento, uma

perturbacdo da identidade e uma perda do contodesbvimentos corporais

O conceito de dissociacdo da personalidade softetagbes ao longo do tempo.
Assim, enquanto que Janet, entre 1885 e 1894dumio a ideia de liberagdo do psiquismo
gracas aos estados de transe, profissionais lmasiteitalianos adoptaram a nocao de “fuga
histérica” dos fieis. Actualmente, este comportaimérnstérico tornou-se “fuga dissociativa”.
Por sua vez, Lapassade (1997), psicossocidlogignde® transe de possessdo como um
mecanismo de dissociacao efectiva da identidadgeriswlo que este seja assimilado ao
mecanismo do sonho, ou seja, como uma manifestag@mlmente codificada do

inconsciente.

Para responder a pergunta de saber qual é o espagor do sujeito ocupado por seres
culturais, ao seja seres de pensamentos e de cgeecado os Orixas, Nathan (1986) “o
“dentro” ocupado pelo ser cultural utiliza o cogmmo uma metafora para delimitar-se”. Para
melhor descrever este interior, reenvia aos carsaie “self, identidade, sujeito” e aos
conceitos de Anzieu sobre o “eu-pele” (1974) owsdope sonora do eu” (1976). As teorias
sobre a identidade salientam a importancia do cudreonstrucdo da mesma, quer para se

diferenciar ou se conformar, quer para se apreaisaas outros ou para se proteger destes.

A luz da teoria de Mead (cited in Maffinot, 1994),identidade € construida por trés
instancias: “mim, eu e Self”. O “mim” refere-se @ wonjunto dos papéis que o individuo
aprende a desempenhar na sua sociedade. O comguatdaimdividual s6 podera ser, deste

modo, ser entendido em funcdo do comportamentatoade Por sua vez, o “eu” remete para
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a espontaneidade da inovacdo pessoal. Por fimeld’ ‘@ identidade) é entdo, a associagédo
destes dois elementos: o “mim” (integracdo das mermociais) e o0 “eu” (accdes

espontaneas).

A identidade pode ser, deste modo, vista como uradpao, considerando que a esta
refere-se a uma identificacdo do sujeito com o ocougcom quem sou similar?) e
simultaneamente, o que individualiza 0 mesmo dooof{tt que me torna Unico?). E, entdo
necessario encontrar um equilibrio entre estes @oles para que o sujeito ndo se
individualize desmesuradamente com ninguém ou ddeséfique excessivamente com o seu

grupo, desvanecendo a sua propria identidade.

James (cited in Maffinot, 1995) distingue trés sipte Self: o Self material (aparéncia
exterior, o relacionamento com o corpo (belezandag através da qual nos exprimimos), o
Self espiritual (a identidade vista do interiormap é perceptivel por nds) e o Self social (o
que faz “dignidade” dos papeis atribuidos nas elifess fun¢des sociais, este muda consoante

a sociedade).

A identidade social permite situar o individuo naciedade com 0s seus papéis e
posicionamentos na estrutura social (interiorizagd@s normas e valores do grupo) e
proporciona relacionamentos entre a identidadeak@eisa a solidariedade, sentimento de
pertenca e partilha de valores) e a identidadeopéégsa a autonomia e a diferenciacao). A
dindmica do grupo gera, deste modo, afectividagieo(thecimento), espiritualidade (crencas
partilhadas) e intelectualidade (normas), sendougu& das caracteristicas do grupo € manter

a estima do Self do individuo positiva.

Anzieu (1995) postula que o psiquismo esta vinaulad corpo biolégico e ao corpo
social, que este designa como “eu -pele”. Considg® o “eu” compreende conteldos
psiquicos a partir da sua experiéncia na supertioiecorpo. Estabelecendo, assim, um
paralelismo entre as funcfes da pele e do selflosgqne a primeira constitui uma barreira
entre o dentro (corpo proprio) e o fora (ambien¢edy “eu-pele”, favorece, por sua vez, a
construcdo da identidade, permitindo, deste modo, iadividuo separar-se e,

simultaneamente, proteger-se de outrem.
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5.4. Processo de identificacdo mitica.

Na experiéncia mistica, ou seja, no encontro cora antidade divina, este culto onde
existe uma manifestacdo da divindade no corpo mado, ilustra bem esta fuséo entre o
homem e o transcendente. “Quando a divindade dsoigas tracos do adepto, onde comeca
o divino, onde se abstrai o individuo?” (Augras929p 19).

Augras, (1996), questiona mais especificamente seas estudos, se no processo de
identificacdo esta “interpenetracdo” (possessaaa)é vivida ao nivel da consciéncia de si.
O Orixa pessoal sera entdo ressentido como “matkeloomportamento” (Bastide, 1971, p
520) e este modelo sera assumido de forma consc@ntpelo contrario, o processo de

identificacdo representa uma experiéncia da measadtieridade?

Em resposta a este questionamentoa, Augras (18@6¥uas investigacdes, descobriu que
certos individuos iniciados ressentiam 0s seusédrmpessoais comoutros completamente
sujeitos das vontades soberanas deles. Outrososyjeelo contrario, fazem do objecto uma
identificacdo consciente, capazes de viver umagdelale total integridade com as suas
divindades respectivas. Nesta Optica Morin (1969)liea que a “condicdo essencial de
reconhecimento de si e do outro passa necessatapela assumpcdo da dualidade do ser”

(p25). O desdobramento constituiria uma “estrupgrenanente do ser”.

Assim, Augras (1996) propde uma explicacao destegsiso, sendo que, “encontramos no
centro do problema do Eu, os dois radicais de tadamtropocosmologias magicas: o duplo e
a metamorfose. Encontra-se por um lado a dualigaideeira, a alteridade estruturante, o
poder desdobrante; e por outro lado o poder mefaradou pormimesisou porpoiesis (p
119.) Nos cultos de possessao ndo aparece umaeng&@o dobro e metamorfose. Desta
forma, em que medida o transe de possessao pexitsiatese entre o duplo e o outro™ O
iniciado experiencia entdo uma “duplicidade da geatidade” quando este manifesta seu

Orix4, transformando-se no que realmente é.
Deste modo, existe uma profunda identidade doaniei com a sua divindade —

identificacdo mitica, sendo esta considerada eidsembmo um modelo exterior para o

iniciado, através do qual este se conforma.
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Com intuito de perceber o que permite ao sujeittmatese “duplo”, alguns
observadores destes fenomenos, tentaram analisadiveasidade de interpretacfes
focalizadas pela maioria no fendmeno de desdobriangendo no fendmeno de metamorfose
que lhe é indissociavel. Augras, (1992), a titul ekemplo, refere-se ao campo da
psicopatologia, onde estes fendmenos foram cleadds como perturbacbes mentais, tais
como a esquizofrenia e a histeria. Do mesmo moeéoagelebracéo dos rituais de possessao

permite manifestar a duplicidade - a divindade existe dentro e fora do homem.

Augras (1992) apresenta o fendmeno de transe degs# como algo que ndo é
voluntério, no sentido em que neniseu filho”, nem opai de sant@ode obrigar o Orixa a
se manifestar. Assim, mesma@ai de santajue dispde de técnicas para a estimulacado e para
o controlo da intensidade dos movimentos da po&sesfio a determina. Sendo que, apenas
a divindade o decide, quando e da forma que dedégate caso, o papel gai de sant@ de
se assegurar da representacéo institucional d&@rdo iniciante que de dedicar o seu corpo

a sua respectiva divindade.

Por sua vez, Prandi (2001) acrescenta o conceitadeetificacdo mitica nos
seguidores do Candomblé, sendo que os Orixas témetedsticas humanas e vice-versa.
Assim os Orixas “alegram-se e sofrem, vencem eegperedtonquistam e sdo conquistados,
amam e odeiam. Os humanos sdo apenas copias edasadas Orixas dos quais descendem”
(p24). Deste modo, a dindmica existente no mundaondos Orixas tem o seu espelho na
vida do fiel iniciado. Os mitos sdo entdo vivenomdomo suporte na vida dos homens,
estabelecendo valores morais e mostrando umartetaggdo de um modo de vida, tendo este
de ser seguido para que os fiéis ndo sofrem qualigpoede “punicédo”, independentemente de

esta ser divina ou terrena.

Nathan (1986), baseando-se no ritual dionisiacdGdecia Antiga, sendo o deus
Dionisio considerado o deus da possesséo age sauteo, distinto dele, contudo, esta acgao
de incorporacao equivale a uma identificacdo. Asdimante o ritual, o possuido reproduz as
caracteristicas de Dionisios, funcionando segundégea da “confusdo donesmoe do
outrd’. Tornam-se loucosek-statis fora de si) e possuidos pelo deestliousiasmgsDesta
forma, ndo € nem uma entidade, nem outra, masissadanesmo tempo, e pode ser de igual

modo o que os une. O ritual dionisiaco € reputadapéutico, mas sabe provocar a loucura
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nas pessoas que recusam o0 seu culto. Assim, momaterializa a ambiguidade na sua
totalidade, a ambiguidade na funcdo do ritual gera 80 mesmo tempo um caracter
patogénico e terapéutico, a ambiguidade sexualacomorporacdo de uma divindade de um
certo género no iniciado de género oposto, a andzda no seu modo de relacionamento
com os humanos materializando-se somente quandorent corpo dos seus fiéis referentes,
no entanto € sempre, intangivel - ndo estd em nerditio. A sequéncia terapéutica na
incorporacao relaciona-se com o principio de idieatao. Desta forma, o sujeito € um
homem mas pode, do mesmo modo, tornar-se umaledld tal como a esta se pode tornar
humana. O transe de possessao opera assim, narizatagologica do eu/outro, bem como

na memoria (provocando amnésias).

Augras (1996) menciona ainda a importancia da ds@ernemporal na identificacao
mitica referendando-se no Goldman (1985), sendoegtee se transforma todo ao longo da
vida do iniciado através de etapas ritualisticata Estruturacao progressiva faz ligacdo ao
Orixa mitico incorporado, aos papéis atribuidosadig a iniciacdo e as funcdes bioldgicas e
sociais do seu género. A divindade e o fibo construem-se mutuamente. A comunidade,
presente em cada ritual, acompanhard esta traresféone transformara-se ao mesmo tempo

gue o iniciante.
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Conclusao

Num contexto multicultural proposto num pais coRmrtugal, foi observado uma
proliferacédo de terreiros de Candomblé nos arredded_isboa, nos quais foi constatado, que
uma grande parte dos sujeitos aderiu as suasgwain busca de bem-estar e estas ainda
perduram actualmente. Os seus fi€éis reconhecenprasisas ritualisticas do culto virtudes
terapéuticas, ainda que o objectivo destas ndoeagmjaas direccionado para a saude. As
praticas desenvolvidas tém, deste modo, para atésed campo litirgico, uma funcédo de
promocao de bem-estar biopsicossocial (concepg¢aalata saude definida pela Organizacao

Mundial de Saude) na vida dos praticantes.

O facto de esta religido estar ser incorporadaleersas culturas, nomeadamente, a
Portuguesa, consideramos relevante investigar osepsos subjacentes a organizagdo, ao
proprio funcionamento, bem como, as diversas funhgles rituais mitico-simbdlicos, num
quadro tedrico multidisciplinar. Neste estudo, opig, entdo, por nos focar essencialmente

Nos processos que sao, com maior frequéncia, @adims como terapéuticos.

Subsequentemente, tentamos depreender qual datmiresta religido para a area da
medicina, bem como, para a sociedade no geral,oconuito de eliminar uma grande parte
dos preconceitos sobre o arcaismo destas prafimsta forma, depois de um trabalho
exaustivo e complexo de revisao literaria de algestsidos, no qual foram sobrepostos
diversos parametros, foi exequivel obter a pagicasmovisdo do Candomblé, uma reflexédo
sobre omodus operandidos rituais mitico-simbdlicos como sendo estesiéfieos na

prevencao/cura da doenga dos seus fiéis.

Cada cultura é detentora de uma conceptualizaigdiodica da realidade propria,
assim, em consonancia com a etnopsiquiatra, cadeativalade elabora os seus proprios
sistemas de desvios, ou seja, 0 que é consideeadidgico numa determinada cultura, ndo &
necessariamente qualificado como tal noutra. Deskdo, a expressao psiquiatrica apresenta
caracteristicas flexiveis, ndo sendo consideradzoaaniversal, mas sim, em concordancia
com a cultura em que o sujeito se encontra insefdgintoma é entdo, uma construcéo
colectiva, que se transforma paralelamente comolugdo do grupo sociocultural referente,
sendo que, este possui um significado e uma fupgdria para cada cultura. O transe de
possessao, por exemplo, foi alvo de diversas oadris@s, nas quais foi considerado, em
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termos reducionistas, um fendmeno patologico pgrsiguiatria e um facto social e normal

para a antropologia.

Contudo o conceito de cura pode ser consideradm aoniversal, uma vez que,
independentemente da cultura, o seu proposito €sapdrecimento do sintoma, a aceitacéo
do sujeito no grupo de referéncia e a reestrutoragépersonalidade. Todavia, e como ja
havia sido referido anteriormente, tendo em coantaapercep¢ao de sintoma varia de cultura
para cultura, o seu processo terapéutico é feitn@kmo modo, consoante a cultura em que o
sujeito esta inserido com base na sua nomenclauwara € sentida e interpretada como tal,
como um constructo sociocultural e é elaborada geémte e pelos membros do seu grupo.
Este conceito de cura pode nao se referir somameaaeficacia terapéutica objectiva, sendo,

do mesmo modo, uma construgao social, podendwuBgcsiva.

O facto de a intervencao ser caracterizada conmapgéeitica” pressupde que haja
“sofrimento” ou “mal”, no qual se pretende ganharcantrolo. Todos estes termos sao
polissémicos e sdo marcados pelas tradicbes dsltutzvantam-se, entdo, questdes
pertinentes, a titulo de exemplo: como designareasga, onde o “mal’ € atribuido
arbitrariamente, e é direccionado ao terapeutap@uesta ndo admitir ser considerada a
fonte da perturbacédo, serd que ndo aderird aoneata? As proprias apelacdes reflectem os
diversos quadros interpretativos, simbdlicos eucais nas quais é situado o portador do

“mal” (doente, cliente em sofrimento, “pacienteigeado, enfeiticado...).

Este estudo, contribuiu assim, para demonstrafoeces a ideia de que na pratica
clinica, por exemplo, um terapeuta devera ter eralide conta a cultura em que o seu
paciente esté inserido, uma vez que esta detedninaignificado que o paciente atribui ao
acto terapéutico. Neste contexto, o acto terapgutgcessita de uma intervencdo mitica,
permitindo uma ambiguidade no questionamento ébeste modo, o clinico devera evitar
ter uma postura etnocéntrica de forma a poder ceenpler e aceitar a diferenca e de forma a
respeitar o outro na sua totalidade. A mutualiddde dialogo é necessario a relagédo
terapéutica e a toda a estratégia de prevencasibpieendo assim, oferecer uma terapia
adequada as necessidades do paciente. O pedidaadiente esta condicionado pelas
representacdes que constroem o seu problema, bam copapel do terapeuta, contudo, a

interpretacdo do pedido do primeiro baseia-see@ss e representacdes do segundo.
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Qual é, entdo, a denominacédo de “mal”? Um “maloasglo ao individuo ou um
sofrimento de entidade social? Qual serd, desteomadrelagdo entre a dor do corpo
individual e a dinamica da realidade simbolica edamiltural que o envolve? As respostas a
estas questbes vao afectar a concepcao do objesfeebde diagndstico e intervencao
terapéutica. E interessante examinar as diferentesepcoes do “mal” e do sofrimento para
demonstrar até que ponto estas se articulam esteite com seus modos de intervencao
disponibilizados pela colectividade e os relacioaains estabelecidos entre o individuo

doente e os membros do seu grupo.

Mas no inicio de um acto que se diz “terapéutiody ha sempre mal nem sofrimento.
Por vezes o individuo pode ser simplesmente car&ldecomo “perturbador” material,
fisica, psiquica ou simbolicamente. O seu grupdertiar “normaliza-lo”? Ou ainda, se esta
“perturbacdo” € sentida e exprimida pela pessoaeraente como sendo a sua, e esta deseja
a sua desaparicdo? Ou sera mais 0 grupo em seu gedofica perturbado num plano
simbdlico devido ao que esta representa? O queesstdogo nos pedidos de cura séo
inUmeras questdes, dificilmente atingieis. Poderan&o, tentar ver o “mal” sob multiplas
formas (patologias fisicas e mentais) e encontoaigem as mais diversas causas (mau olhar,
gestos e palavras que ferem), a intrusdo de elesierternos (virus e microbios), disfuncdes
internas, ou processos psicoldgicos (culpabilidadasgustias). Os meios de intervencéo vao,
entdo, depender das representacfes das causas edts (plantas, remédios, incisdes,

rezas, palavras, musicas, rituais, dancas, entrasju

E da mesma forma relevante, focarmo-nos registoguero paciente se sente “mal”
seja este afectivo, intelectual, espiritual oudielaal. A dificuldade do terapeuta consiste em
ter em conta a personalidade do seu paciente natcdabdade, assim como a sua

interdependéncia com as diferentes dimensdes dadaia

No processo terapéutico € no sO importante a c@ngiet do terapeuta, mas de igual
modo a natureza das relacdes que este estabetaaes®u paciente. Deveremos encontrar na
relacéo terapéutica, confianga e convic¢ao poradu,lescuta e qualidade na transmissao da
informacé&o por outro. Desde modo, a descobertgpam®essos da transferéncia e da contra-

transferéncia em psicoterapia sao essenciais.

A titulo de exemplo, na terapia psicanalitica, mdmental enquadrar a percepc¢ao do

sujeito no contexto sociocultural em que o mesmers®ntra inserido, uma vez que um
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maior conhecimento acerca deste contribui para omalhor compreensao do terapeuta
relativamente a subjectividade da realidade simbadlo paciente (crencas, mitos, ideologias,
representacdes sociais e valores), mais particat#gen no que se refere aos sistemas de

comportamentos, relacées e crencas.

Contudo, esta visdo multidimensional e contextwapbcesso dito “terapéutico” ndo
€ uma tarefa facil, tendo em conta que, indepepdanite de o “mal” e o doente serem
reposicionados, pelo menos teoricamente, num clantociocultural mais alargado, nem
sempre € possivel agir em consonancia com estdgea@orentos, uma vez que 0 mesmo

pOSsui 0 seu proprio universo institucional, psigal, familiar e cultural.

O proprio paciente influenciara inconscientememt8po de diagnéstico que lhe é
atribuido, uma vez que este resulta da terapiaoqueciente seleccionou dentro de um leque
variado de opcdes. Como por exemplo, uma terapigioga atribui, geralmente, causas
externas para o “mal” do sujeito, enquanto que psieoterapia ird centrar-se nos factores
intrinsecos do préprio. O facto do sujeito escqlhas inUmeras possibilidades existentes, um
determinado tipo de terapéutica, faz com que @senesontre com uma maior predisposicao

para aceitar convictamente o diagnostico que Bygrésentado.

Por sua vez, os participantes podem procurar seapao Candomblé, a fim de
superar os problemas que possam advir das suasmigiadanas. A busca da espiritualidade
nesta religido é, assim, uma via para ultrapass#ast as crises do sujeito, sejam elas
existenciais ou de outro tipo. Desta forma, podemqgsdicar o interesse dos participantes
portugueses no Candomblé, que se manifestou atthleyésn mecanismo de “aculturacdo
inversa”, isto €, estes aproximaram-se da culttnataasileira, que foi introduzida no seu
pais, tentando integrar-se nesta, mais particutsieneum dos seus cultos afro-brasileiros,

procurando noutra cultura respostas existenciais.

Parece-nos entdo, que estes tém uma necessidaggrdssar a um sistema mais
tradicional e ancestral, tentando obter as respogt@ NAo conseguiram na sua propria
sociedade industrializada, que pode ser interpaietacho uma defesa da rapida evolucédo da
tecnologia e do individualismo que esta acarreta. Mundo tradicional, o conjunto de
tradicoes e de padrbes sociais permitam uma edtd®, um consenso e uma forca de
orientacdo do individuo e do seu grupo. Porém,ltaraupdés-moderna instala um estado de

indeterminacao generalizada, tornando mais ddiginir a identidade pessoal. O ser humano
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encontra-se entdo, solitdrio face ao desencantaméot mundo, enquanto tem maior
necessidade de redescobrir por este e em 0o messentmlo sagrado da sua vida. A
revalorizacdo desta religido afro-brasileira peldipipacdo de individuos de outras culturas
confirma, de alguma forma, a eficacia da mesma tasto, pode dever-se essencialmente as
suas caracteristicas, entre elas, a sua consestéromeréncia, que permitem a validacdo das

suas praticas até aos dias de hoje, e, consequaritera sobrevivéncia destes cultos.

Esta religido, a semelhanca de outras, propde wuplec@&cdo existencial, colmatando
deste modo, sentimentos de duvida, incerteza eédgo@, que poderdo ndo ser facilmente
geridos pelo individuo, e que proporcionam um mdésenvolvimento pessoal e espiritual ao
mesmo. Deste modo, 0s sujeitos poderdo almejar dwaigue uma cura terapéutica, uma

resposta existencial. Os conceitos de Saude eldac&a sdo entédo unidos.

Ao longo deste estudo, tivemos oportunidade déicaarque os cultos afro-brasileiros
tém como principal riqueza, o alcance do ser hunrengua totalidade, ou seja, nas suas
diferentes modalidades de existéncia. Este fafliecte-se na forma como o préprio processo
terapéutico é desenvolvido, sendo que, este vaaade igual modo, nos niveis psicologico,

sociologico e mitico-religioso.

Existe um consenso na compreensdo e desejo tacap@ot parte do doente, do
terapeuta e do seu grupo social, visto que actuatog. Isto é uma condi¢cdo importante para
um acto terapéutico eficiente. Daqui ressalta igeake a importancia do discurso utilizado
no processo terapéutico, visto que existe umallp@ardo mesmo universo linguistico e
cultural, possuidor de sentido para todas as panesiventes (doente-familia-sociedade). Ha
semelhanca de qualquer terapia praticada no oeidseto discurso néo for perceptivel por
todas as partes, e se 0 proprio sujeito ndo sehliece como doente (designio feito pela sua
sociedade), o processo terapéutico torna-se dificil

No estudo desta religido, encontramos nos seuasjtuma participagdo activa dos
fiéis e da comunidade, na qual existe uma partithaxperiéncias semelhantes fortalecedora
dos lacos entre os sujeitos. Este facto remetepama um aspecto que ja havia sido
demonstrado nos dominios da psicologia, reforcaaddeia de que, quando a terapia €

realizada colectivamente e em que cada sujeitoofgontunidade de ter um papel activo na
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mesma, formam-se lagcos empaticos entre os elemdatgsupo. O sujeito tem entdo, uma
maior percep¢do de auto-eficacia, o que frequemtaneaumenta a sua motivacdo e
consequentemente, a sua aderéncia e maior efgi@daderapia. Este estudo demonstra ainda,
a importancia da relacao terapéutica na evolucaomd#atamento, na qual a empatia assume

um lugar primordial.

Um dos pontos que consideramos importante no pgodesapéutico do Candomblé é
a responsabilizacdo por parte do individuo. Negitsagio, € Ihe permitido o acesso a
sabedoria do ritual envolvente (ritual de inicigcd® sujeito é entdo, o portador de

conhecimento compreendido e respeitado pelos oelieasentos do grupo.

O processo de desculpabilizacdo do doente queeooorprocesso terapéutico dos
rituais (processo invalidado pelos modelos ciemtffi fundamenta-se numa exteriorizacéo
patogénica, ou seja, que situa a origem da patolfiya da pessoa em sofrimento. Esta
referéncia aos agentes externos e identificAveent&o, considerado um instrumento na
eficacia da accao terapéutica, porque 0 seguinmtEntra nao ira interessar directamente ao
doente, preservando-o, mas sim as identidades ratag, neste caso, os Orixas O
sofrimento manifestado podera entdo, ser visto comosinal, ou, de igual modo, ser
considerado como uma oportunidade para restabelésalide” no seu todo (sintomas fisicos
e psiquicos). Podera da mesma forma, servir patabelecer a relacdo com a comunidade,
na qual podera estar ainda inserido, ou pelo aumtr@ excluido. O terapeuta tenta entédo
reconstruir o sentido, tanto num plano individuaho colectivo.

Outro aspecto a referir na cura é a importanciaa dad corpo, seja este o corpo do
doente, do terapeuta ou de outra(s) pessoa(s)veaa@). Assim, a relagdo nao se faz
somente através do discurso, esta é também viwaltagorpo, num leque diferenciado de
participacdo colectiva presente na danca sagrasaapos em transe, acompanhada pelo
ritmo dos canticos e batuques. O corpo guarda@geu aspecto natural, que é visto como o

fundamento da ligagéo inter-humana.

A accédo do chefe de culto — denominado aqui dpeeta — € de reequilibrio, ou seja,
normalizadora e reguladora do individuo em si, éod®a mais abrangente, da comunidade.
O chefe € também aquele que ensina o culto euzsriénvolventes, mostrando uma via que
proporcione uma melhor apreciagdo da vida, tantéval fisico como espiritual. Para estes
dois niveis, ele utiliza métodos fitoterapéuticogéenicas ligadas a espiritualidade. O
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terapeuta possui uma posicdo hierarquica superiw paciente, contudo, este tem de se
submeter da mesma forma as regras instauradastemai Assim, 0 mesmo, tera de actuar
num contexto sociocultural através da simbolica egte pde a disposicéo, utilizando os seus
repertorios da linguisticos, imagéticos, gestuaissicais, alimentares e indumentarias, entre

outros.

A semelhanca de todas as religides, os cultos duld@ablé propdem uma via
normalizadora dos tabus e das obrigacdes a respaitajue o individuo assimila medidas de
higiene e cuidados a por em pratica - “terapia dautencdo” (Schott Billman, 1977). Isto
pode nao ser estritamente considerado como umaladalde cuidados, o que ndo tém aqui
grande importancia, pois em certos casos, podesetéuma medida preventiva de
determinadas perturbacdes. O processo terapéuotsiste entdo, em conformar-se de acordo
com as normas e valores especificos de cada giggie modo, o papel da organizacao
religiosa € exercer um controlo nas crencas ecasatios seus fiéis, uma vez que atraves do

respeito destas, depende a sua Salvacao-Cura.

Este sistema permite também, a manifestacdo dasagdade no imaginario colectivo
e de se resolver gracas a meios simbolicos peto.dabr exemplo, o sacrificio pode ser
interpretado como sendo a expulsédo da agressivygmaefora do grupo. Pode igualmente ter
a transmutacao do conflito inconsciente e da argpsbvocada por este, ndo num discurso
individual mas num discurso simbdlico colectivoidix assim, uma recuperacdo imediata do

modelo desviante pelos modelos colectivos.

Limites

A primeira preocupacdo para a realizacdo destedestai a de descobrir e
compreender o sistema do Candomblé afastanethasocidental. Isso revelou limitacdes
que podem surgir aguando da interpretacdo de uihaacdiferente. Apesar de tudo, tentei
fazer o melhor que pude para reapropriar a reaidadiocultural com o cuidado de ter uma
posicao inter-cultural, intra-cultural e meta ctdiu Outra dificuldade apresentada foi o facto
de o estudo ndo possuir um meétodo cientifico decrobgdo e de mensuracdo, que

comprovasse as minhas ideias. Apenas me pude lmasediversos estudos ja realizados, que
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demonstraram que as técnicas utilizadas podemeseifibas, ao nivel da prevencdo e em
algumas perturbagBes psicologicas. De realcar gue@ pesquisa tedrica ndo pretende
considerar uma eficacia terapéutica para as pext@igs organicas. No entanto, € importante
referir que a eficacia de certas técnicas apregastao trabalho podem ser apenas simbdlicas,
e/ou contidas no foro psicoldgico. Desta formagéehlcar que caso o individuo se limite

apenas a tais operacoes, estas podem revelarigespsrpara a saude do mesmo.

O observador ter4 de reestruturar o sentido, piartde observagbes que podem por
em questao interpretacdes habituais, e fazer apddisforcando-se para nao se fechar numa
clivagem, dificil de gerir. A consciencializacao apectos novos da realidade ndo se faz sem
abalar o equilibrio preexistente, sendo esta pgmtora, o que gera o paradoxo do

conhecimento.

E, deste modo, fundamental ter em conta a comgldridio fendmeno antes de o
reduzir a uma teoria de doenca e de intervencap@atica, por este ser uma articulagéo de

uma gama variada de experiencias subjectivas.

Contributos:

A partir do momento em que tomamos consciénciafiddota terapéutica de certas
praticas ritualistas do Candomblé, despertou-nogrande interesse por esta tematica. Este
estudo pode fazer com que outras pessoas dediaatiéacia despertem igualmente o seu
interesse, e que se realizem novos e melhoresosstutseridos na especificidade desta
cultura. Da mesma forma, seria interessante hawer abertura de didlogo entre os varios
sistemas terapéuticos, porque € sabido que cagmai® capaz de avaliar as suas proprias
competéncias e reconhecer os seus limites. Serelo qbjectivo de cada um, € promover o

bem-estar biopsicossocial.

O facto dos cultos com vocacao terapéutica estarmligados com o seu contexto
cultural e social, parece fortalecer a sua coeaéinterna e condicionar, deste modo, grande
parte da sua eficacia. Desta forma, podem tragemas vantagens aos sistemas médicos

porque fazem parte integrante da cultura popular.

Consideramos ser benéfico, uma maior familiariaatgitoda a sociedade, em especial

dos estudantes e profissionais na area da salu@deyemmque € essencial para a sua pratica, o
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conhecimento da cultura e religifdio do seu paciefteentdo, essencial existir uma

compreensao mutua, baseada numa escuta activég lilgeetnocentrismos, para que o sujeito
seja aceite na sociedade em que esta inseridordesbeinio podera estender-se para outras
culturas ou religides, reforcando, como que ja dardo demonstrado, a importancia da

imparcialidade do profissional para uma melhorrirgacédo clinica.

As investigagcfes acerca do Candomblé, principaknas de vertente antropoldgica,
que divulgam descricbes minuciosas sobre estesigjitgontribuem para a existéncia de
manuscritos padronizados, que poderdo servir case para a regulamentacao, continuidade
e evolucao desta religido. Estes estudos, saoizedios pelos fiéis, uma vez que, permitem
uma afirmacéo, bem como, uma maior legitimagacetigidio na sociedade. Deste modo, 0s

investigadores tornam-se, entéo, teélogos dasdetiggem escrituras.

Propostas para futuras investigagoes:

Consideramos pertinente complementar este estudwéat de uma componente
empirico, na qual seria exequivel avaliar a efaasrapéutica destes cultos, e com a
colaboracdo das autoridades médicas competentesdgroentdo, a uma recolha de dados

prévia e posterior aos tratamentos.

66



Referéncias bibliograficas

Amado, J(1938).Bahia de tous les saintBaris: ed. Gallimard.

Anzieu, D. (1995)Le Moi-Peau Paris: Dunod.

Augé, M. (1985). Note sur le rapport entre espaoceiat et systemes symboliques.
AnnalesESC,&251-1259.
http://www.persee.fr/web/revues/home/prescriptatahess 0395-

2649 1985 num_40_6_283235

Augras, M. (1988). Un pluriel singulier : la consition de la personne dans le candombilé.
Sociétés, 2129-31.

Augras, M. (1992).Le double et la métamorphose: lidentification nigtle dans le

candomblé brésilierParis: Méridiens Klincksleck.

Augras, M. (1996). Un bilan sans cesse remis erstigue la construction de lidentité
mythique dans le candombl&tudes sur Roger Bastide: de l'acculturation a la

psychiatrie socialeParis: L’Harmattan.
Bastide, R. (1958/2000).e candomblé de Bahi&aris: Editions Plon.

Bastide, R. (1959/20075ociologie du folckore brésilien : études afro-lirésnes Paris:

L’Harmattan.
Bastide, R. (1971)Anthropologie AppliquédRaris: Ed. Payot.
Bastide, R. (1972/2003).e Réve, la Transe et la Faliearis: Editions du Seuil.
Bastide, R. (1973/2002.0éetes et dieux: études afro-brésilienriearis: L’Harmattan.
Bastide, R. (1976).’autre et l'ailleurs : hommage a Roger Bastidraris: Berger-Levrault

Boyer-Araujo, V. (1993)Les femmes et cultes de possession au Brésil Cbegpagnons

Invisibles.Paris: L’'Harmattan.

Brune, E. (2006)De la transe a I'hypnose: Récit de voyage en targdissant Bruxelles: Ed

Bernard Gilson.

67



Camara, F. (2005). Psiquiatria Popular Brasileia funcdo reguladora do Transe. In
Psychiatry on-line Brasil9). ISSN 1359 7620 Part of The International daurof
Psychiatry

Carneiro E. (sd)XCandomblés da Bahia&d. de Ouro, sl.

Carneiro, E. (1968). O negro como objeto de ciédi@-Asig 6-7,
CEAO, Salvador, 91-99.

Chiousse, S. (1995Divins thérapeutes - La santé au Brésil revue etigée par les Orixas
(thése de doctorat nouveau régime). Paris: EHES®le des hautes études en sciences
sociales. [mis en ligne par CCSD théses-EN-lignerance et CVA — Comunidade
virtual de antropologia - Brésil].

Condominas, G. (1976). Quelques aspects du chamarmsdes cultes de possession en Asie
du Sud-Est et dans le monde insulindienLlautre et l'ailleurs: Hommage a Roger
Bastide Paris : Berger-Levrault. 215-232.

Da Costa Lima, V. (1994). Transe e possessao ndooanié da Bahia: Uma abordagem
antropoldgica. InCorpo e Mente: uma fronteira mév&ao Paulo: Casa do Psicologo.
81-103.

De Heusch, L. (1982)Mythes et rites bantous. Rois nés d'un coeur de evaehris:
Gallimard.

Dores, M. (1981)La femme-village, maladies mentales et guérisseifrique noireParis:
L'Harmattan.

Elbein dos Santos, (1977).0s Nag6b e a mortdRio de Janeiro: ed. Vozes, 2a ed.

Eliade, M. (1992)Le chamanisme et les techniques archaiques daseRaris : Payot.

Gibbal, J.M. (1991). Le r6le des chefs de cultesdendéclenchement et la conduite de la
transe possessivé.a suggestion, I'hypnose, influence, transe. Calogle Cerisy
Paris: Coll les Empecheurs de penser en rond. EabjE2age

Hell, B. (1999).Possession et chamanisme: Les maitres du désdrdres: Flammarion.

68



Herskovits, M.(1967). Pesquisas etnologicas na Bahfen-Asia,4-5 Salvador: CEAO.

De Heusch, L(1968). Formes et transformations de la posses€iolioque sur les cultes de

possessianParis: CNRS.

Hubert, H. & Mauss, M. (1909Mélanges d’histoire des religions : de quelquesiitdss de
la sociologie religieuse, le sacrifice, I'originesl pouvoirs magiques, la représentation

du tempsParis : F. Alcan.
Lanternari, V. (1996)Médecine, Magie, Religion, ValeuRaris: L’'Harmattan.
Lapassade, G. (199Q)a transe Paris: PUF.
Lapassade, G. (1981es Etats Modifies de Consciené&aris: PUF.
Lapassade, G. (19971es rites de possessidparis: Ed Anthropos.

Laplantine, F.(1986). Anthropologie de la maladie — Etude ethnologique dgstémes de
représentations étiologiques ethérapeutiques dans la société occidentale

contemporaineParis: Payot.

Laplantine, F., Rabeyron, P.(1987).Les médecines paralleleBaris: PUF.

Le Scanff, C. (1995).a conscience modifie®aris: Ed Payot et Rivages.

Maffinot, D. (1995). Le Soi, Les approches psychosocial®sesses Universitaires de

Grenoble.
Morin, E. (1969)Le vif du sujetParis: Ed. Seuil.
Nathan, T. (1986).a folie des autres: Traité d’ethnopsychiatrie @jme Paris: Dunod.

Pereira, L.S. (2006). Migracao, resisténcias aistterapéuticos: religides afro-brasileiras em
territorio portugués. IOs Urbanistas-Revista de Antropologia Urbana, 8neol.3(4)

from http://www.aguaforte.com/osurbanitas4/PEREMRB6.html

69



Pereira, L.S. (2009). Nos caminhos dos Orixass#s®iia e vida comunitaria num terreiro de
candomblé. IrDs saberes da cura: antropologia da doenca e pa&tierapéuticasEd

Lisboa: Instituto Superior de Psicologia Aplicad@09. - pp. 297-328.

Prandi, R. (2001).Mitologia dos orixds Sdo Paulo: Companhia das Letras from
http://www.scielo.br/pdf/ra/v44n2/8845.pdf
Prandi, R. (1991)0s candomblés de Sdo Paukdio Paulo: Hucitec.

Querino, M.(1988).Costumes africanos no BrasRecife: ed. Massangana, 2a

edicao.

Rabelo, M. C. (1993)Religion and Cure: Some Thoughts on the ReligioypeBEence of
Urban Popular Classe€ad. Saude Publ., Rio de Janeiro, 9 (316-325 From
http://lwww.scielosp.org/pdf/csp/von3/19.pdf

Rouget, G. (1980).a musique et la transe. Esquisse d’'une théorie€gda des relations de
la musique et de la possessi®aris: Gallimard.
Schott-Billmann, F(1977).Corps et possession - Le vécu corporel des possadésa la

rationalité occidentaleParis: ed. Gauthier Villars, colRéférences.

Verger, P(1999).Notas Sobre o Culto aos Orixas e Voduns na Bahigadi®s os Santos, no
Brasil, e na Antiga Costa dos Escravos, na Afri8do Paulo: Ed da Universidade de

Sao Paulo.

Zempleni, A. (1966). La dimension thérapeutiquecdite des rab, ndop, tuuru, et samp: Rites
de possession chez les Lebou et Wdbsiychiatrie Africaine, 1,1295-439.

Zempleni, A. (1984). Possession et sacrificetemps de la réflexion, 325-352.

70



