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Saude e religido: a diversidade de uma
interface

Néo constitui mais uma questdo, no ambito das ciéncias sociais e dos
estudos de religido, o fato de que o desencantamento do mundo
ndo ocorreu — ao menos ndo do modo como descreveram Weber e os
pais das modernas ciéncias sociais -, apesar dos avancos da laicizacdo
das institui¢oes e da dessacraliza¢do da experiéncia do conhecimento.
O religioso nao apenas sobreviveu, como se multiplicou e diversificou,
garantindo a produgao do sentido até mesmo sobre os modos como o
cientifico é compreendido e acessado pelo senso comum.

Tais realizagdes constituiram uma verdadeira rea¢ao civilizatéria
desse periodo ao império das crengas e praticas que lhe antecederam,
desde a Antiguidade, nas quais todas as institui¢des e sociedades eram
atravessadas e coordenadas pela nogao insuperavel do Sagrado, certas
de que os deuses de alguma maneira ordenavam os sucessos e insuces-
sos da experiéncia humana, frente a dor e a morte, os dois episddios ine-
vitaveis que a angtstia humana sempre procurou evitar ou, no minimo,
procrastinar.

O didlogo, contudo, entre esses mundos se da de forma dificil e
ndo raro demarcada pela rejeicao mutua que demarcou a fundagao da
modernidade. Trata-se, contudo, de um didlogo imprescindivel, por-
quanto diz respeito a dois &mbitos estruturadores da experiéncia huma-
na - a ciéncia e a religido - e que, sozinhos, nao dao conta da complexi-
dade que caracteriza a problematica a que se propdem defrontar.

Em sintese, as ciéncias da saude somente ergueram seus templos
irrecusaveis tingidos de branco, de onde governam hegemonicamente
as possibilidades da vida e do sofrimento, mas sio obrigadas a convi-



ver com os lugares determinados pelas religides, que ainda oferecem o
milagre e a magia como alternativas de intervengao do sagrado sobre o
mundo carente de sentido e significado. Cada novidade médica entre-
laga-se com todas as ancestralidades miticas, na constitui¢do do modo
como os conceitos de saude e doenga siao absorvidos e reinterpretados
pela finitude humana.

Os textos que compdem esta obra buscam levantar reflexdes a res-
peito dessas regides simbdlicas de interface, em diferentes perspectivas.

O primeiro texto, “Religido, ritos e processo de cura’, de Carolina
Teles Lemos e Gilson Azevedo, é introdutério das complexidades que
o livro percorre, na medida em que especifica os conceitos bésicos da
relagdo entre religido e doenga, quais sejam a magia e as demais simbo-
lizagoes dos processos de cura.

Os dois textos seguintes estendem-se as analises de tais conteu-
dos a partir da literatura sagrada crista. Em “Literatura sagrada, géne-
ro e poder: olhares que nos convidam a rever’, Carolina Souza, Danilo
Guerra e Ivone Richter Reimer tratam das questoes de género no Novo
Testamento, chamando a atengao para a mensagem da ética do cuidado,
inscrita nas narrativas das curas e milagres de Jesus Cristo. E em “Pers-
pectiva de curas na literatura biblica”, Luiz Rossi, Jodo Luiz Junior e Val-
mor Silva empreendem uma busca pelas raizes etimologicas dos termos
que designam a cura no hebraico, com inferéncias a tradi¢do judaica, a
fim de deslindar os processos significantes das intervengdes curadoras e
dos exorcismos do Velho e do Novo Testamento, analisados como cons-
trutos sociais, e suas consequéncias hermenéuticas para a atualidade.

Os aspectos socio-antropoldgicos das questdes de satude e religio-
sidade sao abordados pelos dois textos em sequéncia. Em “Milagre, fé
e cura na religiosidade popular”, Antonio Ribeiro, Krzysztof Dworak e
Sandra da Silva visitam as nogoes de religiosidade popular, presente em
diversas correntes e profissdes de fé, para investigar os modos como se
constroem os elementos simbolicos dos processos de cura e dos mila-
gres nesses contextos de experiéncia religiosa. Em seguida, Clovis Ecco,
Erika Machado e Rosemary Silva, no texto “Religido, saude e étnica: um
novo sentido para a percepgao de vida’, avancam sobre a temadtica das
diferengas étnicas e as marcas simbdlicas deixadas nos corpos, numa vi-



sada que identifica tais elementos como requisitos para a determinacao
religiosa dos sentidos da saude, da doenga e da cura. E surpreendem a
perspectiva da saude integral, inscrita nas suas dimensoes sociais, reli-
giosas, culturais e étnicas.

De forma mais ampla, Carlos Moura, Gustavo Oliveira e Harley
Moreira compdem um excerto sobre a histéria cultural das religides e
suas vantagens metodoldgicas, no ensaio “Historia cultural das religi-
oes”.

No texto seguinte, “latromatematica: medicina holistica e integra-
tiva do hermetismo e do zoroastrismo’, David Lira, Sam Hadji Cirous
e Otavio Vieira efetuam um estudo do hermetismo magico-astroldgico,
de raizes ancestrais, como fontes de uma concep¢ao de saide plena e
holistica, caracteristica do zoroastrismo. Defendem, destarte, a mistica
e o conhecimento como elementos de escolha e plenitude.

Os sentidos da escraviddo humana e da liberdade sao abordados
com profundidade por Joel Antonio Ferreira, no texto “Paulo: tensoes
sociais no Império Romano e a escraviddo andloga no Brasil”. O autor
faz uma remissdao ao Novo Testamento para recolher das fontes paulinas
o sentido da liberdade e da escraviddo, como fundamentos de andlise da
Igreja Catolica, em seu direcionamento hodierno para a justiga social
e o enfrentamento das situagdes dramaticas analogas a escravidao, nas
zonas rurais brasileiras.

Em “Prescrigoes dietéticas contribuintes para a integralidade fi-
sico-mental-espiritual do ser humano em Ellen Gould White: zeitgeist
e salvagdo’, Fausto Darius e Kevin Furtado, obtemos a abordagem do
caso especifico da dieta alimentar sistematizada, na Igreja Adventista
do Sétimo Dia, nos Estados Unidos da América, a partir da perspectiva
de Ellen G. White. Segundo os autores, tais fatores demonstram o vin-
culo dos movimentos religiosos nos EUA com as questdes de reforma
da saude.

A grave tematica das curas espirituais no contexto do espiritismo
brasileiro é o tema de Ricardo Delgado de Carvalho, no artigo “Cirur-
gias espirituais: controvérsias entre a etologia e a etiologia em Sidney M.
Greenfield”, que se orienta pelas narrativas colhidas da pesquisa antro-
poldgica de Sidney Greenfield, chamando a atengdo para o inusitado do



fendmeno e a exigéncia de explicagdes que considerem os seus diversos
aspectos, religiosos e cientificos.

Os dois textos seguintes avancam no estudo das tradi¢des afro
-brasileiras ou correlatas. Paulo César Martins, em “Maes e pais-de-san-
to no banco dos réus: criminalizagio e descriminaliza¢ao das curas no
candomblé’, analisa a criminalizacao e a descriminalizagdo das curas no
candomblé. A relagdo entre saide, na perspectiva religiosa afro-brasi-
leira, e a violéncia policial remonta o século 19 no Brasil, e s6 foi revo-
gada nos anos 1970, com os avangos alcangados a partir da Conferéncia
de Alma-Ata, da Organiza¢ao Mundial da Satde. E Sandra Chaves, por
sua vez, em “Umbanda: viabilidade magico-terapéutica num contexto
secular”, evidencia a umbanda como construtora de uma concepg¢ao de
espiritualidade e saude que integra referéncias catdlicas, espiritas e in-
digenas, apontando para uma visao de saude integral, na qual as formas
de tratamento incidem sobre o espirito, o corpo e a mente, com abran-
géncia tanto emocional, quanto social.

E, por fim, no texto “Mediac¢ao ativa transdisciplinar (MAT) para
o didlogo entre ciéncia e saberes tradicionais”, Luiz Berni contribui com
uma proposta metodologica que busca conferir instrumentalidade cien-
tifica a visada transdisciplinar, neste caso orientada para o dialogo en-
tre o pensamento cientifico e os saberes tradicionais. A “mediagao ativa
transdisciplinar’, segundo o autor, possibilita uma abordagem consis-
tente com o percurso evolutivo da legitimac¢ao das medicinas tradicio-
nais ou alternativas na area da saude.

Esperamos que tais contribui¢des sejam produtivas para efetuar
um dialogo de alta relevancia, tanto para a compreensao das questoes de
saude, quanto para o entendimento das inflexdes religiosas nesse cam-

po.
Boa leitura!

Luiz Signates

Clévis Ecco

Eduardo Gusmao de Quadros
Rosemary Francisca Neves Silva
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Religido, ritos e processos de cura

Carolina Teles Lemos
Gilson Xavier de Azevedo

INTRODUCAO

Conforme tém apontado diversos estudos e cientistas de renome, a
religido desempenha um papel fundamental na construgdo e na ma-
nuten¢do ou também nas mudangas na construgdo simbolica-cultural.
Isto porque a religido, enquanto expressao da sociedade (DURKHEIM,
1989) ou reflexo desta (MARX, 2004), por ser um sistema de simbolos
(GEERTZ, 1989) estruturado e estruturante (BOURDIEU, 1998), con-
tém e expressa o ethos de uma determinada populagdo (GEERTZ, 1989).
Por esse motivo apresenta-se como elemento constituinte do processo
de constru¢do e manutencdo das representagdes sociais relacionadas
com a saude e a doenca. Sendo assim, os processos de cura, no que diz
respeito a busca por uma condi¢do harmoniosa de ndo doenga, de pro-
tegdo contra pestes, medos, acidentes, flagelos e outros mais, sdo afeta-
dos por crengas e praticas religiosas. Tais praticas constam nos pedidos
por curas de doencas e males nao s6 fisicos, mas também existenciais e
espirituais.

Nas representagdes de saude e doenga, estas recebem sentido os
mais diversos, a depender do contetido e das formas das crencgas dos
sujeitos. De qualquer forma, significados convincentes sdo construidos,
uma vez que tais dimensdes da vida humana sao colocadas em certa
ordem cosmica compreensivel ao sujeito religioso. Isto porque, como
afirmam Berger e Luckmann (1976, p. 35) que “a vida cotidiana apre-
senta-se como uma realidade interpretada pelos homens e subjetiva-
mente dotada de sentido para eles na medida em que forma um mundo
coerente”.
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Considerando-se as afirmagdes acima, pergunta-se: quais sao as
principais crengas e formas religiosas acionadas pelos sujeitos, na atuali-
dade, em se tratando de buscas de significados as experiéncias de saude
e de doenca?

Este artigo visa responder a essa questdo, ao analisar a estreita
relagdo entre religido, ritos e processos de curas.

1 A MAGIA: forma primordial de enfrentamento do mal da doenga

Na maioria dos casos em que estdo envolvidos os agentes da cura,
existe ou é construida uma estreita relacdo entre as representagdes de
saude/doenca, tendo como nucleo as possiveis relagdes entre religido
e saude. Seja por meio de uma oragao, reza, centro, terreiro, igreja ou
benzedeira, as pessoas tendem, mesmo respeitando as especificidades
de cada cultura, a construir uma liga¢ao com o sagrado, com o religioso,
sobremaneira em casos em que ocorra um processo de adoecimento.
Como se da essa relagao? Segundo Nunes (1983), quando o ser humano
se vé enfermo e ndo encontra cura em tratamentos médicos e farmacéu-
ticos, e isso ocorre em todas as culturas e classes sociais, tal fendmeno
pode ser interpretado como uma forma de castigo, puni¢ao, agao demo-
niaca, sinal de célera divina ou agdo de maus espiritos em decorréncia
dos pecados do homem, dentre outras representacdes. Também Scliar
(1996) afirma que o homem, em sua vulnerabilidade as manifestagdes
dos deuses e dos inimigos imaginarios ou ndo, busca proteger-se. Diver-
sos rituais, amuletos, dentre outros procedimentos sdo acionados pelo
médico-sacerdote a fim de extirpar, eliminar ou subjugar o mal. Sendo
assim, uma das formas religiosas mais acionadas desde tempos remo-
tos, nos casos de significar as experiéncias de doengas, foram os rituais
magicos.

Como se da a construgédo de significados a doenga através de ritu-
ais magicos? Vendo-se como limitado, o ser humano, encontra inume-
ras dificuldades de se situar em relagdo a criagdo, dominar as for¢as da
natureza a seu favor e ainda manter o equilibrio entre sua permanén-
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cia no mundo e a permanéncia do mundo. Antropdlogos, como LeviS-
trauss (1995), Mauss (1999) Geertz (1989) Durkheim (1989) destacam
que para o ser humano imerso em sua vida cotidiana, essa realidade que
se encontra fora dele apresenta-se como um espago do qual emergem
forcas assustadoras que, constantemente, o ameagam. Para ele, a magia
esta no ar, nas plantas, no mar, na terra, nas rezas, nos ritos e nas ora-
¢des. Sao monstros ameagadores que querem devorar e eliminar a vida
do homem na terra, caso esse ndo consiga ter o controle de tal magia.
Acreditar que esta envolto em um sistema de prote¢ao divina parece ser
a condi¢do de permanéncia psicoldgica no mundo, conforme denota
Strauss a seguir:

A eficacia da magia implica a crenga na magia, que se apre-
senta sob trés aspectos complementares: primeiro, a crenca
do feiticeiro na eficacia de suas técnicas; depois, a do doente
de que ele trata ou da vitima que ele persegue, no poder do
proprio feiticeiro; e, finalmente, a confianca e as exigéncias da
opinido coletiva, que formam continuamente uma espécie de
campo de gravitagdo no interior do qual se situam as relagoes
entre o feiticeiro e aqueles que ele enfeitica (LEVI-STRAUSS,
1995, p. 182).

De mesmo modo Riviére (2013, p. 150) entende que essa magia
seria uma forma originaria e arquetipica de religido, pois a magia nao
“se limita a um arsenal de praticas para desbaratar, por meios ocultos, as
leis da natureza”. Para o mesmo autor citado:

Isso nos remete as interpretacdes da magia, aos sujeitos e gru-
pos implicados, aos ritos, praticas, objetos ou formulas que
constituem a a¢do magica, esta que se refere aos saberes e as
experiéncias, individuais, por certo, mas também institucio-
nalizadas de maneira mais ou menos difusa e muitas vezes

vividas emocionalmente pelos consumidores de servigos ma-
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gicos como, no mundo moderno as artes divinatdrias, o ocul-
tismo, o espiritismo, o transe, a mediunidade, ja que o pensa-
mento magico ndo é uma especificidade dos povos primitivos
(RIVIERE, 2013, p. 150).

Tal descri¢ao permite perceber que a magia é uma constante na
vida humana. Todos os dias em todas as partes do mundo, as pessoas
lutam por dominar as forgas pessoais, culturais, sociais, religiosas que
as impedem de alcangar seus objetivos, sonhos e planos. A magia ou
ordem logica do mundo precisa ser conhecida, entendida, dominada,
difundida e traduzida em favor do homem, principalmente a reconquis-
ta de sua saude e de seu bem estar.

Tais situagdes descritas remetem novamente ao pensamento de
Riviére (2013, p. 150), para quem existe pelo menos sete tipos de magia.
A magia protetora é aquela em que se usa um amuleto, ou objeto que
concentra e difunde o poder dessa mesma magia. Para o mundo hodier-
no pode ser uma roupa, um sapato, um celular, ou qualquer outro objeto
que concentre certo tipo de poder por agregar, na concepg¢ao de quem o
usa, um valor simbélico.

Existe ainda a magia cerimonial, que considera as influéncias das
outras pessoas, da origem familiar ou do meio natural, em fungdo do
ente que a contém ou a invoca. Cita-se ainda a magia puiblica relaciona-
da ao controle do tempo e das for¢as da natureza. Existem nesta forma
de magia a magia privada ligada aos relacionamentos afetivos, erdticos
e terapéuticos.

Riviere (2013, p. 151) ainda cita a magia branca e negra, respon-
saveis pelas nogdes de bem e de mal, das quais o ser humano se em-
podera para agir e pratica-las no mundo. A magia maléfica voluntdria
¢ aquele tipo de a¢ao humana voltada para um mal coletivo e maior.
E por fim, a magia enquanto feiticaria caracterizada pelo desencade-
amento de doengas, mortes, pragas, comum em culturas como a xa-
manica.
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Gragas a seus disturbios complementares, a dupla doente-fei-
ticeiro encarna para o grupo, de modo concreto e vivo, um
antagonismo que caracteriza todo pensamento, mas cuja ex-
pressdo normal é sempre vaga e imprecisa: o doente é passivi-
dade, alienacdo de si mesmo, assim como o informulavel [sic]
é a doenca do pensamento, e o feiticeiro é atividade, transbor-
damento de si mesmo, assim como a afetividade ¢ a fonte dos
simbolos. A cura poe em relagdo esses pdlos opostos, garante
a passagem entre um e outro e manifesta, numa experiéncia
total, a coeréncia do universo psiquico, ele mesmo proje¢ao
do universo social (LEVI-STRAUSS, 1995, p. 198).

Ao que se pode perceber a partir do pensamento dos autores aci-
ma apresentados, se retrocedermos no tempo e no espago e estudar-
mos culturas e povos antigos, temos a impressao de que o ser humano
sempre abominou a morte e com ela a doenga que faz lembrar que es-
tamos sujeitos a morrer. Essa abominagdo ¢ compreensivel, pois para
o inconsciente humano é inconcebivel imaginar um fim real para sua
vida. Portanto, se a vida tiver um fim, este serd sempre atribuido a uma
intervengao maligna fora de nosso alcance. Devido ao fato de ser incon-
cebivel ao ser humano morrer de forma natural, este associa a morte em
sia uma agdo m4, a um acontecimento medonho, a algo que em si clama
por recompensa ou castigo (KUBLER-ROSS, 2000, 6). Essa associacdo
encontrou e encontra nas crengas e praticas da magia uma forma de
significado que permite ao sujeito crente experienciar suas situagoes de
doengas com um minimo de coeréncia e sentido que tornam tais expe-
riéncias suportaveis.

Além da magia, ou ao interno dela, a que simbolismo recorre o
sujeito crente, na busca de enfrentamento e significagdo de suas experi-
éncias de doencas?
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2 SIMBOLISMOS NA BUSCA DE SIGNIFICADOS AS SITUACOES
DE DOENCAS

A questdo do simbolismo religioso ¢é talvez uma das mais anti-
gas formas religiosas a ser investigada pelas diversas ciéncias, embora
as atuais pesquisas apontem para constantes tentativas de se dividir o
mundo entre sagrado e profano. No sentido de contribuir com a refle-
x30 sobre tais dimensdes, busca-se aqui promover uma reflexdo sobre
o tema as benzedeiras e as formas destas inserirem-se nas diferentes di-
mensdes social, cultural, religiosa e simbdlica, dado que essas sdo agen-
tes da manifestacao da cura, do bem, da ideia primordial de sagrado
que, de certa maneira, ainda perdura.

A questao do simbolismo apds o advento da psicanalise, confor-
me aponta Eliade (2002, p. 10), ganhou proporg¢des antes nao espera-
das. Dentre as muitas revelagdes encontram-se as percepgdes sobre o
chamado “pensamento primitivo” que o homem contemporaneo ainda
carrega consigo. Poderia chamar tal fendmeno de mito, sonho, misticis-
mo, mas em resumo, o fato é que mesmo avangando tecnologicamente,
na medicina, nas ciéncias de um modo geral, a humanidade mantém
certo sentimento bucdlico sobre as for¢as do universo e suas influén-
cias. De modo geral, a cultura do simbolismo faz um processo evolutivo
de construcio, indo das formas exdticas e arcaicas, mais primitivas, as
formas esotérica’, mais atuais. Destaca-se que, embora atualmente pre-
dominem as formas esotéricas, estas conservam ainda elementos sim-
bdlicos antigos. No ambito secular, observa-se isso talvez na moda que
se modifica, evolui, transforma-se, mas sempre retorna, sempre retoma
elementos antigos. Conforme Eliade (2002):

A ultrapassagem do ‘cientificismo’ na filosofia, o renascimen-
to do interesse religioso depois da primeira guerra mundial,
as multiplas experiéncias poéticas e, sobretudo as experién-

1 Esotérico é o nome genérico que designa aquelas tradi¢des e interpretagdes filosoficas de doutrinas
em geral de fonte religiosa que buscam localizar no mundo seu sentido supostamente oculto.
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cias do ‘surrealismo’ (com a descoberta do ocultismo, da lite-
ratura negra, do absurdo, etc.) chamaram, em planos diversos
e com resultados desiguais, a atengdo do grande publico para
o simbolo encarado como modo auténomo de conhecimento
(ELIADE, 2002, p. 10).

Mesmo na América, continente relativamente novo e, conside-
rando o contexto da pds-revolucgao industrial, os diversos mitos e cul-
turas assumem variadas formas simbolicas. Para Souza (2011, p. 206) “a
ontologia religiosa, expressa [sic] em categorias arcaicas, ndo é exclusiva
das sociedades primitivas: é condi¢ao do ser humano, o homo religius,
representada nas culturas antigas” Nesse mesmo sentido, segundo Allen
(1998, p. 220):

A ontologia religiosa é o movimento do individuo que busca
ir além da Historia e integrar-se com as origens, a natureza e
o cosmos; é condi¢ao do homo religius transcender a tudo que
¢ material, finito, temporal e histérico; é a busca pela consci-
éncia espiritual da liberdade incondicional que esta além do
tempo, Histdria e até do cosmos.

As formas simbdlicas presentes na cultura atual sdo, portanto
uma caracteristica tipicamente humana, ndo sendo uma manifestacdo
necessaria de irracionalidade, mas antes de compreensao primitiva ou
cultural dos fendmenos miticos e religiosos. Para Eliade (2002, p. 14):
“o pensamento simbdlico ndo é dominio exclusivo da crianca, do poeta
ou do desequilibrado: ele é consubstancial ao ser humano: precede a
linguagem e a razdo discursiva’.

Como foi dito, as imagens, os simbolos e os mitos sdo as formas
possiveis de interpreta¢do da realidade, sendo, portanto, uma substitui-
¢ao do real por algo simbolico. Desse modo:

Quando um ser historicamente condicionado, por exemplo,
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um ocidental dos nossos dias, se deixa invadir pela parte nao
histérica de si proprio (o que lhe acontece com muito mais
frequéncia e muito mais radicalmente do que ele imagina),
ndo é necessariamente para regredir ao estagio animal da hu-
manidade, para tornar a descer as fontes mais profundas da
vida organica: imensas vezes ele reintegra, pelas imagens e
simbolos que pde em marcha, um estagio paradisiaco do ho-
mem primordial (seja como for a existéncia concreta daquele,
pois este ‘homem primordial’ afirma-se, sobretudo como um
arquétipo impossivel de ‘realizar’ em qualquer existéncia hu-
mana) (ELIADE, 2002, p. 14).

A ideia de homem primordial nos remete a um tipo de individuo
que consegue, na modernidade, manter-se em contato com as mais ar-
caicas tradigdes, e assim, manipular sua realidade cotidiana, a fim de
dar-lhe significados, e permitir-se melhores condi¢oes de sobrevivén-
cia. Nesse sentido, os agentes de ritos de cura seriam essa imagem de
homem ideal, uma vez que fazem com que emerja a for¢a da natureza
e a aproximagdo do individuo massificado, estressado com tal realidade
supra ou extrassensivel. Como afirma Souza

Ao confrontar e dialogar diferentes tradi¢des (como a arcaica
e a ocidental), o ser humano moderno deve incorporar pre-
ocupagdes existenciais em novos caminhos para que novas
concepgdes miticas e religiosas possam existir e ter sentido,
para entdo revelar e descobrir aspectos universais do espirito
humano (SOUZA, 2011, p. 207).

Tais aspectos universais ndo seriam justamente principios nortea-
dores do viver humano como a tranquilidade, a harmonia com o meio,
a manutengao dos estados de saude? Para Eliade (2002, p. 16) as ima-
gens de mundo sao multivalentes, ou seja, possuem diversos e amplos
significados, chamados por Mircea de feixe de significados. As benze-



RELIGIAO, RITOS E PROCESSOS DE CURA 19

deiras podem ser inseridas culturalmente nesse feixe e sdao suas tramas
simbolicas que, de certa maneira, mantém a procura destas pelas classes
sociais diversas.

Eliade (2002, p. 19) estaria fazendo referéncia a um conjunto de
significados que sempre remeteu aos riscos da vida cotidiana e ao mes-
mo tempo a ideia de perfei¢do paradisiaca. Para este autor “A dessacrali-
zagdo ininterrupta do homem moderno alterou o contetido da sua vida
espiritual, mas ndo quebrou as matrizes da sua imagina¢do” Afirma o
autor que

O homem moderno é livre para desprezar as mitologias e as
teologias, mas isso ndo o impedird de continuar a alimentar-
se de mitos decadentes e de imagens degradadas. A mais ter-
rivel crise histérica do mundo moderno - a segunda guerra
mundial e tudo o que ela desencadeou com e apos ela - de-
monstrou suficientemente que a extirpagdo dos mitos e dos
simbolos ¢ ilusoria (ELIADE, 2002, p. 19).

Desse modo, a figura dos agentes de cura ainda continua a obter
respaldo na cultura moderna, mesmo depois de tantas décadas de de-
sencantamento do mundo. Seu simbolismo de curas, bénc¢aos e banhos
rituais possui interessados e pessoas que culturalmente lhes atribuem
crédito e fé, dado que o homem pode ter abandonado os mitos antigos,
mas continua a manter uma ideia mitoldgica do mundo, ideia essa que
¢ apenas substituida por uma nova, igualmente simbdlica, igualmente
mitica, mesmo que racionalizada.

Dentre os simbolos que o homem constréi do mundo, esta o
do centro. Eliade (2002, p. 39) destaca o simbolismo do centro, dado
que todo local habitado tem um centro, assim, as cidades tém um
centro comercial, uma praga central, um marco zero, algo que sim-
bolize a origem ou o elemento mais importante. No caso dos agentes
da cura, esse centro esta nas oragdes, preges, plantas e ervas que eles
utilizam em sua pratica, dado que podem atender em qualquer lugar
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de sua casa e mesmo assim, suas casas estdo situadas dentro do que
Eliade (2002, p. 42) chama de “zonas cdsmicas”, ou seja, Céu, Terra
e inferno.

As casas, os terreiros, os montes possuem ainda um imago mun-
di (ELIADE, 2002, p. 43), um local especifico eleito por esses agentes,
aparentemente de forma intuitiva, em que situam a cadeira ou mureta
onde o doente se assenta quase sempre de costas para a pessoa. Esse
local varia de acordo com o tipo de oragdo e mal a ser tratado. Em casos
de pragas, infestagoes, cancer, a oragdo ¢é feita no espago fora da casa, no
quintal. Casos mais leves como mau olhado e quebranto, as benzegoes
podem ser feitas na varanda das casas.

Também o mito da arvore primordial que se repete na Oliveira,
para Israel, representando a érvore da vida na mitologia do Eden, esta
presente no tipo de ramo utilizado no cha ou benzedura. E como afir-
ma Eliade: “A comunicag¢ao entre o Céu e a Terra torna-se possivel por
meio deste pilar. E, de fato, o sacrificador sobe ao Céu, s6 ou com a mu-
lher, neste poste transformado ritualmente no proprio Eixo do Mundo”
(ELIADE, 2002, p. 44).

Outro simbolismo que pode ser aplicado ao caso dos agentes dos
processos de cura é o dos “nds existenciais” e do ato de desfazer tais
“nds”, conforme explica Mircea:

Poder-se-iam classificar os fatos mais importantes sob duas
grandes rubricas: 1° os ‘lacos’ mégicos utilizados contra os
adversarios humanos (na guerra, na feiticaria), com a ope-
racio inversa do ‘corte dos lagos’; 2° os nos e lagos benéficos,
meios de defesa contra os animais selvagens, contra as do-
engas e sortilégios, contra os demdnios e a morte (ELIADE,
2002, p. 108).

Em tal contexto, os nds seriam pontos que mesmo na acupuntura
tém seu simbolismo. Entraves, problemas, doengas em partes do corpo,
tudo isso seriam nds que devem ser desfeitos. No contexto catdlico, po-
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de-se citar a figura de Nossa Senhora Desatadora dos nds. Assim, os nds
assumem forte simbolismo de vida e de morte, de saude e de doenga.
“Os nés provocam a doenga, mas também a afastam ou curam o doente;
as redes e os nds enfeiticam e também protegem contra a feiticaria; im-
pedem o parto e facilitam-no” (ELIADE, 2002, p. 109).

Como se pode notar, o simbolismo dos nds esta perfeitamente
alinhado com a pratica das benzedeiras, uma vez que tal simbolismo
remete ao controle da relagdo vida-morte-libertacao, uma espécie de in-
tervencao direta no cotidiano, pois “no plano magico, o homem serve-
se de nds-amuletos para se defender dos deménios e dos feiticeiros; no
plano religioso, sente-se ‘ligado’ por Deus, preso no seu ‘lago” (ELIADE,
2002, p. 114).

Ainda para Eliade (2002, p. 115):

A finalidade tltima do homem ¢ libertar-se dos ‘lagos’: a ini-
ciacdo mistica do labirinto, durante a qual se aprende a desa-
tar o no labirintico para se ser capaz de desfazé-lo quando a
alma o encontrar depois da morte, responde a inicia¢io filo-
sofica, metafisica, cuja intencdo é ‘rasgar’ o véu da ignorancia

e libertar a alma das cadeias da existéncia.

Aqui se acrescenta que desatar os nds tem relagdo com certa to-
mada de consciéncia dos problemas cotidianos, ou ainda com sua cau-
sa-origem. A benzedeira, o mago ou qualquer outra figura ligada a cura,
seriam estas pessoas que levam o individuo a tal consciéncia de si e de
seu no. Nessa perspectiva, a figura das benzedeiras esta sempre entre o
aceito e o excluido do nosso cotidiano cultural, dimensdes que se vao
tratar a seguir.

Ao apresentar o sagrado, Eliade (2001, p. 13) se refere ao que cha-
mou de hierofania?, ou seja, uma manifestagdo de algo diferente do co-

2 Hierofania (do grego hieros (iepdg) = sagrado e faneia (@aivetv) = manifesto) pode ser definido
como o ato de manifestagio do sagrado. O termo foi cunhado por Mircea Eliade em seu tratado
sobre a histdria das religides para se referir a uma consciéncia fundamentada da existéncia do sagra-
do, quando se manifesta através dos objetos habituais de nosso cosmos como algo completamente
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tidiano, do puramente fisico, do banal que legitima todo o simbolismo
de uma pratica. Nao se trata de uma veneragao da pedra como pedra, de
um culto da arvore como arvore. A pedra sagrada, a arvore sagrada nao
sao adoradas como pedra ou como arvore, mas justamente porque sio
hierofanias, porque “revelam” algo que ja ndo é nem pedra, nem arvore,
mas o sagrado, o ganz andere.

Semelhante do que fez Rudolf Otto (1985) em O Sagrado quando
situa o problema da manifestagao religiosa no que chama de numinoso,
tremendum, totalmente transcendente, Eliade apresenta o sagrado na
condi¢do de uma manifestacdo exterior ao homem.

Assim, o sagrado seria qualquer coisa natural que seja vista de
uma maneira diferente, acrescida de significados préprios, enquanto o
profano permanece sendo vista apenas em sua dimensdo natural. Para
Eliade o cosmos, na sua totalidade, pode tornar-se uma hierofania: “ma-
nifestando o sagrado, um objeto qualquer se torna outra coisa e, con-
tudo, continua a ser ele mesmo, porque continua a participar do meio
césmico envolvente” (ELIADE, 2001, p. 13).

De mesmo modo, os ritos de passagem representam a mesma re-
orientagdo do homem no mundo profano, enquanto postura sagrada.
Para os cristaos, os sacramentos representam um rito de passagem, em
que o antes pagdo, agora no batismo, torna-se cristdo; o sexo antes pa-
gdo, no casamento, torna-se elemento de santificagdo. O passe, banho
ritual, ben¢do ou benzegao refletem uma rotura, uma brecha, uma sepa-
racio entre o antes e o depois da hierofania.

Quando acaba de nascer, a crianga s6 dispde de uma existén-
cia fisica; ndo é ainda reconhecida pela familia nem recebida
pela comunidade. Sdo os ritos realizados imediatamente ap6s
o parto que conferem ao recém-nascido o estatuto de “vivo”
propriamente dito; é somente gracas a esses ritos que ele se
integra a comunidade dos vivos (ELIADE, 2001, p. 89).

oposto do mundo profano (ver misticismo). Para traduzir o ato de manifestagio do sagrado, Eliade
sugere o termo hierofania, é necessdrio, pois se refere apenas ao que corresponde a sagrada que nos
¢é mostrado.
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O rito de passagem ¢ marcado, portanto, por uma festa, ceri-
monia, encontro ou visita; todos esses, com significado magico. O ba-
tismo, o casamento, a ungdo, o festejo, a visita a benzedeira, enfim,
o momento em que, simbolicamente, abandona-se uma postura e se
inicia outra. Depois de um dia estressante, o homem chega a casa,
retira a roupa suja, suada, e com ela seu cansago; entra na dgua que ¢é
um dos muitos elementos hierofanicos e depois sai do banho, limpo,
renovado; aquele foi para ele, um rito de passagem. Os ritos iniciati-
cos comportando as provas, a morte e a ressurreicao simbolicas foram
fundados pelos deuses, os Herdis civilizadores ou os Antepassados
miticos: esses ritos tém, portanto, uma origem sobre- humana, e, ao
realizd-los, o nedfito imita um comportamento sobre humano, divino
(ELIADE, 2001, p. 90).

Assim, conforme situa Eliade (2001) mesmo na modernidade, o
homem nao abandonou a dimensdo do sagrado, mesmo tendo dessa-
cralizado o mundo em que vive, adotando atitudes menos rituais, co-
muns, fisiologicas e corriqueiras, esta, de alguma forma, em busca da
constru¢do do sagrado. Em outras palavras “o homem religioso assu-
me um modo de existéncia especifica no mundo, e, apesar do grande
nimero de formas historico religiosas, este modo especifico é sempre
reconhecivel” (ELIADE, 2001, p. 97).

Entende-se que ¢ essa caracteristica do ser humano, essa neces-
sidade de sentir-se imerso em um mundo de significados, um mundo
sagrado, que possibilita as benzedeiras e a outros agentes de cura reali-
zarem A contento suas fungdes. E ai que se estabelece a dindmica da re-
lagao entre religido e os processos de cura, como serd destacado a seguir.

3 RELIGIAO E PROCESSOS DE CURA

A religido esta predominantemente presente na vida de qualquer
ser humano, seja por sua adogao, devogao, radicalizagdo ou negagdo.
Além disso, cita-se a presenca da religido nas mais variadas dreas do
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conhecimento e do fazer humano; politica, educagio, legislagao e saude
sao apenas alguns exemplos.

Nesse sentido, Lotufo Neto (2009. p.17) tendo por base o pensa-
mento de Campbell, afirma que a religido ¢ a instituicdo humana mais
antiga e duradoura, sendo praticamente impossivel separa-la da histéria
da cultura. Tal agdo é tdo intensa e duradoura que exerce fung¢do impor-
tante para o individuo e para a sociedade, e porque ndo dizer, sobre as
mais variadas dreas. A religido estabelece uma estrutura que fornece sig-
nificados através dos quais tudo é compreendido. Para o crente, a mo-
tivagdo principal para a vida ¢ a religido. Outras necessidades, por mais
fortes que sejam, sdo vistas como secundarias e sdo, dentro do possivel,
harmonizadas com suas crengas e prescrigdes religiosas. Tendo abarca-
do um credo, a pessoa se esfor¢a para internaliza-lo e segui-lo. Ela vive
sua religido (LOTUFO NETO, 2009, p. 19). Em que pese tal importancia
das crencas para o sujeito crente, segundo Lotufo Neto (2009, p. 9):

Pouco se discute, entretanto, sobre seu papel na saide, par-
ticularmente na saude mental. Graves problemas impactam
nossa saude mental, prejudicando-a: miséria, violéncia, cri-
minalidade, uso inadequado do alcool, tréfico e consumo de

drogas e muitas outras mazelas.

O destaque de Neto merece aten¢ao, uma vez que mesmo em reli-
gioes e culturas muito arcaicas, a busca pela satide ou mesmo a fuga da
morte, do mal e da doenga parece ser algo continuo nos seres humanos.
Para Lemos (2002, p. 480) “a concepgio de saude estd intimamente rela-
cionada com uma concepgao religiosa do corpo e da vida”

Caracterizada como uma situagdo de caos, a satide humana sofre
ainda maior desvanecimento quando os seguimentos publicos e pri-
vados nao conseguem dar conta de amenizar a dor e evitar a morte.
Nesse contexto, a definigdo de satide possui implicagdes legais, sociais e
econOmicas. No entanto, para o crente, ela esta fortemente relacionada
com suas concepgoes religiosas. E ha uma longa tradigdo, um imenso
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conjunto de mitos, de simbolos e de ritos que dao respaldo a essa forma
de relacionar satde e religido. Para Champlin (2005) no verbete “Enfer-
midades na Biblia” a nocéo religiosa de bem estar, paz, satde esta ligada
a ideia de comunhdo com um deus e a ideia de enfermidade e morte
ligada a nogao de pecado. Em outras palavras “acreditava-se que demo-
nios e espiritos eram responsaveis por todos os males fisicos e morais. A
enfermidade fisica teria sido a punig¢do pelo pecado, embora se pensasse
que fosse satd a levar os seres humanos a pecar” (SCHIAVO; SILVA,
2000, p. 71).

De acordo com Lemos (2002, p. 480), tendo por base o pensa-
mento de Terrin:

O termo ‘salus, salvador, na lingua latina foi capaz de incor-
porar, mesmo em épocas recentes, tanto o significado de ‘sau-
de’ como o de ‘salvacao. Na lingua hebraica, também, o termo
‘shalom’ significa paz, bem-estar, prosperidade e, na lingua
egipcia, ‘snb’ também indica bem-estar fisico, vida, satide, in-

tegridade fisica e espiritual.

Retomando o tdpico anterior, pode-se citar que “a doenca passa
a ser a primeira experiéncia pessoal do anticosmos, do caos e da de-
sordem” (GEERTZ, 1989, p. 156). Desse modo, segundo Terrin (1998),
hd e sempre houve uma estreita relagdo entre as concep¢oes de satude,
doenca e religido, desde 0 momento em que se busca por saude, por
intermédio da religido no mundo antigo.

Terrin (1998) ainda cita que no antigo Egito, por causa da tra-
dicao e do medo do mal, buscou-se sempre a cura através do culto da
eterna juventude e cada parte do corpo correspondia ao dominio de um
demonio e que para cada doenga havia um médico.

Dada a Antiguidade da origem dessas relacdes entre doenca
e sagrado e sua permanéncia ainda que possivelmente trans-
mutada nos dias de hoje, consideramos ser relevante apontar
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como essas relagdes sdo percebidas pelos profissionais da drea
médica (INOCENCIO, 2007, p. 31).

Sejam, portanto, especialistas de saude médica ou de medici-
na popular (benzedeiras, agentes de bairro) ou mesmo especialistas
religiosos, todos parecem estar envolvidos em um mesmo escopo de
atuacao que é o das representacoes de saide, doenga, morte e proces-
sos de cura.

Assim, acredita-se que as praticas de cura associadas a rituais re-
ligiosos tém contribuido como elemento basico para a compreensao de
usos terapéuticos em rituais de cura, de modo a se obter uma explicagdo
plausivel da doenga no contexto sociocultural mais amplo do sofredor
(OLIVEIRA, 1983).

A doenga ameacgadora torna, portanto o individuo susceptivel a
toda e qualquer forma de tratamento que aparente poder trazer-lhe al-
gum resultado. O individuo doente tornar-se predisposto a formas va-
riadas de interven¢do medicinal e ndo apenas médicas. Como destaca
Quintana

O ser humano fica totalmente dependente dessas construgdes
simbolicas, semelhante ao animal que morre se, por algum
problema genético, carece da bagagem instintual que lhe per-
mita orientar-se no mundo. [...] o real abre brechas nessas
constru¢des simbolicas, obriga o homem a deparar-se com
sua impoténcia, uma vez que esses padroes culturais lhe dao a
ilusdo de completitude da qual ele carece (QUINTANA, 1999,
p- 29).

E a dependéncia simbélica que o homem estabelece com a re-
ligido que faz com que ele perpetue praticas associadas a agentes de
cura, assim, cré no magico como real, e incorpora isso nos processos
de cura.
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CONCLUSAO

Depois de ter buscado nas vertentes religido, ritos e processos
de cura, uma explicacao plausivel sobre a relagao que o ser humano
crente estabelece com o cosmos, nota-se nas discussdes propostas
nesse artigo que a iminéncia do mal e da morte tornam a doenga e
a saude tdo significativas diante de qualquer forma de tratamento
adotada.

Por meio da religido, o homem explica sua existéncia no mundo
e estando esta, ameacada, ritualiza-se a esperanca, o devir, a cura. Tais
processos dao significado tanto a sua luta por permanecer no mundo
quanto para sua despedida desse.
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Com alegria, oferecemos e realizamos o Grupo de Trabalho Litera-
tura Sagrada, Género e Poder no VIII Congresso Internacional de
Ciéncias da Religido, na PUC Goias, destacando as questdes vinculadas
com doencga e satde, processos terapéuticos e de empoderamento na
vida e na histéria. Aqui, esbogamos alguns elementos imprescindiveis
nessa analise transversal de uma s¢ realidade, marcada no corpo de mi-
lhoes e milhdes de pessoas no decorrer da histéria, ainda hoje. Pesso-
as doentes buscam cuidado e cura, porque deles necessitam. Querem
refazer sua existéncia. Precisam reconstruir a si mesmas. Insistem em
viver...

Nosso ‘objeto’ de andlise, junto a esses corpos, ¢ um outro cor-
po que narra histérias de muitos corpos, em outros tempos, mas que
se refazem nas histérias de nossos proprios corpos, nas vivéncias de
dores, alegrias, doengas, restabelecimentos... Trata-se da literatura sa-
grada registrada no que chamamos de Novo ou Segundo Testamento.
Estudamos aquelas letras, cientes de que elas apontam para experi-
éncias, e nelas buscamos orienta¢ao, consolo, for¢a, empoderamento,
autoridade, restauracdo de vidas e relagdes... Palavra de Deus em e
para nossas vidas.

Aqui, compartilhamos um pouco de nossas abordagens, traba-
lhos, olhares, perspectivas, contextos, releituras, interrogagdes e encora-
jamentos. Bom é compartilhar!
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LIBERTACAO, TEOLOGIA E RELACOES DE GENERO

Apos o surgimento da Teologia da Liberta¢ao, principalmente na
América Latina e em outros paises do antes chamado Terceiro Mun-
do, tornou-se cada vez mais claro que muitas formas de opressdo nao
eram alcancadas pelas tradicionais formas de desenvolver conhecimen-
to, com especial destaque aqui para aquelas que abordavam a histéria,
o texto biblico e o fazer teologico. Isso excluia sujeitos dos registros
histdricos, da atuagao politico-social publica e fomentava a reproducao
dessas opressdes. Ao lado disso, houve a influéncia do desenvolvimento
filosofico que gerou pensamento feminista e o engajamento nas mudan-
¢as sociais a partir disso na Europa e também nos Estados Unidos. Esse
conjunto, levou ao desenvolvimento de uma nova categoria de analise:
o género. Essa categoria ajudou a fomentar novas e diversas formas de
gerar conhecimento, sobretudo o histérico e teoldgico a partir de her-
menéuticas feministas, negras, indigenistas, ecoldgicas, queer...

Joan Scott (1995, p. 86) define género da seguinte forma: “é um
elemento constitutivo de relagdes sociais baseadas nas diferencas per-
cebidas entre os sexos. [...] uma forma primaria de dar significado as
relagdes de poder”. E uma defini¢io complexa que envolve muitos ele-
mentos inter-relacionados como concepgao de politica, de instituigdes e
organizagao social e de identidade subjetiva e, dentro disso, os simbolos
culturalmente disponiveis que evocam representagdes simbolicas, além
dos conceitos normativos que expressam interpretagdes dos significa-
dos desses simbolos.

Percebe-se, a partir dessa defini¢do, que a perspectiva de género é
fundamentalmente relacional. Sua utilizacao se faz na transversalidade
com outras categorias de interpretagdes de fendmenos sociais, econo-
micos, histéricos, culturais e identitarios (por exemplo de ra¢a/etnia,
de classe social, idade, etc.) (NEUENFELDT, 2006, p. 80). E um fator
de classificagdo que agrega a identidade sexual biologica um significado
social, psicoldgico, cultural, religioso e politico. Como categoria de ana-
lise, questiona os papéis socioculturais atribuidos a mulheres e homens
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de todas as idades, classes e etnias com base nas diferengas bioldgicas
e culturais; aborda as relagdes construidas entre mulheres e homens,
homens e homens, mulheres e mulheres e as evidencia como relagdes
de poder, cujo exercicio se constitui também no controle de corpos e
produgdo de saberes dentro de estruturas de dominagdao. Como con-
sequéncia, mostra que as relagdes de género sdo um constructo socio-
cultural e que, portanto, podem ser modificadas. E uma categoria que
desnaturaliza a opressao, evidenciando os meios do processo de subor-
dinagdo das minorias qualitativas e evitando protagonizagdo ou vitimi-
zagdo exageradas.

Género é uma categoria chave para a analise feminista. Conside-
rando que feminismo é o conjunto dos movimentos de mulheres que
procuram se libertar da pré-dominagéo, juridica e economica e da tutela
psiquica e ideoldgica de homens (WACKER, 2008, p. 40), a chave de
leitura feminista contrasta e questiona os textos a partir de experiéncias
cotidianas e dos corpos histdricos. Um principio hermenéutico femi-
nista fundamental é o ato da suspeita: suspeita-se de “afirmacdes eclesi-
asticas e politico sociais que afirmam a subordinacio e inferioridade de
mulheres e outras pessoas marginalizadas” (RICHTER REIMER, 2005,
p. 18). Na critica feminista, entende-se que corpo, poder e saber sdo en-
tao eixos hermenéuticos vidveis na leitura e interpretacao de textos, em
especial os textos sagrados (STROHER, 2004, p. 106, 107).

A categoria de género faz lembrar que as masculinidades e fe-
minilidades, os papéis sociais, as hierarquias e a divisao de trabalho e
espago associados aos sexos sdo, antes de tudo, uma construgdo socio-
cultural resultante da historica acumulagao material e simbolica da hu-
manidade. Nessa constru¢ao, o aspecto teoldgico e religioso tem papel
decisivo. A formac¢ao do que é ser homem e mulher no mundo ocidental
e nos ambitos cristdos ¢ diretamente influenciada pelo entendimento
dos paradigmas relacionais expostos nos textos biblicos, das suas limi-
tacdes e possibilidades libertadoras'.

1 Para Ricoeur (2006, 192-193, 207-208), os textos sagrados apresentam uma linguagem religiosa. As
expressoes-limite da linguagem religiosa sao adaptadas para contar as experiéncias-limite do ho-
mem, este é seu referente. A linguagem religiosa redescreve a experiéncia humana revelando sua di-
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A exegese feminista se encontra na intersec¢ao entre o feminismo
e a interpretacdo cientifica, histdrica e literaria da Biblia. Patriarcado,
androcentrismo e sexismo sdo as estruturas basicas de dominagdo abor-
dadas numa critica feminista ao texto biblico.? O termo androcentrismo
refere-se a conceituagoes, ideias, estruturas de pensamento e expressoes
culturais de sociedades patriarcais que se apresentam centradas no ho-
mem. E uma explicagdo linguistico-ideolégica que determina e man-
tém relagdes de poder que perpetuam as diferencas sexuais e dualistas,
ou seja, em que o homem é o sujeito de agdes e decisdes, enquanto os
demais seres humanos (mulheres, criangas, idosos) sao invisibilizados.
O androcentrismo se torna em sexismo quando forma uma base ideo-
légica para exclusao das mulheres de possibilidades de atuagdo e pelo
simples fato de serem mulheres. Ja o patriarcado constroéi relagdes estru-
turais e institucionais de dominagao, é o conjunto de todas as forcas que
se opde a perspectiva e a agao das mulheres que permitam se realizarem
como em sua plena humanidade. Historicamente é um termo legal que
designa o dominio do pai (pater-familias) sobre os integrantes da sua
casa e cujos efeitos sdo dependéncia juridica, politica e econémica de
mulheres, criangas e pessoas nao-livres. Esse sistema determina os ni-
veis de subordinagdo nas diversas esferas sociais: casa, Estado e institui-
¢Oes religiosas.

Tanto a Biblia como a tradigdo teoldgica cristd sao fortemente
marcados por um carater androcéntrico e patriarcal. No entanto,

descartar a Biblia (ou a teologia) como sendo sexista desde
suas raizes e irrecuperavel para a experiéncia humana liberta-
dora significa, pelo menos, ser ingénuo sobre o poder de lidar
com outras memorias do passado, ou até mesmo construc¢des
sociais do presente, como se fossem isentos dessa marca [an-
drocéntrica] (SAMPAIO, 2000, p. 8).

mensao religiosa. Experiéncias de angustia e de plenitude alteram a orientagao de discursos e praxis,
portanto, tém forte capacidade de reorientar a vida.

2 Acerca destes conceitos, ver Wacker (2008, p. 50-52), Schiissler Fiorenza (2009, p. 132-133) e Richter
Reimer (2005, p. 19-31).
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Além da prépria marca androcéntrica de textos e da teologia de-
senvolvida até a chegada da categoria de género, a masculinidade hege-
monica forjada no androcentrismo e no patriarcado, afeta a maneira de
interpretar e ler os textos sagrados, as praticas eclesiais, as convicgdes
religiosas e opgdes politicas que se toma a partir delas (ARCHIVA e
RAJO, 2007, s/p). A ideologia politica patriarcal, juntamente com vi-
sOes sexistas dos textos biblicos, construiram, na histéria interpretativa,
uma série de arquétipos baseados em personagens biblicos, usados para
moldar as identidades de género e definir os papéis sociais cheios de res-
tricdes, tanto para homens como para mulheres, mas que colocaram as
mulheres num lugar inferior em relagdo aos homens. Essas identidades
moldadas passaram a constituir a prépria identidade da narrativa, que
sao relidas e reinterpretadas a partir desses parametros. Parte do idedrio
cristdo corrobora com a dominagdo sobre mulheres presentes na socie-
dade ao coloca-las como auxiliar submissa e fomentar um imagindrio
em que ela é santa na maternidade, e, a0 mesmo tempo, pecaminosa ou
que conduz os homens ao pecado, reforcando a ideia de que ndo exis-
te mulher boa. Assim, legitima atitudes masculinas de violéncia. Nis-
so, a religido crista funciona como aparelho produtor e reprodutor das
desigualdades de género e violéncias naturalizadas. Portanto, “trazer a
questdo das masculinidades [e também das feminilidades] ao debate da
releitura biblica de género pode ser uma contribui¢ao fundamental para
um processo dindmico e envolvente na construcao de relagdes mais hu-
manas” (TONINTI, 2007, s/p).

A Biblia, além de polissémica, é polifénica, contém uma diver-
sidade de materiais, memdrias e tradigdes fixados ao longo de muitos
anos. Sdo testemunhos histdricos de vida e fé de pessoas de diferentes
culturas, origens sociais e épocas formatados em narrativas, codigos le-
gais, provérbios, poesias, etc. A andlise de género do conteudo biblico
rompe com visdes a-histéricas de imutabilidade e universalidade, para
perceber que a Biblia traz, nas suas narrativas e discursos, muitos pa-
droes de relagdes de género. Uma parte se insere em modelos sexistas de
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relagdes assimétricas, mas outros testemunham um enorme potencial
libertador ao trazer experiéncias boas e criativas de formas de ser ho-
mem e mulher. Todos precisam ser revisitados, compreendidos em seu
contexto histdrico e contrastados com a realidade dos corpos hoje. Dai,
vem a compreensao que a caracterizacao dos papéis femininos no ju-
daismo e cristianismo foi feita a partir de registros documentais de ide-
ologia androcéntrica e patriarcal e a difamagado ou glorificagdo de mu-
lheres é uma construgdo social da realidade em termos patriarcais que
tende a manter esses termos. O status real das mulheres ndo pode ser
determinado por principios ideoldgicos e prescritivos, mas pelo grau de
autonomia econdmica e papéis sociais que exercem (SCHUSSLER FIO-
RENZA, 1992, p. 134-139). Por isso, sob o referencial de género, novas
perguntas sao feitas aos textos biblicos que acabam por trazer reflexdes
complexas de classe-género-etnia-geracdo (SAMPAIO, 2000, p. 9-11).
Nessa abertura dialética com a sociedade proposta pela categoria
de género aplicada aos textos sagrados, ¢ possivel tanto analisar e des-
construir os mitos da sociedade sexista e da religido patriarcal, como
propor novas interpretagdes, imagens divinas e mitos libertadores.

Devemos permanecer conscientes de que 0os novos mitos |...]
e as imagens [...] necessariamente compartilham de pressu-
posic¢des culturais e dos estereétipos de nossa tradigdo e so-
ciedade sexistas nas quais foram socializadas tanto as mulhe-
res como os homens. A condic¢éo prévia e absoluta dos novos
mitos e imagens cristas libertadoras ndo é apenas a modifi-
ca¢do da consciéncia individual, mas também das estruturas
societais, eclesiais e teoldgicas. Todavia, ao mesmo tempo, as
tedlogas feministas devem procurar novas imagens e mitos
que possam encarnar nossa visao das mulheres cristés e fun-
cionar como protdtipos a ser imitados. (SCHUSSLER FIO-
RENZA, 1995, p. 89).

Outro passo possivel é a desconstrugao dos discursos, textos im-
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postos como leis de exclusdo e desumanizagao, e da historia oficiais.
Além de uma aproximagdo a histéria daqueles que resistiam as estru-
turas patriarcais e dominantes, acessando, entdo, outros registros’, mais
igualitarios, para perceber e contrastar, meio a dinamica patriarcal, mu-
lheres e grupos que buscavam outras maneiras de viver e se relacionar,
em oposi¢do a dominagdo patriquiriarcal vigente. Dentre esses grupos,
¢ possivel incluir o movimento liderado por Jesus e a igreja crista nas-
cente. Ali pode-se verificar seus protagonismos, conflitos e silenciamen-
tos, toma-los como inspirag¢ao e aprendizado de resisténcia e partir para
a modificagdo da propria vida cotidiana das mulheres e de outros gru-
pos hoje.

LIBERTACAO, TEOLOGIA E RELACOES DE PODER E CURA

Protagonismos, visibilizagoes e transformagdes libertarias perce-
bidas nas relagdes de género igualmente podem ser experimentadas e
observadas nas relagdes de poder e cura, narradas no Novo Testamento.
Perscrutamos, aqui, um nexo dialégico entre literatura sagrada, saude e
poder.*

A abordagem dessa interface literatura sagrada, satide e poder
convida-nos a uma viagem exploratdria, ainda que fracionada, as cenas
e contextos em que o Jesus proclamado nos textos neotestamentarios
realizou sua obra. Nesse regresso dialogico-interpretativo, o panorama
do Novo Testamento, em sintese, revela-nos a configura¢ao de uma at-
mosfera vivencial no ambito dos cristianismos originarios em que, os
processos talmaturgicos-salvificos promovidos por Jesus, fixavam-se

3 Como a biografia heroica de Judite ou o caso da colénia judia de Elefantina. Em epigrafias e visuali-
dades, ha registros de mulheres chefes de sinagogas, dirigentes, ancias, didconas, bispas e sacerdoti-
sas. Ver Schiissler Fiorenza (1992, p. 285) e Richter Reimer (2011a; 2015).

4 O poder é uma caracteristica estrutural das relacoes humanas (ELIAS, 2008), um dado inerente a
vida social (GIDDENS, 2003), concebido como um jogo dramatico que permanece ao longo dos
tempos e ocorre em todas as sociedades (BALANDIER, 1980). De acordo com Foucault (2006; 2009)
o poder ndo ¢ estatico, centralizado ou lugarizado, tampouco auto existente, ndo é onipotente, nem
onisciente, mas cego. O mesmo s6 existe quando observado nas relagdes humanas e cotidianas, é
coextensivo ao corpo social. Dentro do contexto das relagdes humanas, entre individualidade e cole-
tividades, o poder se vive, se exerce (FOUCAULT, 2009).
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como matrizes paradigmaticas e empoderadoras de individuos e comu-
nidades.

Ao adentramos a cena historiografica neotestamentaria deparamo-
nos com uma paisagem delineada por relagdes de poder® e dominagao
que se articulam em diversos niveis e esferas da sociedade mediterranea
do século I. Especificamente no dominio contextual das narrativas que
abarcam o movimento de Jesus, bem como a configura¢ao das comunida-
des cristas originarias, tais relagoes de poder e dominagao podem ser vi-
sibilizadas a partir do prisma marginalizante causado pela enfermidade®.

Nesse contexto estratificado (STEGEMANN e STEGEMANN,
2004), em que as relagdes cotidianas se davam entre os espagos iden-
tificados como o centro e a margem da sociedade (WENGST, 1991), a
doenca significava ndo apenas lesdo somatica, mas também discrimina-
¢do social, estigmatiza¢do como pecador (DOBBERAHN, 1993, p. 163).

Sob essa conjuntura discriminatdria e estigmatizante, os sujeitos
adoecidos tinham seus corpos e identidades estratificados e categoriza-
dos dentro de uma dinamica de invisibilizagdo e silenciamento ‘Tlegiti-
mada’ a partir de suas debilidades fisicas. Inseridas nesse complexo pro-
cesso, mulheres, homens, criancas e idosos, carregavam em seus corpos,
em seu primeiro territorio (TUAN, 1983), as marcas de uma soturna
historia (RICHTER REIMER, 20117).

Em contrapartida a essa condigao, as curas promovidas por Jesus
atuavam como vetores de empoderamento® de corpos e mentalidades

5 Conforme Foucault (2009, p. 276) ndo se pode falar de um poder, mas sim das relagoes de poder.
Para ele, “o poder nasce de uma pluralidade de relagdes que se enxertam em outra coisa, nascem de
outra coisa e tornam possivel outra coisa” Assim, o poder ndo opera em um tnico lugar, mas em
lugares multiplos, nas multiplas relagoes, e a mudanga social s6 pode acontecer quando se mudam
essas relagoes (FOUCAULT, 2009).

6 Nesse panorama os relatos evangélicos de curas remetem a uma realidade de enfermidades, abando-
no e exclusao no século I (RICHTER REIMER, 2011, p. 54).

7 Destaca-se, nesse texto, que nosso corpo é um 6rgio politico-social. Nele se reflete nossa realidade,
com ele experimentamos o mundo. No corpo ¢ o lugar onde estdo gravadas as marcas do que nos
acontece, as marcas da nossa historia.

8 Em sintese, o empoderamento pode ser designado como um ordenamento social que desafia as
relagoes de poder existentes (BATLIWALA, 1994), e nesse aspecto atua como estrutura do poder
que protagoniza individuos e comunidades na medida em que os centraliza no amago da autonomia
e articulagdo das suas proprias decisdes e condutas de vida (VILLACORTA e RODRIGUEZ, 2002;
ROMANO, 2002).
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marginalizados. Dentro desse encadeamento, sujeitos e corpos outrora
invisibilizados adquiriam, a partir desta dinamica terapéutica, o prota-
gonismo de suas vidas, e nesse aspecto, logravam o poder e autonomia
para re(construirem) suas histdrias.

Tal dindmica de empoderamento formatava, no ambito dos sujei-
tos encontrados por Jesus, tanto um senso de (re)estruturagao identita-
ria’ e de pertencimento, quanto um parametro de juizo e postura critica
em relacao as proprias estruturas de poder e dominag¢ao, das quais es-
tes, um dia se tornaram vitimas. Nesse contexto empoderador, o corpo
marginalizado, por um lado torna-se instrumento kerigmatico de uma
realidade libertatoria e salvifica promovida por Jesus, por outro, trans(-
figura-se) como espago de resisténcia'® e denuncia'’ das realidades de
opressao (RICHTER REIMER, 2011).

Nessa paisagem de curas e ressignificagdes de corpos e vidas, a
dinamica do empoderamento de individuos e comunidades restaura-
das por Jesus consuma-se desde a praxis de ressocializagdo a reinte-
gracao religiosa garantida aos que eram sarados'’. Diante deste novo
horizonte vivencial, faz-se significativo a men¢ao de que, no cerne
dessa dinamica empoderadora, em que identidades e histérias eram
restauradas, os enfermos e marginais, sobretudo, descobriram-se
como seres humanos “a quem Jesus valorizava e a quem restituia sua
dignidade de criaturas de Deus, com o qual os recuperava e recriava
construindo sua comunidade com todos eles” (TEPEDINO, 2007, p.
191, nossa tradu¢ao).

9 As curas de Jesus eram reconhecidas como agdes da divindade, que intervém e interferem por sua
vez em relagdes sociais e simbdlicas de corpos enfermos e reconstroem, desta forma, suas identida-
des (RICHTER REIMER, 2011, p. 43).

10 Segundo Foucault (2009, p. 249), “ndo ha relagdes de poder sem resisténcias” Em suas palavras, “no
centro das relacdes de poder e como condi¢do permanente de sua existéncia, ha uma ‘insubmissao’
e liberdades essencialmente renitentes, nao ha relacao de poder sem resisténcia, sem escapatoria ou
fuga, sem inversdo eventual; toda relagdo de poder implica, entdo, pelo menos de modo virtual, uma
estratégia de luta” (FOUCAULT, 1995, p. 248).

11 Na concepgao de Richter Reimer (2011), o corpo doente ou saudavel é simultaneamente instrumen-
to de dentincia e antncio. A denuncia traz a tona o mal experimentado e visibiliza a necessidade de
mudanca.

12 Conforme Dobberahn (1993, p.163), no panorama do Novo Testamento, “a cura implicava, além da
recuperagdo da saude, também a re-socializagdo e reintegra¢do religiosa do curado’”.
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Em suma, no diagrama das narrativas do Novo Testamento, sau-
de e empoderamento sdo mecanismos de emancipa¢ao proporcionados
por Jesus, e caminham de maos dadas no @mago do estabelecimento de
novas, saudaveis e justas relacdes de poder. Um exemplo escrituristico
que explicita esta realidade encontra-se na narrativa da cura do que era
cego de nascimento em Jo 9,1-41.

No caso do cego, na narrativa de Jo 9, nao ha davidas de que este
era um individuo de humilde condi¢ao; marginalizado™ (RYLE, 1957)
por seu estado de doenga e pobreza. Nessa situagdo a doenc¢a denuncia-
va sua realidade, mas era ignorada pela sociedade na medida em que o
mesmo continuava invisibilizado ao pedir esmolas.

Entretanto, quem se aproxima dele é aquele quem realmente o
enxerga (cf. Jo9,1-1). Quem o V¢, é o Jesus que circulava fora do templo,
vindo de uma situagdo de clandestinidade que marca o fim do episddio
anterior (KONINGS, 2000). Sob o olhar de um clandestino da-se o en-
contro que visibiliza um invisibilizado a partir de um processo terapéu-
tico de reinsercao social e empoderamento. Nesse primeiro impacto, o
que ndo via e ndo era visto, passa a enxergar a si mesmo, criticar a rea-
lidades de opressao a sua volta', viver e proclamar sua fé. Sob o prisma
joanino, esse é o encontro onde um clandestino percebe um marginal e
traz a ele a visdo, o reconfigurar do seu corpo, do seu territdrio, de sua
vida em forma integral (GUERRA, 2015, p.141).

No ambito do Novo Testamento, narrativas e exemplos de cura,
libertagdo e empoderamento, como o de Jo 9, configuram uma nume-
rosa gama de testemunhos e ressonancias textuais que, por sua vez,
enaltecem e proclamam a praxis terapéutica /salvifica agenciada por Je-
sus. Aqui ndo podemos analisa-las. Tendo em vista esta multiplicidade

13 Segundo Konings (2000, p. 223-224), “a tradigdo judaica relegava os cegos e coxos para a porta do
Templo; ndo podiam entrar, e para justificar isso citava-se até a palavra irdnica de Davi sobre os
cegos e coxos, 2Sm 5,8”. Para Fraijo (1985) especialmente desamparada era a situagio dos enfermos:
cegos, coxos, mutilados, paraliticos, que s6 sobre certas condigdes podiam entrar no atrio interior do
templo. Era temido que transmitissem impureza. O resultado é que em certos lugares do templo eles
estavam vedados de pedir esmolas.

14 Transformado e empoderado por Jesus, 0 que era cego tem sua cosmovisdo e senso critico re(es-
truturados), a ponto de estabelecer um dialogo conflitual com os fariseus que o interrogam (cf. Jo
9,13-34).
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de painéis textuais, restringimo-nos a mencionar sua existéncia. Com
isso, objetivamos de forma introdutoria, e, especialmente provocativa,
evidenciar que, o foco dialdgico entre saude e poder no panorama das
escrituras sagradas, sobretudo, quando visibilizado a partir da praxis
liberatdria e empoderadora de Jesus, faz-se atual e candente, a espera de
outras viagens exploratorias, a serem feitas em outras ocasides e opor-
tunidades.

AO INVES DE CONCLUIR: LIBERTACAO DESEJADA E NECES-
SARIA

Diante das complexidades que envolvem a tematica abordada no
Grupo de Trabalho por nés oferecido e realizado nesse Congresso In-
ternacional de Ciéncias da Religido, reiteramos o convite para futuros
olhares e continuidades investigativas acerca da triade dialdgica Litera-
tura Sagrada, Género e Poder.

Nesse espac¢o, afirmamos a necessidade de algar o olhar para
além de nossos préprios corpos, em solidariedade com outros corpos
machucados e que clamam por cura e restabelecimento, relagiao de
paz e justiga. Corpos que ndo sao apenas corpos humanos, mas todos
0S COrpos que vivem € com 0s quais convivemos, ou ndo. Necessita-
mos urgentemente rever nossas politicas pessoais, sociais e publicas,
no sentido de contemplar o todo da criagdo: a ética do cuidado clama
por cuidados com o todo. Paz com justica na integridade da vida! O
ambiente todo, nao sé o meio-ambiente, carece do olhar, do gesto e da
terapia amorosos para restabelecimento da energia vital que interage
em todos os corpos. Levamos esse desafio para os proximos olhares,
trabalhos, andlises e vivéncias. Convidamos vocé a tecer fios que ve-
nham a se entrelacar com os nossos, numa solidaria campanha em
favor da vida toda, conjunta, integra e integral. E o convite se torna
desafio... mais uma vez!
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Perspectivas de curas na literatura biblica

Luiz Alexandre Solano Rossi
Joao Luiz Correia Junior
Valmor da Silva

tema relativo a satide e a cura é vasto e perpassa toda a Biblia, além

de preocupar geragdes e geragdes da humanidade. O presente
estudo se limita a uma espécie de elenco dos assuntos, com algumas
indicagdes para aprofundamentos posteriores. O estudo se divide em
trés partes, a primeira aborda as curas no Antigo Testamento, a segunda
apresenta o assunto no Novo, e a terceira trata de aspectos hermenéuti-
cos, envolvendo a Biblia e a situagdo da sociedade atual.

1. PERSPECTIVAS DE CURA NO ANTIGO TESTAMENTO

No contexto do mundo antigo, entre os avangos das culturas
vizinhas, Egito, Mesopotdmia e Grécia, com relagao a medicina, Is-
rael se mostrou relativamente atrasado. Ha diversas razdes que expli-
cam essa postura. Primeiramente, tratava-se de um povo camponés,
forte e saudavel, com experiéncia de escravidao e libertacdo. Além
disso, a medicina era envolvida com religido e magia e, em consequ-
éncia, exercida por sacerdotes. Nessa mentalidade religiosa, o povo
de Israel vivia uma atitude de confianca absoluta em Deus, com a
convic¢do de que Javé é o Doutor que cura (Ex 15,26). Podem ser
aludidos ainda os diversos tabus que impediam os avangos da medi-
cina, tais como proibi¢ao de tocar cadaver, aversdo ao sangue, medo
da lepra, pratica da circuncisao etc (MESTERS, 1985, p. 8-9; CHER-
RY, 2001, p. 28-29).

Assim como, no antigo Israel, a doenga era associada ao pecado,
assim também a satide era atribuida a bén¢ao de Deus. Basta lembrar



44 Luiz Alexandre Solano Rossi, Jodo Luiz Correia Jinior, Valmor da Silva

que o termo saude provém do latim, salus, com o duplo sentido de saude
e salvagdo. Igualmente a palavra grega correspondente soteria significa
cura ou salvagao, e sotér ¢ a0 mesmo tempo o que cura ou o salvador.
Isso nos leva ao termo hebraico shalém, que envolve igualmente amplos
sentidos, desde paz e bem-estar até saide e prosperidade. Em diversas
outras linguas antigas, ha uma s6 palavra para aquilo que, moderna-
mente, se define como dupla realidade, a saude fisica e a salvagdo es-
piritual. Isso se explica porque, nessas culturas, como na mentalidade
hebraica, a pessoa ¢ uma unidade, um ser vivente em sua totalidade,
conhecida como néfesh, sem a dualidade de matéria e espirito e sem a
duplicidade de corpo e alma (TERRIN, 1998, p. 149-56; ARTUS, 2007,
p. 39-52).

O povo de Israel, entretanto, ndo descuida da higiene e da saude
fisica. A Torah contém legislacao clara relativa a pureza, com respeito a
sangue, saliva, e a fluidos do corpo humano em geral, assim como proi-
bicdes taxativas com relagdo a ingerir determinados alimentos, apro-
ximar-se de leprosos e tocar cadaveres. Os conceitos relativos ao puro
e impuro envolvem esses quatro aspectos: alimentos, lepra, mortos e
atividades sexuais, conforme Mackenzie (1983, p. 753-5).

Além disso, os hebreus apelavam também para os remédios, de
natureza mineral, animal e vegetal, incluindo vinhos, frutas e partes de
plantas. Temos mencao ao balsamo de Galaad (Jr 8,22; 51,8), ao vinho
misturado com mirra, ao azeite de oliva com ervas, para un¢ao de do-
entes (YOUNGBLOOD, 2004, p. 367-8). Embora recomendados com
reserva, no contexto biblico, sio documentados ung¢oes e pogdes, ins-
trumentos cirurgicos e presenga de médicos, bem como outros aspectos
relativos a prevengdo de doengas e a cura, conforme o estudo de Robert
North (2000, p. 24-33).

Os remédios, em geral, eram caseiros e populares, como massa
de figo para curar tlcera (Is 38,21); azeite para amolecer feridas (Is 1,6);
banhos para doengas de pele (2Rs 5,10); vomito para alivio do estomago
(Eclo 31,21); uso de ervas e raizes (Sb 7,20; Eclo 38,4); mel (Pr 24,13);
fel, coragdo e figado de peixe (Tb 6,5.7-9; 11,1-13), entre outros. O sa-
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bao era usado para higiene (J6 9,30); e o salitre para melhor limpeza (Jr
2,22; MI 3,2). As mandragoras eram consideradas afrodisiacos para o
amor e a fecundidade (Gn 30,14-24; Ct 7,13-14). (MESTERS, 1985, p.
6; ESKIN, 2003).

Especial ateng¢do mereciam os momentos extremos da vida hu-
mana, nascimento e morte. Filhos eram considerados béngdo divina,
segundo a ordem do criador (Gn 1,28), e estimados constantemente,
seja pela valorizagao do parto, sempre natural (Ex 1,19), seja pelo longo
processo de amamentagao (Gn 35,8; 1 Sm 1,20-23), seja pela considera-
¢d0 ao longo de toda a vida (DE VAUX, 2003, p. 64-76).

A morte ndo era considerada um aniquilamento, mas sim outra
forma de vida da pessoa (néfesh). Dado que o ser humano continua
vivendo, os cuidados com o cadaver e com o sepultamento adquirem
sempre grande importancia (DE VAUX, 2003, p. 80-86).

Nessa mentalidade religiosa, em que a vida é o dom sagrado rece-
bido de Deus, compete a Ele ferir ou sarar (Gn 2,7; Dt 32,39). A teologia
da retribuicdo, pela qual Deus pune os maus e abengoa os bons, ocupa
0 pensamento mais antigo de Israel, mas é fortemente contestada no
livro de J6 e em outros livros sapienciais e proféticos. Ezequiel reco-
menda que nao se repita mais o adagio: “Os pais comeram uvas verdes
e os dentes dos filhos ficaram embotados” (Ez 18,2). Jesus vai desfazer
definitivamente essa mentalidade, ao desvincular a doeng¢a do pecado,
“nem ele nem seus pais pecaram” (Jo 9,3), e ao responder negativamente
a questdao que atribuia aos galileus mortos por Pilatos, mais culpa que
aos demais, “nao, eu vos digo” (Lc 13,3).

Segundo Carlos Mesters (1985, p. 5), “para o povo da Biblia, a
cura das doengas devia ser obtida, em primeiro lugar, pela ora¢ao”. Di-
versos Salmos ilustram o clima de stplica em que as pessoas pedem a
satude a Deus (S1 6; 38; 41; 88). Afinal, a convicgao biblica é que “Javé é o
nosso Doutor” (Ex 15,26) ou que “Deus cura” (Rafael).

O autor segue com varios exemplos de profetas que rezam pelos
doentes, como Elias pelo filho da viuva de Sarepta (1Rs 17,17-24); Eliseu
pelo filho da mulher de Sunam (2Rs 4,8-37); Isaias pelo rei Ezequias (Is
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38,1-6); um profeta anonimo intercede pela cura da mao seca do rei Je-
robodo (1Rs 13,6), entre outros exemplos (MESTERS, 1985, p. 5).

Terminologia hebraica para cura

Considerando sempre a perspectiva da satide total, nesta mentali-
dade que envolve o universo humano com o ambiente sagrado e salvifi-
co, ha varios termos hebraicos que expressam a agdo da cura.

Cura (r“puah, riput, marpe’) sdo os termos mais comuns utiliza-
dos, tém como raiz hebraica RPH, no sentido de cura ou satude, de onde
provém, por exemplo, o nome Rafael, com o significado “Deus cura”. A
raiz RPH ocorre 60 X no AT, com o sentido claro de curar, sarar, tornar
saudavel, e com diversas aplicagdes. Por exemplo, Deus cura Abimele-
que (Gn 20,17), o0 “médico” cura as pessoas (Gn 50,2), Deus cura ou per-
doa nagdes gentilicas (Is 19,22). Portanto, o termo ¢ também usado no
sentido de restabelecer, restaurar, reparar. Com frequéncia, o processo
de cura esta associado a interven¢ao divina (WHITE, 1998, p. 1446-7).

Cura (gehah) é outro sinénimo, que provém da raiz GHH, ser
curado, no sentido de “ser liberto de culpa, dor ou doenga” (Os 5,13).
Dai deriva remédio, cura, empregado em Pr 17,22 “coragéo alegre, bom
remédio” (SMICK, 1998, p. 250).

Cura (arukah) tem o sentido de longevidade, da raiz 'RK, com o
significado de alongar, e se refere a vida longa. Assim ¢é usado no man-
damento: “Honra teu pai e tua mae para que se prolonguem os teus dias
na terra...” (Ex 20,12). A promessa “para que se prolonguem os teus dias”
é frequente no Deuteronémio. Deus nio sé concede a vida, mas tam-
bém concede a béngao de vida longa. “Mortes prematuras sdo exce¢ao
na Biblia” (HAMILTON, 1998, p. 120).

Cura (tealah e keha) envolve outros dois sindbnimos, usados com
mais raridade, a palavra tealah, da raiz ‘LH, subir, ascender, ir para
cima, como em: “para ti ndo existe cura” (Jr 30,13; 46,11); e a palavra
keha, da raiz KHH, escuro, onde se diz, para Ninive: “ndo ha cura para
a tua fratura” (Na 3,19).
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Saudavel (halam), no sentido de ser forte, ter saude, provém da
raiz HLM I, a mesma que significa sonhar, porém nesse uso ¢é aplicada
as camurgas e as corgas: “seus filhotes crescem e ficam fortes” (Jo 39,4;
cf. Is 38,16).

Shaldm ¢ certamente o termo que melhor exprime o sentido total
de saude, bem estar, inteireza, prosperidade, seguranga e paz. Da raiz
SLM, estar completo, sadio, normalmente ¢ traduzido por paz, mas sig-
nifica mais do que estar em paz, como normalmente se compreende.
Shalém ocorre mais de 250 X na Biblia Hebraica, em quase dois tercos
das quais “descreve o estado de plenitude e realizacio, que é resultado
da presenca de Deus”, com referéncia a “alianca de paz” (Nm 25,12; Is
54,10; Ez 34,25; M1 2,5). (CARR, 1998, p. 1573).

Saude (beriut) é também expressa por essa palavra, da raiz BRI,
ser gordo. Embora adquira diversas nuances, o termo pode referir-se a
seres humanos saudaveis: “Depois de dez dias, o aspecto deles parecia
melhor e eles se apresentavam mais bem nutridos que todos os jovens
que se alimentavam das iguarias do rei” (Dn 1,15). (MCCOMINSKEY,
1998, p. 213-4).

Como se deduz dos varios sinonimos aplicados a saude e a cura,
o Antigo Testamento nao descuida desse aspecto essencial, e o remete
ao valor da vida humana, o bem mais precioso concedido pelo Criador.

Relatos de cura no Antigo Testamento

O Antigo Testamento, se comparado ao Novo, possui poucos rela-
tos de cura. Isso se deve a mentalidade hebraica antiga, acima abordada,
com relagao a doenga e a saide, como dependente diretamente de Deus
e tratada no ambito da sacralidade.

Calistro Vendrame apresenta um breve elenco das curas individu-
ais no Antigo Testamento, transcrito a seguir:

As mais famosas sdo as do leproso Naaman (2 Rs 5,1-27) e
do rei Ezequias (2Rs 20,1-11; 2Cr 32,24; Is 38,1-22). Outros
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relatos dizem respeito a cura de Miridm, irma de Moisés (Nm
12,11-15), de Jerobodo (1Rs 13,4-6), de Nabucodonosor (Dn
4,1-34). O livro dos Numeros refere as curas dos mordidos
de serpentes venenosas (Nm 21,9). Do periodo dos patriarcas
sao lembradas as curas de Abimelec, de sua mulher e das ser-
vas (Gn 20,17-18). Sdo reportadas também as ressurrei¢des
do filho da vitiva de Sarepta, por meio de Elias (1Rs 17,17-24),
do filho da Sunamita, por meio de Eliseu (2Rs 4,8-37), e de
um desconhecido cujo cadaver tinha sido jogado no sepulcro
de Eliseu (2Rs 13,21). (VENDRAME, 2001, p. 35).

Nesse contexto, podem ser lembrados, novamente, os diversos
Salmos que agradecem a Deus pela cura, mas seu contexto ¢ de oracdo
de louvor, sem que possam ser considerados propriamente relatos de
cura.

Curas na tradi¢ao judaica

Mais que o proprio Antigo Testamento, a tradi¢ao intertestamen-
taria ampliou as propostas de curas e milagres. O intertestamento com-
preende o periodo ap6s o final do Antigo e antes do inicio do Novo
Testamento, entre os anos que antecedem o nascimento de Cristo e os
que sucedem a sua morte. A crise em que vivia o povo na época, fez au-
mentar a crenga em anjos, demonios e espiritos. A literatura apocalipti-
ca, sobretudo, prolifera nesta época, encarregou-se de povoar as mentes
com ideias, simbolos e convicgdes de que os milagres, curas e exorcis-
mos libertariam as pessoas dos seus males. Com isso, desenvolveu-se
uma forte tradi¢ao que atribuiu as curas das doengas a personagens do
passado, como Noé, Abrado, Davi, Daniel, Anjos, o que passamos a ex-
por em sintese a partir de Schiavo; Silva (2000, p. 69-84).

Noé, o antigo personagem do dilavio, passa a ser descrito, no li-
vro apocrifo dos Jubileus, como curandeiro poderoso, conhecedor de
todos os remédios contra doengas e feiticarias.
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Abraio, o pai da fé, cura o rei do Egito, segundo o Génesis ap9-
crifo, expulsando dele um espirito maligno, por meio de oragdo e impo-
si¢do das maos.

Davi, tnico herdi biblico descrito como exorcista (1Sm 16,14-23),
tem esse trago desenvolvido no Pseudo-Filon, como tocador de harpa e
cantor, capaz de expulsar os maus espiritos.

Daniel, personagem biblico do livro homénimo, tem um capitu-
lo (Dn 4) retomado na Gruta 4 de Qumran, na ora¢do de Nabonides,
rei da Babilonia, que agradece por ter sido curado e perdoado por um
exorcista.

Os essénios, habitantes das grutas de Qumran, foram herdeiros
das tradigoes exotéricas, segundo Josefo Flavio, e alguns estudiosos atri-
buem ao termo essénio o sentido de “operador de cura”

Anjos, como Rafael, passaram a ser vistos, no livro etiope de He-
noc, como restauradores do prejuizo causado pelos mestres em bruxaria
e feiticaria, os anjos decaidos.

Hanina Ben Dosa foi um famoso milagreiro e exorcista da Gali-
leia, que viveu no século I d.C.

Salomaio, o grande rei sabio de Israel, mereceu destaque especial
na tradigdo apdcrifa como mestre de exorcismo e de sabedoria. Josefo
o descreve como pesquisador da sabedoria e como exorcista. No Testa-
mento de Salomao, livro apdcrifo tardio, ele aparece como dominador
dos demonios, através de uma pedra magica incrustada no seu anel real.

Todo este contexto de crenga em espiritos, anjos e demonios, ¢
o ambiente vital onde se desenvolve a atividade de Jesus e no qual sdo
escritos os Evangelhos. A invocagdo de curandeiros, milagreiros e exor-
cistas, coloca Jesus, igualmente, na esteira dessa grande tradigéo.

2. PERSPECTIVAS DE CURA NO NOVO TESTAMENTO

Os relatos de cura no Novo Testamento fazem parte de um género
literario préprio, conhecido como “relatos de milagre”, que foram tra-
dicionalmente divididos em dois tipos: milagres realizados no ambito
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humano (curas e exorcismos) e milagres realizados no ambito natural
(somente a tempestade acalmada e a multiplicagdo dos paes).

As narrativas de cura, juntamente com os relatos de exorcismos,
estdo, portanto, classificados como relatos de milagres.

Importante ressignificar o termo “milagre”. Segundo John Domi-
nic Crossan (2004, p. 342):

Milagre é um prodigio que alguém interpreta como agdo ou
manifestacdo transcendental. Primeiro, deve haver nio um
truque ou uma fraude, mas um prodigio ou maravilha - algo
que abale a explica¢do usual. Segundo, deve haver certos indi-
viduos ou grupos que interpretem esse prodigio como inter-
vencao de ancestrais, espiritos, divindades ou Deus.

Assim, de acordo com Crossan, “proclamar um milagre é fazer
uma interpretagdo de fé” (2004, p. 343). Seguindo essa linha de inter-
pretagdo, as curas e exorcismos sdo considerados “relatos de milagre” a
partir da interpretagdo de fé dos que proclamaram oralmente e dos que
redigem tais relatos.

Do ponto de vista da forma, os relatos de curas e exorcismos se-
guem um padrao que pode ser apresentado dentro do seguinte esquema
geral (WEGNER, 1998, p. 191):

I) Introducio (motivos introdutérios)

- Chegada do taumaturgo (1)

- Apresentacgao (2)

- Chegada de: Necessitados (3)
Seus representantes (4)
Delegacdes (5)
Opositores (6)

- Motivagdo da apresentagdo dos opositores (7)
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I1) Exposicdo (motivos da exposi¢do)
- Caracterizagao da necessidade (8)
- Aproximacao ao taumaturgo: Dificuldades (9)
Cair no chao (10)
Pedidos de ajuda (11)
Pedido de demonstragdo de cura (12)

- Afastamento: Engano (13)
Ceticismo (14)
Critica (15)
Defesa do demonio (16)
- Comportamento do taumaturgo: Excitagdo pneumatica (17)
Palavra de consolo ou animagéo (18)
Argumentagao (19)
Retirar-se (20)

III) Centro (motivos centrais)

- Preparagdo da cena (21)

- Agao milagrosa: Contato (22)
Meios de cura (23)
Palavra operadora do milagre (24)
Oragdo (25)

- Constatagao do milagre (26)

IV) Final (motivos finais)

- Opositores: Demonstragdo (27)
- Taumaturgo: Pedido para a retirada do/a curado/a (28)
Solicitagdo para manter segredo (29)

- Atores intermediarios: Admiragdo (30)
Aclamagio (31)
Reagao de rejeicao (32)
Divulga¢ao da fama (33)

- A pessoa curada segue sua vida (34)
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Esse esquema geral, de acordo com Wegner (1998, p. 192), pode
ser aplicado a qualquer relato de cura e exorcismo. O autor apresenta,
como exemplo, Mc 1,29-31 (cura da sogra de Pedro):

- Na introdugdo da pericope é narrada a chegada do taumaturgo
(versiculo 29, que corresponde ao n. 1 do esquema acima).

- Na exposicdo temos a caracterizagao da necessidade da enferma
(V. 30a, que corresponde ao n. 8), bem como a mengao de representantes
da adoecida (v. 30b, que corresponde ao n. 4).

- No centro temos a apresentacao da agdo milagrosa, que, neste
caso, efetua-se por meio do contato (v. 31a, que corresponde ao n. 22), e
a constatagdo do milagre (v. 31b, que corresponde ao n. 26).

- No final, a sogra de Pedro segue sua vida, em missdo de servigo
ao Movimento de Jesus (v. 31c, que corresponde ao n. 34 do esquema
acima apresentado).

Tendo presente o género literario e o aspecto formal dos relatos
de curas e exorcismos no Novo Testamento, passemos a interpretacao
dos relatos de cura de Jesus.

A interpretagdo atual parte de um fato: Jesus agiu em sua vida
publica como curandeiro e exorcista, e “realizou algumas curas, pois
sendo se questionaria o dado corroborado por tantos e consideraveis
testemunhos”, contemplados nos Evangelhos (BARBAGLIO, 2011, p.
247). Contudo, o nazareno nao estava sozinho no seu ambiente pales-
tino e no mundo grego e romano. Jesus taumaturgo nao foi um caso a
parte, um fendmeno unico e exclusivo. Ele se insere no seu ambiente so-
cial e cultural, mostrando claras analogias, mas também peculiaridades
(BARBAGLIO, 2011, p. 222).

Para se compreender as peculiaridades da agdo taumatuirgica de
Jesus, é importante, sem duvida, partir do contexto sociocultural e so-
ciorreligioso de sua época. Nessa linha de interpretagao, Gerd Theissen
e Annette Merz defendem que tanto a doenga como o poder miraculoso
de curar sao, a0 mesmo tempo, fato e constructo social. Em sintese, a
ideia dos autores ¢ a seguinte (2002, p. 335-338):

1. Doenga como fato e como constructo social (THEISSEN;
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MERZ, 2002, p. 335-336): Quando se fala de lepra, cegueira e possessao
no Novo Testamento, ndo se deve pensar simplesmente em lepra, ce-
gueira ou psicoses. Doengas como “lepra” abrange provavelmente todas
as formas possiveis de enfermidades de pele, e cegueira todo distarbio
visual. Em Mc 9,14ss, o doente descrito com muitas mazelas é tido como
um “possesso’.

A espiritos e demonios sdo atribuidas doengas estranhas, que fo-
gem ao controle. Uma sociedade que oferece um padrao de explicagao
demonolégico para esses distirbios também produzira sintomas cor-
respondentes para seus membros ameagados. Desse modo, em situa-
¢oes de crise, a “possessao” pode se difundir de forma acima da média.
Possivelmente na época de Jesus, ela apareceu com frequéncia no povo
comum da Galileia.

Por conseguinte, crenga em demonios e possessdes sempre sio
também um “constructo social”, que em algumas sociedades torna pos-
sivel as pessoas expressar sua condi¢ao desesperada numa linguagem de
sintomas publicamente aceitavel e reivindicar para si o auxilio de exor-
cistas

2. Poder miraculoso como fato e como constructo social (THEIS-
SEN; MERZ, 2002, p. 336-337):

Nos relatos de cura, tais como em Mc 1,29-31 (a cura da sogra de
Pedro), em Mc 5,21-24.35-43 (o “despertar” da filha de Jairo) ou em Mc
10,46-52), ndo é Deus que age diretamente, mas Jesus. O taumaturgo,
nessas e noutras narrativas de cura, ndo age como um suplicante que
ora a Deus por sua intervenc¢ao. A forca de Deus atua nele e por ele. Esse
poder expressa a vontade salvifica de Deus que ele proprio corporifica
em sua atividade, evidenciando a chegada o Reino de Deus.

O carisma de realizar curas e exorcismos interpretado em ter-
mos religiosos também é socialmente condicionado pelo contexto
sociocultural. A tradi¢do de Jesus mostra isso varias vezes. O caris-
matico taumaturgo ndo pode agir sem a fé das pessoas que o cer-
cam, conforme se pode interpretar a partir de Mc 6,5s: “E ndo podia
realizar ali nenhum milagre, a ndo ser algumas curas de enfermos,
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impondo-lhes as maos. E admirou-se da incredulidade deles” (Biblia
de Jerusalém, 2002).

A partir dos argumentos acima, tem-se uma interessante inter-
pretagdo para as narrativas de curas e exorcismos de Jesus. Tanto o
“mal” vencido nos milagres como a for¢a miraculosa do taumaturgo
sao compreendidos como um constructo ou construgdo social: “Assim
como as expectativas sociais e o padrao de explicagao ajudam a consti-
tuir doengas e debilidades, as expectativas e interpretacdes sociais tam-
bém contribuem para o carisma do taumaturgo” (THEISSEN; MERZ,
2002, p. 337).

Pode-se, entdo, afirmar, como bem o fez Ivoni Richter Reimer,
que as narrativas de curas e exorcismos de Jesus revelam que “o imagi-
ndrio e as agdes simbolicas estdo permeados de valores e expectativas”
Dois “mundos” distintos interagem dentro do mesmo contexto social:
“a pessoa doente/possessa incorpora e representa a coesao social através
de exclusao, a qual indica para a experiéncia pessoal e social de caos e
desequilibrio; a pratica libertadora de Jesus indica para a ruptura com
esse esquema através do perdao, da cura, do exorcismo” (REIMER,
2008, p. 66).

Por fim, do ponto de vista teoldgico, as narrativas de curas e exor-
cismos de Jesus, conhecidos como “relatos de milagres”, sdo apresenta-
dos nos Evangelhos “como sinais e realizagdoes do poder misericordioso
do Deus de Israel, agindo no fim dos tempos para salvar ndo apenas
individuos, mas o povo de Israel como um todo, através de seu agente
Jesus. Os milagres sao realizados principalmente para seguidores reais
ou potenciais, a medida que se amplia o circulo de discipulos” (MEIER,
1998, p. 55).

Percebe-se aqui uma importante caracteristica dos relatos de
curas e exorcismos de Jesus: a sua interpretagdo simbolica, tdo bem
aproveitada nos Evangelhos e pela Teologia Crista, desde as origens.
Como afirmam Theissen e Merz, “O importante ¢ que apenas os mila-
gres de Jesus sdo interpretados simbolicamente na Antiguidade, o que
ndo implica nenhuma diminuigdo deles. Ao contrério, isso mostra sua
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alta apreciagdo: eles se tornam portadores de visdes teoldgicas centrais”
(2002, p. 338).

3. HERMENEUTICA

Vivemos num tempo em que é praticamente impossivel nao ser
envolvido com a explora¢ao do pobre no mundo. Por outro lado, a soli-
dariedade é uma palavra que assume contornos de arcaico e de raridade.
Esquecemo-nos com muita facilidade que a medida de uma sociedade
plenamente humana reside justamente na vida de seu povo pobre. Uma
sociedade em que falta o cuidado pelo vulneravel/pobre/enfermo é, sig-
nificativamente, uma sociedade desumana, desumanizadora e doente. A
opressao do fraco pelo forte ha de se tornar na literatura biblica um sinal
incontestavel da negacao de Deus. Nesse sentido, a negacdo de Deus ndo
passa pela confissao religiosa, mas, sim, pela negagdo de gestos de soli-
dariedade e de protecdo em relagdo aos mais fracos. Atos de maldade,
violéncia e injustica contra os fragilizados provocam a Javé.

Livros, por exemplo, como Isaias, Jeremias, Miquéias, Ezequiel e
Zacarias, demonstram a condi¢ao de fragilidade e abandono da triade
social, ou seja, do estrangeiro, do 6rfao e da vitva, fazendo eco da agido
libertadora de Iahweh, expressa por sua ‘sensibilidade’ - amor, compai-
x40, misericordia - frente a opressdo imposta por aquele que detinha o
poder.

O Deus que vé o sofrimento, ouve o clamor e desce para libertar,
continua sua a¢do em defesa do oprimido, marginalizado, excluido. Essa
‘libertagao’ deveria acontecer desde sua origem (desde sua primeira li-
bertagdo) continuamente no meio do povo e, administra-la era tarefa
daquele que estavam no poder. Portanto nos periodos da monarquia era
de responsabilidade do rei, cuidar e favorecer a igualdade social entre
seus suditos. Ele seria um representante de Deus na terra e consequen-
temente deveria agir em favor da justica divina.

O exercicio da fé, portanto, ndo pode ser compreendido como
uma depravagao ética. Os profetas, nesse sentido, demonstravam uma
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profunda convicgdo de que a celebracgao religiosa nao podia ser sepa-
rada da vida. Seria impensavel e, até mesmo, impossivel buscar a Deus
sem reconhecer a necessidade imperativa de praticar a justica em todas
as relagoes humanas. A transgressao (ou poderiamos também denomi-
nar de pecado), A violagdo do direito inalienavel do ser humano ¢ antes
de tudo uma viola¢ao do préprio Deus. Trata-se de um crime contra
Javé, o autor e protetor da vida. Afinal, ao suprimir o direito do pobre
sua existéncia em si esta ameagada. Nao se trata, portanto, de agdes dos
poderosos que ameagam somente a propriedade, em jogo estd a propria
vida dos oprimidos.

A situagao descrita nos textos biblicos, particularmente nos pro-
fetas, é a de individuos que durante o dia exploravam as pessoas e, mais
tarde, se refugiavam no templo. Eles queriam estar proximos de Javé
contanto que pudessem estar distantes de todos os outros que eram dia-
riamente violentados por eles mesmos. Todavia, poderiamos afirmar
que nao ha como ter comunhao com Javé e ao mesmo tempo oprimir as
pessoas; nao ha comunhao vertical quando nao ha comunhao horizon-
tal; e seria impensavel amar a Deus que ndo vemos e negligenciarmos
aqueles que vemos. Uma das mais belas pecas teoldgicas dos profetas
pode muito bem ser assim resumida: ndo ha conhecimento de Deus
quando nao ha comunhio e solidariedade com os mais pobres. A cruz
somente existe por causa dos pobres.

Com Jesus Cristo houve uma radical recuperagao no conceito de
Deus e do ser humano relativo ao relacionamento mutuo entre eles. De
pecador, causa de seus males, o doente passa a ser considerado vitima e,
como tal, merecedor de compaixao que se exprime em gestos de mise-
ricordia. Assim, os primeiros olhares de Jesus nao se focalizavam presu-
midamente nos possiveis pecados das pessoas e, sim, em seu sofrimen-
to. Consequentemente, nao é de se estranhar que os doentes ocupem
um espago privilegiado no Novo Testamento: aproximadamente 1/5 dos
Evangelhos ¢ dedicada a atividade de Jesus em favor deles. Mais ainda,
dos 3779 versos dos quatro Evangelhos, 727 referem-se especificamente
a cura de doencas fisicas ou mentais e a ressurreicao dos mortos.
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A doenca, nas suas mais variadas manifestagdes, é passivel de
manipulac¢io e fator de exclusdo. Todos aqueles que sdo diagnosticados
com alguma enfermidade abreviam a vida de duas maneiras: 1) o sofri-
mento do corpo porque abrevia a vida e 2) a propria morte social que
excluiu o doente da vida social mesmo em vida. Reserva-se para esses a
periferia da existéncia.

Ha um desafio para todos os cristdos em meio a uma sociedade
enferma que vivemos. Sem duvida que a pessoa desesperada tem di-
reito a solidariedade de um amigo. Nesse caso, o livro de J6 nos indica
um caminho a percorrer. O discurso académico de seus amigos, que
era baseado em doutrinas abstratas, levava mais desespero ao doente.
E, portanto, ndo agradavam a Deus porque nao era falado a partir do
lugar social do doente. As palavras de Javé a Elifaz e seus dois amigos
sao mais do que suficientes para esclarecer: “Estou irritado contra vocé
e seus dois companheiros, porque vocés nao falaram corretamente de
mim como falou meu servo J6” (42,7). Em meio a dor excruciante, Jo
ndo encontrava gestos de solidariedade. Na periferia da vida e contem-
plando a morte tanto fisica quanto existencial, J6 ndo encontrava outros
olhares humanos para suavizar sua dor, apenas os olhares misericordio-
sos de Deus.
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Milagre, fé e cura na religiosidade popular
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Introducao

Por nao encontrar uma solu¢ao nos hospitais, por meio da medici-
na, muitas pessoas procuram a solu¢do para suas enfermidades na
religido, pela via do milagre. As vias alternativas as ciéncias médicas,
no que se refere a cura de doengas fisicas, psiquicas e espirituais, sao
representadas na Religiosidade Popular por tradigdes religiosas indige-
nas, afro-brasileiras e espiritas, além do catolicismo popular, com desta-
que para as afro-brasileiras, principal fornecedora de elementos ligados
a cura e libertagdo, para o meio neopentecostal protestante e catélico.
Num universo religioso plural, as pessoas se sentem em total liberdade
para perambular de um lugar a outro, em busca da cura para seus males,
escolhendo, entre as multiplas ofertas, aquela que acredita ser a mais
eficaz.

Historicamente, a religiosidade popular foi marcada por praticas
devocionais e promessas que se aproximavam muito da supersti¢do, da
magia, sobretudo devido a crenga no milagre. Em razao disso, sempre
foi criticada e mesmo rechagada pelo catolicismo oficial e pelo protes-
tantismo histdrico. Hoje, contudo, vé-se muito dessa religiosidade po-
pular institucionalizada nessas duas instancias, fazendo-se presentes
nas missas denominadas de cura e libertagdo da Renovagao Carismatica
Catdlica (RCC) e nas sessoes de cura e descarrego, de igrejas neopente-
costais.

Este artigo trata, portanto, sobre fé, cura e milagre no ambito da
Religiosidade Popular, e sobre como a mesma se tornou principal forne-
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cedora de elementos para o neopentecostalismo protestante e catolico,
onde sdo institucionalizados, incorporados, resignificados e até mesmo
combatidos, numa relagdo de assimilag¢ao-rejei¢ao, de continuidade
-ruptura.

Revendo alguns conceitos

Religiosidade popular. Com profundas raizes no catolicismo lu-
sitano, transplantado para a América Latina, na época da conquista, a
Religiosidade Popular é uma religido natural,' centrada na vida, marca-
damente sincrética, devocional, peregrinatoria, fundada na fé em mi-
lagres, em votos e promessas. Ainda que seja profundamente arraigada
de elementos da fé crista, a religiosidade popular se da de forma variada
e complexa, e por isso mesmo corresponde a um universo maior, ul-
trapassando os limites do catolicismo. Ou seja, abrange o catolicismo
popular, o protestantismo popular, os sincretismos afro-brasileiros, os
remanescentes das religides indigenas (GOIS, 2004, p. 11), numa su-
perposicdo de praticas religiosas, num sincretismo muito grande, uma
mescla de elementos, uma mistura de divindades, santos, entidades es-
pirituais, cultos, ritos, rituais e crengas. Assim ¢ a religiosidade popular:
“um conjunto de praticas religiosas produzidas pelos estratos sociais
mais simples e subalternos da sociedade, que usa como fonte inspirado-
ra os codigos do catolicismo oficial” (JORGE, 1998, p. 63-65).

No prologo de sua obra Religido Popular e Modernizagdo Capita-
lista, o socidlogo chileno Cristian Parker (1995, p. 13) mostra a maneira
com que a cultura oficial erudita tem de ver as condutas e cren¢as do
povo simples da América Latina. Por um lado, numa atitude disciplina-
dora, o vé de forma preconceituosa, como ‘inculto, condenando-o pela
ignorancia, frouxidao e pelos vicios e maus costumes. Por outro lado,
por tratar-se de nosso povo latino-americano, afinando-se os critérios

1 Eliade (2011, p. 148-149) fala de um “cristianismo cosmico’, ao referir-se a “uma parte da religido
popular da Europa pré-crista [que] sobreviveu, camuflada ou transformada, nas festas do calendario
e no culto dos santos. [...] Os camponeses da Europa compreendiam o cristianismo como uma litur-
gia codsmica. O mistério cristologico envolvia igualmente o destino do Cosmo”
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de juizo oficial, numa atitude compassiva, consegue enxergar a “enge-
nhosa espontaneidade’ desta ‘gente simples’” que vive tao ‘folcloricamen-
te”.

A fé do povo simples. Como ¢é tipico da Religiosidade Popular em
geral, um dos pré-requisitos essenciais para a cura ¢ a fé* dos devotos,
que acreditam em poderes sobrenaturais,’ capazes de alterar a ordem
natural das coisas (operando milagres), tornados visiveis em lugares,
em objetos, pessoas, simbolos e ritos considerados sagrados (MINAYO,
1994, p. 61). Falar de fé ligada a Religiosidade Popular é falar da fé do
povo simples e humilde, da fé dos pobres (MIRANDA, 2001, p. 145).
Essa fé abarca nao sé diversos tipos de expressdes religiosas, mas va-
lores, critérios, condutas e atitudes. E a fé de nosso povo, herdada dos
tempos da colonizagao dos paises ibéricos, e que, embora esteja também
presente em outros setores da sociedade, é vivida prioritariamente pelos
pobres, pelos simples (ARENAS, 2001, p. 153-154). Como elemento es-
sencial no processo de cura, a fé do povo simples se traduz numa total
confianca de que ndo se esta desamparado, de que tem sempre alguém
em quem se pode confiar.!

O milagre> Ha uma sede muito forte por milagres nos dias de
hoje que tem por motivagao a expectativa de se superar a inseguranga, a
angustia, a aflicdo, a dor, a doenga (LIBANIO, 2002). Estreitamente liga-
do a cura, segundo afirma Brandao (1980, p. 131), o milagre é visto pela

2 Eindiscutivel que a fé seja essencial para a cura. Provavelmente, “seja a forga motriz de nosso sistema
imunoldgico que nos dé vitalidade para enfrentarmos a doenga e sairmos vitoriosos” (TORRES, p.
113). A propria cura é uma resposta a fé da pessoa.

3 Sobretudo, o poder extraordinario atribuido no Catolicismo Popular a Jesus Cristo, invocado com
frequéncia como o Bom Jesus, o Bom Jesus dos Milagres, & Virgem Maria e aos Santos, que sdo capa-
zes de realizar milagres.

4 Ressalte-se aqui a diferenca entre fé e crenga. Segundo Finley (2003, p. 49), essa diferenga consiste
em que, enquanto a crenga se agarra a certeza, a fé se solta em confianga e em auto-abandono a Deus.
Quando se confunde fé com crenga, a fé se torna ideoldgica. Conquanto a fé traga uma espécie de
certeza, “nao ¢ o tipo de certeza que vem de estar absolutamente certo de alguma coisa. Em vez disso,
a certeza que se obtém da fé auténtica é a certeza de que, em tltima instdncia, Deus ndo traird nossa
confianga; de que, no fim, tudo ficara bem”

5 A cura e o milagre estdo ligados ao fenomeno religioso. J& o tedlogo e fenomendlogo protestante
Rudolf Otto (2007, p. 103), em sua obra O Sagrado, ao falar dos meios da expressdo do numinoso,
afirma que o milagre, dos quais diversas curas fazem parte, aparece em todas as religides e delas pa-
recem ser inseparaveis. E, trazendo a expressao poética do romancista aleméao Johann Volvgang von
Goethe, afirma que o milagre ¢ o filho dileto da fé.
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Igreja Catolica e também pelas profissdes de fé dos protestantes, como
“um tipo de ocorréncia extraordindria, por meio da qual a divindade
quebra o curso da ‘ordem natural das coisas, em nome de seu amor por
um fiel, ou por um grupo deles, com o uso do poder total de sua pala-
vra”. Para a religiosidade popular, o milagre “¢ a mostra de efeitos sim-
ples de trocas de fidelidades mutuas entre o sujeito e a divindade, com a
ajuda ou ndo de uma Igreja e de mediadores humanos ou sobrenaturais”
Para o fiel, o milagre ndo é uma quebra, mas uma retomada ‘da ordem
natural das coisas, “da comunidade ou do mundo, por algum tempo
quebrada, ai sim, seja como provagao consentida por deuses e santos ao
fiel devedor ou justo seja como efeito da invocagao direta das for¢as do
Mal sobre a ordem terrena” (BRANDAO, 1980, p. 131).

Reserva de poder simbdlico na religiosidade popular

A partir da década de 1970, hda uma entrada massiva e progres-
siva de igrejas pentecostais e neopentecostais que passam a trabalhar
a religido numa linha de terapia de massa, pela via do milagre, do ali-
vio  através de exorcismos, sessdes de cura, solugdes de problemas
imediatos. Na visdo de muitos, tais igrejas surgem como libertadoras,
pois livram as pessoas dos vicios, da indignidade humana e devolvem-
lhes a confianca em si (LIBANIO, 2007, p. 47). Com todo o seu arsenal
simbolico, ligado a satde e ao bem-estar das pessoas, a religiosidade
popular tornou-se, de fato, a principal matriz fornecedora de elementos
para essas igrejas.®

Com efeito, observa-se um processo de aculturagio de elementos

6 Ao analisar o processo de cura espiritual nos movimentos religiosos de inovagao do século 20, Adria-
na Valle-Héllinger e Franz Hoéllinger (2003), ressaltam a presenga de trés elementos da religiosidade
popular ali presentes: a experiéncia do transe espiritual por meio de rituais fortemente emocionais,
a énfase na cura espiritual e na solugio dos problemas essenciais dos fiéis, e, por fim, o carisma das
liderangas religiosas. Esses dois autores destacam dois importantissimos elementos envolvidos na
cura espiritual: o contato direto com uma entidade espiritual através do transe religioso e a cura
espiritual propriamente dita. O processo de cura espiritual esta estreitamente ligado “as técnicas de
induzir a possessdo espiritual e de ‘trabalhar’ com as forgas espirituais e divinas num ritual coletivo”
No caso da RCC, essas técnicas tém por finalidade criar uma ambientacdo para que a cura aconteca.
Sao conduzidas pelos agentes mediadores que possuem o carisma
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da religiosidade popular, por parte tanto do pentecostalismo protestan-
te quanto do catolico, aplicando-se aquilo que Ricardo Mariano (2008)
afirma no sentido de uma continuidade com a religiosidade popular
brasileira, no que se refere a “cren¢a em Jesus, demonios, milagres, mi-
tos biblicos, pecado, curas e interveng¢des sobrenaturais, feiticarias, con-
cepgoes escatologicas”.

Tradicionalmente, tanto o catolicismo oficial, quanto o protes-
tantismo se opuseram aos elementos da religiosidade popular. Algo, no
minimo contraditério passa a acontecer, nos dias de hoje, afetando a
identidade catolica e protestante. Antes combatida, agora a religiosida-
de popular se tornou uma fonte inesgotavel que estd sendo fartamente
explorada pelo neopentecostalismo, acontecendo o mesmo com a RCC.
Nao ha como negar a eficacia simbdlica da religiosidade popular, “seja
para explicar o sentido da vida e os seus tormentos, seja para resolver —
via protecao divina cotidiana ou via milagre excepcional - os verdadei-
ros problemas pelos quais a vida pede resposta a religidao” (BRANDAO,
1992, p. 31).

No combate aos males que assolam o corpo e a mente, ha uma
série de crendices de carater magico, parte do imaginario da religiosida-
de popular, que sdo levados a cena nas sessdes de cura e de descarrego,
tipicas do neopentecostalismo, e nas missas de cura libertagao, da RCC:
doengas, olho gordo, azar, feiticos, crendices, encosto, assombragoes,
bruxarias, demonio, espiritos maus etc. Além disso, a crenga em enti-
dades espirituais benéficas e maléficas, a influenciar e determinar a vida
das pessoas; a crenga na vida apds a morte e em milagres; cura, liberta-
¢do, transe, éxtase coletivo, possessao etc. Da cosmologia sagrada da re-
ligiosidade popular, destacam-se aqueles elementos que sao reiterados
de forma negativa: os orixas, entidades espirituais como Pomba Gira, Z¢é
Pilintra, Maria Mulambo, os espiritos dos mortos, espiritos malignos,
que se fazem presentes nos dois movimentos, como elementos comba-
tidos juntamente com o diabo, numa espécie de guerra santa, principal-
mente nas sessdes de descarrego e nas missas de libertagdo. A crenca
nos demoénios ¢ resignificada e os mesmos sdo combatidos e apontados
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como culpados por todos os males fazendo com que, de pecador, o ser
humano passe a ser visto como vitima da obra dos demonios (DREHER,
1999, p. 233).

O xamanismo ¢ outro elemento da Religiosidade Popular, cuja
pratica no Brasil é associada as culturas indigenas, que passa a estar pre-
sente na RCC e no Neopentecostalismo, na figura do padre e do pastor,
que assumem o papel do xama, no processo de cura.

Com efeito, tanto a RCC quanto o neopentecostalismo se apode-
ram de elementos do imaginario popular, em sua pratica discursiva e
ritualistica, resignificando ou compondo-os com novos elementos, dan-
do-lhes tonalidades diferenciadas (FERRARI, 2007, p. 110), tendo como
pegca central no processo de cura desses segmentos, a crenga no milagre,
que encontra um entendimento diferenciado entre RCC e Religiosidade
Popular. No caso do Catolicismo Popular, por exemplo, ha um enten-
dimento de que o milagre ocorre através de um santo, tido como um
intermedidrio e representante visivel da Divindade. Ou seja, o santo é
o facilitador da rela¢ao de contato entre o devoto e Deus, para que os
milagres acontegam e o devoto seja curado. Ja na RCC, geralmente, os
milagres acontecem em diversas situagdes da vida cotidiana, conforme
testificam os fieis, ao partilharem suas experiéncias envolvendo mila-
gres em suas vidas (OLIVEIRA, 1983).

O processo de cura na religiosidade popular

Ao ressaltar a importancia dos cultos religiosos, na interpretagao
e tratamento da doenca, Rabelo (1994, p. 47), destaca as vantagens do
tratamento religioso em relagao ao tratamento médico. Para a autora, o
tratamento médico despersonaliza o doente, ao passo que o tratamen-
to religioso “visa agir sobre o individuo como um todo, reinserindo-lhe
como sujeito, em um novo contexto de relacionamentos” O tratamento
mais humanizante fornecido pela religido, consiste numa reorientagdo
mais plena do comportamento do doente, a medida que “transforma a
perspectiva pela qual este percebe seu mundo e relaciona-se com outros”
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A seguir, alguns elementos importantes envolvidos no processo
de cura, no 4mbito da Religiosidade Popular.

Constituicdo humana. Ao contrario das Ciéncias Médicas, a vi-
sao que predomina na Religiosidade Popular ¢ a de que o ser humano é
algo mais do que simplesmente um corpo, do que matéria. Isto é decisi-
vo no processo de cura. Para o racionalismo moderno, que nao acredita
em milagres, quando acontece a cura de um tipo de doenga, fala-se em
remissdo espontanea, mas jamais se admite a cura da doenga ou dos sin-
tomas, pela via espiritual. Isso estabelece uma distancia enorme entre o
processo de cura pela medicina e pela religido. Enquanto para a Ciéncia
Médica o ser humano ¢é visto como matéria, como corpo, um ser com-
plexo formado por células, tecidos, drgaos, sistemas e aparelhos, o qual
se diz estar vivo e saudavel quando tudo funciona bem e morto quando
essa maquina para de funcionar, na perspectiva religiosa e/ou espiritual,
o ser humano ¢é visto, pela ordem de importancia, como Espirito, mente
e corpo (MERCURIO, 2012, p. 10). Na Religiosidade Popular, essas trés
instancias sao indissociaveis, razdo pela qual, quando se fala em cura,
esta ndo se refere somente ao aspecto fisico, mas também ao espiritual.
O encosto e a possessao, por exemplo, sdo tratados como doenga.

De acordo com Joshua David Stone (2006, p. 41), o corpo fisico
¢ um refletor ou espelho do estado de funcionamento dos outros aspec-
tos, mental e espiritual. Ele funciona como um alarme, sob forma de
doengas e outras anomalias, informando que algum tipo de desequili-
brio esta acontecendo com a pessoa. O aspecto espiritual é essencial no
processo de cura, pois o espirito é o principio vital, o lado sensitivo e
motivador da vida. Desta forma, “o despertar espiritual traz novas ener-
gias curativas que se expressam nao s6 no corpo fisico, mas em todo o
ser”. O individuo traz dentro de si, de seu espirito, recursos internos que
o torna “receptivo a for¢as curadoras, que vém da fonte de sabedoria
interna, que vao além da compreensao atual dos limites do Ser” (MA-
CIEIRA, 2001, p. 71-72).

Concepgio de doenga na Religiosidade Popular. No ambito da
Religiosidade Popular, a visao que se tem da doenga é a de que ela nao
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se relaciona unicamente a patologias e disfun¢des orgénicas, podendo
referir-se também aos problemas da vida, ligados a relagao entre pesso-
as e entre estas e o0 mundo divino. Assim, as doencas sao causadas pela
intervengao de fatores ou agentes espirituais. Isso permite classificar as
doengas como sendo materiais e espirituais, separando-se aquelas que
podem ou nio podem ser tratadas por médicos ou por profissionais da
cura magico-religiosa. Pensado desta forma, “as doengas materiais se-
riam, grosso modo, aquelas relacionadas apenas a distrbios biofisio-
légicos, enquanto as doengas espirituais poderiam ser, segundo esta
l6gica, enviadas por Deus ou mandadas por outras pessoas” (ARAU]JO,
2002, p. 95-96).7

Segue-se, assim, a logica da reciprocidade, que marca as rela-
¢oes dos homens entre si e com o santo ou a divindade. Isso se verifica
quando alguém em situagao dificil deseja alguma coisa praticamente
impossivel, recorre aos santos, por exemplo, prometendo que, caso lhe
seja concedida a graga pedida, como contrapartida, retribuird com um
sacrificio ou homenagem, estabelecendo-se, assim, um pacto denomi-
nado de promessa. O nao cumprimento desta pode resultar no envio de
doencas da parte do santo ou divindade ndo sé para a pessoa descum-
pridora do pacto, como também a seus consanguineos, conjuge ou pa-
rentes proximos. Na visdo da religiosidade popular, o santo ou a divin-
dade pode se vingar de quem ¢ mesquinho e nao paga a promessa. Para
que a doenga cesse, nesse caso, a solugao consiste em pagar a promessa
(ARAUJO, 2002, p. 96).

O buscador da cura. Geralmente, a demanda por curas miracu-
losas, no ambito da religiosidade popular, tem por principio o poder de
Deus que tudo pode e do qual se espera, pela fé, uma solugao para os
males da vida, restabelecendo, assim, a satide de pessoas em situagdes li-
mites, diga-se, de caos, provocada pela doenga. Segundo Minayo (1994,

7 Aqui entra a ideia que se tem na Religiosidade Popular, de um Deus que pune seus filhos enviando
doengas como castigo, para que se pague por atos nefastos cometidos no decorrer da vida, seja contra
o outro ou conta Deus, ou mesmo que se restabeleca a relagdo de reciprocidade com as divindades,
que fora rompida por nio ter sido dada uma contraprestagdo por um dom, uma dédiva recebida
(ARAUJO, 2002, p. 96).
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p. 57), em nossa sociedade, quando uma pessoa move-se pela cura esta
frente a situagdes-limite de desespero frente ao sofrimento, a dor, a
morte, que se concretizam em doengas graves, inseguranga material e
espiritual, bem como desordens morais. Para a autora, “a procura de sa-
ida de circunsténcias aflitivas soa entao como recorréncia a uma ‘tabua
de salvagdo”.

No que mostra haver uma racionalidade na pratica da religio-
sidade popular pelos fins que se ambiciona (WEBER, 2009), quanto
aos buscadores da cura, de acordo com Marilena Chaui (1986, p. 83)
ndo existem fronteiras intransponiveis na religido popular, implicando
a “aceitacdo simultdnea de uma pluralidade de crengas aparentemen-
te incompativeis entre si. Na busca da cura, por exemplo, o individuo
se dirige aos santos catélicos, aceita os rigores da ética pentecostal, vai
ao terreiro de umbanda ou candomblé e consulta um médium espirita”
Peculiar nessa religido do povo, é a transgressao ao esfor¢o por parte das
instituicoes religiosas cristds em “manter o milagre dentro do controle
da hierarquia religiosa e, no caso do catolicismo, um esfor¢o para fixar
um pantedo de santos legitimos”. Porém, segundo a autora, existe um
pantedo proprio do catolicismo popular que inclui os ‘companheiros do
fundo, ou seja, espiritos e entidades miraculosas ndo pertencentes ao
pantedo oficial e que escapam do controle oficial da hierarquia religiosa.
Na busca pela cura, os fiéis ndo hesitam em buscar esses ‘companhei-
ros do fundo, transgredindo, assim, os marcos da autoridade religiosa
constituida, ao invadirem as fronteiras religiosas.® Deste modo, na pra-
tica popular, “sob a forma de complementaridade e da simultaneidade’,
repde-se e retine-se “aquilo que é separado e excluido pela autoridade
religiosa” (CHAUI, 1986, p. 83-84).

8 Assim como se dd no meio neopentecostal e carismdtico, no que se refere ao transito religioso, acon-
tece também na Religiosidade Popular. Na relagao com o transcendente, na era contemporanea, o
individuo autdnomo tem total liberdade para compor e recompor sua crenga (cf. HERVIEU-LEGER,
1999, p. 43). No catolicismo popular, por exemplo, a troca de favores com os santos, ocorre da mesma
forma que na Umbanda, em relagdo aos espiritos. Dai a livre passagem, com tamanha facilidade, do
polo catélico para o umbandista, e vice-versa, nas classes populares. Sdo dois universos religiosos
distintos que se propdem um mesmo fim: a cura de uma doenga, por exemplo. Assim, se 0s santos
catolicos ndo curam, porque ndo buscar a cura nos espiritos? Isso acontece sem abalar a consciéncia,
sem ameagar a “crenga oficial” no catolicismo (cf. ORTIZ, 1986, p. 71).
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O agente mediador da cura. Na Religiosidade Popular, os que
se dedicam a cura religiosa sdo considerados mediadores humanos
com o mundo divino, ainda que os créditos pela cura sejam atribuidos
a Deus e aos santos e ndo a quem conduziu o tratamento. “Benzer e
curar sao formas de transmissdo da dadiva recebida’, afirma Melvina
Aratjo (2002, p. 98-99), entendendo que “a concessdo desse poder traz
embutida a obrigagdo de oferecer a cura aqueles que dela precisarem,
sem nada lhes cobrar”. Afinal, é Deus quem da ao mediador o poder de
conhecer a doenga e a cura. Em razdo disso, ninguém pode cobrar pelos
servicos prestados, ao contrario do que se faz no meio neopentecostal,
nas agéncias de cura divina, que tem nesse meio, um filao de outro para
enriquecimento pessoal.

A mediagao da cura na Religiosidade Popular acontece de forma
diversificada. No catolicismo popular, a mediacio se da de modo direto,
pela mediacgao do santo, com o qual se faz um acordo, ou de forma indi-
reta, pela mediagao de benzedores, curandeiros, milagreiros. Nos outros
segmentos da Religiosidade Popular, a comunicagao e intercambio entre
entidades espirituais e seres humanos, normalmente tem como agentes
0 pajé, o xama, o pai-de-santo, o médium, que acionam ou incorporam
uma entidade transcendente. Nas duas situa¢des, mesmo que a cura se
dé de forma coletiva, o contato com o portador da doenga ¢ direto, ou
seja, é individual.

A questao do carisma, do qual se reveste os mediadores humanos
da cura, que em perspectiva Weberiana é dado a alguém como dom,
como graca infusa (WEBER, 2009), que uma vez despertado passa a
ter um poder sobrenatural de atuagdo como agenciador da cura e liber-
tacdo, na Religiosidade Popular é uma marca distintiva dos rezadores,
benzedores, beatos, taumaturgos, xamas, curandeiros, pais e maes de
santo e feiticeiros.

O processo de cura na religiosidade popular. O processo de cura
¢ um ato continuo e dindmico, jamais estatico. Macieira (2001, p. 78) ar-
gumenta que assim como ha niveis diferentes de cura, também ha cura
em diferentes niveis: fisico, emocional, mental ou espiritual. O processo
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de cura que se desencadeia, promove um equilibrio nessas trés dimen-
soes. Comparando as engrenagens de um reldgio, a autora afirma que “a
cura de um nivel promove também a cura de outro, ja que estao relacio-
nados”. Mas, para que a cura acontega deve-se considerar alguns aspec-
tos envolvidos no processo, que tem como fator importante (quando a
cura se da de forma sistematizada), o ritual,’ responsavel por criar uma
ambientagao propicia para a cura, em muitos casos, envolvendo o transe
e o éxtase religioso. A forma com que esse ritual acontece, varia muito
na Religiosidade Popular. Em razdo disso, faremos um recorte para o
processo de cura xaménica que, além do ritual, pela triade que envolve:
o agente mediador, o suplicante e a coletividade, confere eficicia a cura.

Para Kapferer (apud RABELO, 1994, p. 49), “o ritual produz cura
na medida em que permite uma mudanca na perspectiva subjetiva pela
qual o paciente e comunidade percebem o contexto da aflicdo”. En-
tendida por Csordas (apud RABELO, 1994, p. 49), como dinamica de
persuasdo, a cura religiosa “envolve a constru¢do de um novo mundo
fenomenoldgico para o doente”. Desta forma, no ritual de cura, a pessoa
doente é persuadida a “redirecionar sua atenc¢do a novos aspectos de sua
experiéncia ou a perceber esta experiéncia segundo nova 6tica”. Assim,
a cura consiste “ndo no retorno ao estado inicial, anterior a doenga, mas
na inser¢ao do doente em um novo contexto de experiéncia”. Portanto, a
performance do ritual de cura “permite ao doente redefinir a perspec-
tiva subjetiva sob a qual avalia sua posicdo em determinado contexto
relacional: de um estado de fragilidade para um de for¢a e protecédo re-
novadas” (RABELO, 1994, p. 51-52).

A eficicia da cura, na Religiosidade Popular, no que também ¢é va-
lido para o Neopentecostalismo e também para a RCC, é melhor descri-
ta pelo antropologo belga, Claude Lévi-Strauss (1967, p. 194-195) que
afirma nao haver duvida sobre a eficacia de certas praticas magicas, para
quem nela acredita. O autor enumera trés aspectos complementares sob
os quais ela se apresenta: inicialmente, existe a crenca do feiticeiro na

9 O ritual de cura, “visa conduzir o doente a perceber que foi efetivamente movido de um universo
de caos e doenga para um mundo ordenado, o inico que pode garantir-lhe vitéria continua contra a
enfermidade” (RABELO, 1994, p. 53).
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eficacia de suas técnicas; em seguida, a crenca do doente que o feiticeiro
cura, no poder do proprio feiticeiro; por fim, a confianga e as exigéncias
da opinido coletiva, que dao legitimidade as técnicas do feiticeiro, for-
mando a cada instante uma espécie de campo gravitacional “no seio do
qual se definem e se situam as relagdes entre o feiticeiro e aqueles que
ele enfeitica’”.

Levi-Strauss (1967, p. 207) menciona ainda trés elementos ou trés
tipos de experiéncia a que denomina de complexo xamanistico, que sdo
essenciais a eficacia da magia, ndo s6 na Religiosidade Popular, como se
comprova estreita relagdo com o que ocorre nos cultos neopentecostais e
nas missas do carismatismo catolico: a do proprio xama, que (mesmo se
sua vocagao ndo seja real, vale pelo seu exercicio) experimenta estados
especificos, de natureza psicossomatica; a do doente, que experimenta
ou ndo uma melhora; por fim, a do publico, que igualmente participa
da cura, e cujo arrebatamento sofrido, e a satisfacao intelectual e afetiva
que obtém, determinam uma adesao coletiva, inaugurando, ela propria,
um novo ciclo. De acordo com o autor, esses trés elementos envolvidos
no complexo xamanistico sdo indissociaveis. Porém, se organizam em
torno de dois polos: um formado pela experiéncia intima do xama, e o
outro, pelo consensus coletivo.

Um dado inquestionavel para a eficacia do processo de cura esta
na relagdo que se estabelece entre o doente e 0 mago. Nessa relagdo, “o
doente é passividade, alienagdo de si mesmo, como o informuléavel é a
doenca do pensamento; o feiticeiro é atividade, extravasamento de si
mesmo, como a afetividade é a nutriz dos simbolos”. A cura coloca em
relagdo esses polos opostos, assegurando a passagem de um a outro, e
manifestando, “numa experiéncia total, a coeréncia do universo psiqui-
co, ele proprio projecdao do universo social” (LEVI-STRAUSS, 1967, p.
211).

O processo de cura xamanica, conforme descrito por Levi-Strauss
(1967, p. 228), que pode dar luz a interpretagdo do processo de cura ndo
s6 da Religiosidade Popular, mas também do meio neopentecostal e na
RCC, envolve dois tipos de relagdo da doenga com o espirito da pessoa:
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uma relagdo de causa e efeito, em que a doenga é exterior ao espirito do
doente e uma relagdo simbdlica em que a doenca, pela monstruosidade
que representa, € interior a esse mesmo espirito, consciente ou incons-
cientemente. Conforme explica Monica Tolipan (2000, p. 39), ao que
Lévi-Strauss chama de eficacia simbdlica, essa homologia entre o fisico
e o intelecto é o que permitia a0 xama manipular o corpo do “pacien-
te” por meio da linguagem. Com o mecanismo da linguagem, o xama
levava o paciente a expressar estados, sensagdes, emogdes ndo-formula-
dos ou mesmo informulaveis, provocando um desbloqueio do proces-
so fisioldgico, com uma consequente reorganizagao do estado fisico ou
mental do paciente.

Com efeito, conforme descreve Lévi-Strauss (1967, p. 229-233),
na cura xamanistica, o xama procura “suscitar uma experiéncia, e, na
medida em que esta experiéncia se organiza, mecanismos situados fora
do controle do sujeito se ajustam espontaneamente, para chegar a um
funcionamento ordenado”. O xama exerce um duplo papel no processo
de cura: o primeiro papel, o de orador, “estabelece uma relagao imediata
com a consciéncia (e mediata com o inconsciente) do doente. E o papel
de encantagao propriamente dita”. O xama nao é s um encantador: “ele
¢ seu herdi, visto que é ele quem penetra nos 6rgaos ameagados a frente
do batalhao sobrenatural dos espiritos, e quem liberta a alma cativa”. O
xama se encarna “no objeto da transferéncia, para se tornar, gragas as
representagdes induzidas no espirito do doente, o protagonista real do
conflito que este experimenta a meio-caminho entre o mundo organico
e o mundo psiquico” (LEVI-STRAUSS, 1967, p. 229-233).

Conclusao

Ao longo deste artigo, procuramos tratar de alguns elementos liga-
dos a questdo da cura e dos milagres que fazem parte dos fendmenos re-
ligiosos no ambito da Religiosidade Popular, especialmente na sua matriz
cristd. Esta, como afirmava Mlrcea Eliade, em Mito e realidade, nutria-se
abundantemente de um cristianismo césmico marcado pela nostalgia do



72 Anténio Lopes Ribeiro, Krzysztof Dworak, Sandra Célia Coelho Gomes da Silva

Paraiso, da vida livre de doengas, transfigurada, invulneravel e santificada
pela presenca de Jesus (ELIADE, 2011, p. 148-151). Mesmo com o adven-
to da Modernidade e do dominio da racionalidade que tentaram desqua-
lificar utopias religiosas, e com elas, consequentemente, também as curas
milagrosas, estas continuam a ser buscadas em novas formas religiosas,
reinventadas e bricoladas (HERVIEU-LEGER, 1999, p. 41), como, por
exemplo, no meio neopentecostal, protestante e catélico.

A questao do milagre, e em especial das curas, que um crente
busca na religido, em especial na religido popular, é uma questao de fé
e de razao, ao mesmo tempo. Ela supde a razdo, porque a esta lhe per-
mite perceber a cura ndo como algo necessariamente extraordindrio,
mas como resultado de sua fé, de sua promessa e da alianga estabelecida
entre ele e Deus, considerado bom e todo-poderoso. Todavia, ele supoe
também a fé, porque quando falham os meios humanos, quando es-
gota-se a racionalidade, percorrem diversos caminhos e recorrem com
frequéncia ao milagre sempre possivel, porque esta atribuido a uma re-
alidade misteriosa e atuante, atestada tanto pela testemunho biblico e
institucionalizado, quanto pela abundéncia de declaragdes de milagres,
especialmente no ambito da piedade popular.

Por mais que a cura e o milagre parecem indicar a relagao pessoal,
individualizada e individualizante entre o curado e o Curador, ela se da,
e de alguma maneira acontece, nas suas diversas fazes, isto é, na busca de
cura, na sua obtengao e no reconhecimento posterior do beneficio obtido,
no contexto social e comunitario. E aqui, a nosso ver, podem surgir, e
surgem, certas tensoes e desafios. As pessoas marcadas pela modernidade
apreciam e quase que, necessitam do extraordindrio, do maravilhoso, do
espetacular para chamar atencéo e dar visibilidade para determinadas si-
tuagdes e delimitados objetivos. O campo religioso ndo esta livre também
desta eventualidade. Na relagdo entre o agente de cura e o fiel, como vi-
mos anteriormente, as curas e os milagres, correm o risco de serem mani-
pulados pelos especialistas que atuam no campo da religido, tanto oficial e
institucionalizada, quanto popular. Néo faltam exemplos dessa alienante
e exploratoria instrumentalizagdo do milagre e da cura tanto nas igrejas
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neopentecostais como em alguns grupos ligados a RCC. O respeito pelo
ser humano em busca de satide e do milagre, pela sua religido e pela sua fé
exigem dos lideres e responsaveis, em todos os niveis sociais e religiosos
uma atitude ética de estima e de consideragao.
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Religido, saude e etnia: um novo sentido para
percepcdo de vida
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eligido e etnicidade sdo questdes que vém marcando e afir-

mando a identidade das pessoas que compdem a sociedade
brasileira, tendo em vista que as “diferencas étnicas envolvem di-
ferencas culturais. A diferenca é uma realidade concreta, um pro-
cesso humano e social inserido no processo histérico” (SEMPRINI,
apud OLIVEIRA, 2008, p.286). Nesse processo histérico que o ser
humano esta posto ha também a busca pela satide que esta direta-
mente ligada a histéria de cada individuo, tendo em vista que na
identidade étnica ha vérios fatores envolvidos tais como: a raca, a
lingua, a religido, o espago e territério, a historia e a propria nogao
de etnia. Todos estes fatores permitem o ser humano perceber e
reconhecer na composi¢do de sua vida as marcas deixadas em seus
corpos. Sao essas marcas que impulsionam o individuo a conquis-
tar a saide em todas as suas dimensdes. E a nesta perspectiva que
desenvolveremos nosso trabalho apresentando nossas visdes sobre
religido, satde e identidade étnica.

Construcao social da satude

Na construgdo de significados para as diferentes facetas da vida
humana, um dos aspectos que foi construido socialmente foi a concep-
¢do de corpo, articulado com uma concepgio especifica de saude. Cor-
po com sentido é um corpo saudavel. Afirma Quintana (1999, p. 42-45)



76 Clévis Ecco, Erika Pereira Machado, Rosemary Francisca Neves Silva

que os simbolos representativos de uma cultura modelam o corpo, dao-
lhe forma, deixando nele suas marcas:

nao podemos pensar em um corpo puramente organico. O
corpo, da mesma forma que qualquer outro objeto, somente
adquire existéncia para o ser humano quando faz parte de um
conjunto de representacdes e, desta forma, constitui-se ele
mesmo uma representacdo simbdlica. Assim, para o homem
ndo existe um organismo bioldgico, e sim um corpo simbdli-
co, socialmente construido.

Se para o individuo, segundo Berger (1985, p. 35), estar na socie-
dade é ser ndmico, a realidade e a identidade daqueles que se sentem em
estado de anomia apresentam-se transformadas em figuras de horror
destituidas de sentido. O corpo, como construgdo social (MENDEZ &
MENDES, 1994) faz parte de um conjunto de elementos que necessi-
tam estar sauddveis para que o ser humano se considere em estado de
nomia. Desta forma, segundo Quintana (1999, p. 45) as doengas, que se
manifestam no corpo, assim como as terapéuticas destinadas a combaté
-las, nunca sao meramente individuais, elas também levam a marca do
social, que fica registrado em sua identidade étnica, tendo em vista que
etnicidade

... ¢ uma propriedade de uma formacgéo social e um aspecto
de intera¢do; ambos niveis sistémicos podem ser simulta-
neamente compreendidos. Secundariamente, diferencas ét-
nicas envolvem diferencas culturais que possuem impacto
comparativamente [cross-culturally] variavel [...] sobre a
natureza das relagdes sociais (ERIKSEN apud OLIVEIRA,
2006, p. 89).

No que tange as diferengas culturais, Oliveira (1976) afirma que
“quando uma pessoa ou um grupo se firma como tais, o fazem como
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meio de diferenciagdo em relagdo a alguma pessoa ou grupo com que se
defrontam” (OLIVEIRA, 1976, p. 5).

Neste sentido podemos afirmar com Oliveira (1976) que a iden-
tidade étnica “surge por ocasido, ela ndo se afirma isoladamente e sim
‘negando’ a outra identidade, ‘etnocentricamente’ por ela visualizada®
(OLIVEIRA, 1976, p. 5-6). E também que

... 0 ‘etnocentrismo” aqui se caracteriza pela universal inca-
pacidade da ideologia étnica de relativizar-se; dito de outra
maneira, é a virtual incapacidade da identidade étnica produ-
zir uma visdo ou um “retrato” da outra (identidade) que lhe
é complementar, sem se valer de critérios absolutos, compa-
tiveis com suas representagdes e abrigados em sua ideologia
étnica (OLIVEIRA, 1976, p. 47).

Sobre a questdo da identidade étnica ha varios fatores envolvidos
que contribuem para a nomia ou anomia do ser humano, tais como:
a raca, a lingua, a religido, o espago e territdrio, a histéria e a propria
nogao de etnia, um vez que o conceito de etnia passa pela compreensao
temporal da histdria, isto porque a histéria é o epicentro, onde se cons-
troem a coesdo e a solidariedade do grupo (SILVA, 2014). “E através da
corporeidade que se constitui a identidade de um povo, e que através
do corpo sdo realizadas as apropriagdes culturais e sdo expressas a sua
cultura e historia” (OLIVEIRA, 2009, p. 158).

Compreende-se entdo, que cada grupo étnico faz determinados
recortes através dos quais constrdi suas representagdes tanto da doencga
como da cura.

Na tentativa de esclarecer como se da a constru¢ao socio-cultu-
ral da doenca/saude, diversos autores como Boltanski (1984), Duarte
(1986), Loyola (1984), Montero (1985), Ropa & Duarte (1985), Souza,
(1982) tém estudado a concepgéo social tanto da doenga como da sau-
de. Para esses autores a doenca é percebida como uma desordem, como
algo inexplicavel, sem sentido, algo que irrompe no curso normal das
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coisas. Um dos motivos porque a doenga e a saude adquirem signifi-
cados tao profundos no contexto da concep¢ao de uma necessidade de
nomia na vida é sua relacdo com a morte.

Segundo Minayo (1998, p. 16):

saude e doenga sao fendmenos clinicos e sociologicos vividos
culturalmente, porque as formas como a sociedade os expe-
rimenta, cristalizam e simbolizam as maneiras pelas quais ela

enfrenta seu medo da morte e exorciza seus fantasmas.

Aprofundando a anadlise da rela¢do entre as construgdes sociais
sobre os significados da doenca, da saude e da morte, afirma Morin
(1976) que em todas as fases do desenvolvimento humano se pode per-
ceber a corrida para se decifrar os enigmas da morte. Buscam-se res-
postas as angustiantes perguntas: por que se morre? Realmente tudo se
acaba com a morte?

No contexto de busca desesperada para se manter em estado de
nomia, ou seja, em um mundo com sentido, segundo Quintana (1999,

p. 33):

a doenca se torna incompreensivel, ininterpretavel para o
ser humano. A doenga e o sofrimento que ela comporta se
nos apresentam sempre, sem duvida, como algo inexplicavel,
como algo sem sentido. Por que adoeci? Por que eu? E se ado-
eci, por que nao me curo? Qual ¢ o sentido disso que esta me
acontecendo?

Nessa busca de respostas para os sentidos da vida, para as doencas
e muitas vez até mesmo pela cura, o ser humano recorre a religido. A
religido tem a fung¢do de proporcionar uma resposta tanto para as dores
quanto as alegrias desse ser humano.

A religido pode fornecer os elementos que garantem a nomia
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social, uma vez que ela é um sistema de simbolos que atua
para estabelecer poderosas, penetrantes e duradouras dispo-
si¢cdes e motiva¢des nos seres humanos através da formulagdo
de conceitos de uma ordem de existéncia geral. Ela veste as
concepgdes por ela formuladas com tal aura de fatualidade
que as disposi¢des e motivacdes que propde parecem singu-
larmente realistas. Desta forma intervém tanto na defini¢do
do sentido como na orientagdo das praticas sociais. Ou seja,
ela pode tanto fornecer a explicagio e a justificagdo das rela-
¢Oes sociais, como construir o sistema das praticas destinadas
a reproduzi-las (LEMOS, 2009, p. 31).

Na busca de significados para as experiéncias de saude/doenca
na atualidade, uma tematica tem se destacado: trata-se da presenca da
AIDs enquanto realidade social. Entendemos que a epidemia da AIDS
(Sindrome da Imunodeficiéncia Adquirida), causada pelo HIV (Virus
da Imunodeficiéncia Humana), por ter diferentes caracteristicas nas di-
versas regides do mundo (Leal, 2010), deve ser entendida como “um
construto social que se molda dentro do contexto de sistemas sociais,
culturais, politicos e econdmicos altamente especificos, porém interliga-
dos e sobrepostos” (Parker, 1994, p. 18). Embora sejam muitos os aspec-
tos que compdem a dinamica da AIDS, alguns se sobressaem no desen-
rolar tanto dos avancos da epidemia como nas formas de enfrentamento
da mesma. Refiro-me as crengas e praticas sociais que estruturam as re-
lagoes sexuais. Sendo assim, para entender o carater e o desenvolvimen-
to especifico da AIDS no Brasil, é necessario ter uma nogao das formas
como essas crengas e praticas sdo construidas social e culturalmente.
Uma vez que a dinamica da AIDS esta intrincada com outros aspectos
da cultura, entre eles as relagdes de género, para entender a expansao e o
enfrentamento dessa doenga necessitamos considerar as permanéncias
ou as mudangas nas configuragdes dessas relagoes. Isto porque em con-
sonancia com essas mudang¢as ou permanéncias, a epidemia da AIDS
adquire novos rumos.
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Nestas pesquisas hda que se observar se os avan¢os tecnologicos
na drea da medicina e das ciéncias da vida sdo acompanhados ou nao
por posturas e talvez mudangas de valores religiosos nos processos de
tratamento. No que diz respeito aos avan¢os nas ciéncias da vida, entre
as principais descobertas nessa drea destacam-se os estudos funcionais
do cérebro humano, a substituigdo/reposi¢ao hormonal, as técnicas ci-
rurgicas minimamente invasivas e robotizadas, a terapia combinada que
aumenta a sobrevida dos portadores de HIV, as pesquisas com células-
tronco, as descobertas do genoma humano e outros.

Nesse contexto, uma das formas de intervengdo social para a me-
lhoria da qualidade de vida da populagdo tem como ponto de partida
a informagao sobre os fatores de risco, a formulag¢do e adogao de poli-
ticas e agdes de satide publica abrangentes e integrad(or)as, baseadas
em agOes intersetoriais, considerando os ciclos da vida, bem como as
necessidades pessoais e locais. Outra forma importante de contribui-
¢do para a melhoria de vida é participa¢ao na proposi¢cdo de medidas
legislativas e regulatorias, agdes sobre o ambiente urbano e os meios de
transporte que facilitem a locomocéo de pessoas com doengas cronicas/
deficiéncias, iniciativas de mobilizacdo da comunidade visando melho-
ria na qualidade dos servicos e também mudancas no préprio compor-
tamento da populagdo, organizacao dos servicos de satude, entre outros.

O ser humano é “um microcosmo que une em si todos os reinos
do mundo criado e é, contemporaneamente, aberto ao mundo sobrena-
tural através da alma espiritual, podendo elevar-se até atingir os apices
da vida espiritual ou degradar-se” (PERETTI, 2010, p. 59).

O cuidado integral do ser humano como meio de cura

Entre os seres humanos, o cuidado ¢é vital, pois sem cuidados nao
ha chance de vida. Os cuidados paternais e maternais estdo presentes
em todas as culturas, em todos os tempos e desde sempre. Ao ser com-
parado a outras espécies animais, o bebé humano mostra-se carente de
cuidados especificos, que se prolongam em seu desenvolvimento até ser
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atingido um nivel de independéncia que lhe possibilite sobreviver. Do
ponto de vista psicologico, o risco de desintegracao da personalidade é
afastado pelo amamentar, pelo tocar, pelo abrigar, ou seja, pela caricia e
pelo afago de quem cuida (OLIVEIRA, 2012, p. 21).

O cuidado integral contribui para a saide e prevengao do estresse
e ¢ vinculado ao conceito de sagrado. Nas relagdes de ajuda, o cuidar
pressupde que hd alguém que cuida e alguém que ¢ alvo desse cuida-
do. O cuidado espiritual funciona como eixo integrador, favorecendo
a integridade pessoal, no sentido de inteireza, plenitude, de algo sem
rupturas, que é preservado (MACHADO, 2014).

E importante perceber que quando buscamos nos relacionar
com o sagrado, quando é que o sagrado entra em nossa vida.
Importa também observar se nossa relagdo é equilibrada entre
agradecimento e intercessdo, ou se nos lembramos de Deus
apenas quando estamos na pior, transformando a divindade
num mordomo que deve estar sempre pronto a nos servir
para assim provar sua existéncia. E na vida que percebemos
e sentimos multiplas formas de dor, sofrimento, doenga, de-
cepgdes, e sdo nesses momentos privilegiados que nos fazem
buscar uma relagdo com o sagrado [...]. A cura é uma expe-
riéncia libertadora, ela é vital e ardentemente desejada [...].
O processo terapéutico e a vivéncia da cura [...] demonstram
uma dindmica vital fundamental que inclui a pessoa doente,
seus familiares, Jesus, os discipulos e a multiddo (RICHTER
REIMER, 2002, p.1233-50).

Doenga é um estado de desequilibrio em que estao diminuidos
ou deteriorados os aspectos social, fisico, emocional e intelectual da
pessoa, constituindo uma situagdo de limitagdo ou ameaga em sua vida
(GRELHA, 2009, p. 62).

A Organiza¢ao Mundial da Saude (OMS) define como cré-
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nicas as doencas cardiovasculares (cerebrovasculares, isqué-
micas), as neoplasias, as doengas respiratorias cronicas e dia-
betes mellitus. Nesse rol pode-se incluir aquelas doencas que
contribuem para o sofrimento dos individuos, das familias e
da sociedade, tais como: as desordens mentais e neuroldgicas,
as doengas bucais, dsseas e articulares, as desordens genéticas
e as patologias oculares e auditivas (OMS apud BRASIL, 2008,

p- 13).

Boff (2011, p. 143) caracteriza a doen¢a como um dano a totali-
dade da existéncia, pois ndo ¢ uma parcialidade que esta doente, mas é
a vida que adoece em suas varias dimensdes: em relacao a si mesmo, a
sociedade, e ao sentido global da vida.

“Viver é aprender, isso significa que qualquer coisa que nos acon-
tega enquanto estamos vivos esta ligada as nossas experiéncias de apren-
dizado e que as decisdes tomadas por cada um de nés baseiam-se na-
quelas experiéncias” (JACKSON, 2004, p. 835).

Brandalise (2004, p. 34) esclarece que o sentido da vida precisa ser
decorrente de uma fonte da vida, e essa fonte é o préoprio Deus. A vida
das pessoas deve ser uma nota na pauta de Deus, e o sentido para a vida
de uma pessoa nasce da sintonia profunda com o Deus da vida. Pelo
sentido da vida estd em jogo ndo sé o destino de cada pessoa, mas tam-
bém o destino da humanidade, pois sdo, nas situagdes de crise, davida e
insatisfacdo interior, que a pessoa é verdadeiramente surpreendida pela
questdo sobre o sentido da vida.

A crise é uma ruptura na dinamica da vida. Exige parar, pensar e
refletir, experienciar-se fragil, curtir a solidao, sacrificar algumas coisas
que pareciam essenciais. Tempos de crise chegam a vida das pessoas de
forma brusca para pdr a prova crengas, valores e purifica-las.

Caso a pessoa saiba trilhar esse caminho com esperanga e cora-
gem, a crise possibilitara um novo nascimento. E tempo de reler a vida e
descobrir razdes profundas pelas quais valham a pena viver e empenhar
a vida. Permitir abandonar mochilas que estdo carregadas e que estdo
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vazias de sentido e significado para cada pessoa e para a humanidade
(MACHADO, 2014).

Nessa busca da intencionalidade dos fatos e objetos que circun-
dam a pessoa, pode-se descobrir que sua alteridade esta simplesmente
voltada para o grande Outro: o Absoluto, Deus. “O ser humano recebeu
das méos do criador a tarefa de cuidar da criagdo e valorizar o dom da
vida que lhe é concedido [...], portanto, a pessoa depende do Autor da
Vida para encontrar a plenitude e o sentido de sua existéncia mortal”. A
reflexdo sobre a vida das pessoas nao deixa de contemplar o limite e as
perdas como forma de compreender o mistério da existéncia (BRUS-
TOLIN, 2006, p. 454-5).

Para tanto, o ser humano interior ndo é apenas aquele que se re-
laciona somente com a intimidade, mas um ser humano novo que pode
ser sentido nos esperados pontos de rompimento com o ser humano
exterior, e a partir dessa relagdo pode ser jogado para uma experiéncia
de dispersdo de si reconhecendo a espiritualidade e o sagrado em sua
vida e em suas relacdes cotidianas (MACHADO, 2014).

As pessoas precisam admitir suas dificuldades diante da emoti-
vidade prépria do seu ser. “E preciso reconhecer no ser humano sua
totalidade tanto racional quanto emotiva, e dar sentido ao todo da pes-
soa: emocional, psicoldgico, moral e intelectual, para que ela tenha uma
saude de vida integral” (ZSCHORNACK, 2006, p. 18).

E possivel viver uma vida em toda sua totalidade e profundidade
que lhe é permitido a cada dia, sendo um ser humano, com condigdes
de se aprimorar, se reestruturar e se ressignificar a cada situagdo em
sua vida, ndo perdendo, ou buscando novamente, sua valorizacao e sua
dignidade do que ha de mais essencial e vital em vida, ou dentro de si
mesmo (MACHADO, 2014).

A vida espiritual enraiza-se na estrutura das horas dirigidas
para a hora suprema. Precisamente por esta orientacao ao “és-
chaton”, as horas de sofrimento sdo acolhidas como fra¢des de
tempo que serdo submersas pelo bem que Deus, no fim, sabe-
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ra oferecer. Sobretudo dentro da economia das horas dangan-
tes como gragas de Deus para a ultima hora suprema, é que se
delineia a figura do “Kairds”, o tempo favoravel a graca [...] es-
tabelecida por Deus, o instante que se renova constantemen-
te, no qual Deus se oferece como doador-criador. O “Kairds”
ndo se identifica com a sorte, a qual submete o homem a uma
passividade quase fatalista. O “Kairés” é Deus que, dando-se
ao homem, dele postula atitude correspondente. Deixar pas-
sar o “Kairés” significa descuidar a experiéncia espiritual nele
requerida (SECONDIN e GOFFI, 1993, p. 378-9).

Nessa dimensao de tempo, as pessoas sempre tentam lutar contra
o tempo, mas se esquecem que a temporalidade ¢ um elemento consti-
tutivo da existéncia humana. Se acumular anos fosse somente uma sé-
rie de momentos isolados, as pessoas poderiam escolher aqueles que
seriam mais significativos. Claro que as pessoas vivem no chronos, mas
ndo podem ser vitimas do processo de envelhecimento e adoecimento
de si, podem cultivar dentre de si mesmas uma atitude positiva, e assim
podem fazer acontecer a dimenséao do kairés (PESSINI, 2010, p. 209).

Para Heidegger (2011, p. 457) a temporalidade é o sentido ontolo-
gico da cura. Do ponto de vista ontoldgico, a formagao da presenca e de
seus modos de ser sao possiveis baseados na temporalidade, indepen-
dente do tempo em que este ente ocorre. Em consequéncia, a espacia-
lidade especifica da presenca deve fundar-se na temporalidade, assim,
ndo se pode pretender reduzir o espago do tempo ou dissolvé-lo em
puro tempo.

Cabe compreender que a cura é parte constitutiva da nature-
za humana, mas quem vai decidir ¢ o tempo, a0 homem nao
sera nada se ndo for o tempo / o mundo. O ser do homem s6
existe enquanto ser no tempo. Entdo, o duplo sentido de cura
fala da dindmica do cuidado, de sua relagdo originaria onde o
cuidado ocupa amplos espagos estando fortemente implicado
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ao sentido de ser, no co-existir. Neste mesmo sentido, o0 mo-
vimento constante do cuidado como ato (sentido 6ntico) se
manifesta na pratica didria com todas as normas e rotinas es-
tabelecidas. Porém, no se esgota ai, o cuidado também ocu-
pa um espaco de abertura para possibilidades, como algo que
ainda pode ser desvelado. E o que de fato faz parte da existén-
cia humana, do cuidado, s6 podemos conhecer na historia,
no modo de ser em que predomina seu percurso temporal no
mundo, naquilo que diz respeito a sua natureza (OLIVEIRA e
CARRARO, 2011, p. 379).

Todo ser humano tem um limite pessoal para lidar com as ad-
versidades. Considera-se que a superagdo de uma situagdo traumatica
ou adversa em sua vida faz crescer a resiliéncia, contribuindo para o
amadurecimento das pessoas, como ser humano, e para a descoberta de
um sentido mais profundo as coisas e a vida, e na percepgdo de valores
e visio do mundo (MACHADO, 2014).

Para tanto, a resiliéncia ndo pode ser vista com um fator de prote-
¢ao absoluta nem invulnerabilidade, mas sim como uma possibilidade
de enfrentamento, adaptagdo e superacgdo ligada nao sé as caracteris-
ticas pessoais, mas também a fatores ambientais, sociais e circunstan-
cias do cotidiano. Assim, uma pessoa pode ser resiliente diante de uma
situagdo e nao resiliente diante de outra. Nesse sentido, para que uma
pessoa se torne resiliente, é preciso que reconhega o problema em sua
real dimensao, e assim estabeleca a forma de enfrentamento e os obje-
tivos a serem atingidos. E ¢ no cuidado que as pessoas mais expressam
sua solidariedade para com as outras pessoas, e é por esse caminho na
dimensao do cuidado que toda relagao terapéutica deveria se caracteri-
zar (MACHADO, 2014).

Cuidado este que requer a contribuicdo de trés elementos muito
importantes para a saude integral e que ao longo dos anos o ser humano
vem buscando compreendé-lo na ansia do encontro com a cura que sdo
resiliéncia, a religido e a etnicidade.
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Concluimos entao que a busca do ser humano pela saude inte-
gral estd relacionada com as questdes socais, religiosas, culturais e ét-
nicas, elementos que compde a histéria do ser humano. Neste sentido,
compreendemos que ¢ devido as marcas deixadas no corpo do indivi-
duo e como elas foram adquiridas que estimulara essa pessoa a buscar
resposta para tais nomias ou anomias.
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Historia Cultural das Religides

Carlos André Silva de Moura
Gustavo de Souza Oliveira
Harley Abrantes Moreira

[...] lastoria delle religioni ha la capacita di risolvere in buone
ragioni di rapporti sociali e di strutture simboliche di civilta
diverse tutte le invenzioni culturali del senso, che con etno-
centrica certezza ci ostiniamo a rinchiudere nella categoria

universalistica de “religione™.

Oobjetivo do texto consiste em apresentar algumas propostas teori-
co-metodoldgicas da Histdria Cultural das Religides, com a com-
preensdo do método a partir da sua historicidade, das suas principais
referéncias, dos seus objetos e objetivos de pesquisa. Destacamos que,
com os debates, ndo temos a inten¢ao de formular um hermético domi-
nio tedrico e/ou metodologico, mas nos concentramos na apresentagao
de uma forma de se estudar os processos historicos que envolvem as
questdes religiosas. O caminho aqui tragado ja se estabeleceu como va-
lido para a abordagem dos diversos objetos de estudo em multiplicagédo,
tendo como base a plataforma comum da Histéria Cultural.

Neste sentido, inicialmente, apontamos um percurso da Historia
Cultural, fundamental para a compreensao dos estudos sobre as religi-
des neste ramo teérico. Em sequéncia, discutimos alguns pontos sobre
a Escola Italiana de Histdria das Religides, posicionamento tedrico e
metodoldgico que une os trés autores deste trabalho. Por ultimo, dia-

1 GASBARRO, Nicola. Religione e/o Religioni? La sfida dellantropologia e della comparazione sto-
rico-religiosa. In. MARANHAO Fe., Eduardo Meinberg de Albuquerque (Org.). (Re)conhecendo o
Sagrado: reflexdes tedrico — metodoldgicas dos estudos de religides e religiosidades. Sdo Paulo: Fonte
Editorial, 2013. p. 103.
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logamos sobre a expansao dos objetos de pesquisa, que atualmente sdo
associados como opgdo para o estudo das religides, sobretudo no Brasil.

A perspectiva de uma Histéria Cultural das Religides pode ser
compreendida a partir das suas conexdes com as consequéncias da cha-
mada “virada cultural’, notadas, sobretudo, a partir da década de 1970,
quando grupos de historiadores questionavam esquemas teéricos her-
méticos e generalizantes, com a inteng¢do de abordar os fendomenos cul-
turais mais especificos em seus recortes temporais e espaciais®>. Neste
sentido, focaram-se as distingdes de natureza cultural em detrimento
das explicagdes sociais, politicas e econdmicas mais gerais. Isso significa
dizer que ocorreu uma mudanca na percepgao de situagdes cotidianas
que hoje sdo tratadas pelo substantivo cultura e ndo mais por socieda-
de’.

A partir do exposto, as relagdes econdmicas e sociais ndo seriam
anteriores as culturais que, por sua vez, ndo estariam determinadas por
aquelas. De tal modo, compreendemos que os campos econdmicos e
sociais também sdo locais de praticas e produgdes culturais, de funda-
mental importancia para o trabalho dos pesquisadores que se debrugam
sobre os seus objetos com abordagens teéricas voltadas para o cultural.

Assim sendo, a Histdria Cultural das Religides aproxima-se da
perspectiva analitica proposta por Michel De Certeau, quando se utiliza
da metafora do urbanista para nos auxiliar na compreensdo da atuagdo
do cultural sobre o social. Para o autor:

As maneiras de utilizar o espago fogem a planificagdo urba-
nistica: capaz de criar uma composigdo de lugares, de espagos

ocupados e espagos vazios, que permitem ou impedem a cir-

2 As questdes tedricas e metodoldgicas ndo foram os unicos aspectos importantes que conduziram
os novos estudos da histdria das religioes. Karina Bellotti demonstrou a importancia de alguns
eventos histdricos, a exemplo da independéncia dos Estados Unidos da América, o processo de
secularizagdo em varios paises, a chamada “concorréncia” religiosa, dentre outros, para a elaboragio
de novas abordagens sobre as religides e suas relagdes com a cultura, sociedade e o cotidiano. Cf.
BELLOTTI, Karina Kosicki. Histéria das Religides: Conceitos e debates na era contemporinea.
Historia: Questdes & debates, Curitiba, p. 13 - 42, n. 55, UFPR, 2011.

3 BURKE, Peter. O que é Historia Cultural? Rio de Janeiro: Zahar, 2008. p. 07-11.
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culagdo, o urbanista é incapaz de articular essa racionalidade
em concreto com os sistemas culturais, multiplos e fluidos,
que organizam a ocupagéo efetiva dos espagos internos (apar-
tamentos, escadarias etc.) ou externos (ruas, pragas, etc) e que
debilitam com vias inumeraveis. Ele pensa em uma cidade va-
zia e a fabrica; retira-se quando chegam os habitantes, como
diante dos selvagens que perturbardo os planos elaborados
sem eles. Ocorre 0 mesmo com as maneiras de viver o tempo,
de ler os textos ou de ver as imagens. Aquilo que uma prati-
ca faz com signos pré-fabricados, aquilo que estes se tornam
para os usudrios ou os receptores, eis algo essencial que, no
entanto, permanece em grande parte ignorado®.

Para Michel De Certeau, os moradores que ocupam os locais pla-
nejados pelo urbanista impdem praticas culturais que reconstroem ou
alteram o modo de vida previsto por seu idealizador. Desta forma, os
sistemas culturais multiplos inferem uma légica propria e impdem uma
acao que transforma o plano original. O responsavel pelos espagos ocu-
pados ndo tem a capacidade de controlar as invenc¢des e reinvengdes
culturais de um grupo especifico ou de uma organizagao social.

Nesse sentido, as praticas culturais ndo apenas refletem as identi-
dades sociais, mas atuam em suas constru¢des. Quando a cultura deixa
de ser determinada pelas estruturas materiais, passa a representar um
campo maior dentro do qual os objetos de estudo da histéria passam
a ser considerados. Dessa forma, ao entendermos a Histéria Cultural
como “uma operagao historiografica que busca, cada vez mais, orien-
tar a sua pratica de pesquisa por um ou outro conceito antropoldgico
de cultura™, legitimamos a relagdo entre este campo historiografico e
a Escola Italiana de Histdria das Religides que, desde as suas origens

4 DE CERTEAU, Michel. A cultura no plural. Campinas: Editora Papirus, 1995, p. 233 e 234.

5 BENATTE, Antonio Paulo. A Histéria Cultural das Religides: contribuicoes a um debate
historiogréfico. In. SILVA, Eliane Moura da; ALMEIDA, Néri de Barros (Org.). Missdo e Pregagéo:
a comunicagao religiosa entre a Historia da Igreja e a Historia das Religides. Sao Paulo: FAP -
UNIFESP, 2014. p. 62.
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no inicio do século XX, propunha o entendimento das religides como
fendmenos culturais.

A esse respeito, destaca-se que, desde a década de 1920, alguns
intelectuais na Italia se debrugaram sobre os estudos histéricos das
religides, construindo uma tradi¢do sobre a tematica no pais. A prin-
cipal proposta destes pensadores se constituia em nao reduzir as suas
pesquisas a indagagdes fenomenoldgicas, como produtos culturais re-
dutiveis®.

Para o desenvolvimento dos estudos cientificos sobre as religi-
oes, foi necessaria a dessacralizagdo das suas abordagens e do proprio
conceito utilizado por seus pesquisadores. Com isso, rompeu-se com
uma visao eurocéntrica sobre a religido através da estruturagdo de no-
vas investigagdes que superavam as compilagdes e descri¢ao de crengas
religiosas’.

Com as publicagoes da revista Studi e Materiali di Storia delle Re-
ligione, além das obras do pensador Raffaelle Pettazzoni (1883-1953),
tiveram inicio os debates que marcaram o posicionamento tedrico do
grupo italiano dedicado aos estudos da historia das religides. Suas pro-
postas tinham como principal argumentagdo as abordagens histdricas,
sociais e antropoldgicas dos eventos religiosos®.

O percurso da Escola Italiana de Histdria das Religides é longo
e, de acordo com Adone Agnolin, advém da influéncia dos estudos que
tinham como referéncia o Istituto di Studi Storico-Religiosi da Universita
La Sapienza, na cidade de Roma, com a coordenagdo do professor Ra-
ffaele Pettazzoni. O método histérico-comparativo, proposto por esse
intelectual, defendia a natureza humana e cultural dos fatos religiosos. A
partir da influéncia do docente, outros pesquisadores contribuiram com
essa abordagem, a exemplo de Ernesto De Martino, Angelo Brelich, Vit-

6 SILVA, Eliane Moura da. Histéria das Religides: algumas questdes tedricas e metodologicas. In.
MOURA, Carlos André Silva de; SILVA, Eliane Moura da; SANTOS, Mario Ribeiro dos; SILVA,
Paulo Julido da (Org.). Religido, Cultura e Politica no Brasil: perspectivas historicas. Campinas:
UNICAMP / IFCH, 2011. p. 15.

7 BELLOTTI 2011, p. 17, 22.

8 SILVA, 2011, p. 15.



HistoriA CULTURAL DAS RELIGIOES 95

torio Lanternari, Dario Sabbatucci, Marcello Massenzio, Paolo Scarpi,
Gilberto Mazzoleni e Nicola Gasbarro®.

Em decorréncia da vinculagao com os estudos realizados naquele
instituto, criou-se a nomenclatura Escola Romana de Histdria das Re-
ligides na cidade de Urbino, em 1973. Hoje o grupo é mais conhecido
como Escola Italiana de Histdria das Religides, congregando pesquisa-
dores que ressaltavam a historicidade das religioes, “[...] dos movimen-
tos religiosos enquanto produtos culturais e redutiveis a razao histdrica”.
Tais propostas estavam na intercessao da histéria com a antropologia,
desconsiderando as analises des-historicizantes e isoladas teoricamen-
te'’.

As intercessdes com essa escola apontam para o estudo das reli-
gides a partir de um posicionamento particular da Histéria Cultural.
O que também significa pensa-las como partes integrantes de culturas
especificas, desenvolvidas em contextos temporais e espaciais precisos,
o0s quais participam da construgdo de determinadas realidades, uma vez
que atuam nas formas de imaginar ou representar as sociedades cons-
truidas, também, através das suas praticas.

Para Karina Bellotti, as praticas culturais tecidas no cotidiano sdo
as principais responsaveis pela formagao das identidades individuais e
coletivas, em detrimento das ortodoxias e dos preceitos oficiais de cada
religido. Tais estruturas seriam apropriadas e modificadas pelos sujeitos
histéricos que, através das maneiras de absorver as suas ortodoxias reli-
giosas, resignificam e recriam as religides a partir das suas experiéncias
histérico-culturais especificas''.

Sao as praticas culturais ou as maneiras encontradas, por cada
grupo ou contexto, de vivenciar suas religides que tornam suas experi-
éncias unicas e inéditas, pulverizando, assim, a religido como objeto de
estudo. Isso ocorre pela possibilidade de se observar uma distinta ocor-

9 AGNOLIN, Adone. Historia das Religides. Perspectiva historico-comparativa. Sao Paulo: Paulinas,
2013b. p. 53-68.

10 SILVA, 2011, p. 15; MASSENZIO, Marcello. A Histdria das Religioes na Cultura Moderna. Sio
Paulo: Hedra, 2005. p. 19 - 21.

11 BELLOTTI, 2011, p. 30-34.
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réncia de elaboragdo das ortopraticas que, segundo Nicola Gasbarro,
constituem-se em um conceito contraposto ao de ortodoxia no estudo
das religies, analisando as praticas e exercicios do culto mais que os
dogmas e os sistemas de crengas'.

Ainda para o autor, a fé e as suas expressoes nao podem ser con-
sideradas apenas como resultados das ortodoxias religiosas. Para a con-
dugdo das investiga¢des histdricas, estes aspectos devem ser compre-
endidos como das ortopréticas sociais que sao oriundas das diversas
configuragoes culturais®.

Sdo, portanto, as ortopraticas, invengdes e reinvengdes em termos
de praticas religiosas. O seu conceito abrange as regras rituais e as “agdes
inclusivas e performativas da vida social” e das artes de fazer cotidia-
nas'*. Com essa perspectiva de analise, distanciamo-nos das classifica-
¢des atribuidas apenas ao fenomenolodgico, pois entendemos o processo
a partir da sua historicidade. Além disso, amplia-se o campo de estudos
da histdria das religides que deixa de abranger apenas a investigagao
das institui¢des religiosas, passando a observag¢ao das praticas culturais
ocorridas ndo necessariamente em seu interior, mas em variados outros
espagos.

Os estudos sobre a religidao ultrapassaram os muros dos redutos
eclesiasticos, com abordagens sobre os didlogos culturais, os simbolos
ou a considera¢io do sagrado e do profano como elaboragées historicas,
ndo se resumindo a um enfoque teoldgico. O cristianismo deixou de se
configurar como unico elemento explicativo, fundamental para a com-
preensao das praticas sociais e das novas abordagens conceituais sobre
a religido".

Para Eliane Moura da Silva, estudar historicamente os movimen-
tos e os pensamentos religiosos significa debater teoricamente as possi-

12 GASBARRO, Nicola. Missoes: A Civilizagdo Crista em Agao. In. MONTERO, Paula. Deus na
Aldeia: missionarios, indios e media¢ao cultural. Sao Paulo: Globo, 2006. p. 71.

13 GASBARRO, 2013, p. 85.

14 Cf. GASBARRO, 2006.; GASBARRO, Nicola. A modernidade ocidental e a generaliza¢do de
“religidao” e “civilizagdo”: o agir comunicativo das missdes. In. SILVA; ALMEIDA, 2014. p. 190.

15 BELLOTTI, 2011, p. 16 - 22.



HistoriA CULTURAL DAS RELIGIOES 97

veis abordagens dentro desta area de estudo. Por isso, compreendemos
que é a partir da Histéria Cultural que conseguimos analisar os fendme-
nos religiosos em suas construgdes, com a elaboragdo de uma forma de
pensa-los e uma maneira pela qual podem ser compreendidos'c.

Com essa abordagem, também evitamos as generalizagdes, uma
vez que se alarga e pluraliza o conceito de religiao, com a compreen-
sao das representacdes que aspiram a universalidade determinada por
aqueles que as elaboram. Vale salientar que cada cultura constitui sua
prépria ortopratica, construida por diferentes sujeitos que, em suas zo-
nas de contato, atuam a partir das relagdes de poder assimétricas'’. Ao
participarem de tal construgao social, as religides atuam na elaboracao
das identidades culturais que, por suas vezes, podem ser compreendidas
como vias de “mao dupla’, resultantes de complexas hibridizagdes'® pro-
duzidas junto aos fendmenos de comunicagao religiosa, notados como
vetores de produgao cultural” onde, para cada objeto de estudo desse
dominio, é possivel afirmar que determinada cultura forma historica-
mente o0s seus sistemas religiosos®.

Com base nas pesquisas voltadas para a Histéria Cultural, as re-
ligides ndo sao compreendidas enquanto essencialismos ou fendmenos
inerentes a determinada “condi¢ao humana’, segundo a qual, em razdo
de sua finitude, os grupos humanos elaborariam, independentemente
das diferentes épocas e lugares, crengas sobre a dimensao supra-histo-
rica da realidade. Tais ideias da escola fenomenologica, que tinha como
principal expoente Mircea Eliade?, foram questionadas pelos pressu-
postos da Escola Italiana das Religioes.

16 SILVA, Eliane Moura da. Introdugio. Religido: da fenomenologia a Histéria. In. SILVA, Eliane
Moura da; BELLOTTI, Karina Kosicki; CAMPOS, Leonildo Silveira (Org.). Religido e Sociedade na
América Latina. Sdo Bernardo do Campo: Metodista, 2010. p. 11, 13.

17 SILVA, Eliane Moura da. “Os Anjos do Progresso no Brasil”: as missiondrias protestantes americanas
(1870 - 1920). Rever. Sao Paulo, p. 103 - 126, n°. 1, 2012.

18 HALL, Stuart. Da diaspora - Identidades e mediagdes culturais. Belo Horizonte: Editora UFMG,
2003. p. 31.

19 GASBARRO, 2014, p. 191-192.

20 SILVA, 2011, p. 21.

21 BELLOTTIL, 2011, p. 21-23.
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As propostas da escola italiana tém como diferencial possibilitar
aos investigadores que se utilizam desta corrente, compreender o seu
objeto de pesquisa em um universo sociocultural diverso. Para isso, é
necessaria “a valorizagdo das religides como produtos culturais histo-
ricamente determinados’, com abordagens que permitam “analises e
comparagdes entre formagdes religiosas especificas™. Por isso, é possi-
vel optar pela designacdo de religides no lugar do termo religiao. O con-
ceito no singular apresenta a concep¢ao de um modelo unico, enquanto
o plural apresenta a sua multiplicidade®.

Como objeto de pesquisa, as religides devem ser abordadas em
funcdo das culturas onde se desenvolvem historicamente. Uma vez que
ndo sdo consubstanciais a0 homem, as suas diferentes praticas também
impdem a necessidade de aborda-las em suas diversidades historica-
mente fundadas®. Segundo Rafaele Pettazzoni, uma das principais es-
pecificidades deste ramo de pesquisa se traduz em perceber que “[...]
toda religiao é produto histérico, culturalmente condicionado pelo con-
texto e, por sua vez, capaz de condicionar o proprio contexto em que
opera’®.

Sendo assim, a diversidade de religides depende da diversidade
das histérias. O método proposto por Raffaele Pettazzoni é conhecido
como historico-comparativo e defende a natureza humana e cultural
dos fatos religiosos, com o seu estabelecimento na contramao da feno-
menologia, que procurava leis gerais e semelhangas formais™.

Portanto, uma vez que as religides operam dentro dos processos
relativos as culturas onde emergem, pode-se afirmar que, em suas espe-
cificidades, sao sempre inéditas, contradizendo a ideia de que existiria
uma esséncia religiosa inerente a condi¢do humana. As religides passam

22 SILVA, 2010, p. 14.

23 AGNOLIN, Adone. Historia das Religioes e das Religiosidades. In: MARANHAO FILHO, Eduardo
Meinberg de A. (Org.). (Re)conhecendo o sagrado: reflexdes tedrico-metodoldgicas dos estudos de
religioes e religiosidades. Sao Paulo: Fonte Editorial, 2013a. p. 43-45. Cf. AGNOLIN, 2013b.

24 AGNOLIN, 2013, p. 39-48a.

25 MASSENZIO, 2005, p. 149.

26 AGNOLIN, 2013b, p. 53-68.
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a ser pensadas como frutos da necessidade de “diferenciar e determinar
as peculiaridades precipuas de cada processo historico, para entender,
também, além das texturas fundamentais comuns, as irrepetiveis solu-
¢Oes criativas concretas, historicamente realizadas™.

Os pesquisadores que se dedicam ao estudo dos fendmenos reli-
giosos devem se manter atentos ao “[...] uso e sentido dos termos que
em determinada situagdo geram crengas, agdes, instituigdes, condutas,
mitos, ritos, etc”. Partindo deste principio, é necessario pensar a religido
como categoria conceitual e metodoldgica, aberta a mudancas culturais,
histdricas e sociais®.

Com as abordagens da Histéria Cultural das Religides, sobretudo
as que tém como base as propostas da Escola Italiana de Histdria das
Religides, surgiram novos problemas de pesquisas e inovadoras aborda-
gens. Entre tais propostas, destacamos o método comparativo, que tem
a possibilidade de apresentar novas questoes, além de contribuir com o
repensar de tematicas ja estabelecidas®. De tal modo, tem-se a possibi-
lidade de se desenvolver analogias, identificar semelhancas e diferen-
cas entre as realidades estudadas, perceber as variagoes de um mesmo
exemplo ao elaborar as suas conexdes™.

Os modelos das culturas politicas, as variedades dos catolicismos
no Continente Americano ou na Europa, as missdes cristds na Africa ou
Asia, as agdes dos intelectuais no meio eclesidstico sdo alguns exemplos
de unidades comparativas que podem ser elaboradas ou repensadas a
partir das propostas da Historia Cultural das Religides. Para Raffaele
Pettazzoni, o cristianismo para o crente é incomparavel, mas como pro-
duto histdrico pode ser confrontado. Se o entendermos como evento
unico e excepcional, o colocaremos fora da histdria, mas visto no plural
torna-se um elemento de estudo. A comparagido favorece o advento da
forma supranacional da religido, observando a produgdo dos elementos

27 MASSENZIO, 2005, p. 25.

28 SILVA, 2011, p. 18.

29 Cf. SOURCE, Raffaele Pettazzoni. Il Metodo Comparativo. Brill, Leiden, p. 01 - 14, vol. 06, fasc. 01,
jan. 1959.

30 BARROS, José D’Assungéo. Historia Comparada. Petropolis: Vozes, 2014. p. 17.
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individuais que visam transformar a religidto em um modelo homogé-
neo e universal’'.

Para Karina Bellotti, atualmente, os estudos que tém como base
a Histdria das Religides abordam os didlogos “[...] entre essas fron-
teiras antagonicas e entre expressoes religiosas individuais/coletivas e
instancias sociais diversas™. Neste sentido, tematicas que se valeram
de aspectos interdisciplinares ganharam maior incidéncia nos debates
entre os historiadores, sociélogos, antropélogos e os demais ramos do
conhecimento.

As pesquisas que enfatizaram questdes como midia e religido®,
comunicagao e religido, os fundamentalismos™, culturas visuais religio-
sas, cultura material e imaterial religiosa, género e religiao®, ensino e re-
ligiao™, os didlogos inter-religiosos, as afinidades entre a religido e a po-
litica, as relagdes entre religido e o mercado de entretenimento, dentre
outros assuntos, fortaleceram-se nos espagos de produgao. Tal realidade
ndo se percebe apenas pelas novas abordagens tedricas e metodolégicas,
mas pela configuragdo de novas possibilidades de pesquisas, pelos no-
vos materiais e questionamentos que os historiadores se fizeram e ainda
fazem sobre o conceito de religido e religiosidades.

Ao estudarmos a religido, com o olhar da Histéria Cultural, ndo
desejamos limitar ou criar um conceito filoséfico sobre o tema, mas de-
monstrarmos as diferentes maneiras como os individuos compreendem
o religioso e o vivenciam em um determinado momento histérico e

31 SOURCE, 1959.

32 BELLOTTI, 2011, p. 41

33 Cf. BELLOTTI, Karina Kosicki. Midia, Religido e Histéria Cultural. Rever, Sio Paulo, p. 01 - 05,
v. 04, 2004.; BELLOTTI, Karina Kosicki. “Delas é o Reino dos Céus” - Midia evangélica na cultua
pos-moderno do Brasil (anos 1950 - 2000). Sao Paulo: Annablume / FAPESP, 2010.

34 Cf. SILVA, Eliane Moura da. Fundamentalismo Evangélico e questoes de Género: em busca de
perguntas. In. SOUZA, Sandra Duarte de (Org.). Género e Religido no Brasil: ensaios feministas.
Sao Bernardo do Campo: Metodista, 2006.

35 Cf. SOUZA, Sandra Duarte de (Org.). Género e religido no Brasil: ensaios feministas. Sao Paulo:
Metodista, 2006.; SOUZA, Sandra Duarte de. Género e Religido nos Estudos Feministas. Revista
Mandragora: Estudos Feministas, Florianépolis, p. 122 - 130, v. 12, n.e., set. — dez. 2004.

36 SILVA, Eliane Moura da. Estudos de Religido para um Novo Milénio. In. KARNAL, Leandro (Org.).
Historia na Sala de Aula: conceitos, praticas e propostas. Sao Paulo: Contexto, 2015.
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cultural”. A Histéria Cultural das Religides amplia os horizontes me-
todoldgicos, com énfase no carater plural do conceito de religido e nas
relagdes historicas dessa com as culturas das quais participa.
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Jatromatematica: medicina holistica e
integrativa do hermetismo e do zoroastrismo
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Introducao:

Hermetismo Mdgico-Astrolégico, por suas caracteristicas e nature-

za, na maior parte, estd intimamente relacionado com astrologia
e magia. Na Antiguidade, todos os curandeiros ou os milagreiros eram
conhecidos como pdyor - magos - designacao dos sacerdotes zoroas-
tristas. Sem perder essa acep¢do do Zoroastrismo, os textos herméticos
dessa natureza compreendem os temas astroldgicos, magicos e alquimi-
cos. Dai a designagao de Hermetica Técnicos, porque astrologia e medi-
cina, na Antiguidade, ndo eram somente ciéncia, mas também técnica
ou arte (7éyvn). Trata-se do controle sobre o mundo telirico por meio
de algumas préticas de observagao e de conhecimento da simpatia en-
tre os seres astrais e terrestres; do conhecimento para interpretagdao dos
progndsticos e das propriedades ocultas que constituem as substancias
dos poderes astrais, dos vegetais e dos diferentes organismos.

Nas subdivisdes, existem os escritos de medicina astroldgica
(iatromatemdtica) e de boténica astrologica, que catalogavam dados
de diagndsticos e de cura. Segundo Eliade e Couliano, a iatroma-
thematika compreende um conjunto de predi¢des relativas as pres-
crigdes e a posologia médicas. Os termos gregos, como iatroma-
théematikos e iatromantis podiam se intercambidveis com udyog. O
Hermetismo exerce uma prdtica holistica e integrativa da saiude, sem
negar o procedimento da medicina tradicional vinculada ao cienti-
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ticismo (Corpus Hermeticum XI1.3). Porém, a abordagem hermética
de cura é noética e psiquica.

Sugere-se que a literatura hermética popular, nas pesquisas
mais recentes, compreende textos astrolégico-magicos e alquimicos,
seja chamada de Hermetica Técnicos. De acordo com Van Den Broek
e Copenhaver, essa designacdo é melhor do que o termo popular. E
bem verdade que o adjetivo técnico foi inicialmente mais usado por
Garth Fowden em seu livro The Egyptian Hermes.! O adjetivo técnico
designa o ato de obter, em maior ou menor grau, o poder e o contro-
le sobre o mundo telarico através de certas praticas de observacao
e conhecimento da simpatia que se estabelece entre os seres astrais
e terrestres, ou seja, conhecer os poderes astrais que se estabelecem
por meio da simpatia dos planetas. Além disso, objetiva um conhe-
cimento para interpretagdo dos sinais de prognodstico e adivinhagao
do futuro, e as propriedades ocultas que compdem as substancias
dos vegetais e dos poderes astrais. Dai chama-se hermetismo prdtico
ou técnico, justamente porque lida com essas praticas e técnicas. Esse
hermetismo é um fendmeno caracteristico em escritos herméticos
que lidam com as propriedades ocultas que compdem as substancias,
tais como, os vegetais e outros organismos. Entre esses escritos, ha
aqueles que se interessam pelos principios alquimicos e sua técnica
ou arte.?

Antes de aprofundar sobre a perspectiva do zoroastrianismo so-
bre o tema, precisamos compreender algumas nogdes fundamentais
acerca desta religido, fundada na Pérsia antiga (cc. 1.000 a.C.) por Zoro-
astro (ou Zaratustra), quem Joseph Campbell (1962) descreveu como ‘o
mais antigo dos profetas” (p. 7-8).

Os gregos pouco divulgaram sobre o zoroastrianismo, exceto em
alguns relatos de praticas e crengas em Platdo e Plutarco, entre outros.
Sabe-se, por exemplo, que o termo Syutovpyds é empregado por Plutar-
co, no De Iside et Osiride 370A, para se referir a um dos Amesha Spenta

1 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 1; VAN DEN BROEK, 2006, p. 487-488; EBELING, 2011, p. 11;
COPENHAVER, 2000, p. xxxvi; FOWDEN, 1993, passim.
2 VAN BLADEL, 2009, p. 5. Sobre sympatheia, cf. FOWDEN, 1993, p. 2, 79-87.
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(Imortais Sagrados) do Zoroastrismo, o que, de fato, sdo emanag¢des do
Deus Ahura Mazda.’

Como que em espelho da criagdo e do bem absoluto de Ahura
Mazda, estd Ahriman o mal absoluto. Como tal, Ahura Mazda existe e é
capaz de criar, enquanto que Ahriman é um néo-ser ontolégico e como
tal ndo ¢ capaz de nada, nem sequer destruir. Contudo, ¢ psicologica-
mente real, e como tal, ele e seus daevas podem impedir a manutenc¢ao
do equilibrio e da criagdo. Alguns daevas influentes sdo o do Mal Pensa-
mento (Akoman), o que congela mentes justas (Indar), o do desconten-
tamento (Nanghait), da opressdo (Sawar/Sarvar), e do envenenamento
(Zariz/ Zarich).

E perceptivel que assim como os Amesha Spenta sdo emana-
¢oes de Ahura Mazda, os Daevas sio emanagdes de Ahriman. Estes
sao malignos e coletivamente aparecem com o por do sol, permitin-
do que toda a corrupgéo possivel se manifeste, através de dor, doenga
e morte.

Nesta fé, atengdo deve ser dirigida a todas as dimensodes do ser —
espirito (mainyu), mente (man) e corpo (tan). Assim, a cura vai além
de remédios fisicos para aliviar ou eliminar sintomas: foca também no
ambiente propicio e nos recursos espirituais necessarios para vencer o
combate. Assim, a pessoa traz consigo nao s6 a doenga, como a capaci-
dade espiritual de vencé-la.

Ha, portanto, segundo as escrituras cinco tipos de curado-
res: “aquele que cura com a faca, aquele que cura com ervas, e aque-
le que cura com a Palavra Sagrada”, sendo que “este é o melhor
curador de todos os curadores, quem cura com a Palavra Sagrada;
ele sera melhor para apartar a doenga do corpo do crente (Vendi-
dad 7:44) .

3 Referente aos Amesha Spenta, cf. ELIADE, Mircea. Histdria das crengas e das ideias religiosas: Da
Idade da Pedra aos Mistérios de Eléusis. Rio de Janeiro: Zahar, 2011. v. 1. p. 299, 302, 305s, 310,
312, 419; ELIADE; COULIANO, 2009, p. 279; PLUTARCH. Moralia V. Tranlated by Frank Cole
Barbbitt. Cambridge (MA); London: Harvard University Press, 1936. v. 5. p. 112-114; LIRA, David
Pessoa de. O Batismo do Coragio no Vaso do Conhecimento: Uma Introdugio ao Hermetismo e ao
Corpus Hermeticum. Recife : Editora UFPE, 2015. p. 230.
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1. A Iatromatematica do Hermetismo

Na subdivisdo do hermetismo técnico, ainda existem os escritos
relacionados a medicina astrologica (iatromatemdtica*) e a botanica as-
troldgica, por meio de que se obtinha dados para diagnosticar e para
curar as doengas. Na Antiguidade, a astrologia, assim como a medicina,
ndo era somente uma ciéncia, mas também uma arte de saber proceder
(téyvn [tekhne]).> Convém chamar esse tipo de hermetismo mdgico-as-
trolégico por causa de sua caracterizagdo geral e por causa de sua propria
natureza.

E bem verdade que ha elementos comuns entre o hermetis-
mo filoséfico-religioso e o hermetismo magico-astrolégico, princi-
palmente no que diz respeito a astrologia, embora nao recorram e
interpretem da mesma forma. A contradic¢do incide entre essas duas
categorias de hermetismo na medida em que o hermetismo filoso-
fico-religioso assume a doutrina da progressao da alma através dos
mundos materiais e espirituais; e o hermetismo magico-astrolégico,
por sua vez, nega que o ser humano possa superar o seu proprio
destino estabelecido pela heimarmené ou fado. Segundo a ideia de
Timothy Johnson, esse tipo de atitude do hermetismo filosofico-re-
ligioso representa um dos modos de ser religioso no mundo gre-
co-romano. A conceituagdo desse modo religioso ¢ muito clara. No
entanto, é muito dificil de determind-lo com precisao. Trata-se do
“modo de transcender ao mundo”.®

A tnica coisa que pode ser comum entre essas duas classes de
hermetismo, além do nome de Hermes Trismegistos, é o fato, como

4 Do grego, iatpopadnuatind [iatromathématika] - origina-se de: iatpog [iatros] (medico); padnparid
[mathématika] (aprendizagens). O iatpouadnuatinés [iatromathématikos] é aquele que exerce ou
pratica a medicina em conjungdo com as artes astrologicas; o iatpopavic é o médico vidente (adi-
vinho). LIDDELL; SCOTT; JONES, 1996, p. 816, 1072; PEREIRA, 1998, p. 274. A iatromatemadtica
compreende um conjunto de predigdes relativas as prescri¢des e & posologia médicas. Cf. ELIADE;
COULIANO, 2009, p. 170; LIRA, 2015, p. 33.

5 VAN DEN KERCHOVE, 2012, p. 1; FOWDEN, 1993, p. 2; CUMONT, 1929, p. 157; ELIADE; COU-
LIANG, 2009, p. 170 ; LIRA, 2015, p. 33.

6 The way of transcending the world. Cf. JOHNSON, 2009, p. 44-48, 84-92. VAN DEN BROEK, 2006,
p- 488; COPENHAVER, 2000, p. xxxii; FOWDEN, 1993, p. 91-94, 116-120. VAN BLADEL, 2009, p.
5; LIRA, 2015, p. 34-35.
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diz Van Den Broek, de que: “A ideia basica por tras dos Hermeti-
ca técnicos [italico nosso], e também dos filosoficos, é a nogdo de
que todas as coisas que existem, tanto no mundo material quanto
espiritual, de algum modo ou de outro, sdo interconectados. Essa
coeréncia universal ou sympatheia poderia ser a base para as mais
diferentes praticas”’

O simples fato de concordar com a ideia de Garth Fowden de que
os escritos filosoficos e técnicos estdo relacionados aos mesmos aspectos
de um caminho espiritual pratico nao garante que esses escritos filosd-
ficos sejam a base tedrica da praxis dos escritos magico-astrologicos.
Embora possa se perceber os aspectos astrologicos e demonoldgicos,
isso ndo infere que o hermetismo filosoéfico-religioso apresente uma te-
oria soterioldgica baseada nos aspectos magico-astrologicos, mas, sim,
no caminho da salvagdo pelo conhecimento.?

Nas religides antigas, como a egipcia, por exemplo, magia e reli-
gido (ou culto e praticas magicas) estavam intrinsecamente associadas,
de maneira que ndo se podia perceber tal diferencia¢ao, nem onde uma
terminava e outra comegava.’

Timothy Johnson o entende da mesma forma: “Nesse sentido,
magica no mundo greco-romano pode ser vista como uma extrema
manifestacdo de uma orientagao religiosa penetrante”'® A tnica vali-
dade em distinguir religido de magia esta no fato de que uma procura
se submeter ao controle do poder divino e a outra busca controlar os
poderes divinos. Talvez essa seja uma distingao cldssica valida, mas ndo
necessariamente clara. Ao observar as formas da religido greco-romana,
depara-se com uma constante busca de beneficios para o ser humano,

7 'The basic idea behind the technical Hermetica, and the philosophical as well, is the notion that all things
that exist, both in the spiritual and in the material world, in some way or another are interconnected.
This universal coherence or sympatheia could be the basis for quite different practices. VAN DEN BRO-
EK, 2006, p. 488. O itdlico na palavra Hermetica da tradugio é nosso. Sobre sympatheia, cf. FOW-
DEN, 1993, p. 79-87; LIRA, 2015, p. 35.

8 FOWDEN, 1993, p. xxiv; COPENHAVER, 2000, p. xxxvi-xxxvii; LIRA, 2015, p. 35.

9 MAGALHAES; PORTELLA, 2008, p. 91; BOURDIEU, 2005, p. 34-45 ; CUMONT, 1929, p. 86 - 87 ;
LIRA, 2015, p. 37.

10 In this sense, magic in the Greco-Roman world may be viewed as an extreme manifestation of a perva-
sive orientation. JOHNSON, 2009, p. 43; LIRA, 2015, p. 37- 38.
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fato que dificulta perceber os limites de atua¢ao da magia e da religido,
cuja distingdo vem a ser mais obscura.'!

No periodo de dominagao romana sobre o Mediterraneo, geral-
mente se atribuia sapiéncia aos taumaturgos, curandeiros ou milagrei-
ros, os quais eram considerados divinamente inspirados, tendo o poder
de se comunicar com as entidades ou espiritos celestes. Por causa de
sua vida e aparéncia austeras, e dos predicativos ja citados, facilmente
o povo os confundia com os fildsofos. Inclusive, ndo é por acaso que a
atuagdo do filésofo e do milagreiro poderia ser confundida, de modo
que os adeptos e seguidores das chamadas ciéncias ocultas ou magia
eram considerados filésofos. Todos os curandeiros ou milagreiros eram
conhecidos como pdyor [magoi], isto é, magos ou magicos, que, de fato,
era a designacao dos sacerdotes persas do zoroastrismo.'* Tal diferen-
ciagdo entre hermetismo filoséfico-religioso e magico-astrologico, en-
tre religido e magia, ndo pode ser radicalizada, de maneira a conferir
autoridade a uns textos herméticos em detrimento de outros. Lendo o
tratado XII.19 do Corpus Hermeticum, pode-se encontrar as seguintes
palavras:

Entao todo vivente é imortal por causa dele [do intelecto];
e, dentre todos, o homem, o receptor de Deus e consubstan-
cial com Deus, é o mais [imortal]. Pois Deus conversa sé com
esse vivente, tanto de noite através de sonhos, quanto de dia
através de simbolos [pressagios], e lhe prediz todas as coisas
futuras através de todas as coisas, de passaros, de entranhas,
de espirito [inspira¢do], de carvalho; por isso, também o ho-
mem procura conhecer as coisas acontecidas antes e as coisas

presentes e as coisas futuras (tradugdo propria)."?

11 JOHNSON, 2009, p. 43; Sobre magia, cf. FOWDEN, 1993, p. 79-87; LIRA, 2015, p. 38.

12 CUMONT, 1929, p. 173-174, 294, n. 88; ELIADE; COULIANO, 2009, p. 170-171; MAUSS, 2008, p.
176; LIRA, 2015, p. 38.

13 &y dpa {pov &ddvatov 8i” avTév [10v voiv]: mavrwy 8¢ puddov 6 dvOpwmog, 6 nai 100 9e0d Sextinog
nod 7@ e oVYOVOIAOTINGG. TOVTW Yip Povw TO {hw 0 Vedg dpidel, vuuTog pév 81 dvelpwy, Huépag
8¢ S ovpBorwy, nal S mhvtwy adT® Tpodéyer Tt péddovra, Sk Spvéwvy, Sik omAdyyvwy, Ok
TIVEVUaTOS, 816 Opvds, 010 xal émaryyéddetar 6 dvOpwmog émioTaodou T MpoyeyeVUEVA Hatl EVETTOTA
nai péAdovra. HERMES TRISMEGISTE, 2011, t. 1, p. 181-182.
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Quem observa esse texto pela primeira vez ndo diz que se trata
de uma literatura hermética filosofico-religiosa e facilmente se poderia
dizer que ele tematiza contetidos supersticiosos que envolvem aspectos
magicos. De fato, o texto supracitado trata ndo s6 da comunicagao di-
vina, mas também dos meios (técnicas) de interpretagdo do divino, tais
COmo, 0s agouros, 0s pressagios, os aruspicios, os augurios, os sonhos e
as adivinhagdes, visto que sdo elementos da conversagdo entre Deus e o
ser humano.'

Os antigos praticavam o augurio, isto é, a adivinha¢ao por meio
do voo dos péssaros e de seu canto, a fim de que se obtivesse um sinal de
sucesso ou de desgraca. Uma das praticas de adivinhacdo e progndstico,
entre os antigos gregos, romanos e etruscos, era o aruspicio, que con-
sistia da consulta das entranhas das vitimas (oferecidas em sacrificio),
com a finalidade de conhecer os fatos e os acontecimentos do futuro. Da
mesma forma, era comum acreditar que arvores, como o carvalho, po-
deriam transmitir mensagens divinas.” Pode-se aventar que todas essas
praticas sdo tdo magicas quanto religiosas ou religiosamente interpreta-
das pelo autor do tratado hermético.

Os esquemas astroldgicos, magicos, alquimicos, tetrgicos e
pseudocientificos caracterizam os escritos que tiveram origem no
periodo Ptolomaico. O nome de Hermes Trismegistos estd associado
a varios papiros de carater magico, astrolégico e alquimico. O Papiro
Berolinensis 21243 é o Papiro Magico mais antigo, remontando ao
periodo augustano. Foi entre Papyri Graecae Magicae (Papiros Mdgi-
cos Gregos) que, pela primeira vez, se relacionou o nome de Hermes
Trismegistos a textos gregos. Os Papiros Astroldgicos (Iatromatemdti-
cos e Botdnicos) comegaram a ser divulgados a partir do séc. I a.E.C.
E foram amplamente lidos ja no séc. I E.C. Os Papiros Alquimicos sao
tardios, podendo ser datados do periodo romano quando a alquimia
comegou a ganhar forma. De qualquer maneira, os Papyri Graecae
Magicae sao documentos, na sua grande maioria, datados do perio-

14 LIRA, 2015, p. 39.
15 COULANGES, 2004, p. 144, 173-174, 178, 237; CUMONT, 1929, p. 151, 176. FRESE, 2005, v. 14, p.
9337-9338; LIRA, 2015, p. 39.
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do entre os séc. IT a. E.C. e IV E.C., sendo escritos em grego, copta e
demdtico.'

Além desses papiros, ja no séc. IV E.C., havia um escrito chama-
do Kyranides, de caracteristica hermética magico-astroldgica, no qual
Hermes aparecia como um magico curandeiro. Na verdade, o Kyrani-
des tratava-se de um escrito cuja técnica envolvia o conhecimento das
substancias e organismos. Por esta razao, detalha-se um conjunto de
informagoes sobre simpatia, antipatia e propriedades dos vegetais, aves,
pedras e peixes. Ademais, o Kyranides é uma compilagao de diversas
passagens de variados tratados herméticos médico-astrolégicos ou ia-
tromatematicos. E possivel que parte desses tratados herméticos compi-
lados seja mais antiga do que a forma final nessa obra."”

2. A Saude Plena e Holistica do Zoroastrismo: o Papel da Mistica e o
Conhecimento como Elemento de Escolha e de Plenitude.

Semelhante a maioria das religides monoteistas, o Zoroastrianis-
mo prega que cada um de seus crentes deve ser coerente em trés aspec-
tos da vida: seus pensamentos, suas palavras e suas agoes. A diferenga
jaz que isso é dito claramente em inumeras passagens de seus escritos
e tradigdes, fazendo disso uma de suas doutrinas nucleares. Em vérias
passagens de seu livro sagrada, o Avesta, podemos encontrar varias refe-
réncias a esta questao. Deixa-se a titulo de exemplo a passagem introdu-

16 LIRA, 2015, p. 40-43; EBELING, 2011, p. 11; COPENHAVER, 2000, p. xxxii, Ixx, Ixxvi; FOWDEN,
1993, p. 95-115, 117-120, 160; FILORAMO, 1992, v. 1, 378; HERMETISMO, 1986, p. 5709. Os Pa-
piros Magico-Astrolégicos foram editados, como se segue na lista abaixo, por: PREISENDANZ, K
et al.. Papyri Graecae Magicae. Die Griechischen Zauberpapyri. Stuttgart: Teubner, 1928-1931. 2 v.
Reeditado em 1974. BETZ, H. D. (Hans Dieter) et al.(Ed.). The Greek Magical Papyri in Translation.
Including the Demotic Texts. USA: University of Chicago Press, 1986. 406p. Em 1992, foi langada a
segunda edi¢do dessa obra. GUNDEL. Wilhelm (Ed.). Liber Hermetis Trismegisti, 1931. Essa obra foi
reeditada com a cooperagio de seu filho Hans Georg Gundel em Neue astrologische Texte des Her-
mes Trismegistus: Funde und Forschungen auf dem Gebiet der antiken Astronomie und Astrologie.
Miinchen: Verlag der Bayerischen Akademie der Wissenschaften, 1936. Trata-se de um texto que
retine tratados astroldgicos em grego e egipcio, do século IIT a.E.C., conservado no manuscrito latino
Harleianus 3731, do Museu Brit4nico. Segundo Festugiere, as doutrinas astrologicas desses tratados,
principalmente a do decanato, podem remontar ao periodo ptolomaico. Papyri Graecae Magicae se
abrevia PGM. Sobre isso, cf. FOWDEN, 1993, p. 3.

17 LIRA, 2015, p. 42; EBELING, 2011, p. 11; VAN BLADEL, 2009, p. 5 FOWDEN, 1993, p. 2-3, 87s.



IATROMATEMATICA: MEDICINA HOLISTICA E INTEGRATIVA DO HERMETISMO E DO ZOROASTRISMO 111

toria de uma dessas partes, Yasna: “Louvo bons pensamentos, boas pala-
vras e bons feitos, e aqueles que devem ser ditos, falados e feitos. Aceito
todos os bons pensamentos, boas palavras e bons feitos. Renuncio todos
os maus pensamentos, mas palavras e maus feitos (Yasna, 0:4) *.

Ao partir desta vida, paraiso e inferno se apresentam também
com uma cosmologia triplice, entre o pior de todos os infernos — in-
ferno de maus pensamentos, mas palavras e maus feitos — e o supremo
paraiso — dos bons pensamentos, boas palavras e bons feitos. Desta for-
ma, ndo so este é o centro da teologia e cosmologia zoroastriana, como
¢ dessa coeréncia que nasce o equilibrio entre as varias dimensoes que,
em ultima instancia, conduz a saude plena e holistica. De outro modo,
essa saude pode ser abalada.

Ha um conceito que nasce desse equilibrio entre as dimensdes do
ser, ushta. E uma mescla entre jubilo e contentamento espirituais e paz
consigo mesmo e com o mundo. Para alcangd-la, podem-se usar varias
técnicas, contanto que elas permitam a purificagdo dos pensamentos, o
controle das palavras e o desenvolvimento de agdes beneficentes para
que o mundo seja um local paradisiaco. Ushta é um estado de satude e
bem-estar fisico, mental e espiritual que permite a realizagdo de uma
vida plena de sentido. A auséncia desse equilibrio, portanto, tem uma
relacdo inversa ndo s6 com o senso de propdsito da vida, como acaba
influenciando negativamente a saude fisica, mental e/ou espiritual da
pessoa. A relagdo entre as varias dimensoes da vida, a saude, o prop6sito
e ushta, é, desta forma, circular.

Com atencdo a importancia das capacidades espirituais para o
processo de restaura¢ao ou manuten¢ao do equilibrio das varias dimen-
sOes para uma saude plena, a mistica zoroastriana e seus seres tornam-
se pivd do processo.

Mas vos, vos todos Daevas, e aquele que altamente vos lou-
vo, sdo a semente do Mal Pensamento — sim, e da Mentira
e da Arrogéncia, da mesma forma vossos feitos, pelos quais
v0s sois conhecidos nas sete regides da terra. Pois tendes feito
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acontecer que os homens que fazem coisas piores sejam cha-
mados de amantes de Daevas, separando-se do Bom Pensa-
mento, afastando-se da vontade de Ahura Mazda e do Certo.
Portanto vos defraudastes o género humano de vida feliz e
imortal, pelo feito que ele e o Espirito Mal juntos com o Mal
Pensamento e a M4 Palavra ensinaram, a vos Daevas e aos
Mentirosos, a arruinar (Yasna, 32:3-5).

O fogo, elemento supremo que se tornou simbolo da proépria di-
vindade zoroastriana é uma ferramenta efetiva contra os daevas, ja que
é pelo fogo que os seres humanos se protegem de ameagas externas e
¢ pelo fogo que se queimam as impurezas microscdpicas conhecidas
hoje como bactérias. Consequentemente, muitos zoroastrianos evitam
comer apods o anoitecer para nao serem influenciadas por essas forgas
externas (sabe-se hoje que comer demasiado e antes de dormir pode ser
prejudicial para a satde da pessoa).

Outro aspecto interessante ¢ a imortalidade humana (canone de
varias doutrinas religiosas) que é vista como real para a tridimensiona-
lidade corpo-mente-espirito no zoroastrianosmo. O que ocorre é que 0s
agentes de Ahriman, atraidos por impurezas como excregdes, hemor-
ragias, vomitos e outros influenciam a deterioracao fisica, impedindo a
imortalidade humana. No fim dos tempos, quando as criaturas se torna-
rem puras o ser humano poderd alcangar novamente a sua imortalidade
inata.

Conhecimento e sabedoria, simbolizados pela luz manifestada
pelo fogo, sdo essenciais para a saude e para a cura. Mediante o conhe-
cimento colocado em a¢ao (jamais se pode esquecer o triplice ntcleo de
pensamentos, palavras e feitos)a pessoa alcanga a serenidade que con-
fere a base para a saude espiritual, percebe a associag¢ao entre todos os
elementos de si e do que lhe rodeia, conseguindo em si descobrir as
forcas necessarias para manter e/ou restaurar a sua satde.

E necessério, portanto, uma capacidade de converter o conheci-
mento em agdes para a melhora do ambiente, mas também para a me-
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lhora de si, tornando o conhecimento elemento que nao deve ser guar-

dado ou acumulado, mas uma luz que ilumina as mudangas necessarias

para a vida. Um conhecimento que ¢ intelectual (mental), a0 mesmo

tempo que é espiritual — nao s6 na natureza de seu conteudo, como na

pratica de preces que complementam o estabelecimento ou re-estabele-

cimento do equilibrio entre corpo, mente e espirito, através de boas pa-

lavras, bons pensamentos e bons feitos, como descrito nas prece abaixo:

Conclusao

Oro com bengédos para um beneficio, e para um bem, e mes-
mo para a criagdo inteira do sagrado (e puro); Imploro por
eles (a geracdo que esta) agora viva, por aquilo que esta nas-
cendo, e por aquilo que aqui sera apds. E (oro por aquela)
santidade que conduz a prosperidade, e que ha muito tem
proporcionado abrigo, que vai de maos dadas com isso, que se
une em sua caminhada, e a si mesma tornando-se a mais inti-
ma companheira, concebendo seus preceitos, transportando
toda forma de virtude que cura, que vem a nds em aguas, que
pertence ao gado, ou é encontrado nas plantas, e sobrepuja
todas as malicias prejudiciais dos Daevas (e seus servos) que
podem prejudicar esta habitagao e seu senhor, trazendo boas
dadivas, e melhores bengédos, dadivas tempranas ou tardias,
conduzindo ao sucesso, e por muito tempo dando abrigo. E
entdo o maior, o melhor e o mais belo dos beneficios da san-
tidade recai igualmente sobre o nosso quinhao de sacrificio,
reveréncia, expiagdo, e devog¢do aos Misericordiosos Imortais,
por trazerem prosperidade a esta casa, e pela prosperidade da
criagdo inteira do sacro e do puro (e por isso) pela oposigdo a
inteira criagdo ma (Yasna, 52:1-4).

Contata-se que o hermetismo filosdéfico-religioso com aspectos

magico-astrologicos e o zoroastrismo se fundamentam no caminho
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da salvagdo pelo conhecimento. E bem verdade que, pela gnose, este
processo ndo ¢é racional, ou seja, trata-se de movimentos dialéticos da
alma ou de uma experiéncia de reconducao a Deus, isto é, a deificagdo
conforme ¢é dito no Poimandres: “esta é a meta final daqueles que re-
cebem a gnose: tornar-se Deus” (CH I, 26). Esta recondugao (anabase)
se dd por meio da ascensio através das esferas celestes e a isso implica
mais em um astralismo, do que uma nogao astrolégica propriamente
dita. A no¢ao de dominio da natureza por meio de procedimentos ma-
gicos sera associada com um contexto de manutengdo da saude tam-
bém no Renascimento (séc. XV e XVI). Tanto a agdo mdgica, como a
compreensao técnica da magia, estara presente nestes meios em Mar-
silio Ficino."®

Para o zoroastrianismo, o conhecimento se transforma em agoes
para melhorar o ambiente e cada individuo. Assim, o conhecimento nao
pode ser acumulado em receptaculo, mas dotado de uma capacidade
de iluminagdo e mudan¢a para a vida. Trata-se de um conhecimento
pneumdtico e noético.

Em todo caso, para o hermetismo, os agouros, os pressagios, os
aruspicios, os augurios, os sonhos e as adivinha¢des constituem uma
complexa visdo de mundo que torna o cosmos uma rede de significados,
onde tudo esta interligado por uma teia invisivel de relagdes, correla-
¢des, simpatias, analogias e semelhancas, estando o homem em posi¢do
central, o Unico ser vivente capaz de perceber e compreender os sinais
deixados por Deus em sua criagao, tornando o mundo um jogo de espe-
lhos, refragdes e coincidéncias.”

Assim, em ultima andlise, faze-se necessario salientar que uma
argumentacao acerca do carater técnico ou tedrico deste ponto se fun-
damenta em torno da compreensao de simpatia tal qual é apresentada
por Fowden e que se pode perceber nesta passagem do CH XII, pois ndo
se encontra nenhuma definigdo clara acerca destes processos magicos
neste tratado e em outros, ndo ¢ de todo modo religioso, pois pode fa-

18 FICINO, Marsilio. Three Books on Life. A critical Edition and Translation with introduction and
notes by Carol V. Kaske and John R. Clark. Tempe, Arizona: MRTS, 1998.
19 Cf. ECO, Umberto. Os Limites da Interpretagéo. 2. ed. Sdo Paulo: Perspectiva, 2004. p. 21-75.
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zer referéncia a uma compreensdo acerca dos mecanismos da natureza
e sua inquiricao, ndo apresentando relevancia soterioldgica, sendo um
processo de conhecimento sobre o mundo. Porém, pode-se pressupor
que o conhecimento sobre Deus é um dos elementos essenciais na sote-
riologia hermética, entdo entender a maneira pela qual Deus se comu-
nica com os homens implica em um dos passos para obter a gnose. Em
suma, conclui-se que o procedimento de praticas holisticas e integrati-
vas, em conformidade com a tradi¢ao do Hermetismo e com o Zoroas-
trismo, busca uma medicina que seja capaz de colidir um conhecimento
curativo de carater noético, pneumdtico e psiquico. Isso ndo se da sem
a base gnosioldgica, iatromatemdtica e inter-relacional do macrocosmo-
microcosmo.

Referéncia

BOURDIEU, Pierre. A economia das trocas simbélicas. Introdugéo, organizagio e
selecdo de Sérgio Miceli. 6. ed. Sao Paulo: Perspectiva, 2005. 361p. (Colegdo estu-
dos, 20).

CAMPBELL, ].The Masks of God: Oriental Mythology. Arkana: Penguin Books,
1991.

COPENHAVER, Brian P. Introduction. In: HERMETICA: The Greek Corpus Her-
meticum and the Latin Asclepius in a New English Translation, with Notes and
Introduction - Brian P. Copenhaver. New York: Cambridge University Press, 2000.
p. xiii-Ixi.

COULANGES, Fustel de. A Cidade Antiga. Tradugdo Fernando de Aguiar. 5. ed.
Sao Paulo: Martins Fontes, 2004. 641p. (Paidéia).

CUMONT, Franz. Les Religions Orientales dans le Paganisme Romain. 4. Ed. revue,
illustrée et annotée. Publiée sous les auspices du Musée Guimet. Paris: Librairie
Orientaliste Paul Geuthner, 1929. 339p.

DARMESTETER, J. (Trad.). Avesta: Vendidad in Sacred Books of the East. s/ local:
s/ed., 1898a.

EBELING, Florian. The Secret History of Hermes Trismegistus: Hermeticism from
Ancient to Modern Times. Forworded by Jan Assmann. Translated from the Ger-
man by David Lorton. Ithaca and London: Cornell University Press, 2011 (first
edition 2007). 158p.



116  David Pessoa de Lira, Sam Hadji Cyrous, Otdvio Santana Vieira

ECO, Umberto. Os Limites da Interpretagdo. 2. ed. Sdo Paulo: Perspectiva, 2004.
315p. (Colegdo Estudos, 135).

ELIADE, Mircea. Historia das crengas e das ideias religiosas: Da Idade da Pedra aos
Mistérios de Eléusis. Rio de Janeiro: Zahar, 2011. v. 1. 437p.

ELIADE, Mircea. Histéria das crengas e das ideias religiosas: De Gautama Buda ao
Triunfo do Cristanismo. Rio de Janeiro: Zahar, 2011. v. 2. 465p.

ELIADE, Mircea; COULIANO, loan P. Diciondrio das religides. 2. ed. Sdo Paulo:
Martins Fontes, 2009. 342p.

FESTUGIERE, André-Jean. La Révélation d’Hermes Trismégiste. Nouvelle édition
revue et augmentée avec la collaboration de Concetta Luna, Henri Dominique Sa-
ftrey et Nicolas Roudet. Paris : Les Belles Lettres, 2014. Quattuor volumina in uno.
2062p. (la Série Grecque de la Collection Etudes Anciennes, 70).

FILORAMO, G. Hermetism. In: DI BERARDINO, Angelo. Encyclopedia of the
Early Church. Cambridge: James Clarke, 1992. v. 1. p. 377-378;

FOWDEN, Garth. The Egyptian Hermes: A Historical Approach to Late Pagan
Mind. Princeton: Princeton University Press, 1993. 244p.

FRESE, Pamela R.; GRAY, S.J.M. Trees. In: JONES, Lindsay (ed.). Encyclopedia of
Religion. 2. ed. Detroit, MI: Thomson/ Gale, Macmillan Reference USA, 2005. v.
14. p. 9333-9340.

HERMES TRISMEGISTE. Corpus Hermeticum. Texte établi par A.D. Nock
et traduit par A.-]. Festugiere. 2. ed. Paris: Les Belles Lettres, 2011. 2t. 404p.
(paginagdo continua entre os dois tomos). (Collection des Universités de
France).

HERMETISMO. In: ENCICLOPEDIA Mirador Internacional. Sdo Paulo: Encyclo-
paedia Britannica do Brasil, 1986. p. 5709-5710.

JOHNSON, Luke Timothy. Among the Gentiles: Greco-Roman Religion and Chris-
tianity. New Haven; London: Yale University Press, 2009. 461p. (The Anchor Yale
Bible Reference Library).

LIDDELL, Henry George; SCOTT, Robert. A Greek-English lexikon. Revised and
Augmented by Henry Stuart Jones with the Assistance of Roderick McKenzie with
the Cooperation of many scholars. With Revised Supplment. Oxford: At the Clare-
don Press, 1996. (2042p. + 45p. + 320p. + 31p. = 2438p.).

LIRA, David Pessoa de. O Batismo do Coragdo no Vaso do Conhecimento: Uma
Introdugdo ao Hermetismo e ao Corpus Hermeticum. Recife : Editora UFPE, 2015.
360p.



IATROMATEMATICA: MEDICINA HOLISTICA E INTEGRATIVA DO HERMETISMO E DO ZOROASTRISMO 117

MAGALHAES, Antonio; PORTELLA, Rodrigo. Expressdes do Sagrado: Reflexdes
sobre o Fendmeno Religioso. Aparecida: Santudrio, 2008. 172p. (Cultura e Reli-
gido).
MAUSS, Marcel. Sociologia e antropologia. 3. reimpr. Sdo Paulo: Cosac Naify, 2008.
535p.

MILLS, L. H. (Trad.). Avesta: Yasna (Sacred Liturgy and Gathas/ Hymns of Zara-
thushtra) in Sacred Books of the East. s/local: s/ed., 1898b.

PEREIRA, Isidro. Diciondrio Greco-Portugués e Portugués-Grego. 8. ed. Braga:
Apostolado da Imprensa, 1998. 1054p.

PLUTARCH. Moralia V. Tranlated by Frank Cole Barbbitt. Cambridge (MA); Lon-
don: Harvard University Press, 1936. v. 5. 515p. (Loeb Classical Library).

VAN BLADEL, Kevin. The Arabic Hermes: From Pagan Sage to Prophet of Science.
Oxford; New York: Oxford University Press. 278p. (Oxford studies in late antiqui-

ty).
VAN DEN BROEK, Roelof. Hermetic Literature I: Antiquity. In: HANEGRAAFE,

Wouter J. (Ed.). Dictionary Of Gnosis And Western Esotericism. Leiden; Boston:
Brill, 2006. p. 487-498

VAN DEN KERCHOVE, Anna. La voie d’Hermeés: Pratiques rituelles et traités her-
métiques. Leiden ; Boston: Brill Academic Pub, 2012. 440p.






119

Paulo: tensdes sociais no Império Romano e
a escraviddo andloga no Brasil

Joel Antonio Ferreira

Introducao

texto de Gl 3,26-28 afirma: “Pois todos vds sois filhos de Deus pela

fé em Cristo Jesus. Pois, quantos de vos fostes batizados em Cris-
to, vos vestistes de Cristo. Ndo hd judeu nem grego, nio hd escravo nem
livre, ndo ha homem e mulher. Pois, todos vos sois UM s6 em Cristo
Jesus”.

Paulo nao teria sido o autor de Gl 3,26-28. O texto era anterior
a ele, ou seja, era uma férmula (hino batismal) ja celebrada pelas pri-
meiras comunidades cristas. Paulo, ao conhecé-lo, o absorveu como um
programa de vida também para ele e suas comunidades, pois percebeu
que, a partir de Cristo Jesus, era possivel criar uma sociedade livre e
igualitaria, baseada na unidade em Jesus Cristo, diferente do universo
greco-romano.

Este Hino das primeiras comunidades ¢ também um apelo ao
nosso mundo contemporaneo para que supere as desigualdades étnicas
e religiosas, as assimetrias entre livres e escravos e as diferengas entre os
masculinos e femininos. Ele ¢ uma utopia de uma sociedade nova.

Neste artigo, olhar-se-4 a questdo do “ndo hd escravo nem livre’,
para, depois, confronta-lo com a “ escravatura analoga” no Brasil.

O mote “ndo hd escravo nem livre” aparece, além de Galatas,
em 1 Cor 12,13 e em Col 3,11. Parece evidente que, na elaboragio do
Hino, o poeta redator final foi pressionado pelos escravo/as que tinham
se convertido. E um mote que retratou a presenca forte de pessoas que
eram atingidas pelo modo de produgio escravagista romano. Nao estd
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no texto de em Rm 10,12. Parece que Paulo, ao escrever aos Romanos
evitou essa afirmativa sobre a escravatura social, para evitar proble-
mas ideoldgicos ou algum constrangimento para seus leitores de Roma
(FERREIRA, 2005, p. 91). As comunidades longinquas de Roma (Ga-
lacia, Corinto e Colossos) a afirmativa é evidente. Vé-se que a ideia de
liberdade social era forte nas comunidades primitivas. Colossos, uma
carta recebida apds a morte de Paulo, recebeu esse hino, também. Os
autores, discipulos de Paulo, mantiveram a afirmativa.

1 - Nao ha escravo nem livre (Gl 3,28b)

Os autores do Hino e, posteriormente, Paulo, mostraram as pe-
quenas comunidades cristas que as diferengas da condigdo social, com
implicagdes civis, politicas, econdmicas e ideoldgicas deviam desapare-
cer.

A distingao entre livres e escravos estava no cerne da organiza-
¢ao da cidade no mundo greco-romano (HORSLEY, 2004, p. 19-32).
Os livres gozavam de todos os direitos politicos, econdmicos e civis. Os
escravos ndo tinham direitos e dignidade. A for¢a econdmica que movia
o império era a sociedade escravagista (BRADLEY, 1987, toda a obra).
Sabe-se que, no império romano, a pessoa se tornava escrava, por varios
motivos: por nascenga, por serem prisioneiros de guerra, por terem sido
vendidos por seus pais, ou por se venderem para pagarem suas dividas
(FERREIRA, 2005, p. 109). A grande maioria dos escravos trabalhava
nas cidades ou nos latifundios’.

O império romano, no tempo de Paulo, extendia-se da Peninsula
Ibérica as divisas do Tigre e Eufrates; do norte de toda a Africa até a
Inglaterra atual e as regides do nordeste europeu atual. Tudo, em volta
do Mar Mediterraneo e arredores, pertencia @ Roma. Suas forgas mili-
tares, com seus generais (consul ou pretor) e demais oficiais (tribunos
militares e centurides) e, ainda, os soboficiais (ajudantes e instrutores)

1 Em Anais, IV, 27 Tcito dissera que “a multidao dos escravos crescia sem medida, ao passo que dimi-
nuia a cada dia a plebe de nascimento livre”
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reforcadas pelas legides romanas (entre mil e oito mil homens), com
seus soldados de primeira e segunda classe, estavam presentes em todas
as partes. As cavalarias romanas preparavam, também, soldados recru-
tados entre os colonizados, que lutavam junto aos romanos.

Dai, é preciso perceber que a for¢a econdmica devia ser bastan-
te organizada e dinamica, ao lado do poderio policiesco-militar. Cada
regido devia manter, de todos os modos, a presenca repressora romana.
Os gastos mais profundos eram com a alimentagdo daqueles milhares
de soldados romanos ou da regido que estavam a servigo do império. Ou
seja, as produgdes agrarias eram consumidas pelas legides. Depois, as
coldnias deviam repassar os excendentes de produc¢do. Com isso, o siste-
ma escravagista absorvia tudo. Como ficavam e como se mantinham os
habitantes nas colonias, quando a presenga opressora romana “sugava’
tudo, em nivel basico dos suprimentos das necessidades fundamentais?

Além disso, uma série de servigos aos imperialistas, acontecia,
por todos os lados das colonias. A parte de infra-estrutura, isto é, lim-
peza dos uniformes dos oficiais bem como, a limpeza da caserna, a la-
vagem de roupa dos soldados, as refei¢des, particularmente, em tempo
de tensdes sociais, eram preparados por homens e mulheres do local.
Trabalhavam, como todos os colonizados, como escravos. Tinham que
produzir.

Pedreiros e seus serventes, mestres de obras, engenheiros e arqui-
tetos, também, estavam a servico das grandes construgdes, como tea-
tros, escolas e estradas, sempre dentro do esquema escravagista.

Pessoas habeis, como ferreiros, eram preparadas e recrutadas
para manterem e fabricarem as armas (casse, elmo, galea, lorica, escudo,
parmas) e as telas (gladio, pilo, hasta ou lan¢a), bem como o ariete, a
torre, a catapulta, a balista etc.

Antigas familias ricas e politicas dos locais ndo perderam, com o
novo dominio, o seu poderio. Ao contrario, era exigido delas uma inter-
mediacao a servigo dos generais romanos. Muitas vezes, antigos grandes
proprietarios se comportaram tao exigentes com os dominados que se
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tornavam tdo tiranos quanto os romanos, por causa dos interesses do
império e, consequentemente, seus préprios interesses. Em alguns luga-
res, as elites do local eram “pseudas-romanas”

Além dessa compreensdo de que todos os habitantes viviam no
sistema escravagista porque a maior parte da produgio era destinada
aos imperialistas romanos, no nivel individual havia varias categorias
de escravos. 1) Nas grandes propriedades agricolas estavam os maiores
contingentes de trabalhadores. A zona rural tinha que produzir. Nao
podia haver escassez. 2) Aqueles que tinham que produzir, em piores
condigdes, trabalhavam nas minas. 3) Também havia os escravos das
pedreiras. E preciso lembrar que Roma se impunha, por toda parte, pe-
las grandes construgdes. Nao existiam as técnicas modernas. Tudo era
no brago e na forga. 4) Os “funciondrios” ou escravos publicos, mais
preparados, em nivel cultural, serviam ao imperador, aos senadores e
familias de elite, em atividades bem variadas: manuten¢do dos banhos
publicos, dos aquedutos, atividades administrativas e educativas. 5)
Quanto aos escravos domésticos, suas situagdes dependiam do humor
dos seus senhores e das tarefas que lhes eram confiadas (FERREIRA,
2005, p. 110).

Com isso, vai-se compreendendo que o regime escravagista nao
pegava somente a pessoa isolada. O modo de produgao escravagista ro-
mano escravizava toda a populagdo. Nao tinha saida. Todos estavam a
servigo do império, inclusive os antigos magnatas que falavam a mesma
linguagem dos imperialistas, para se manterem com vantagens. Ou “jo-
gavam no time” do império ou perdiam suas vantagens.

Paulo, por viajar tanto pelas estradas romanas, ao apresentar o fim
da distingdo entre “livres e escravos’, estava contestando, firmemente, a
situagdo vigente®. Para ele, em Cristo, ndo podia haver nem escravo nem
livre. Ndo havia lugar para as diferencas e discriminagdes. E importante
recordar alguns textos em que o Apdstolo contesta o regime arbitrario.

2 Einteressante, em nivel da histdria, saber que intelectuais romanos foram contra o regime da escra-
vidao. Foi o caso de Epiteto e Séneca. Fizeram apelos em prol dos escravos.
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Em 1 Corintios 7,22-23 ele dissera: “ndo vos torneis escravos dos ho-
mens’. Ainda aos Corintios (1 Cor 11,17-34), Paulo se indignou com
pessoas de posse que, na Ceia do Senhor, discriminavam os pobres e
escravos, mostrando que, na Liturgia, ndo havia lugar para diferengas
sociais e econdmicas (FERREIRA, 2013, p. 135-141). Em 2 Corintios
(2 Cor 8,13-14), sensibilizado com a miséria de Jerusalém, organizou
uma grande coleta para socorrer os miseraveis, afirmando que o que
sobrava para alguns deveria ser revertido para os carentes e, s6 assim,
haveria igualdade. No Bilhete a Filémon vé-se que, em Cristo, as rela-
¢oes “senhor-escravo” eram superadas nas pequenas comunidades e o
cristianismo ndo era compativel com a situagao social greco-romana. O
escravo Onésimo se tornou livre.

A abertura de fronteiras para a liberdade e igualdade (“ndo hd
escravo nem livre”) foi uma proposta viva para todos, particularmente,
para os que aderiram a Jesus Cristo. A estrutura de dominagao devia ser
derrubada, porque sempre foi a barreira mais agressiva contra o Evan-
gelho. Entdo, a unidade em Cristo (Gl 3,28d) tinha que eliminar o siste-
ma social da escraviddo. Eliminada a oposicao livre/escravo ou senhor/
escravo devia surgir um tipo social de vida diferente, no qual as relagdes
seriam de pessoas que devereriam viver a liberdade e a igualdade no
servico de uns aos outros (Gl 5,13b). O tempo da liberdade precisava
durar para sempre.

2 - Escravidao analoga no Brasil

Oficialmente, em 13 de maio de 1888, a escraviddo no Brasil foi
extinta. Porém, a situagdo é tao diferente da lei, que o governo brasileiro,
ja em 1995, admitiu a existéncia de condi¢des de trabalho andlogas a
escraviddo. De fato, a histdria brasileira coexiste com uma cultura es-
cravagista e exploratdria. Ainda, dentro do oficial, o artigo 149 do Co-
digo Penal, que esta em vigor desde 2003, afirma que quatro elementos
podem configurar trabalho em condigdes analogas as de escravos: a)
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servidao por divida; b) trabalhos for¢ados; ¢) condigoes degradantes; d)
jornada exaustiva.

No Brasil, hoje, séc. XXI, a situagdo analoga a escravatura ¢ uma
realidade, deixando a sociedade perplexa’. Essa pratica acontece, tanto
no campo como na cidade, na serviddo doméstica, nos servigos hotelei-
ros, nas carvoarias, na agropecuaria, na construcao civil e na industria
téxtil.

O “gato” é o aliciador. Ele é a figura mais importante do trabalho
escravo. No inicio, essa figura agia na zona rural, sempre na linha de
arrumar pessoas para trabalharem, nas fazendas, mineradoras, em situ-
agoes sub-humanas. Quando a demanda urbana foi aparecendo o “gato”
surgiu, também, no universo das cidades, de um modo mais sofistica-
do. Assim, as experiéncias de escraviddo andloga, até pouco tempo, era
somente na zona rural. Agora, estd forte, também, na zona urbana. A
escravatura nao é mais escondida nos sertdes distantes e nas selvas bra-
sileiras. Tornou-se escancarada. Quer dizer que, da cana e carvoeiras
(rural) a construgao civil e costureiras estrangeiras (urbano) tém-se a
dimensao da escravatura analoga do Brasil.

2.1 - Resgate: o que se esta fazendo

O Brasil, neste ano de 2016, comemora 128 anos da aboli¢do ofi-
cial da escravatura. O trabalho escravo, no entanto, ¢ uma realidade.
A maior preocupagio é com os estrangeiros que chegam ao Brasil em
busca de oportunidades (bolivianos, peruanos, paraguaios, haitianos,
chineses) e, em aqui chegando, encontram jornadas exaustivas, servi-
dao por divida, condi¢des de trabalho degradantes e trabalho forgado.

A impunidade para os escravizadores tem sido quase uma regra.
O que sustentam o trabalho escravo sdo essas impunidades somadas a
pobreza e a gandncia.

3 O dia 28 de janeiro foi definido como o “Dia Nacional de combate ao Trabalho Escravo”. A data ho-
menageia quatro auditores do Ministério do Trabalho e Emprego que foram assassinados em janeiro
de 2004, ao investigarem a suspeita de uso de mao de obra escrava em fazendas de Unai (MG).
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Conforme Brigido, nos tltimos quatro anos, nenhum acusado de
contratar trabalhadores em condigdes andlogas a de escravo foi conde-
nado em definitivo, nem comegou a cumprir pena pelo crime®.

A resisténcia tem sido notavel, ultimamente’. Fetzner vem cola-
borando com a “Campanha da CONTAG” em parceria com a UITA
contra as modificagdes que pretendem introduzir na PEC (Proposta de
Emenda Constitucional) do Trabalho Escravo®. Ha uma peti¢ao contra
a “manobra ruralista’ no senado para flexibilizar o conceito de trabalho
escravo’.

Entretanto, sobre a escravatura analoga do Brasil de hoje, as es-
perancas serao frutos das lutas de resisténcia e de dentincia contra um
sistema capitalista selvagem que favorece o neo-liberalismo e, por con-

4 BRIGIDO, Carolina. O Globo (27-01-2014). Aconteceram 469 processos nos tribunais de todo o
pais, mas nenhum resultou em punicéo.

5 Adriana Borba Fetzner (assessora Legislativa da Confederagdo Nacional dos Trabalhadores da Agri-
cultura) vem desenvolvendo um extraordinario trabalho de pressio no Congresso Nacional. Em
05-11-2013, no jornal da CONTAG, deu uma entrevista onde conta a génesis da PEC (Proposta de
Emenda Constitucional). Segundo ela, A CPT, a CONTAG, a ANPT, as centrais sindicais propu-
seram em 1993 um projeto no qual era prevista a expropriagdo das terras onde fosse constatada a
existéncia de trabalho escravo. Surgiu, depois, o “Forum Permanente contra a Violéncia no Campo”
Desde 1995 a PEC transita no Congresso Nacional. Ndo avanga porque a “direita” é muito forte no
Congresso. Ndo permite a expropriagdo de terras. S6 avangou apos o “Massacre de Unaf’, onde trés
auditores fiscais do Ministério do Trabalho e o motorista foram assassinados enquanto investigavam
dentincias de trabalho escravo em fazendas do prefeito de Unai, Antero Ménica. A opinido publica
e politica, em comogao, fez avangar a PEC. Hoje (2016), o Senado, para aprovar a PEC quer que se
“redefina o conceito de trabalho escravo e como seréo feitas as expropriagdes”. Por isso, ainda estd
emperrada, porque se mexem com os interesses dos poderosos e também de politicos que escraviza-
ram seres humanos.

6 http:www.ihu.unisinos.br/noticias/525376.__

7 Em 04/11/2013, a CPT langou uma nota publica onde disse que “Em 2012, quando os Deputados
enfim voltaram a discutir essa PEC, setores ruralistas passaram a condicionar seu voto a revisao do
conceito legal de trabalho escravo, o qual, na sua visdo, seria vago, exagerado, sujeito a interpreta-
¢oes subjetivas. Em troca da aprovagio da PEC que, no Senado, tramita agora sob o n° 57A/1999,
congressistas geralmente ligados a bancada ruralista, exigiram que fossem retirados da conceituagio
legal atual (artigo 149 CPB, aprovado pelo Congresso em 2003) seus tragos distintivos modernos de
violagdo grave da dignidade humana e que se voltasse a visdo cléssica do escravo antigo: aquele traba-
lhador aprisionado, submetido a forga ao trabalho e privado de sua liberdade de ir e vir. Uma figura
abolida desde 1888 e raramente encontrada formalmente na atualidade. Este tipo de entendimento
regressivo foi sancionado dia 18/10/2013 por uma Comissdo Mista do Congresso, oportunamente
criada. Agora estd sendo apresentado pelo senador Romero Jucd na forma do PLS 432/2013, a ser
submetido a votagao dos senadores... Sua aprovagio eventual em votagdo do plendrio, significaria um
dramético retrocesso no combate a escraviddo moderna, uma chaga que atinge hoje milhares de tra-
balhadores rurais, cortadores de cana, carvoeiros, pedreiros em grandes obras e imigrantes latinos.”
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seguinte, protege os escravizadores e faz “vista grossa” as assimetrias e
injusticas sociais dos que detém o capital e o poder. As resisténcias cris-
tas tém como base o texto de Jeremias: “Se eu saio para os campos, eis as
vitimas da espada; se eu entro nas cidades, eis as vitimas da fome” (Jer
14,18).

A CPT, a CONTAG, a ANPT, os documentos das igrejas compro-
metidas com a justica tém sido as fontes de material de pesquisa para a
compreensdo da escravatura no Brasil. Também os noticiarios alternati-
vos e, por vezes, a grande imprensa nacional tém dados informativos da
situacdo de contradi¢do no Brasil. Especialmente a CPT tem um material
primoroso em torno da escravidao andloga do Brasil. Uma acessora da
CPT (SILVA, 2014), defendeu uma Dissertagao de Mestrado na Universi-
dade Federal de Goias®, exatamente, sobre a Situagdo analoga de escravi-
dao no Brasil. A preocupagao com o Académico comega a ser significativa
também nas organizagdes de resisténcia ao sistema capitalista’.

Do lado dos cristaos, a presidéncia da CNBB afirmou que “cabe
ao Estado brasileiro, em primeiro lugar, adotar medidas que erradiquem
esta chaga social que vitima milhares de irmaos e irmas. E sua respon-
sabilidade defender e proteger os que lutam pelo fim do trabalho es-
cravo, bem como garantir as vitimas desta pratica infame a reinsergao
na sociedade. E dever do Estado, ainda, punir de maneira exemplar os
responsaveis por este crime que clama aos céus” (CNBB, 2014).

Por parte das CNBB regionais, tem havido muita posi¢ao proféti-
ca por parte das igrejas particulares na defesa da liberdade daqueles que
estdo em situagdes de conflitos de terras e em regime de escravatura'.

8 A defesa da Dissertagdo de Cristiane Passos Silva se deu no dia 04 de abril de 2014 na Universidade
Federal de Goids.

9 Uma ONG chamada “Reporter Brasil’, sediada em S. Paulo, tem um programa “Escravo, nem pen-
sar”. Ela é uma rede engajada de mobilizagdo e de combate ao trabalho escravo, em boa parte do
Brasil. Principalmente, os seus documentarios e publicagdes trazem aquilo que a grande imprensa
ndo apresenta: a super exploracao do trabalho e o desrespeito aos direitos sociais e ambientais.

10 Houve um manifesto dos bispos do Regional norte 3 da CNBB de 10 de fevereiro de 2014, sobre os
conflitos de terra e trabalho escravo na regido. Antes, em 6 de fevereiro de 2014, Dom Enemésio La-
zzaris, Presidente da CPT Nacional e as assessorias da CPT, também fizeram uma nota publica sobre
essa situagdo. Os varios regionais da CNBB do norte tém, também, se manifestado, por muitas vezes
contra as situagdes de conflitos e de escravatura nas regides.
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Conclusao

Paulo Apdstolo tomou atitudes, por varias vezes, defendendo a
“liberdade” (Gl 5,1.13), chamando a comunidade a superar as “desigual-
dades” no cerne das Liturgias (1 Cor 11,17-34), afirmando que ninguém
pode se “tornar escravos dos homens” (1 Cor 7,22-23), agindo em favor
dos miseraveis de Jerusalém (2 Cor 8,13-14). No Bilhete a Filémon, de
fato, mostrou que, em Cristo, as relagdes “senhor-escravo” eram supe-
radas nas pequenas comunidades e o cristianismo ndo era compativel
com a situagdo social greco-romana. O escravo Onésimo se tornou livre.

Hoje, os cristdos, pessoas e organizagdes que buscam a verdade
e a justica precisam andar na postura profética de Paulo. Quem tem
sido “ponta de langa” sdo a CPT, a CONTAG, a ANPT, a CNBB etc, que
procuram ver e denunciar as injusticas contra os escravos analogos do
Brasil.

Por exemplo, a Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil
(CNBB), em 2014, unindo-se a todos que se empenham para eliminar
a lamentavel pratica do trabalho escravo que envergonha o pais e avilta
a dignidade humana, identificou e denunciou a sociedade, tais crimes''.
A presidéncia da CNBB percebeu que o trafico humano e o trabalho
escravo tém sua causa na miséria e na desigualdade social. Por isso, os
traficantes e exploradores agem movidos pela ganincia e pela certeza
da impunidade. Escravizam imigrantes que chegam ao Brasil em busca
de sobrevivéncia e brasileiros que migram internamente sonhando por
melhores condi¢des de vida. Nessa empatia social, os bispos reafirmam
o valor da vida e da dignidade humanas que transcendem qualquer ati-
vidade econdmica e frisam que toda pessoa humana ¢ imagem e se-
melhanca de Deus, e, também, que é templo de Deus que ndo pode ser
profanado.

11 Noticias da CNBB (28/01/2014).
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Prescricoes dietéticas contribuintes para a
integralidade fisico-mental-espiritual do ser
humano em Ellen Gould White: zeitgeist e
salvacao

Fabio Augusto Darius
Kevin Willian Kossar Furtado

INTRODUCAO: ZEITGEIST, RELIGIAO, ALIMENTACAO...

século XIX estadunidense ainda hoje é tema abrangente e desafia-

dor para a grande gama de pesquisadores das mais distintas are-
as — de forma especifica, historiadores, tedlogos e cientistas da religiao.
No final do século XVIII houve a Guerra de Independéncia, mas de
fato a tao almejada liberdade ante o jugo britdnico apenas se tornou
evidente para os colonizadores ingleses a partir da derrota britanica de
1812 - que varios estudiosos até hoje costumam chamar de II Guerra
de Independéncia, conforme Hickey (2013), apenas para citar um dos
mais conhecidos.

A partir desses fatos — que em seu bojo contém toda uma vastissi-
ma gama bibliografica - pode-se concluir sem maiores reflexdes que os
Estados Unidos passaram a maioridade ou autonomia, de acordo com
a acep¢ao moderna do termo proposta em 1783 por Kant (2005, p. 63-
71), apenas apds a primeira década do século XIX, o que nao parece
significar algo favoravel ou negativo sobre qualquer aspecto, principal-
mente a luz da analise conjectural econdmica contemporanea.'

Contudo, deve-se destacar que para muito além da assimilagdo
e refinamento do sistema econdmico atual que simultaneamente seduz

1 A Inglaterra estd disposta a deixar a Unido Europeia enquanto a Alemanha, que se unificou apenas
60 anos depois da segunda independéncia americana, se mostra rija e hegemonica.
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e esgota,” aquele pais gestou prolificas “religides originais” a partir do
movimento reavivamentista (BLOOM, 2006, p.15) sob otica diversa (ou
transcendente) aquela da modernidade. Estas podem ser pautadas em
seus tragos, mas distintivos a elementos de religido pré-moderna, (Sdo
Jodo da Cruz pode ser um bom exemplo...) e simultanea e (talvez) para-
doxalmente ao lado® e a margem das ciéncias* que ja no século retrasado
ostentavam o status que hoje destemidamente possuem.

Essas ‘religioes originais’ — mérmons, adventistas do sétimo dia
e testemunhas de Jeova — para citar as trés majoritarias, nasceram com
poucos anos de diferenca e nessa ordem, rompendo com praticamente
tudo aquilo que se entendia por religiosidade ou mesmo teologia por-
que propuseram e ainda mantém hermenéuticas e praticas distintas que
ganham ou perdem cores nos mais diversos paises onde se instalam.
Porém, por questdes geograficas, excluiremos deste incipiente artigo os
moérmons e, em seu lugar, adicionaremos a chamada Ciéncia Crista, que
também se inclui no citado estudo de Bloom. As razdes parecem ser
muito claras: 1) essas denominag¢des foram fundadas na Nova Inglater-
ra, regido geografica extraoficial no nordeste dos Estados Unidos (tam-
bém nasceu ali — e na mesma época — o moderno espiritismo, estudado
por Darius nos moldes da presente proposta em sua tese doutoral®). O
fato de Jonathan Edwards, um dos primeiros tedlogos e fildsofos esta-
dunidenses ter ali iniciado sua grande campanha de avivamento no final
do século XVIII e ser considerado hoje um dos grandes pilares dessa
espiritualidade estadunidense, de acordo com Kreider (2004, p. 1-7),
ndo parece ser tema irrelevante e de alguma forma pode conectar essa
riqueza religiosa americana. 2) além disso, Ellen G. White, cofundadora
da Igreja Adventista do Sétimo Dia, Charles Russell, fundador do grupo

2 Vozes importantes dizem que esse proprio sistema é hoje uma espécie de religido, conforme Agam-
ben (2012). Disponivel em: <http://www.ihu.unisinos.br/noticias/512966-giorgio-agamben>. Aces-
so em: 21 abr. 2016.

3 Por conta de todo o aporte historico-matematico para cristalizagdo de seus ditos proféticos, por
exemplo.

4 Por renegarem alguns de seus conceitos e, as vezes, radicalizando com os mesmos.

5 DARIUS, Fabio Augusto. De corpo, alma e espirito: apontamentos histdricos e teoldgicos acerca
do tema santificagdo na obra holistica de Ellen White. 2014, 244 f. Tese (Doutorado em Teologia) —
Programa de P6s-Graduagao em Teologia, Escola Superior de Teologia, Sao Leopoldo, 2014.
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dos Estudantes da Biblia, posteriormente Testemunhas de Jeova e Mary
Baker Eddy nao eram teélogos. Muito longe disso: Ellen G. White nao
terminou seus estudos fundamentais, Charles Russell era um comer-
ciante de roupas masculinas e Mary Baker Eddy foi casada trés vezes
e chegou a se divorciar do segundo marido, um verdadeiro escandalo
para a época. Ainda assim, Eddy e White figuram entre os cem mais sig-
nificativos americanos, independentemente do género, conforme Frail
(2014).

Finalmente, premissa ultima para o desenvolvimento do tema,
os trés citados grupos possuem absolutamente distintos pontos de vista
sob aquilo que para eles parecem ser o mais caro em relacdo a doutrina.
Essas distingdes os tornam relevantes quando se trata das reformas de
saide em voga nos Estados Unidos da época em relagao direta com suas
percepgoes acerca do corpo, alma e espirito.®

2 PERCEPCOES REFORMISTAS DOS AMERICANS ORIGINALS

Importante notar que o reformismo religioso estadunidense nao
pode ser medido pelo nascimento de suas religides originais, mas cer-
tamente esse nascimento deve ter a ver com esse fervor. De acordo com
Karnal et al. (2008, p. 117) “foi em decorréncia desse movimento, bas-
tante heterogéneo, que a porcentagem da populagdo que pertencia as
igrejas protestantes [...] aumentou.” Precisamente nesse periodo — cer-
tamente por alguma influéncia dele - surgiu o primeiro movimento de
temperanga, entre 1784 e 1840. O alvo principal foi o exacerbado con-
sumo de “bebidas fortes” A época, com a péssima qualidade da dgua e o
alto prego do leite, além de sua inconstancia e dificuldade de obtencao,
o consumo de whisky era bastante alto e comum entre a grande maioria

6  De acordo Buyers (1945, p. 184-185), em 1848 a Igreja Metodista Episcopal vestiu de novo sua
armadura e entrou na luta contra o alcoolismo. O doutor Wilbur Fisk, que era homem forte, levan-
tou sua voz em protesto contra esse vicio. As Regras Gerais de Wesley sobre o uso do alcool foram
incluidas, sem alteragdes, na Disciplina. O movimento de temperanga comegou de fato nessa época.
O estado de Maine, em 1850, votou a lei-seca para todo seu territorio. Apareceram sociedades de
temperanga em diversos lugares. Publicou-se literatura sobre o assunto, comegou, enfim, uma cam-
panha nacional.
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dos homens do inicio do século XIX (BLOCKER, 1989, p. 16). Enquan-
to o consumo de dgua pura era temerdrio, em virtude de toda a sorte de
doencas que ela continha, o whisky era garantia contra a diarreia e o c6-
lera. Contudo, as nefastas consequéncias sociais podem ser imaginadas.
Este primeiro movimento de temperanga e o primeiro movimento de
reavivamento, por questdes cronoldgicas e tematicas, devem ser postos
€mm conexao.

Em 1823, com o advento da ‘Doutrina Monroe, surge a crenga do
‘Destino manifesto, que afirmava que os Estados Unidos deveriam, por
vontade divina, governar toda a América. Ao mesmo tempo, Charles
Finney, pastor, professor e abolicionista, que bebeu de toda a Teologia
da Nova Inglaterra,” “apelava diretamente para o coragdo” afirmando
que era possivel para os cristdos redimidos serem totalmente livres de
pecado” (KARNAL et al., 2008, p. 119). Os estadunidenses, afinal, de-
senvolveram a fé em seu destino nacional em estrita conexdo ao que
entendiam ser o reino de Deus, envolvendo inteira dependéncia na ini-
ciativa divina (SONTAG; ROTH, 1972). Eis, a partir dessas percepgdes,
o adubo para o fértil solo la plantado, que fomentaria os protagonistas
das citadas religides, levando-os a concepgodes proprias, distantes da Te-
ologia tradicional.

Para Ellen G. White, a religido devia ser pratica, embora com toda
a autoridade sob a Biblia. De acordo com Darius (2014, p. 187), a autora

deixa claro que corpo sdo e mente sa fazem com que os seres
humanos sejam capazes de discernir mais facilmente a ver-
dade do erro e, por isso, ¢ uma questdo espiritual irrevogavel
aqueles que almejam as mansdes celestiais quando da breve
vinda de Cristo. Ao propor as reformas, Ellen White rompe
definitivamente com o antigo pensamento medieval acerca
do corpo fazendo com que o mesmo deixe de ser vergonha ao
glorificar integralmente o Criador.

7 Deacordo com GUELZO, Allen C. An heir or a rebel? Charles Grandison Finney and the new En-
gland theology. Journal of the Early Republic, Filadélfia, v. 17, n. 1, p. 61-94, 1997.
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De acordo com Ellen G. White, os movimentos sociais de tempe-
ranca — que ela nunca participou de fato, estavam corretamente preocu-
pados com a solu¢ao de problemas sociais. No entanto, sua visao inte-
gral de ser humano a punha um passo a frente ao nao distinguir ‘vida
material’ de ‘vida espiritual. O que distingue uma da outra questdo,
afinal? Sua visdo pré-cartesiana, incipientemente posta, quase encontra
eco com Platao ao propor a unido dos ‘corpos, quando da discussdo en-
tre certo estrangeiro e Teeteto — alids, da discussdo sofistica, foi gestado
o filésofo!

Para Ellen G. White e os adventistas do sétimo dia, a reforma
devia ser para a gloria de Deus e para a busca da perfei¢do, além de
ser uma questdo de obediéncia. Segundo White (2009, p. 114-115): “E
nossa obra obter conhecimento destes principios e, pela obediéncia co-
operar com Ele na restauragdo do corpo, bem como da alma.” Portanto,
sua percepcao tem total apoio biblico e escapa aos modismos das dietas
contemporaneas, mais voltadas a obten¢do de um corpo ‘perfeito, rele-
gando a um estado secundario o ‘espirito. Estes artificios apenas surti-
rdo alguma relevéncia para o ser humano se for integralmente bom para
toda a sua alma, que segundo a Teologia adventista do sétimo dia diz
respeito ao corpo fisico e espiritual.® Sua reforma de satude transcendeu
o que entrava pela boca e atingiu até mesmo o vestudrio. Segundo White
(1868, p. 1):

Nos ndo somos espiritualistas. Somos mulheres cristas,
acreditando em tudo o que as Escrituras dizem acerca da
criagdo do homem, de sua queda, seus sofrimentos e in-
fortunios por conta da continua transgressao, de sua espe-
ran¢a de redenc¢do em Cristo e do seu dever de glorificar a
Deus em seu corpo e espirito a fim de sermos salvas. Nos

nao utilizamos o estilo de vestimenta aqui representado

8 Assim sendo, para esta denominagio, a alma é mortal, ao contrario do orfismo grego que, sob os
auspicios platonicos, atingiu status hegemonico.
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por ser esquisito — para que possamos chamar a atencéo.
Nos néo diferimos do estilo comum de vestimenta da mu-
lher em qualquer particular. N6s escolhemos concordar na
teoria e pratica para estarmos em harmonia com a Lei de

Deus e com as leis de nosso ser.

Assim, para um delicado equilibrio entre as esferas da alma,
os adventistas do sétimo dia creem no beneficio de um regime ali-
mentar desprovido o maximo possivel de carne - sendo o ideal a
eliminagdo de qualquer vestigio animal -, a ingestdo de dgua na
medida, boas horas de sono, descanso sabatico, luz solar e bons
relacionamentos, sendo o principal deles com Deus. Sobre essa
perspectiva, mais informacoes serdo adicionadas ao longo do tex-
to. O contemporaneo de Ellen G. White, Charles Russell e seus
Estudantes da Biblia tinham e ainda hoje possuem uma diferenga
na percepgao de Cristo enquanto Deus Filho, sentado a direita de
Deus Pai e intercessor da humanidade. Para aquele grupo, Cristo
situa-se préximo da ideia platéonica de um demiurgo ou espécie de
intermedidrio. Seus adeptos, a exce¢do desta doutrina amplamente
compartilhada entre os cristdos das mais diferentes denominagdes,
guardam o domingo e nao impdem ou aconselham uma dieta um
tanto mais rigida ou mesmo espartana. Contudo, sua reiterada ne-
gacao de receber transfusdes de sangue é algo sempre lembrado.
Conforme o sitio oficial da denominagao:

Isso é mais uma questéo religiosa do que médica. Tanto o Ve-
lho como o Novo Testamento claramente nos ordenam a nos
abster de sangue (Génesis 9:4; Levitico 17:10; Deuteronémio
12:23; Atos 15:28, 29). Além disso, para Deus, o sangue re-
presenta a vida (Levitico 17:14). Entdo, nés evitamos tomar
sangue por qualquer via ndo s em obediéncia a Deus, mas

também por respeito a ele como Dador da vida.
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Ainda que ndo de forma tdo incisiva quanto acontece com os ad-
ventistas do sétimo dia, as Testemunhas de Jeova mostram-se geralmen-
te muito preocupados com sua saide integral e costumam estar bem
atentos quanto a isso, contemporaneamente, conforme Gusfield (1986,
p. 160). Percebe-se, conforme o citado autor, que denominagdes menos
institucionalizadas e influentes obtém maior sucesso em sua empreitada
reformista, provavelmente devido ao maior controle que os lideres tém
sobre seus membros.

Mary Baker Eddy e os cientistas cristdaos diferem em grande me-
dida de todos os grupos citados e de quase todos os outros. Para ela, as
doengas sdo irreais, assim como a matéria. Ainda assim, a senhora Eddy
participou do movimento de temperanga, talvez, simplesmente porque
era bastante popular em sua época e contava com grande participa¢do
feminina e porque ela era bastante inteligente e possuia bom senso. De
acordo com Walter (1993, p.184-185):

O Jesus que a Sra. Eddy apresenta é um principio ideal ou
divino, que seria inerente a todos os homens, e do qual
Jesus seria a manifestagdo suprema. Como ela negava a
existéncia do universo material, negava também a reali-
dade da carne e do sangue. Afirmava que o mundo fisico
era apenas uma ilusdo da mente mortal. Conclui-se dai
que nem Cristo nem homem algum possui um verdadeiro
corpo de carne e osso. Para ela, portanto, Jesus ndo veio
em carne.

Adeptos da homeopatia e tratamentos alternativos, a concepg¢ao
da Ciéncia Crista sobre a questao do corpo e espirito é bastante equili-
brada, embora seus membros sejam livres para escolher, visto que tudo
¢ temporal. Ela mesma saboreava carne (LIBRARY, 2013, p. 2) e parecia
ndo se preocupar tanto quanto Ellen G. White.
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3 A DIETA ALIMENTAR SISTEMATIZADA NA IGREJA ADVEN-
TISTA DO SETIMO DIA

Sucintamente posta e/ou contextualizada a percepgao teologica
das citadas denominacdes e suas supostas relagdes com a alimentacdo
saudavel, faz-se necessario agora analisar mais propriamente a dieta sis-
tematizada na Igreja Adventista do Sétimo Dia.

Entre as crengas fundamentais da Igreja Adventista, a ‘Conduta
cristd trata da dieta alimentar e expde que “sendo o nosso corpo o tem-
plo do Espirito Santo, devemos cuidar dele inteligentemente. Junto com
adequado exercicio e repouso, devemos adotar a alimentagao mais sau-
davel possivel e abster-nos dos alimentos imundos identificados nas Es-
crituras” (ASSOCIAGCAO MINISTERIAL DA ASSOCIACAO GERAL
DOS ADVENTISTAS DO SETIMO DIA, 2011, p. 346).

Nesse caso, a Teologia adventista entende que a Biblia ndo desa-
prova o consumo da carne de animais classificadas como limpas confor-
me Leviticos 11, mas que o plano original de Deus era de que o homem
ndo matasse animais para se alimentar e adotasse uma dieta vegetariana.
Entre os adventistas, “a opgdo pelo regime vegetariano ou ovolactove-
getariano ¢ livre e [...] os membros da Igreja apenas sdo abstémios das
carnes consideradas ‘imundas” (SILVA, 2012, p. 47).

Segundo Reid, apds a queda do homem, a dieta original se amplia e
passa a incluir plantas herbaceas, frutas e nozes. Ou seja, conserva-se vegeta-
riana. Apenas depois do diltivio, com as limita¢des de produgio de alimento
pela Terra, foi dada permissao para que a carne fosse usada na alimentagio,
mas com restrigoes do “uso da carne com sangue (Gn 9:3, 4) e depois com
gordura (Lv 3:17). A essa altura, Deus ja havia introduzido a distingao entre
animais limpos e imundos (Gn 7:2; 8:20).” (REID, 2011, p. 860).

No entendimento adventista, em perspectiva biblica,

os animais imundos nao constituem o melhor alimento. [...]
Alguns pensam que, pelo fato de as leis de satide serem men-
cionadas em Levitico, eram meramente leis cerimoniais ou
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ritualisticas, que ndo mais estariam em vigor sob o cristia-
nismo. Contudo, a distingdo entre animais limpos e imundos
retrocede a época de Noé - muito antes da existéncia de Is-
rael. Sendo principios de satde, essas leis dietéticas carregam
consigo uma permanente obriga¢io. (ASSOCIACAO MINIS-
TERIAL DA ASSOCIAGCAO GERAL DOS ADVENTISTAS
DO SETIMO DIA, 2011, p. 355).

A TASD adota um sistema alimentar ajustado em um contexto
religioso-teologico, seja no plano tedrico ou nas praticas da denomina-
¢a0 e de seus adeptos. Com base na premissa de que a satide colabora a
vivéncia religiosa, e que somente um corpo saudavel pode té-la integral-
mente, relacionado com as prescri¢des alimentares biblicas, um conjun-
to de conselhos foram elaborados com vistas a promover um estilo de
vida® combinante com os principios da Igreja (PACHECO, 2001, p. 98)
através, principalmente, do Espirito de Profecia. Destarte, o cuidado
com a saide constitui “uma questao tanto fisica/corporal como moral/
religiosa” e existe “um intercambio entre estas duas esferas no sentido de
que é importante preservar a saude, nao per si, mas para melhor servir a
Deus.” (PACHECO, 2001, p. 104).

Com a lideranca carismatica de Ellen Gould White (1827-1915),
que figura entre os fundadores do adventismo, o movimento instituiu,
em seu primeiro cinquentenario, entre outras coisas, a promogao do ve-
getarianismo como a postura dietética ideal para os membros da Igreja
(NOVAES, 2015, p. 62).

4 ORIENTACOES DIETETICAS WHITEANAS PARA A INTEGRA-
LIDADE DO SER

Para a Teologia adventista, a profecia se configura como um dos
dons do Espirito Santo,

9 Lopes (2012) apresenta um conjunto de pesquisas internacionais que abordam o estilo de vida ad-
ventista em comparagao com a populagéo geral e expressa que no Brasil sdo escassas as investigagoes
com esse perfil.
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uma caracteristica da igreja remanescente e [que] foi [mani-
festada] no ministério de Ellen G. White. Como a mensageira
do Senhor, seus escritos sdo uma continua e autorizada fonte
de verdade e proporcionam conforto, orientagdo, instrugio e
corregdo a igreja. Eles também tornam claro que a Biblia é a
norma pela qual deve ser provado todo ensino e experiéncia.
(ASSOCIACAO MINISTERIAL DA ASSOCIACAO GERAL
DOS ADVENTISTAS DO SETIMO DIA, 2011, p. 276).

Ellen G. White acreditava que ser considerada ‘profetisa’ nao ex-

pressava apropriadamente seu trabalho. Por isso, optava ser vista como
‘mensageira’ de Deus para Seu povo (RICE, 2011, p. 702).

Ela foi responsavel por sistematizar um conjunto de recomenda-

¢oes dietéticas, especialmente restritivas, que contribuem para o preser-
var da saude fisico-mental-espiritual do ser humano, em obras especifi-
cas sobre o regime alimentar, e sobre saiide de maneira mais ampla, que
colaboram para um habitus dietético entre os adventistas.

Observa-se que o combate ao consumo do cha e café - as vezes

entremeado com citagdes a outros ‘estimulantes’ - forma a maioria das

proibitivas dela no tocante ao tema.

O regime e as bebidas estimulantes desta época nio sdo con-
ducentes ao melhor estado de saidde. Cha, café e fumo sdo
todos estimulantes, e contém venenos. Sdo, ndo somente des-
necessarios, mas nocivos, e devem ser rejeitados, caso queira-
mos acrescentar ao conhecimento, a temperanga. (WHITE,
2005, p.76; WHITE, 2007a, p. 362).

Para Ellen G. White, as bebidas citadas causam excitagdo preju-

dicial, ndo sao nutritivas, causam alivio passageiro e irritam o cérebro.
“Tudo isto ¢é falso vigor, que nos deixa pior. Eles ndo comunicam uma

particula de energia natural.” (2005, p. 76).
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O cha e o café contaminam o organismo na concepgao de El-
len G. White. “O cha atua como estimulante, e, até certo grau, produz
intoxicagdo. A agao do café, e de muitas outras bebidas populares, é
idéntica” (WHITE, 2013, p. 228). Tais bebidas, para ela, sdo dispensa-
veis. “Cha e café nao sdo necessarios nem saudaveis. Nao sdo de uti-
lidade alguma no que se refere a saude do corpo” (WHITE, 2005, p.
78). Aconselha-se posicionamento contrario ao seu consumo. “E todos
devem dar claro testemunho contra cha e café ndo os usando nunca.
Sao narcoéticos, igualmente nocivos ao cérebro e aos outros 6rgaos do
corpo.” (WHITE, 2005, p. 79; WHITE, 2007a, p. 371). No que diz res-
peito a espiritualidade, Ellen G. White chega a afirmar que a ingestao
das bebidas aqui mencionadas configura um pecado. “Tomar cha e café
é pecado, condescendéncia prejudicial, que, como outros males, causa
dano a alma. Esses diletos idolos criam excita¢do, agao moérbida do sis-
tema nervoso.” (WHITE, 2005, p. 80; WHITE, 2007a, p. 366). Para ela,
aqueles que os consomem correm o perigo de desobedecer as leis de
Deus. “Alguns tém voltado atras e condescendido com cha e café. Os
que violam as leis de satide ficardo mentalmente cegos e transgredirdo a
Lei de Deus” (WHITE, 2005, p. 80). O abandono de tais coisas significa,
na perspectiva whiteana, como uma confirmag¢io da autenticidade da fé
e impede a aspiragao por outros estimulantes nocivos a saude. “Os que
[creem na] verdade presente devem recusar-se a beber chd ou café, por-
que despertam o desejo de estimulantes mais fortes. Devem recusar-se
a comer carne porque esta também desperta o desejo de bebidas fortes.”
(WHITE, 2005, p. 161).

Ellen G. White recomenda que certos condimentos nio sejam
usados na alimentagdo. “Os condimentos sdo prejudiciais em sua natu-
reza. A mostarda, a pimenta, as especiarias, os picles e coisas semelhan-
tes irritam o estdbmago e tornam o sangue febril e impuro” (WHITE,
2007a, p. 289; WHITE, 2013, p. 228). O agucar também recebe parecer
contrario. “Agtcar ndo é bom para o estdmago. Causa fermentacdo, e
isto obscurece o cérebro e ocasiona mau humor” (WHITE, 2007a, p.
280). Para ela, certas misturas com o agucar fazem mal para digestao.
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“Especialmente nocivos sdo os cremes e pudins em que o leite, ovos e
agucar sao os principais elementos. Deve-se evitar o uso abundante de
leite e agticar juntos.” (2007a, p. 280).

O consumo céarneo, além de se configurar como uma pauta recor-
rente nos escritos whiteanos sobre o regime alimentar, representa uma
atitude artificial adotada pelo ser humano a partir de certo momento da
histéria do planeta. Segundo Ellen G. White, o plano original de Deus
nao previa tal uso alimentar.

O apetite para a carne foi feito e educado pelo homem. Nosso
Criador nos forneceu nas verduras, nos cereais e nas frutas,
todos os elementos de nutri¢ao necessarios a saude e a resis-
téncia. As comidas de carne nio faziam parte da alimentagédo
de Adéo e Eva antes da queda. (2005, p. 163).

White alega que a carne afeta fungdes vitais do organismo, como
o intelecto, “pois que o uso da carne de animais tende a tornar pesado o
corpo e a entorpecer as finas sensibilidades do espirito” e que ela “néo é
essencial a manutengao da saude e da forga.” (2007b, p. 136).

Ela advoga a adogdo de uma dieta vegetariana, quando possivel,
e repreende aqueles que podem adotar um regime tido como saudavel,
mas ndo o fazem. Segundo White, esses acabarao para desaprender as
‘verdades’ que conheceram.

Os que estdo em condi¢des de seguir o regime vegetariano,
mas atém-se as suas preferéncias, comendo e bebendo o que
lhes apraz, a pouco e pouco se tornardo descuidosos das ins-
trugdes que o Senhor lhes deu no tocante as outras verdades e
serdo por fim incapazes de discernir estas (2007b, p. 149-150).

Em contraste com o uso carneo, Ellen G. White apresenta o ideal
divino de alimentagdo para a humanidade.
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Cereais, frutas, nozes e verduras constituem o regime dietéti-
co escolhido por nosso Criador. Esses alimentos, preparados
da maneira mais simples e natural possivel, sdo os mais sau-
daveis e nutritivos. Proporcionam uma for¢a, uma resisténcia
e vigor intelectual que ndo sdo promovidos por uma alimen-
tacdo mais complexa e estimulante. (WHITE, 2007a, p. 74;
WHITE, 2013, p. 208-209).

White (2007b, p. 58) aconselha a troca de alimentos estimulantes
por outros mais simples, para que se compreenda como se obedece a
Deus e se alcanca a salvagdo e defende que a alimentagao simples e na-
tural ajuda no esclarecimento dos assuntos sagrados e auxilia no servigo
a Deus. Para tanto, preparar os alimentos da maneira mais simples e
natural possivel ajuda que “os delicados nervos do cérebro ndo sejam
enfraquecidos, entorpecidos ou paralisados, tornando-se [...] impossi-
vel discernir as coisas sagradas” (2007b, p. 81).

5 A GUISA DE CONCLUSAO

Em poucas palavras, pode-se perceber que os movimentos reli-
giosos estadunidenses foram acompanhados por movimentos de re-
forma de satide, mais ou menos rigidos de acordo com cada uma das
muitas denominagdes que delas participaram. Em grande medida foi
um movimento feminino e sem duvida atingiu de alguma forma suas
igrejas, moldando-se as suas doutrinas ou principios mais caros. Entre
os adventistas do sétimo dia, a questao entre alimentacao, estilo de vida
e conceitos teoldgicos é bastante nitida e ainda hoje apresentada aos ne-
6fitos e relembrada aos membros mais antigos. Os distintos grupos aqui
citados apresentam seus proprios conceitos acerca da matéria e de Cris-
to, compreendendo em maior ou menor grau as preocupagdes oriundas
dessas reformas.

Para Ellen G. White, a quem nossa atengao se voltou, o segui-
mento das normas dietéticas sdo contributos a experiéncia religiosa e
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influenciam no trilhar rumo a redencao. Assim, para se crescer no co-
nhecimento das coisas divinas, o ndo consumo de bebidas estimulantes
como café e chd mostra-se necessario. Consumi-los pode acarretar em
desobediéncia as leis de Deus e configura-se até mesmo como pecado,
que causa dano ao ser.

A prescricao whiteana contribuinte para a integralidade fisico-
mental-espiritual do ser humano sintese, que coopera para o discerni-
mento das coisas sagradas e para o alcance da salvagdo, estd na substi-
tui¢ao dos alimentos considerados estimulantes por outros mais simples
e naturais.
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Cirurgias espirituais: controvérsias entre
a etologia e a etiologia em Sidney M.
Greenfield

Ricardo Delgado de Carvalho

Introducao

omo explicar as cirurgias espirituais? Quais os fatores simbolicos

de éxito? Para isso, a explicagao etoldgica, do espiritismo de Allan
Kardec, afirma que o ser humano ¢é capaz de se comunicar e interagir
com o mundo dos espiritos dos mortos. Dando prosseguimento a anti-
gas tradigoes de contato entre vivos e mortos, igualmente da possessao
do espirito, os seguidores de Kardec acreditam que alguns médiuns po-
dem receber os espiritos dos mortos que com eles interagem na pratica
tdo importante da caridade para com os vivos. Greenfield assevera que
talvez a mais importante forma de caridade entre os espiritas seja socor-
rer os doentes (GREENFIELD, 1999).

Existem curadores que oferecem grande variedade de meios cura-
tivos, mas interessa-nos aqui as cirurgias realizadas por alguns médiuns-
curadores que incisam a pele do paciente “usando desde um bisturi até
instrumentos mais estranhos, como uma faca enferrujada ou uma serra
elétrica. Isto sem simulagao ou sugestdo psicoldgica. Os médiuns-cu-
radores espiritas realmente cortam; e, (...) ndo usam antissépticos nem
anestesia” (GREENFIELD, 1999, p. 116). Com a ferida aberta, ndo raro,
introduzem as maos sujas ou outros objetos, sem causar infecgao ou dor.
A maioria dos pacientes confessa ndo sentir dor alguma, outros, leve
dor, tanto durante como depois das operagdes. Além disso, o sangra-
mento é quase inexistente. Em outra pesquisa realizada entre a Faculda-
de de Medicina da Universidade de Sdo Paulo (USP) e a Universidade
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Federal de Juiz de Fora (UFJF) no ano de 2000, verificou-se em labora-
torio que os tecidos extraidos eram compativeis ao da regido cortada
e ndo apresentavam patologias (ALMEIDA et all., 2000). De qualquer
forma, os pacientes ndo apresentam infec¢des ou outras complicagdes,
se curam e rapidamente se restabelecem.

A etiologia, esta advinda da antropologia e da biomedicina, apre-
senta uma possivel solu¢ao para o entendimento do que ocorre na ope-
ragdo ‘espiritual’ O paciente, rodeado de signos religiosos, adentra num
mundo de realidade alternativa cultural acionando simbolos que estao
ligados a sistemas organicos, como endocrinoldgico, imunoldgico, ner-
voso e outros, que liberam endorfinas e diversas substancias quimicas
relacionadas a auséncia de dor, cura e outros beneficios.

Dois casos trazidos por Greenfield

José Pedro de Freitas, mais conhecido como Z¢ Arigd, nasceu em
Congonhas/MG em 1922 e morreu em 1971 de acidente automobilis-
tico. Estudou até a terceira séria do ensino fundamental. Ele “realizou
durante vinte anos as curas mais surpreendentes. Através do espirito
do médico alemao, Adolf Fritz, diagnosticava, dava receitas e operava”
(FATO REAL, 2014, p.01). Zé Arigé foi estudado por médicos de diver-
sos paises que constataram que 95% dos diagnosticos eram corretos.

Diz Greenfield que, desde que o legendario médium Zé Arigé re-
movia tumores e realizava delicadas opera¢des oculares com uma faca
comum de cozinha e sem antissépticos ou anestesia, o Brasil tem se tor-
nado a patria de curadores. Greenfield relata a descrigdo de John Fuller,
autor de “Arigé: o curandeiro da faca enferrujada” na presenca de dois
cientistas norte-americanos:

“Nao ha nada o que esconder aqui’, foi o que disse Arigd, en-
quanto ordenava aos dois cientistas que ficassem de pé perto
de sua mesa de trabalho. “Fico feliz em té-los como testemu-

nhas”. E, sem mais aviso, tirou a primeira pessoa da fila - um
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cavalheiro de meia idade, impecavelmente vestido num ter-
no cinza - e silenciosamente “apanhou uma faca comum de
quatro polegadas de lamina de ago inoxidavel com cabo de
madeira e, literalmente a introduziu no olho do homem, um
pouco abaixo da palpebra e bem dentro da cavidade ocular”
Apesar de seus anos de pratica médica e experiéncia’, conti-
nua Fuller, “o médico Puharich estava chocado e maravilha-
do. E ficou mais ainda quando Arigd comegou violentamente
araspar com a faca o interior do globo ocular e por dentro das
pélpebras, pressionando-o para fora com desinibida forca. O
homem estava plenamente acordado e consciente e ndo apa-
rentava temor algum. Ndo se movia nem tremia. Uma mulher
ao fundo gritava. Uma outra desmaiara. Arigo, entdo, retirou
o olho da sua cavidade ocular. O paciente ainda absolutamen-
te calmo, parecia incomodado apenas com uma coisa: uma
mosca pousara-lhe na face. E, enquanto seu olho pendia li-
teralmente fora da orbita ocular, ele calmamente espantava a
mosca da face”. O médico removeu, entdo, a faca e, enquanto a
limpava em sua camisa esporte, disse ao paciente que ele fica-
ria bom. E chamou o proximo paciente. Tudo tinha aconteci-
do em menos de um minuto (GREENFIELD, 1999, p.21-22).

Outro médium-curador, Antonio de Oliveira Rios, trabalhava na
cidade de Palmelo/GO. Morreu em 1990, aos 38 anos, depois de vdrias
picadas de abelhas africanas. Semianalfabeto, com apenas uma série pri-
maria concluida, e pedreiro de profissdo, Antdnio pedreiro, como era
conhecido, diagnosticava os pacientes através de fotografias. Ele dizia
que realmente ndo operava os pacientes, apenas abria os cortes. Todos
os procedimentos terapéuticos que iriam beneficiar seus pacientes eram
realizados por um dos espiritos que trabalhavam com ele. Sua esposa ou
outro assistente faziam as suturas, enquanto Antdnio se apressava em
cortar outro paciente, que esperava numa longa fila.



148

Ricardo Delgado de Carvalho

O ultimo paciente foi também colocado numa padiola fora
do centro. Ele antes me havia contado que tinha sido vitima
de um tiro de bala ha dez anos e ainda nao podia usar suas
pernas. Antdnio injetou algo na parte superior das costas do
homem. Com o bisturi fez um corte de dez a doze polegadas
de comprimento e cerca de uma polegada e meia de profun-
didade ao longo da espinha dorsal. Limpou com um pouco de
gaze a pequena quantidade de sangue que jorrava, e cravou
uma tesoura num angulo da ferida aberta. Com outra tesou-
ra, martelou a primeira mais para dentro, até que a pudessem
ouvir batendo contra o osso. Depois de uma pequena pausa,
repetiu o procedimento. O curador retirou do carrinho o que
pareceu ser uma serra elétrica com uma lamina de seis pole-
gadas. Os espectadores na rua, entrementes, chegaram mais
perto para ver o que ele iria fazer, quando conectou a serra
a um fio de extensdo, que lhe passaram de dentro do prédio
por uma janela lateral. O paciente, enquanto isso, permane-
cia imodvel, aparentemente sem tomar conhecimento da serra.
Antonio ligou o instrumento e inseriu sua lamina rotora na
ferida aberta, percorrendo verticalmente a espinha dorsal.
Uma pequena quantidade de sangue brotava a medida que
a ferida ia se alargando. Os espectadores prendiam a respi-
ragdo. O paciente, contudo, nao se movia nem reagia de ne-
nhuma maneira. Depois de alguns minutos movimentando
a serra para baixo e para cima dentro da coluna vertebral do
paciente, Antonio desligou a serra, removeu a lamina e as de-
positou sobre o carrinho. Sem parar de olhar para o paciente,
empurrou o carrinho apressadamente pela porta adentro, pa-
rando diante do que parecia ser seu proximo paciente. O ho-
mem cuja coluna vertebral tinha sido aberta com a serra, en-
tretanto, permanecia sozinho e tranquilo sobre uma padiola
no meio da rua. Alguns minutos depois, a esposa de Antonio

novamente apareceu com uma agulha e linha cirargica, para
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fechar as costas do paciente e cobrir a drea com bandagem.
Antes que eu pudesse me aproximar dele, varios espectadores
ja lhe haviam perguntado o que tinha sentido. Ele nio tinha
sentido dores, apenas um leve mal-estar quando a lamina da
serra lhe penetrara as costas. Ao se despedir com os amigos
que o acompanharam na viagem, ele me deu seu endereco
para que o pudesse visitar depois, quando fosse a Sdo Paulo
(GREENFIELD, 1999, p.119-120)

Para Greenfield, ndo restam duvidas, as cirurgias espirituais, que
ndo se usam antissépticos ou anestesia, no qual os pacientes dizem
quase nao sentir dor e sangram pouco, nao desenvolvem infecgdes e
se recuperam prontamente, “nao sao apenas excepcionais, mas também
andmalas no sentido de ndo encontrarem explicagdes dentro dos para-
digmas tanto da psicologia, quanto de qualquer outra ciéncia médica
convencional” (GREENFIELD, 1999, p.120).

Mas sera uma discussao parapsicoldgica? Greenfield evita uma
area quase sempre tendenciosa e polémica entre psicélogos e parapsi-
cblogos'. Os antropologos, por sua vez, procuram explicagdes em nivel
social ou cultural, muito mais que a nivel individual. E da antropologia
que surge dois conceitos interpretativos: etologia e etiologia. O primeiro
¢ o reconhecimento de que povos/grupos de diversas culturas tém suas
proprias explicagdes do que ¢ considerado estranho para outros. A se-
gunda tem a ver com uma explicagdo objetiva, cientifica.

Aproximagao etoldgica

Para Greenfield, o espiritismo kardecista concebe dupla realidade
criada por Deus: uma, material e familiar, e a outra, habitada por espi-
ritos e desconhecida. Os espiritos sdo entidades que animam as duas
realidades. Quando na terra, vivendo em sociedades e habitando cor-

1 Os parapsicélogos empregam o termo ‘psicocinese’ nas curas exclusivamente advindas de forgas
mentais.
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pos, sao chamados vivos ou encarnados; quando morrem, ou deixam
o corpo, retornam ao mundo espiritual, sdo chamados espiritos ou de-
sencarnados. Assim, é possivel o contato entre vivos e mortos. Como os
espiritos estdo moralmente evoluindo, seja na Terra ou no mundo espi-
ritual, os espiritos devem reencarnar no planeta para aprender o neces-
sario rumo ao aperfeicoamento. Se o espirito, no uso do livre-arbitrio se
rebelar, voltara para a Terra quantas vezes forem necessarias para rever
a licdo nao aprendida.

O Brasil tem forte influéncia de tradigdes africanas que, segun-
do essa crenca, os espiritos dos mortos podem se ‘apossar’ do corpo
dos médiuns, mas a crenga de contatos espirituais é muito antiga, ul-
trapassa a Africa, fazendo parte de outros continentes. Para as religides
que acreditam na relagdo entre espiritos, os chamados médiuns, pelo
espiritismo, podem receber espiritos que em vidas passadas praticavam
curas, como médicos ou outros profissionais da satude, e os médiuns sob
influéncia desses espiritos, sio denominados médiuns-curadores.

Conforme os dois relatos de experiéncias anteriores, Zé Arigo e
Antonio de Oliveira Rios ndo operavam ninguém, quem operava eram
os espiritos que eles recebiam para a tarefa. “Cada um deles tem um
espirito guia que opera usando seus corpos” (GREENFIELD, 1999, p.
121). Respectivamente, um espirito alemao chamado Dr. Adolph Fritz e
o outro, um italiano, Dr. Ricardo Stams.

Nao ¢ facil aceitar a descri¢ao de cirurgias praticadas com facas
de cozinha ou serra elétrica, sem anestesia ou assepsia, a pessoa sair
andando e ter restabelecimento rapido. Os espiritas dizem que esta é
uma ciéncia do futuro. Para um cético é dificil aceitar a intermedia¢do
de espiritos de médicos usando o corpo de uma pessoa na cura de do-
encas. Mas esta é a explicagdo dos espiritas kardecistas, do ‘diferente)
o esclarecimento etolégico (GREENFIELD, 1999). Faz-se importante
notar que entre os espiritas kardecistas brasileiros, muitos sao médicos,
advogados, jornalistas, professores universitarios e outras graduagdes
académicas, formados na racionalidade ocidental, e aceitam a crenca
de que as cirurgias sdo produzidas por espiritos do além, com tecnolo-
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gia avangada, enxergando no espiritismo kardecista uma filosofia e uma
pratica cientifica, além da religao.

O espiritismo kardecista nasceu advindo das experiéncias feitas
com as conhecidas Irmas Fox, que na década de 1840, em Nova lorque,
“relataram que haviam se comunicado com o espirito de um assassino
que tinha sido sepultado no porao da casa de seus pais” (GREENFILED,
1999, p. 123). Allan Kardec (Hippolyte Léon Denizard Rivail), professor
e diretor de um colégio, discipulo de Pestalozzi, formado em Letra e Ci-
éncias, na década de 1850 realizou uma pesquisa cientifica sobre o fend-
meno paranormal das ‘mesas girantes, que na época tinha virado moda
e diversao das classes superiores e concluiu pela existéncia dos espiritos.
Estudioso de magnetismo animal do médico austriaco Anton Mesmer,
Kardec publicou entre outros livros, “O livro dos Espiritos” (este, com
1008 perguntas e respostas que os espiritos lhe deram) e “O Livro dos
médiuns” (MAIOR, 2013). Mas ndo é assim que pensa a antropologia.

O modelo etiolégico da antropologia

As orientagdes antropoldgicas de E. B. Taylor e G. Frazier?, afir-
mam que “toda cura ou interven¢do no mundo material provocada por
espiritos ou outros seres sobrenaturais, sem nem considerar a evidéncia,
devem ser rejeitadas imediatamente como supersticdio” (GREENFIELD,
1999, p.125), mas Greenfield ndo se fixa ai. Somente com as pesquisas
de Lévi-Strauss, na década de 1960, em que une cura xamanistica com
psicanalise, compreende-se que os pacientes curados criam um mito e
revivem em seu psiquismo. E na relagdo entre curador e paciente que se
cria a for¢a mitica da cura. E, portanto, a cura surge desse ritual simbé-
lico significativo na mente do paciente, onde as informagoes culturais e
ou religiosas se transformam em imaginario, repleto de representagdes.

2 E. B. Taylor entende que onde ha intepretagoes demoniacas sobre doengas, ndo ha espago para
medicamentos e dietas sérias. Para G. Frazier, esses fendmenos sio magias, advindos de mégicos.
Quem assim age, estd encantado com suas habilidades performaticas de ventriloquia, prestidigitagio
e mistificagdo, distante de observar com imparcialidade. Estes, abusam de sua esperteza sobre os
ingénuos, buscando vantagens (GREENFIELD, 1999, p.126).
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Existem estudos associando doengas com questdes culturais
(UCHOA e VIDAL, 1994; ALVES e RABELO, 1998), e o papel do pro-
cesso terapéutico transpassando valores sociais e culturais. De certo
modo, algumas crengas do individuo contém a cura, bastando para isso
serem despertadas ou induzidas. Por isso, Greenfield concorda que ape-
nas as doengas psicossocioldgicas e culturais podem ser sanadas pelos
médiuns-curadores, ndo as doengas fisicas, que somente a biomedicina
resolve. No entanto, Greenfield é claro ao asseverar ser essa uma tendén-
cia nova, mas muito pouco ela elucida as cirurgias espirituais descritas
anteriormente. Lévi-Strauss abriu a porta para outras interpretagdes
mais condizentes.

Nesse sentido, Greenfield vé em Ernest L. Rossi, na obra “A psi-
cobiologia da cura mente-corpo’, a explicagao cientifica nos limites da
ciéncia médica, na medicina alternativa, junto ao desenvolvimento de
areas como a neurologia, imunologia, endocrinologia entre outras. Ros-
si € um psicélogo que usa a hipnose em sua pratica clinica’ e, segun-
do ele, a hipnose revé e supera a teoria mente-corpo ao mostrar que o
corpo humano é uma rede sistémica de informagdes, onde a genética,
o sistema limbico-hipotaldmico, o imunoldgico e outros decodificam
informacoes recebidas pelo cérebro.

Para Rossi, o sistema limbico-hipotaldmico ¢ o principal respon-
savel pela codificagdo entre corpo e mente, encarregado de psicosso-
matizar afec¢des. Esse sistema faz a ponte entre informagdes simboli-
cas (entre elas, a comunicagdo seméantica) e o soma. “O resultado é um
modelo de interagao e interdependéncia mente-corpo no qual a teoria
da informacéo oferece as imagens basicas que abrem caminho (...) para
uma vasta gama de possiveis alternativas terapéuticas” (GREENFIELD,
1999, p.130).

Além da hipnose* alterar o fluxo sanguineo para algumas regides

3 Faz-se importante mencionar que antes da anestesia quimica, era a hipnose que buscava evitar a dor
(GREENFIELD, 1999, p.131).

4 Hipnose “¢ uma situagdo ou conjunto de procedimentos nos quais uma pessoa, designada de hip-
notizador, sugere a uma outra pessoa, designada de paciente, cliente ou sujeito, que experimente
vérias alteragdes na sensagdo, na percepgio, na compreensao, ou no controle do seu comportamento
motor” (KIHLSTROM in GREENFIELD, 1999, p.132).
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do corpo, ela também contribui para controlar os hormonios estres-
sores, como a cortisona, liberando beta-endorfina, atenuadora da dor.
Também fortalece o sistema imunolégico do corpo, evitando infecgdes
e doengas.

Se os pacientes operados nesse estudo foram hipnotizados,
talvez o fato de terem sentido quase nenhuma dor se possa
explicar pelas sugestdes emitidas pelos médiuns-curadores
para que fossem liberadas as beta-endorfinas. Da mesma for-
ma, mudangas no fluxo de sangue para especificas partes do
corpo podem explicar a auséncia de excessivo sangramento. E
sugestoes que estimulam o sistema imunolégico podem redu-
zir os casos de infec¢des ou outras complicagdes pds-opera-
tdérias em condig¢des nao esterilizadas (GREENDFIELD, 1999,
p-131).

Para Greenfield, essa explicagdo é razoavel, mas ainda falta algo.
Sabe-se que a hipnose nao é comum a todas pessoas, isto é, existem
pessoas que nao possuem tracos de personalidade hipnotizaveis. Ha
medicoes de escala de hipnose que evidenciam aqueles que sdao menos
até os mais suscetiveis. Em um estado normal de consciéncia, as pessoas
ndo sdo facilmente hipnotizaveis, levando a compreender que o esta-
do de transe é induzido pelo hipnotizador; nos casos anteriores, pelo
médium-curador. O funcionamento normal da consciéncia abre espago
para o estado de transe’ sugestionado pelo curador.

Conforme Cavalcanti (1983), o transe ¢ um estado organico e fi-
siolégico alterado pelas vias mentais. Para que isto ocorra é necessaria
uma relagdo especial entre hipnotizador e paciente ou sujeito, uma es-

5 Para Maria Laura V. C. Cavalcanti, “Em um exame de parte da literatura sobre o tema, Hoskins
(Hoskins, 1975) distingue trés fendomenos diferentes contidos por vezes sob a mesma rubrica: a
mediunidade, que designa genericamente o fato da comunicagdo entre homens e espiritos, nao se
confundindo com a possessdo; o transe, que se refere a alteragdes orgénicas e fisioldgicas no estado
corporal tido como normal; e a possessao, definida geralmente como um estado de consciéncia “alte-
rada’, no qual o individuo experimenta no proprio corpo a manifestagio dos seres em cuja existéncia
acredita. Hd assim transe sem Possessdo e possessdo sem transe, embora o mais frequente seja a
associagdo dos dois fendmenos” (CAVALCANTIL, 1983, p.57).
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pécie de ‘conexdo hipnética. E comum pensar que transe é loucura ou
‘coisa de anormal, mas quando ela ocorre na maioria das religides, pen-
sar tal afirmativa nio se sustenta (GREENFIELD, 1999). Vale ressaltar
que a hipnose, uma espécie de transe ou estado alterado da consciéncia,
excita a imaginacdo, a atenc¢do, também envolvidas com a memdria, a
aprendizagem e o comportamento assimilado; tudo isso ocorre na psi-
que estimulando o sistema nervoso auténomo, o sistema endocrino, o
sistema imunolégico e outros, numa atuagao holistica®.

Apesar de todo esse processo complexo curativo, as explicagdes
deixam a desejar para Greenfield; assim, busca aprofundar a compreen-
sao da atuacdo dos simbolos na mente humana pois, através do simbo-
lo mental advém a cura; levando a inferir que doente despossuido dos
simbolos nao se cura. Se os simbolos por si s6 nao curam, havendo a
necessidade de desperta-los, sem eles a cura ndo se processa. Que forca
os simbolos tém? Por quais meios ocorrem?

As pesquisas feitas por Felicitas G. Goodman, testemunham que
o ritual religioso ¢ uma espécie robusta de comunicagao, talvez a co-
munica¢ao mais exaltada (GOODMAN in GREENFIELD, 1999, p.135).
“No seu desenrolar, a informagdo sobre a outra realidade, com suas
forcas misteriosas e seres poderosos, é transmitida aos participantes”
(GREENFIELD, 1999, p.135). Além dos padrdes de pensamento, o ritu-
al modifica o ser. Para quem estd iniciando um rito de passagem,

Tanto ensina aos neéfitos como pensar com algum grau de
abstracdo sobre o seu ambiente cultural (e as forcas existentes
nele), como também lhes fornece os padrées definitivos de
referéncia. Ao mesmo tempo, mudam-lhes a natureza, con-
vertendo-os em outros tipos de seres humanos (TURNER in
GREENFIELD, 1999, p.135).

Dessa maneira, engana-se quem pensa da necessidade da lingua-

6 Segundo Greenfield, “embora os médiuns entrem em transe quando incorporam seus espiritos guias,
eles negam enfaticamente que seus pacientes sejam hipnotizados” (GREENFIELD, 1999, p.134).
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gem verbal ou conceitual. Goran Aijmer certifica que na interagdo das
pessoas, estas se servem de imagens e, as vezes, devido as suas fortes
imagens, ndo sdo captaveis em termos linguisticos. Para Aijmer, “as
imagens se fazem conhecer a si mesmas através das instituigdes cultu-
rais, ndo através do pensamento reflexivo. A imagistica, especialmen-
te na forma de icones estaveis, estrutura e sustenta o discurso oficial”
(AIJMER in GREENFIELD, 1999, p.135-136). Esse fluxo simbolico nao
necessariamente tem fundamento cognitivo, mas intuitivo. Nao esta na
memoria ao nivel da resposta do ‘que dia foi ontem?’ “Ele parece operar
mentalmente mais como gravuras visuais do que como formulagdes ver-
bais e sua semantica depende da presenca simultanea de elementos que
sao em si mesmos imagens” (AIJMER in GREENFIELD, 1999, p.136).
Desse modo, a imagistica cultural da-nos uma espécie de competéncia
social introduzindo valores morais de integridade, ordem, outros e, por
fim, a invocac¢io da divindade.

Greenfield denominou este ‘local imagistico’ de ‘realidade alter-
nativa de cultura, uma capacidade de fazer registros sem perceber, em
que a consciéncia ¢ dispenséavel, reinando a ordem sugestionada. No
momento da cura espiritual, o doente emite sinais em resposta ao ritual
religioso, adentrando na realidade alternativa de cultura, propicia em
estados alterados de consciéncia, hipnose, sono e sob efeitos anestésicos.
Dessa forma,

Os conhecimentos embutidos na sua compreensao das coisas
sagradas, muitas vezes em forma de imagens que incluem a
causa eficiente da doenca e da sua cura, sejam comunicados
como informacdo, isto é, decodificada da cultura através da
mente ou da psique do individuo para o sistema nervoso au-
tonomo, o sistema endocrinoldgico, o sistema imunolodgico,
etc. (GREENFIELD, 1999, p.137).

Portanto, relembrando os casos anteriormente tratados pelos mé-
diuns-curadores Z¢ Arigd e Antonio de Oliveira Rios, a auséncia de dor,
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0 pouco sangramento, a inexisténcia de infec¢des, a rapida recupera-
¢do pos-cirurgica, sdo descritas por Rossi em seu modelo de interagdo
mente-corpo junto a compreensao da realidade alternativa de cultura,
contribui¢ao antropoldgica de Greenfield, em que os rituais transmitem
sinais comunicados e captados, normalmente em formas de imagens,
mas também por meio de expressodes verbais.

Consideragdes finais

Greenfield mostra que as cirurgias acontecem realmente, mas que
elas ndo sdo propriamente espirituais, sdo resultados de inter-relagdes
entre mente-corpo e aspectos simbolicos. Presumimos que, assim como
Rossi percebia informagdes entrando na mente e desencadeando uma
conexdo de sistemas orginicos, podemos entrever o mesmo na men-
te simbolica, ou seja, sinais exteriores, ndo necessariamente conscien-
tes, excitam imagens que estdo encadeadas a conexdes simbdlicas na
realidade alternativa de cultura, e complementam a rede mente-corpo,
numa simbiose reciproca.

Alimentar essa hipotese de Greenfield em muito contribui para
o conhecimento do mecanismo psiquico-fisico na atuagdo da doenga-
cura. Descobrir o meio pela qual atua ou deixa de atuar é conhecimento
importante na prevencao e equilibrio da vida intelectual e pratica do
dia a dia. Faltam divulgacdes dessa hipdtese e mais pesquisas. Se os
simbolos, como fluxo de informacio, sdo extremamente relevantes por
sustentarem nossa qualidade de doenga ou bem-estar, podemos perqui-
rir sobre quais sdo esses e em que quantidade podemos melhorar esse
estado. Como ficou subentendido, os simbolos sdo meios de solucionar
problemas fisicos e mentais. Pressupde-se que esta agdo é um passo na
conquista da auto-hipnose, no maior controle do que ocorre interna-
mente em cada pessoa, consigo mesma.

Por outro lado, esta explanagado ‘sistémica’ talvez seja porta aberta
ao entendimento do famoso efeito placebo ou o desvelamento da cura
pela fé. Provavelmente, o efeito placebo é o efeito do que acontece no



CIRURGIAS ESPIRITUAIS: CONTROVERSIAS ENTRE A ETOLOGIA E A ETIOLOGIA EM SIDNEY M. GREENFIELD 157

psiquismo do doente quando os signos influem em seus simbolos. Se
o paciente acredita na cura, mesmo que se corte a carne da pessoa, ou
que ndo se corte, mesmo que se acredite tomar remédio forte, quando
na verdade se toma farinha com agticar ou outros ‘milagres, depende da
pessoa crer ou ndo, mas nao uma simples crenca, sim uma crenga mais
‘profunda; isto é, aquela que atua nos simbolos psiquicos para que estes
atuem nos sistemas imunologico, nervoso e outros e, consequentemen-
te, a cura. Mais uma vez, a importancia de perscrutar tais simbolos, o
‘santo graal’ da doenca-cura.

Greenfield levantou uma hipdtese a respeito da “cura cirdrgica’, a
cura advinda da crenca religiosa do doente sob influéncia do médium
e de todo contexto religioso. Mudemos o foco para o médium-curador,
para o problema mais etoldgico ou etioldgico. Sera que os conhecimen-
tos do médium advieram da realidade alternativa de cultura? Se sim,
como entraram la?

Compreender completamente o conjunto do ‘fenémeno cirtrgi-
co espiritual’ ainda esta distante, uma vez que tanto Z¢é Arigd, como
Antonio de Oliveira Rios eram semianalfabetos, ou seja, ndo tinham
ensino fundamental completo, mas ‘possuiam’ um conjunto de conhe-
cimentos praticos médicos, empiricamente saberes somente advindos
de anos de estudo em faculdades da area. Recordando o caso relatado,
Z¢é Arig6 comegou “a raspar com a faca o interior do globo ocular e por
dentro das pélpebras, pressionando-o para fora com desinibida forga”
(GREENFIELD, 1999, p.22). De onde veio tamanho conhecimento des-
ses médiuns que, devido sua rapidez, entre outras qualidades, deixava
médicos experientes atonitos, como visto no caso Zé Arigo6 pelo médico
Puharich?

Antonio de Oliveira Rios depois de abrir com bisturi um corte
ao longo da espinha dorsal, “cravou uma tesoura num angulo da feri-
da aberta. Com outra tesoura, martelou a primeira mais para dentro,
até que a pudessem ouvir batendo contra o osso” (GREENFIELD, 1999,
p.119). Ninguém pode consertar um motor de carro de alta tecnologia
se ndo aprendeu, mesmo que se tente consertar esse motor de tecnologia
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avancada, faz-se necessario bastante tempo de estudos e praticas. Agora,
imagine consertando o motor do carro com uma moto serra. Ninguém
pode fazer uma cirurgia com moto serra sem alguns conhecimentos
técnicos do manejo da maquina, da profundidade e extensdo necessaria
do corte e da delicadeza do corpo humano, dos musculos, dos nervos e
toda rede orgénica em mexer perto da espinha dorsal, local sabidamente
vulneravel. Exige-se muito mais explicacdo que simplesmente hipnose,
conexao simbdlica junto a conexdo organica (sistema nervoso, endd-
crino, imunolégico e outros). Talvez uma interpretacao epistemoldgica,
além da etoldgica e da etiolégica.

Desde que Einstein descobriu que matéria ¢ um emaranhado de
energia concentrada (E=mc2), algumas portas se abriram para a amplia-
¢do da contribuicdo etoldgica/etioldgica. Robson Pinheiro nos fala de
variedade de energia vibratéria a percorrer os corpos. Energia originada
de pensamentos, sentimentos, emogdes, ou estados conscienciais que
influem no corpo, ou soma. Para Pinheiro, se os estados conscienciais
vibrarem em teor negativo, podem bloquear energeticamente determi-
nada drea, originado a doenga psicossomatica. Dessa forma, para Anto-
nio Damasio, as doengas psicossomaticas iniciam-se por uma “avaliacdo
cognitiva do acontecimento, que invoca imagens cerebrais verbais e ndo
verbais” (CRUZ e PEREIRA JUNIOR, 2011, p.61).

Pelo exposto, as aclamadas controvérsias entre etologia e etio-
logia ndo sao tao controvérsias assim, visto que uma complementa a
outra, se pautando nas considera¢des de Greenfield. O espiritismo de
Kardec assevera a existéncia de energias vibratdrias a circular na men-
te, sendo qualificadas positivas ou negativas de acordo com o pensa-
mento emitido (PINHEIRO, 2007). Talvez, o que uma chama de ener-
gia vibratdria, outra denomina de fluxo simbdlico, mas ainda faltam
informagdes no entendimento do fendmeno da raspagem do olho ou
da serra elétrica.
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Maes e pais-de-santo no banco dos réus:
criminalizacdo e descriminalizacdo das curas
no candomblé

Paulo Cezar Borges Martins

modalidade urbana de utilizagdo da forc¢a de trabalho dos cha-

mados negros ao ganho imprimia um cardter muito peculiar a
prestagdo de servigos dos cativos, uma vez que era grande o nume-
ro de casos em que estes passavam a maior parte do tempo fora do
controle imediato de seus proprietarios, até porque angariavam seus
clientes nas ruas, e ndo eram poucas as ocorréncias daqueles que se-
quer se recolhiam as residéncias senhoriais no final do dia, sobretu-
do quando sua obrigacao consistia em produzir renda semanalmente.
Isso dava as cidades brasileiras um colorido peculiar que, para muitos
visitantes, assemelhava-as a Africa. Inobstante, a repressio das auto-
ridades desencadeava-se contra praticamente todas as formas de so-
ciabilidade dos negros e seus descendentes; assim, as forgas da ordem
compareciam para dissolver com violéncia suas manifestagdes mais
organizadas como a capoeira, o samba e o candomblé, e também nao
poupavam desse rigor aquelas de carater espontaneo, como os simples
ajuntamentos nas esquinas da cidade do Rio de Janeiro, da mesma for-
ma como lhes eram interditadas a frequéncia a determinados estabele-
cimentos comerciais e o simples estar nas ruas depois de determinada
hora da noite. No dominio da fic¢ao, Manuel Antonio de Almeida, no
seu Memdrias de Um Sargento de Milicias, mostrou como se dava o
exercicio do policiamento ostensivo na cidade do Rio de Janeiro, mili-
tarizado desde a primeira metade do século XIX, descrevendo a tropa
de granadeiros comandada pelo temido major Vidigal, personagem
inspirado na figura do sargento-mor Miguel Nunes Vidigal que inves-
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tia contra os candomblés, rodas de samba e capoeira, sempre com o
emprego de extrema violéncia.

Fique claro que ainda persistem na sociedade brasileira, se bem
que dissimuladas, as mesmas formas de controle policial sobre o negro,
seja como alvo preferencial da a¢ao frequentemente letal das patrulhas
da forga publica, cujos recrutas sdo treinados para enxerga-lo como po-
tencial transgressor, seja na ocupacgdo militar das favelas cariocas, seja
na tentativa de banir os bailes funk, espago favorito de criatividade, lazer
e encontro dos jovens dos morros e periferias, seja, ainda, encarcerando
elevado numero de afrodescendentes, desproporcionalmente a repre-
sentatividade percentual que detém na populagdo. Independentemente
da repressio estatal, a propria sociedade vem intervindo de forma nao
menos violenta ora ndo admitindo o negro nos programas televisivos,
ora voltando-se contra os adolescentes em situagdo de rua que costu-
mam dormir nas calgadas dos bairros privilegiados da Zona Sul, der-
ramando, a partir da janela dos apartamentos, d4gua quente sobre eles;
ora nas favelas, onde os narcovarejistas evangélicos expulsam dali, sob
ameaca de morte, os praticantes de cultos da matriz africana; devendo
ser registrada também a mobiliza¢ao dos bem nascidos praticantes de
artes marciais, habitantes dos bairros da orla, organizados para impedir
com selvageria a circulagao domingueira de 6nibus provenientes da pe-
riferia, e o consequente desembarque de jovens que ali chegam em de-
manda das praias, tudo isso acontecendo sob o olhar leniente da policia
e com apoio dos moradores dos bairros.

Na histéria do candomblé no Brasil, um dos grandes pretextos
para sua perseguicao consistia nas suas praticas de recuperagdo da sai-
de, culminando com a instauragdo de processos criminais pelo exercicio
de curandeirismo. Essa mesma linha de raciocinio, qual seja, a de que
essas verdadeiras cagadas, movidas pelas autoridades que tinham en-
cargo de manter a seguranga publica, oficialmente nao visavam reprimir
a religido enquanto credo, mas se valiam do argumento da criminaliza-
¢do do comportamento definido na lei como curandeirismo para justi-
ficar aquelas medidas discriminatdrias, é também sustentada pelo pro-
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fessor Josivaldo Pires de Oliveira (OLIVEIRA,2011) que trouxe a baila
o caso de Maria Carolina da Cruz, ré em agdo penal proposta em 1904,
com fundamento em conduta enquadrada no art. 158 do Cédigo Penal
de 1890, na comarca de Feira de Santana. Ja naquela ocasido a Decla-
racao de Direitos estabelecida pela primeira Constituigao republicana,
promulgada em 1891, franqueava a todos o exercicio publico dos cultos,
ndo havendo, portanto, brecha para que houvesse ataque as religides, dai
porque a cobertura juridica para o racismo era dissimulada pela via do
estatuto repressivo.

Por outro lado, impossivel ignorar que, durante a colonizagao,
inexistiam cursos de medicina por aqui e, por via de consequéncia, a
populagdo carecia da assisténcia dos profissionais por eles titulados;
somente com a chegada da familia real ao Brasil, em 1808, ¢ que veio
a ser fundada em Salvador, a primeira faculdade em Salvador, com a
denominacdo de Escola de Cirurgia da Bahia. O preenchimento dessa
lacuna de praticamente 300 anos de existéncia, que afetava ainda mais
os pobres, fazia-se gracas a atividade de curandeiros das mais diversas
procedéncias, avultando dentre eles os portadores das tradigdes negras
(SAJR,2011). Da mesma forma, conforme narrativa do prof. Julio Braga
(BRAGA,1999), a acusagdo de pratica de feiticaria desencadeava contra
os suspeitos os procedimentos de responsabilizagdo criminal pelo delito
de exploragdo da credulidade publica mediante sortilégios, predi¢ao do
futuro, explica¢ao de sonho ou pratica congénere, objeto de tipificacdo
pela Lei de Contravengdes Penais, em seu art. 27, revogado pela Lei n°.
9.521/1997. A proscrigdo da feiticaria fora uma disposi¢ao constante no
direito portugués, remontando ao periodo positivado pelas Ordenagdes
do Reino (BARRETO,1972), que comegara com as Afonsinas, em 1446,
e prosseguira, sucessivamente, com as Manuelinas, de 1521, as Filipinas,
de 1603, e as Vicentinas, de 1747, valendo inclusive no Brasil, até 1830,
com a edi¢do do Cédigo Criminal do Império, que nao contemplava
interdi¢des aquelas praticas.

Posteriormente, vai ganhando corpo a ideia de complementagao
entre as medicinas conceituadas como tradicionais e a oficial, come-
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¢ando com a institucionaliza¢ao daqueles, em consonéncia com pro-
posta da Conferéncia Internacional sobre Aten¢do Primaria em Saude,
de Alma-Ata, em 1978. No ambito da Organizagdio Mundial de Satde,
na mesma ocasiao, foi criado um Programa de Medicina Tradicional,
enfeixando diretrizes de carater politico para esse segmento. Logo em
seguida, no Brasil, com a descentraliza¢do e a abertura do processo
decisdrio na drea de saude a participagdo popular, aquela concretiza-
da pela criagdo do SUS e esta pelas conferéncias, especialmente a VIII
Conferéncia Nacional de Saude, praticas alternativas comegaram a ser
disponibilizadas aos usuarios, inicialmente homeopatia e acupuntura.
Foi o caminho para que as praticas das religides afro-brasileiras pas-
sassem por uma releitura, mas uma trajetéria empreendida em meio
a muitas pressdes, especialmente aquelas advindas dos médicos, cujo
discurso foi crucial no processo de criminalizacdo da atividade curativa
desenvolvida nos terreiros, na medida em que dava embasamento as
decisdes dos agentes publicos encarregados da repressdao, como delega-
dos de policia, promotores e juizes, ainda mais no caso dos candomblés,
quando o racismo antinegro aflorava em expressoes do tipo inferiorida-
de civilizatéria (PUTTINL2011). Ficava por demais evidente o etnocen-
trismo dessas colocagdes dos médicos. Sintomaticamente, juristas ha
(BITTENCOURT,2012) que na analise do art. 284 do Cédigo Penal, que
define o crime de curandeirismo, tacham os curandeiros de incultos,
simples portadores de crendices populares ou realizadores grosseiros de
curas. Na verdade, o que deveria ser discutido é que, na contramao das
praticas do sistema oficial de saude, a tradi¢ao afro-brasileira dispen-
sa uma outra forma de apoio ao consulente, proporcionando-lhe um
acolhimento emoldurado por ligagdes de solidariedade entre os partici-
pantes, o que termina contribuindo para o aumento da eficiéncia e efi-
cacia dos tratamentos. Dai decorre a distingao que é possivel estabelecer
entre os conceitos (MANDARINO,JESUS,PASSY,GOMBERG,2012) de
illness, em que a enfermidade esta associada ao universo subjetivo da
pessoa, envolvidos aspectos socioculturais, biologicos e sobrenaturais,
e de disease, tomando a doenga como um processo biolégico, servindo
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para caracterizar as visdes terapéuticas do candomblé, no primeiro, e da
saude oficial, no segundo.

E muito importante salientar que a procura dos servigos do can-
domblé ocorre frequentemente sem abandono do atendimento da me-
dicina oficial, comportamento que termina por conferir aos primeiros
o carater de complementaridade. Ora, a propria Constituicdo Federal
cobriu esse modo de ser de juridicidade, quando, em seu art. 199, §1°,
contemplou o carater complementar das institui¢oes privadas no SUS.
Por outro lado, o uso terapéutico de vegetais compde a parte mais subs-
tancial do legado material da didspora ao Brasil e demais paises ameri-
canos, sendo os terreiros de candomblé grandemente responsaveis pela
custodia e transmissao desse conhecimento, cuja validade tem recebido
a aprova¢ao da academia, com pesquisas na Antropologia, Boténica e
Etnobotanica.

Apesar disso, numa sociedade capitalista atrasada, a ideologia da
meritocracia tem levado as pessoas a legitimar e naturalizar as abissais
diferencas na distribui¢do da riqueza comum, em que o maior quinhao
¢ apropriado por uns poucos segmentos sociais privilegiados e, para as
grandes massas de pauperizados, cuja for¢a de trabalho gera o produto
social, sobram consequentemente migalhas, o Direito ndo pode conti-
nuar a ser considerado um simples determinagdo das assimetrias que
se projetam a partir da organiza¢ao da economia, mas, como lecionou
Michel Miaille, como instancia juridica e, nessa condigdo, tanto quanto
os outros niveis, permitindo a “realizagdo de um sistema determinado
de produ¢ao”. Dai porque também o sistema normativo opera o oculta-
mento das contradi¢gdes que se dao no plano das relagdes sociais reais,
mas que aparentam ser intrinsecas as normas (MIAILLE,2005,p.95-6).
Deste sistema provém a matéria-prima para a confec¢do da moldura
ética da concepgao da justica conservadora do statu quo, que pode ser
resumida na férmula suum cuique tribuere, dar a cada um o que ¢ seu,
aparentemente igualitaria, mas que, num contexto gerador de desigual-
dade, tem significado realmente dar aos ricos a sua riqueza e aos pobres
sua pobreza.
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Por sua vez, esse discurso meritocratico tem servido para ocultar
o diferencial de apropriagdo do capital cultural na sociedade, seguindo
as mesmas linhas de for¢a que operam a distribuicao do capital econé-
mico, constituindo-se em mais uma linha de demarcag¢ao do apartheid
social brasileiro. Com o povo dos terreiros, entretanto, o ethos aqui
convivido da tradi¢ao africana sempre foi antipoda da segregacao e da
dominagao. Dito em poucas palavras, com o sequestro e escravizagdo
de africanos das mais diversas etnias e, por conseguinte, portadores de
numerosissimas tradi¢des religiosas, o candomblé passou a significar
um espago de sociabilidade aberto a essa diversidade de origens, con-
ciliando-as debaixo da generosa categoria da familia de santo, que tem
irmanado a todos que acolheu. Para os que mantém vivas as tradigdes,
nao puderam ter validade praticas curativas informadas apenas pe-
los diferenciais do capital cultural, embora refor¢adas por um direito
que proscreve as intervengdes ancestrais de cura. Ora, a mae e o pai
de santo, sendo portadores de uma compreensdo propria do adoeci-
mento recusaram a “légica individualista da medicina ocidental, na
medida em que sua ldgica religiosa desresponsabiliza o individuo em
fungdo do recurso ao sobrenatural” (GOMBERG,2011,p.36), e exerceu
essa rejeicdo acolhendo os portadores de enfermidade que nunca dei-
xaram de procurar os terreiros. E o ubuntu vivido no cotidiano pelo
povo de santo, muito antes de se tornar palavra da moda ou sistema
operacional. Por isso, as liderancas religiosas continuaram a seguir
as direcoes que lhes sdo indicadas pelo ordculo, o If4, afrontando as
eventuais inibicdes do direito do Estado, e, assim, prestando acolhi-
mento aos que vao procura-las na busca de alivio para suas afli¢oes,
sendo esta missdo sacerdotal indicada, para usar a expressdo cunhada
pelo jurista alemdo Theodor Viehweg, pelo topoi do Decd’, segundo o
qual é melhor cumprir as leis dos Orixas, estar bem com eles, ainda
que seja necessario desafiar a lei dos homens; no mundo Ocidental,
corresponderia ao topoi de Antigona. Como ja colocado, os sacerdotes

1 E a cerimodnia de investidura no cargo de mde ou pai de santo, com a entrega de cuia que contém
faca, navalha e tesoura, instrumentos para iniciar ou raspar novos iads. (LOPES,2004)
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dos cultos da matriz africana ndo ficaram esperando que o mundo
do Direito passasse a cobrir sua conduta de juridicidade; muito pelo
contrario, desfiaram-no simplesmente com sua pratica ancestral no
interior dos terreiros, criando um novo Direito.

A fonte doutrinal do direito, sobretudo em sua construcao critica,
da conta desse movimento com a teoria do pluralismo juridico. Como
muito bem salientou o professor e juiz espirito-santense Joao Baptis-
ta Herkenhoff, da UFES, contra o mundo posto, garantido pela ordem
juridica imperante, levanta-se o projeto de mundo que se materializara
a partir das aspirac¢des e lutas dos oprimidos (HERKENHOFFE2004).
Nessa perspectiva, nao existe exclusivamente o direito estatal, mas, ao
contrario desse monismo, é possivel constatar que surgem na socieda-
de diversos centros de produ¢do normativa que podem ser paralelos ao
direito imperante ou contrarios a ele (COELHO,2003). Em suma, ha
direito na lei, fora da lei, paralelo a lei e até contra a lei.

Por sua vez, as regras juridicas que ddo cobertura as agdes do sis-
tema penal contra os candomblés, ainda que editadas em 1940, carre-
gam consigo concepg¢des muito antigas sobre a desigualdade na socieda-
de brasileira. Pior de tudo é que o sistema juridico tomou a si o encargo
de prolongar na Republica o estatuto da subcidadania que vigorou du-
rante a monarquia. Para tanto, valeu-se, inicialmente, do racismo cien-
tifico, que instrumentalizou a a¢do da policia contra todas as crengas
associadas a cultura do negro, apontado como ignorante, rude, inculto,
sendo que os atores sociais intelectualizados, ocupantes dos cargos do
aparelho repressivo, ndo passavam de meros executores acriticos de leis
etnocéntricas, sobretudo eurocéntricas, e segregacionistas.

Dentro do pais, os novos espagos politicos vieram a ser deman-
dados pelos diversos segmentos organizados do movimento negro, na
luta contra o racismo, mesmo abafado pelo silenciamento imposto pelas
ditaduras, vai chegar a Assembleia Nacional Constituinte com alguma
influéncia. Cada vez mais, essas organizagdes vao fazendo sentir sua
presenca no combate a discriminagdo, contexto em que as religides de
matriz africana ganham um novo sentido.
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No plano internacional, sairdo das Conferéncias levadas a efeito
pela Organizagdo Mundial de Satde, especialmente a de Alma-Ata, de
1978, novas conceituagdes sobre a importancia das chamadas medici-
nas tradicionais, um arco constituido desde as praticas das medicinas
do Oriente as atividades curativas das religides que a diaspora africana
redimensionou e reviveu no Brasil.

Em suma, a conjugacao desses dois planos - o interno e o inter-
nacional - desaguou num certo esvaziamento das restri¢des objeto dos
artigos 282, 283 e 284 do velho Cdédigo Penal Brasileiro. Tecnicamente, a
defini¢do de curandeirismo estava afinada com o estado da arte médica
nacional no inicio do século XX. Com as transformagdes a partir do
final da década de 70 daquele século, a criminalizac¢do das praticas dos
terreiros perdeu sua cobertura legal.
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Umbanda: Viabilidade Magico-Terapéutica
Num Contexto Secular

Sandra Chaves

Introdugao

No mundo antigo a natureza era carregada de poderes magicos:
os vales, os bosques, as estrelas, a lua, o sol, as rochas, os ria-
chos eram povoados por espiritos. Tudo estava vivo e participava
do cotidiano, ameagando ou beneficiando as pessoas. A concepgio
hebraica da criagdo assinala uma saida marcante para este ciclo, pois
separa natureza e Deus (Ele é o criador supremo de todas as coisas —
natureza) e distingue o ser humano do seu Criador. Este ¢ “o comego
do processo de desencantamento” (Cox, 1971, p. 33). As estrelas, a
lua e o sol - que eram seres semidivinos para os babilonicos, para
os egipcios e para os sumerianos — para os hebreus sdo criagdao de
Jeova, subordinados a sua vontade e sem direito a adoragdo. O grau
de parentesco é determinado pela linha histérica de seus proprios
antepassados e ndo por uma explicagdo cosmolodgica, quase sempre
ligada a natureza. Esta, alids, deve, a partir de agora servir, estar dis-
ponivel ao ser humano. Nesta separacao esta também o bergo para
o desenvolvimento da ciéncia natural, porque é preciso que o ser
humano veja sem medo o mundo natural para que a ciéncia progri-
da. O desencantamento também se torna, entdo, precondi¢do para a
urbanizagdo moderna, ja que a ciéncia moderna impulsiona a for-
magao de centros urbanos.

Mesmo nas sociedades mais avancadas tecnicamente, ainda existe
(e até por isso é maior) a necessidade de uma ligagdo com o sagrado,
com o invisivel.
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Sobre a secularizagao, Berger propde como “processo pelo qual,
setores da sociedade e da cultura sdo subtraidos a dominagdo das insti-
tui¢des e simbolos religiosos” (1985, p. 119). O autor continua e expla-
na que “sociologicamente falando, o fendmeno da secularizagdo é par-
te integrante de um processo muito mais amplo — o da modernizagao”
(1997, p. 178).

Mas essa subtragdo, apesar de aparente enfraquecimento insti-
tucional do religioso, ndo permitiu seu desaparecimento, preconizado
na modernidade. Na verdade, propiciou uma tendéncia de presenca si-
multanea de grupos religiosos com uma diversidade ndo previstos an-
teriormente. Entre eles os adeptos das religides de matriz africana, em
especial a Umbanda que falaremos mais a frente.

Esse quadro de diversidade também afeta a concepgao de saude,
uma vez que permitiu a elaboracao de uma visao ndo apenas com enfo-
que cientifico, mas que envolvessem da mesma forma, dimensdes mais
subjetivas, como a comunidade em que o sujeito estd inserido e suas
formulagdes do sagrado.

Crenga e saude na contemporaneidade

Sendo assim, para justificar a continuidade e relevancia da reli-
gido é reforgado o aspecto da salvagao, uma vez que os

males que atingem o individuo sdo calamidades que o deus
mandou e conseqiiéncias do pecado, das quais o individuo
espera poder livrar-se, encontrando ‘salvacdo, mediante um
comportamento que agrada ao deus - a ‘piedade’ E pratica-
mente apenas neste sentido elementar e racional da liberagdo
de males concretos que aparece ainda no Antigo Testamento
a idéia, de graves conseqiiéncias, de ‘salvagdo’ (Weber, 1991,
p. 302).

Deste modo, a religido propde com uma mensagem de salvagao,
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que se busque, através do bom comportamento viver bem aqui, com
justificativa propria e, no além, pela promessa. Para as camadas mais
privilegiadas economicamente, o papel da religido passa a ser o “de ‘le-
gitimar’ seu modo de viver e a situagao em que vivem” (Weber, 1991, p.
335).

Ainda segundo Weber (1991, p. 332), “a religiosidade vincula-
da a um salvador é outra forma' tipica e, naturalmente, existem entre
ela e a transformagdo em magia pura as mais variadas conexdes” E,
assim, aberto um leque de opg¢des, tanto na elaboragao de justificati-
vas para as situagdes do mundo profano, quanto nas promessas para
o além.

Nesse quadro se insere o aspecto do cuidado a saude, uma vez
que, durante séculos o salutar esteve intimamente ligado com o benéfi-
co, 0 bom e a harmonia espiritual, interpretada pela instituigdo religiosa
representante da era feudal. Na modernidade, a racionalidade trouxe
explicagOes e parametros a serem seguidos totalmente afastados do cle-
rical.

A concepgao de saude tem mudado ao longo das ultimas déca-
das, mas ndo sua demanda. Atualmente os paradigmas mais aceitos
envolvem vdarios aspectos do ser humano de maneira mais integrati-
va, como o emocional e o espiritual. A Organiza¢do Mundial da Sad-
de - OMS define satide como “o completo estado de bem-estar fisico,
mental e social, e ndo simplesmente a auséncia de enfermidade” Aqui
tomamos a liberdade de referir o aspecto social também em seu 4m-
bito religioso.

Para abarcar a discussao da saude centrada no espiritual, o des-
taque aqui é para a Umbanda, como religido representante de matriz
africana, primeiramente por se tratar de meu objeto de estudo desde o
Mestrado. E segundo por se mostrar, entre outras, com um arcabougo
litargico com flexibilidade requisitada na atualidade.

1 Weber se refere a religido de salvagdo como uma forma de adaptagio da religiosidade as necessida-
des da populagao.



174 Sandra Chaves

Espiritualidade e Satide na Umbanda

A pratica da espiritualidade e a harmonia da satde ndo sao con-
cepgoes estanques, ao contrario, estdo integradas. E para ter percepgdo
mais completa se faz necessario clarificar a adaptabilidade da tradigdo
umbandistica relembrando alguns elementos, como as diversas influén-
cias em formagao.

Em sua formacdo a Umbanda teve forte influéncia de outras dou-
trinas, sendo elas: o Candomblé que ja traz em seu bojo o Catolicismo;
a pajelanca, com as terapéuticas com as plantas; o Espiritismo e mais
recentemente alguns principios orientais.

Segundo Birman a Umbanda é considerada um “agregado de pe-
quenas unidades que ndo formam um conjunto unitario. Nao ha, como
na Igreja Catdlica, um centro bem estabelecido que hierarquiza e vin-
cula todos os agentes religiosos. Aqui, ao contrario, o que domina ¢ a
dispersao” (1985, p.25-6). Essa dispersao pode ser interpretada como
diversidade, se se considerar as influéncias de sua formagéo e o proces-
so, em pequenas comunidades, do desenvolvimento de seus rituais pro-
prios. Para tal, cada ‘terreiro, ‘centro’ ou ‘casa” resgatou de forma mais
marcante a tradigdo do espiritismo kardecista para uns, ou a tradi¢ao do
Candomblé para outros, ou, ainda, a tradi¢do da Igreja Catolica.

Portanto a ‘diversidade’ nao pode ser classificada como simples-
mente uma escolha estratégica de sobrevivéncia, mas sim, como carac-
teristica fundante e marcante desta tradi¢ao relativamente recente (do
inicio do século 20).

Partindo desse principio, pode-se focar na concepg¢io de satude
dentro dessa tradigdo com proposta de levar em conta os aspectos nao
s6 fisicos e emocionais, mas também sociais, espirituais e até intelectu-
ais, dando um carater mais integralizador, ou ‘holistico’ ao tratamento
aplicado, como na fala de alguns adeptos.

2 Importante lembrar que hd uma diversidade no uso do termo para designar o local de reunioes da
Umbanda, como ‘casa, ‘terreiro’ ou ‘centro. No intuito de facilitar a compreensdo da andlise aqui
proposta, o termo aqui utilizado daqui em diante sera ‘casa.
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Terapéutica de cunho Integralizador

Ha uma profusao de tratamentos oferecidos pelas casas umban-
distas, conforme suas raizes e demandas de seus frequentadores.

Com heranga identitaria e de formagdo duplamente ligada as tra-
di¢des primordiais, a pajelanca e a africana, a Umbanda traz fortemen-
te em seu bojo doutrinario e litdrgico a expressdo terapéutica marcada
num processo sistémico: do corpdreo (fisico, emocional, mental...), do
social, do meio-ambiente, além naturalmente, da espiritualidade, que
perpassa todos os demais elementos. Dessa maneira é a partir do prisma
espiritual que se descortina a analise dos demais.

Em vista disso, o aspecto que mais se destaca na ritualistica da
Umbanda ¢é o estado de possessdo ou fendmeno de transe ou incorpo-
ragdo, que atua sobre alguns de seus membros. Confirmando isso Ortiz
(1999, p. 69) afirma

a religido umbandista fundamenta-se no culto dos espiritos e
¢ pela manifestacdo destes, no corpo do adepto, que ela fun-
ciona e faz viver suas divindades; através do transe, realiza-
se assim a passagem entre o mundo sagrado dos deuses e o
mundo profano dos homens. A possessdo é portanto o ele-
mento central do culto, permitindo a descida dos espiritos do
reino da luz, da corte de Aruanda, que cavalgam a montaria
da qual eles sao os senhores.

A caracterizagdo dessa ‘descida’ diz respeito, segundo Birman

a mudanga radical que se processa nas pessoas por intermé-
dio do transe. Somos levados a observar um profundo misté-
rio — a pessoa possuida se torna irreconhecivel, muda de uma
forma tal que nem seus amigos mais intimos sdo capazes de
dizer que ali estd aquela mesma pessoa que eles conhecem
(BIRMAN, 1985, p.7-8)
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A terapéutica fisica e emocional fica mais visivel, por meio das
consultas as entidades que se apresentam a partir do fendmeno de tran-
se’, que ocorre em todas suas reunides publicas. O momento de transe
permite a comunicagao entre as entidades sobrenaturais e o consulente
com suas demandas. Especialmente as categorias dos pretos-velhos e
caboclos sdo responsaveis pela orientagdo e busca de solugdes para os
males fisico-emocionais e mesmo sociais, se o pedido estiver relaciona-
do com trabalho, por exemplo.

Ha um desdobramento de personagens com identidades diferen-
tes da do cotidiano daquela pessoa ‘possuida’ De acordo com Berke-
nbrock (1998, p. 158)

o culto faz parte da estrutura da fé. Apesar das muitas varia-
¢des existentes na forma de organizar o culto na Umbanda,
hd uma estrutura bésica de culto, da qual fazem parte os se-
guintes pontos: 1. Preparac¢do ou introdugéo; 2. Invocagio das
entidades e incorporagao; 3. Consulta dos espiritos incorpo-
rados; 4. Despedida dos espiritos e encerramento.

A corporeidade é importantissima nessa tradicdo religiosa. E a
partir do corpo que se manifesta o fendmeno de possessdo, maior én-
fase por estar presente em todas as reunides publicas e essencial para
processo terapéutico, que conjuntamente utiliza uso de elementos como
os banhos, as ervas, os incensos e similares como charutos, cigarros e
cachimbos, como materializagdes do simbdlico de cura.

Berkenbrock continua explicando que na preparagao podem ser
feitas oragdes, saudagdo do altar ou o cantar de musicas. A invocac¢do
das entidades acontece por meio de cantos, dangas e sinais. Logo depois
do transe os médiuns incorporados iniciam as consultas, que abrangem

3 Fendémeno de Transe ou possessdo ou incorporagdo aqui entendido como manifestagdo dos espiritos
no corpo do adepto, como “passagem entre o mundo sagrado dos deuses e 0 mundo profano dos ho-
mens’, segundo Ortiz (1999, p. 69). E a “mudanga radical que se processa nas pessoas por intermédio
do transe”, de acordo com Birman (1985, p. 8).
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desde um conselho, uma bengéo, ou até “receitas para superar algum
problema ou doenca. Depois das consultas, os espiritos sao despedidos,
encerrando-se, assim, também, a situacdo de transe. O culto é entdo en-
cerrado” (Berkenbrock, 1998, p. 158).

O aspecto social se observa, talvez de maneira menos explicita,
na concep¢do que o conselheiro, entidade espiritual manifestante, re-
presenta um antepassado, seja o ex-escravo, o indigena, o marinheiro
entre outros, simbolicamente imbuido de sabedoria suficiente para as
orientagdes acertadas para cada caso.

Essa disponibilidade religiosa para reconstitui¢ao cultural da co-
letividade, serviu de instrumento na histdria dos ex-escravos no Brasil,
que para manterem sua identidade, recorreram principalmente a reli-
gido, na qual

muitos tragos culturais dos negros se conservaram no Brasil e
se integraram a cultura brasileira. Nao obstante a situacdo de
escravos em que se encontravam. Deslocados violentamente
do seu ambiente nativo. Afastados do seu*[sic] familiar e so-
cial. Mutilados nas manifestagdes proprias de suas culturas.
A sua resisténcia cultural mostrou-se particularmente nota-
vel no modo de preservar as religides. Certamente porque é
a religido uma manifestacio de cultura espiritual. Manifesta-
¢do de vida espiritual persistente e capaz de resistir, mais que
qualquer outra, & obra de desfacelamento e dissolu¢do impos-
ta por vezes pelos conflitos de culturas (VALENTE, 1942, p.
8-9).

Por ultimo, mas ndo menos importante, o tratamento intelectual é
percebido especialmente em casas com influéncia maior do espiritismo,
pois durante a palestra inicial, antes do momento de transe, se faz exor-
tacdo ao estudo, por meio de literatura kardecista, e ao estudo secular
para melhor compreensao de sua propria condigao, particular e social.

4 Do original, se referindo a ‘seio familiar e social’
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Ademais existem outros tratamentos, com possibilidade de cirur-
gias espirituais ou ainda casas onde se podem observar determinados
elementos que nao sdo tradicionalmente caracteristicos da Umbanda,
tais como: a chamada ‘musicoterapia, praticas xamas, a utilizacdo de
lampadas azuis e verdes, ‘tratamento’ que utiliza televisao e video, entre
outros. Em outras, com menor frequéncia, também é possivel encontrar
assisténcia social para atendimentos externos com profissionais conve-
niados como psicélogos, ginecologistas e oftalmologista.

Nesse sentido, aqui ha uma linha direta entre a demanda do quei-
x0s0 e 0 encaminhamento para uma terapéutica considerada adequada.
Essa prontidao é uma caracteristica das religides afro-brasileiras e, por-
tanto, também da Umbanda, em maior ou menor grau e possibilidade,
conforme a formacao, estrutura e liturgia construida no local.

Consideragoes finais

A convivéncia dos contraditérios se fundamenta dentro da
identidade da Umbanda pelas proprias entidades, que representam os
tipos nacionais: o indio (Caboclo) e o negro (Preto-velho) como os
mais marcantes. Isso integra a influéncia das etnias que formam nossa
identidade. Inclusive porque este tema liga-se a relagao ‘Um e Multi-
plo, uma relagdo que podemos estender ao fato que, diante da diversi-
dade, se mantém a unicidade, a esséncia do significado. Na formagéao
da identidade brasileira se lida o tempo todo com a diversidade, de
norte ao sul do pais, percebe-se caracteristicas diferentes: roupas, so-
taques, comidas e festas regionais. Ainda assim, permanecem pontos
em comum, que nao s6 futebol e carnaval, mas também politica e no
sentido de religiosidade que fortemente guia nossas vidas, de uma ma-
neira direta ou indireta.

Ao comparar o espago sagrado, o tempo ritual e a memoria em
casas de Umbanda do Brasil e de Portugal, Pordeus Jinior (1999, p. 64)
conclui:
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a representacdo do espago sagrado é o mesmo, ordenando o
ritual. Isso nos remete a outra categoria gémea, o tempo, onde
lugar, gestos e memoria constituem uma sé unidade e encon-
tram-se presentes tanto na sociedade portuguesa como na
brasileira, constituindo os fundamentos do conhecimento. Os
sentimentos, as emogdes, 0s juizos, 0s valores condicionam
qualquer pensamento ou representacdo sobre a vida huma-
na, e correspondem as propriedades tanto de uma sociedade
como da outra. Porém, a0 mesmo tempo, permanecem com

seu carater universal.

Portanto, na visao de seus adeptos a casa da Umbanda, propicia
tratamento, ndo s para o espirito, mas do mesmo modo para o corpo,
para a mente, para o emocional e o social. Isso porque representaria um
modelo integrativo, construindo uma ideologia de aceitagdo da diver-
sidade que possibilitaria a (re)afirmacao da identidade do individuo na
comunidade em que vive e na sociedade como um todo.

Em termos de busca de uma promocao da saude, nao ha mais
necessidade de uma escolha entre o mundo secular e o religioso; hoje
conciliamos ambos. Ou pelo menos assim queremos acreditar.
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Mediagdo ativa transdisciplinar (MAT) para
o didlogo entre ciéncia e saberes tradicionais

Luiz Eduardo V. Berni

INTRODUCAO

Segundo Luz (2005) o surgimento das medicinas tradicionais/alterna-
tivas na drea da Saude, nos contextos metropolitanos em diferentes
paises incluindo o Brasil, situa-se no final do século XX, fomentado pelo
acirramento do desequilibrio social promovido pelo capitalismo globa-
lizado e a esperanga por uma medicina mais humanizada e integral.

Tais manifesta¢des levaram agéncias internacionais como a Or-
ganizacdo Mundial de Saude (OMS) e a Organizagdo Pan-americana de
Saude (OPAS) a incentivarem os paises membros a desenvolverem poli-
ticas que pudessem, a partir dessas abordagens, complementar a medi-
cina convencional, ou biomedicina.

A partir dos anos 2000 na Satide Publica, ratificando essas de-
mandas, surge no pais uma série politicas na area que procuram con-
templar esse clamor por abordagens de cunho integral. Apesar de al-
gumas tentativas cientificas para o desenvolvimento de uma mediagao,
que possibilitasse a compreensado (valorizagdo) das bases epistémicas
que fundamentam tais saberes, como a perspectiva das “Racionalida-
des Médicas” desenvolvida por Madel Luz e colaboradores (TESSER,
LUZ, 2008) utilizada basicamente na implantacao da PNPIC, pouco
tem se feito para o desenvolvimento de novas abordagens investiga-
tivas que possam contribuir para a efetivagdo desses conhecimentos
no contexto da Satde baseados em suas raizes epistémicas, que fogem
da ldgica da ciéncia classica. Assim, o que se faz basicamente ¢é validar
tais conhecimentos a luz da ciéncia normal o que acaba por reduzir as



182 Luiz Eduardo V. Berni

perspectivas holisticas dessas abordagens a sua dimensao légico-epis-
témica.

A despeito dessas tentativas normalmente pouco difundidas nos
ambientes académicos e profissionais, tais conhecimentos raramente
sdo abordados nos processos formativos. O melhor que se tem ¢ alguns
cursos de pos-graduagio e poucos Grupos de Pesquisa, em certas uni-
versidades que procuram lidar com tais conhecimentos'.

Essa lacuna impossibilita uma efetiva implementagao dessas po-
liticas junto a sociedade, basicamente porque os profissionais da Satde,
a despeito de bem intencionados em colocar tais politicas em pratica,
carecem de formagdo adequada para que os recursos advindos das pra-
ticas culturais possam ser verdadeiramente valorizados.

Portanto, o desenvolvimento de novas metodologias de pesqui-
sa que ndo reduzam os conhecimentos tradicionais excessivamente a
dimensao cientifica é uma necessidade que se impdem em func¢ao dos
métodos existentes serem insuficientes para lidar com o relacionamento
entre esses saberes que, em grande parte continuam desacreditados pela
comunidade cientifica. E neste contexto que se insere a presente inves-
tigagdo (BERNI, 2014).

1. A CLASSIFICACAO DOS CONHECIMENTOS A LUZ DA CUL-
TURA

Os conhecimentos produzidos pelos seres humanos sao datados
e de ordem cultural. Coll (2002) afirma que a defini¢ao de cultura é
uma questao problematica. Toda cultura possui uma légica prépria que
envolve diferentes campos da realidade congregando um conjunto de
valores, crengas, instituigdes e praticas, para garantir a sobrevivéncia
material e a plenitude espiritual de uma sociedade.

As culturas existem regionalmente, todavia desde as grandes na-
vegacdes comegou a se estabelecer um movimento para a estruturagao

1 Destacamos o Nucleo de Medicina e Praticas Integrativas (NUNEPI) da UNIFESP, e o Laboratério
de Praticas Alternativas, Complementares e Integrativas em Satide (LAPACIS) da UNICAMP.
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de uma cultura global, com lastros na cultura europeia que paulatina-
mente, num movimento colonizador, passou a ser hegemonica. A cién-
cia surgiu na esteira desse movimento que se opo0s, por assim dizer, a
religido. E no &mbito de uma cultura global que se situa a “comunidade
cientifica” e, portanto, a Ciéncia.

Os métodos cientificos sdo delineados a partir de construtos in-
telectuais em registros escritos. Seus experimentos, normalmente ava-
liados pelo critério da eficicia objetiva (quantificaveis), por meio de lin-
guagens matematicas sao, a priori, passiveis de aplicagao em qualquer
localidade do planeta. Sdo normalmente efémeros, no sentido de esta-
rem em constante evolugdo, portanto em constante mutagao.

Do ponto de vista epistemoldgico os conhecimentos podem ser
abordados por, pelo menos duas vertentes, a vertente da Ciéncia e a
vertente da Tradicdo.

No ambito da Ciéncia, ao se tomar a classificacao classica do co-
nhecimento constante em muitos manuais de pesquisa cientifica este é
normalmente categorizado em quatro tipos, Martins e Thedphilo (2009,
pag.1) estabelecem a seguinte descrigdo:

a) Senso Comum - da-se pela observacio de fendmenos co-
tidianos, independentemente de pesquisas, estudos, reflexdes
ou aplicacdes de métodos aos assuntos praticos. E limitado
por ndo proporcionar visdo unitaria global da interpretagdo
das coisas ou dos fatos, além de ser incoerente e impreciso, em
determina situagdes, por ndo ter a preocupagdo com o todo.
Ainda assim ¢ a base para o conhecimento cientifico; b) Filo-
sofico - tem por origem a capacidade de reflexdo do homem
e por instrumento exclusivo o raciocinio. Atravessa os limites
da Ciéncia para compreender ou interpretar a realidade em
sua totalidade e estabelecer uma concepgdo geral do mundo;
c) Teolodgico - é produto da f¢ humana na existéncia de uma
entidade divina. Provém das revelagdes do mistério, do culto,

por algo que ¢ interpretado como mensagem ou manifesta-
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¢do divina e transmitido por alguém, por tradi¢do ou através
de escritos sagrado; d) Cientifico - resulta da investigagao
metoddica e sistemadtica da realidade. Transcende os fatos e
os fendmenos em si mesmos, analisa-os para descobrir suas
causas e concluir sobre leis gerais que regem e é delimitado
pela necessidade de comprovagdo concreta. Ao contrario do
conhecimento vulgar, o conhecimento cientifico segue apli-

cagdes de métodos, faz andlises, classificagdes e comparagoes.

Enquanto Santos (2012) afirma que o a) Conhecimento Popu-
lar ou Senso Comum ¢ “superficial, sensitivo, subjetivo, assistematico,
acritico; b) Conhecimento Teoldgico ¢ valorativo, inspiracional. Nao
h4 como se questionar se é verdade ou mentira, por isso ¢ infalivel. E
sistemadtico, pois contém explicagdes sobre tudo. Nao ¢é verificavel; c)
Conhecimento Filoséfico — Refere-se a um conhecimento que surgiu
na Grécia, pela vontade de se separar as explicagdes miticas e religiosas
das explicagdes da razdo intelectual pura; c¢) Conhecimento Cientifico
— Tem um campo delimitado, pelos assuntos que se deseja investigar por
meio de métodos adequados de pesquisa para o estudo desejado. Sendo
que cada ciéncia possui um método de pesquisa. (pag. 52-56)

Analisando-se essas classificagdes pode-se observar que hd uma
aproximagao entre o conhecimento filosofico e cientifico, visto que am-
bos buscam a objetividade, sendo que os primeiros podem inclusive
“atravessar” os conhecimentos cientificos; assim como ha aproximacoes
entre os conhecimentos do senso comum e religiosos, ambos sdo subje-
tivos, sendo que o segundo ¢ “infalivel’, nao verificavel.

Ja ambito da Tradicdo a perspectiva é outra. Primeiramente ¢ im-
portante destacar que enquanto o conhecimento cientifico assume uma
hegemonia global, por meio da comunidade cientifica, os conhecimen-
tos tradicionais possuem uma hegemonia local, lembrando que a diver-
sidade cultural é absolutamente expressiva em todo o planeta.

O termo “tradi¢do’, muitas vezes interpretado como sendo siné-
nimo de conhecimento retrégado, antigo ou “atrasado” ¢, todavia, um
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termo complexo, abrangente, que possui diferentes dimensdes onde se
inserem as dimensoes histdrica (temporal), cultural (costumes/moral)
e politica (direito) presente na sabedoria de diferentes povos do plane-
ta. Desta forma “conhecimento tradicional” se refere a um tipo integral
(holistico) de comnhecimento-pratica-inovagao, desenvolvido frente as
necessidades regionais (locais), em experiéncias milenares acumuladas
por séculos em diferentes povos/culturas ao redor do mundo, incluindo
os Povos Indigenas (BERNI, 2016). A metodologia de construcao des-
ses conhecimentos ¢ da tentativa e erro, sua eficacia, pode ser de cunho
simbdlico (qualitativa), se da em nivel local, sua transmissao é normal-
mente pela abordagem oral de geragao-a-geracao possuindo grande pe-
renidade.

2. FUNDAMENTOS DAS METODOLOGIAS DA INVESTIGACAO
CIENTIFICA ELEMENTO CENTRAL DA EPISTEMOLOGIA HE-
GEMONICA

Por mais que possa parecer elementar torna-se fundamental, no
contexto de apresentacdo de novas possibilidades metodoldgicas, ain-
da que de forma breve, refletir sobre os fundamentos das metodologias
classicamente utilizadas na investigagao cientifica e sua expansdo nas
sociedades ocidentais®.

Do ponto de vista da validagdo dos conhecimentos cientificos ¢
preciso considerar que as Ciéncias sdo validadas a partir de uma con-
cepcao de verdade, ou paradigma. Paradigma, palavra de origem grega,
que significa precisamente “verdade”. Para Kuhn (1998, pag. 219) “Um
paradigma é aquilo que os membros de uma comunidade cientifica par-
tilham e, inversamente, uma comunidade cientifica consiste de pessoas

2 E preciso considerar que no inicio do processo civilizatério colonial, enquanto a Ciéncia florescia
na Europa, o julgo das terras dominadas foi realizado pela imposigio da violéncia armada sob a égi-
de da Religido, marcadamente o Cristianismo, com a negagao da diversidade cultural, em toda sua
abrangéncia. Assim, as primeiras politicas publicas - se ¢ que as podemos chamar assim - tanto na
Educagao, quanto na Saude tiveram essa marca conceitual e organizacional, elemento ainda muito
presente no Estado laico brasileiro, com as iniimeras escolas religiosas, bem como, mas nao s6, com
as Santas Casas de Saude.
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que partilham um paradigma” Para Morin (2000, pag. 25), o Grande
Paradigma Ocidental é composto pelas fortes relagdes que existem entre
0s conceitos mestres inconscientes que regem os discursos e os conhe-
cimentos, dos que falam e pensam por meio dele o define como concei-
tos mestres que orientam a a¢ao direcionando pessoas e sociedades de
forma inconsciente. E exatamente esse carater implicito (inconsciente)
vigente no paradigma cientifico que nos obriga a refletir sobre sua es-
séncia, ou seja, sobre a Ldgica.

Liard (1971) afirma que Ldgica é a “ciéncia” das formas do pen-
samento. Assim, as operagoes logicas nada mais sdo do que a operagdo
do espirito humano que procura, por meio de associagdes, formar no-
¢oes, juizos que possibilitem fazer inferéncias. E exclusivamente isso
que fazemos quando estamos produzindo conhecimentos no ambito da
ciéncia.

A Loégica possui trés leis ou fundamentos basicos: a) o principio
da identidade (A é A) “o que é, é”; b) O principio da ndo-contradicdo
“uma coisa nao pode ser e nao ser ao mesmo tempo~ (A é A e Nao-A é
Nio-A); ¢) E o principio do terceiro excluido “toda a coisa deve ser ou
nao ser —nao.

A Légica “pura” é do campo da Filosofia, podendo ser definida
também como formal ou geral, enquanto 4 a Ldgica “aplicada” é do
ambito da ciéncia, da qual decorrem os métodos que sao conjuntos de
procedimentos intelectuais, e técnicos, portanto, tratam-se de arranjos
légicos aplicados — os métodos; e de instrumentos légicos padronizados
- as técnicas.

Silva e Menezes (2005, pag. 25-29) sintetizam as bases logicas dos
métodos cientificos em cinco categorias: a) Dedutivos, derivam do ra-
ciocinio com objetivo de explicar o conteudo das premissas, por meio
de hipdteses a serem comprovadas. Neste sentido, partem do todo para
compreensdo das partes; b) Indutivos, derivam da observacio da reali-
dade, da experiéncia. Neste sentido, partem da parte para o todo; ¢) Hi-
potético-dedutivo - o grande método da ciéncia moderna - fundamenta-
se na constatacao de que os problemas, que se nos apresentam, podem
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ser resolvidos por meio de hipoteses que, todavia, devem ser refutadas,
e, quando nio puderem sé-lo, tornam-se verdadeiras; d) Dialético, fun-
damenta-se na inescapavel realidade social que gera contradi¢oes, pelas
teses-antiteses, que ao serem momentaneamente superadas pela sintese,
surge uma nova contradi¢do que necessita ser superada; e) Fenomeno-
l6gico, fundamenta-se no reconhecimento da diversidade social da re-
alidade, que gera inimeras formas de percepg¢ao passiveis de descrigao.

Assim, a Ciéncia que surge na Europa e se espalha pelo planeta a
partir do projeto colonial, paulatinamente vai tornando-se, no ambito
das sociedades ocidentais, a forma predominante de producdo/valida-
¢do de conhecimentos, exercendo dominio sobre as demais formas de
construcao epistemoldgica, no que vem a ser conhecido como cientifi-
cismo.

A despeito da diferenciacio entre as Ciéncias, Naturais, Formais
e Humanas o uso de seus métodos favoreceu a emergéncia de uma co-
munidade cientifica internacional, a partir da qual se estruturam as
universidades, responsaveis pela formagao profissional, que atuam nas
diferentes politicas publicas, e pela produ¢iao de conhecimentos, que
fundamentam os processos formativos. Trata-se, pois de um ciclo de
retroalimentagdo, cuja malha ¢ de ambito internacional.

No espectro da investigagdo cientifica ou da produgdo de conhe-
cimento disciplinar, viabilizada pelos métodos cientificos, hd dois tragos
comuns. Primeiramente trata-se da redugao, pela delimita¢ao dos obje-
tos a serem investigados, que sao claramente circunscritos; e, o aprofun-
damento descritivo/analitico a luz de concepgdes tedricas, reflexo das
verdades culturalmente aceitas pela comunidade cientifica, e materiali-
zadas no paradigma vigente.

Machado (2016) traga um panorama da construgdo hegemonica no
ocidente que desde a Grécia vai se apresentando por uma disputa de pers-
pectivas ora centrada num olhar objetivo, ora num olhar subjetivo. Inicia-se
com o essencialismo platénico minoritario, subordinado ao construtivismo
hegemonica aristotélico, passando pelo confronto entre Pascoal e Descar-
tes, tendo o “penso, logo existo’, se sobreposto ao “coragdo tem razdes que
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a propria razao desconhece’, até chegar na perspectiva dominante na atu-
alidade, ou o “conhecimento objetivo” de Karl Popper que se sobrepos ao
desconhecido “conhecimento pessoal” de Michel Polanyi.

Em sua epistemologia, Popper concebe trés mundos de ob-
jetos de natureza distinta: o mundo 1 é o dos objetos efetiva-
mente existentes, independentemente das percepcoes huma-
nas; o mundo 2 é o lugar de nossas percepgoes diretas, dos
referentes que construimos por meio dos sentidos; e 0o mundo
3 é o mundo das teorias que elaboramos sobre o mundo 2, e
que devem ser confrontadas com ele. Ndo existiria, para Po-
pper, qualquer possibilidade de um conhecimento objetivo
nos mundos 1 e 2; apenas para o mundo 3 tal categorizagao
do conhecimento faria sentido. A objetividade popperiana li-
mitasse a analises metodoldgicas que poderiam contradizer
uma teoria, que seria, nesse caso, refutada, ou entio, corro-
borar uma teoria, que seria sobrevivente até nova tentativa de
refutacdo. A consideracdo das possibilidades e dos limites da
percepgdo sensorial e toda a problematica associada a valida-
de da indugio ficariam fora do terreno da objetividade. Nao
haveria ciéncia a respeito de como as teorias sdo formuladas,
mas apenas nos critérios de demarcagdo do que é ou do que
ndo ¢é considerado cientifico. (Machado, 2016, pag. 19)

Esses procedimentos sdo os que regem a constru¢do hegemonica
dos saberes que, no Brasil, inicia-se na Iniciagao Cientifica seguindo em
graus crescentes de complexidade até a Livre Docéncia. Esse processo
vigente tanto em lato, quanto, e, principalmente, no stricto sensu foi o
que possibilitou a emergéncia dos conhecimentos cada vez mais espe-
cializados, que se desdobraram em inimeros beneficios para a socieda-
de, a0 mesmo tempo em que apresentam limites, sobretudo para uma
visdo de integralidade.
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3. A BUSCA PELO INTEGRAL NAS POLITICAS PUBLICAS DE
SAUDE

A implantacio do Sistema Unico de Satdde (SUS) em 1998 foi
um grande marco no Brasil, visto que tal politica visa a integralidade e
a universalidade do atendimento. Assim, paulatinamente vao surgindo
outras politicas complementares, que objetivam a consolida¢ao dessa
visdo de integralidade.

Em 2002 a Politica Nacional de Atenc¢ao a Saude dos Po-
vos Indigenas (PNASPI), traz um novo desafio, que as Equipes
de Saude possam atuar num contexto intercultural. Desta forma,
houve a integracao dos prdprios indigenas no contexto da Saude
- os Agentes de Saude Indigena - que, como membros da propria
comunidade indigena passaram a ser capacitados para lidarem com
os conhecimentos préprios da biomedicina. Além disso, a politica
prevé a articulagao entre os dois sistemas, o tradicional e o conven-
cional, ou biomédico.

Em 2004 surge a Politica Nacional de Humanizag¢ao (PNH) com
o objetivo de lidar com a fragmentacdo dos processos de trabalho, da
rede assistencial do SUS, além procurar atuar na excessiva verticaliza¢ao
das relagdes e fomentar um processo de capacitagdo profissional, para
que as equipes pudessem construir junto com os usudrios perspectivas
mais integrativas de atuagdo. Neste contexto, procurou-se estimular a
Clinica Ampliada refor¢ando o protagonismo dos sujeitos atendidos,
bem como o estimulo a diferentes praticas terapéuticas.

Em 2006 atendendo a necessidade de legitimar condutas que ja vi-
nham sendo praticadas em diferentes ambitos de governo, surgiu a Po-
litica Nacional de Praticas Integrativas e Complementares (PNPIC).
O campo desta politica “contempla sistemas médicos complexos — que
possuem teorias prdprias sobre o processo saude/doenga, diagndsticos
e terapéuticas —; e recursos terapéuticos — instrumentos utilizados nos
diferentes sistemas médicos complexos - , os quais sdo também deno-
minados pela Organiza¢ao Mundial de Saide (OMS) de medicina tradi-
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cional e complementar/alternativa (MT/MCA)”(pag.10). Essa politica
legitima o didlogo com a Medicina Tradicional Chinesa, onde se insere
a acupuntura; a Homeopatia; Plantas Medicinais e Fitoterapia; o Terma-
lismo Social/Crenoterapia e a Medicina Antroposéfica. Todos sistemas
que apresentam amplo didlogo intercultural, bem como, com dimen-
soes de religiosidade em diferentes culturas.

Em 2007 a Politica Nacional de Saude Integral da Populagao
Negra (PNSIPN) que além da universalidade e integralidade, traz o
principio da equidade, portanto foca-se nas consequéncias do racismo,
das desigualdades étnico-raciais e suas implicagdes na satide da popula-
¢do negra. Visa o fortalecimento do Movimento Social Negro, além de
incentivar a produgdo de conhecimento cientifico e tecnoldgico, bem
como “a promogao e o reconhecimento dos saberes e praticas popula-
res de saude, incluindo aqueles preservados pelas religides de matrizes
africanas” (pag. 38).

Em 2012 apresenta-se a Politica Nacional de Educa¢ao Popu-
lar em Saude (PNEPS) “como um movimento libertario, trazendo uma
perspectiva ancorada em principios éticos potencializadores das rela-
¢oes humanas forjadas no ato de educar, mediadas pela solidariedade e
pelo comprometimento com as classes populares” (pag.4).

4. A BUSCA PELO INTEGRAL NA INTERVENCAO CIENTIFICA,
AS EPISTEMOLOGIAS NAO-HEGEMONICAS, COMO FUNDA-
MENTO PARA METODOS TRANSDISCIPLINAR DE INTERVEN-
CAO

Se pelo lado das Politicas Publicas, iniciou-se um movimento
por uma diversificagdo do olhar na busca por visdes mais integrais, re-
tomando perspectivas que foram excluidas, como os conhecimentos
tradicionais e étnicos; por outro, pelo lado da Ciéncia, no campo dos
principios e das teorias que estruturam os paradigmas cientificos houve
igualmente, muita movimentagao.

A UNESCO patrocinou uma série de eventos que produziram
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documentos seminais muitas vezes usados para fundamentar novas
perspectivas epistémicas.

Muitos sdo os documentos que podem ser mencionados, nesta
apresentacao vamos nos ater ha alguns que figuram no site do Centro
de Educagado Transdisciplinar’ (CETRANS) dos quais destacamos: a) A
Declaragao de Veneza (1986) fruto do “Coldquio a Ciéncia na Frontei-
ra do Conhecimento”, que enfatiza a necessidade do didlogo da Cién-
cia com Tradi¢ao no respeito a diversidade dos conhecimento como o
fundamento para um novo racionalismo e nova metafisica; b) A Car-
ta da Transdisciplinaridade (1994), fruto do I Congresso Mundial da
Transdisciplinaridade, que se posiciona contraria a ao reducionismo
enfatizando a necessidade de complementac¢ao ao disciplinar de forma
multireferencial, pautado pelo didlogo e o respeito as diferencas, com
rigor, tolerdncia e abertura; c) A Declara¢ao de Zurique (2000) fruto
da Conferéncia Transdisciplinar Internacional, que enfatiza a importan-
cia da reconciliagdo da Ciéncia com as Artes e a Espiritualidade, com
vistas ao desenvolvimento integral que contemple intuigdo, imaginario
e corpo pela integragdo de democracia com ciéncia, economia, episte-
mologia e poesia; d) A Declaragiao de Vila Velha (2005), fruto do II
Congresso Mundial da Transdisciplinaridade que aborda a integracdo
dos multiplos saberes.

No Brasil, merece destaque o Encontro Académico Internacio-
nal Interdisciplinaridade e Transdisciplinaridade no Ensino, Pesqui-
sa e Extensio em Educa¢do, Ambiente e Saude, ocorrido em Brasilia
em 2012 reunindo pré-reitores de diversas universidades brasileiras
com vistas a implementacio de tais perspectivas, de forma mais efetiva
na universidade brasileira. Destaca-se o papel da Faculdade de Saude
Publica da USP na articula¢do desse evento.

Esses e outros documentos assinados por eminentes cientistas
tais como, Edgar Morin, Bassarab Nicolescu, Ubiratan D’Ambrosio,
entre outros, lancam principios para o estabelecimento de novas bases
epistemologicas, que vao se construindo na esteira desses eventos.

3 www.cetrans.com.br
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Assim perspectivas transdisciplinares, entendidas como uma base
de construgdo de conhecimento que coloca os conhecimentos cienti-
ficos em didlogo equénime, tanto em perspectivas interdisciplinares,
portanto no dmbito da propria ciéncia, quanto com outras formas de
conhecimento - fora do ambito da ciéncia - estruturando novas pers-
pectivas epistemologicas.

Em linhas amplas, Machado (2016, pag. 19) coloca a epistemolo-
gia dominante de Popper em contraponto com a perspectiva de Michel
Polanyi

Para Polanyi em seu livro fundamental Personal Knowledge
(1957) recorre a ideia de um conhecimento pessoal, compos-
to de uma pequena parte explicita ou explicitavel por meio de
defini¢des precisas ou teorias, que convive permanentemente
com uma grande parte igualmente relevante, que construi-
mos de modo tacito, incorporando elementos da cultura em
que vivemos.

Neste sentido surgem uma série de novas epistemologias, dentre
as quais destacamos: as Epistemologias Pos-Coloniais (WIRTH, 2013,
pag. 129), que podem ser definidas como “um esforgo teérico multiplo,
historicamente situado e de carater aberto, ndo sé no sentido de ina-
cabado, mas principalmente por referenciar-se a formas multiplas de
conhecimentos e saberes”; as Epistemologias do Sul (SOUSA SANTOS
e MENESES, 2013) que procuram trabalhar uma ecologia dos saberes,
rompendo a linha abissal centrada na produgao do conhecimento no
eixo euro-estadunidense, favorecendo a emergéncia de novas perspec-
tivas epistemoldgicas de construgdo de conhecimento, e; a Abordagem
Integral (WILBER, 2007) que procura oferecer um mapa que visa co-
nectar os saberes tradicionais e cientificos.

Partindo da ciéncia normal como a denomina Thomas Kuhn
(1998) entendemos tais abordagens como perspectivas Epistemolégi-
cas nao-Hegemonicas que se refletem em corpus theoricus abertos em
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constru¢do constante que veiculam novas formas de abordar a relacao
entre os conhecimentos cientificos e os conhecimentos de outras matri-
zes, como o filosoéfico, religioso e de senso comum, ou aqueles de ordem
tradicional.

A proposicao de um método transdisciplinar de investigacao/
mediagdo surge a partir de perspectivas dialéticas e fenomenoldgicas,
conforme apresentada acima, portanto centra-se na conjugagdo com-
partilhada de subjetividades, por meio de uma hermenéutica, passando
pela valorizagdo dos conhecimentos tacitos, propria dos Saberes Tradi-
cionais. Essa € a esséncia de uma abordagem in vivo, que complementa,
as abordagens in vitro, proprias das perspectivas popperianas, hegemd-
nicas. Os fundamentos equinimes propostos nos documentos seminais
dos congressos transdisciplinares, assumem carater predominante, ser-
vindo de fundamento epistémico para novas construgdes, com vistas a
unidade do conhecimento, ou seja, todas as formas de conhecer tem a
mesma relevancia e podem contribuir para a consolidagao das Politicas
Publicas de Saude ja apresentadas.

Neste sentido o conceito de Nivel de Realidade conforme propos-
to por Nicolescu (1999) é fundamental, entendido como um conjunto
de sistemas complexos articulados sob a égide de leis gerais ou ldgicas
proprias. A partir dessas leis, ou logicas internas, os sistemas complexos
inerentes a um NR sdo organizados em sub-niveis. Os niveis, que po-
dem ser infinitos, sofrem rupturas logicas entre si, ou seja, a logica de
um nivel ndo funciona inteiramente em outro, devendo as abordagens
transdisciplinares serem, obrigatoriamente, dialégicas (MORIN, 1999).
Assim conjuga-se o penso, logo existo cartesiano, com o pascoalino o
coragdo tem razoes que a propria razdo desconhece.

Neste sentido, as Culturas podem ser compreendidas como gran-
des Niveis de Realidade, visto que possuem ldgicas proprias, a partir
das quais a Realidade é estrutura e compreendida (COLL, 2002), por
meio de racionalidades préprias (TESSES e LUZ, 2008). Assim o cons-
truto epistémico das sociedades ocidentais, ou a ciéncia popperiana,
por exemplo, baseada na redugdo objetiva, ldgica situa-se em um NR,
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enquanto que as perspectivas holisticas, integrais das sociedades tradi-
cionais, situar-se-iam em outro NR, possuindo, portanto, légicas distin-
tas, com dimensdes tacitas que as aproximam do conhecimento descrito
por Polanyi.

5. A CONSTRUCAO E O RECONHECIMENTO DA MEDIACAO
ATIVA TRANSDISCIPLINAR ATIVA (MAT) COMO METODO DE
INVESTIGACAO E DIALOGO

A Mediagao Ativa Transdisciplinar (MAT) como método para
investigacao e dialogo visa produzir conhecimento colocando em con-
versa¢do equanime os conhecimentos de ordem cientifica, pautados pe-
las especializagdes logicas fruto das redugdes proprias do campo, com
aqueles de ordem tradicional, holisticos, pautados por uma perspectiva
integrais, logico-mitica, mediados pela transdisciplinaridade, por meio
de seus construtos téorico-linguisticos que possibilitam a equidade en-
tre os saberes (fig.1).

Légica Classica Dialégica Légica Cultural
Disciplinar Niveis de Realidade Holistico
Redugdo Equidade Integralidade

Conhecimento
Tradicional

Conhecimento
Cientifico

ransdisciplinaridade

Intervencgao Agdo-Participante

Fig. 1 - Estrutura Basica da Media¢ao de Saberes pela Transdiscipli-
naridade
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Como método de caracteristicas abertas, aderente aos fundamen-
tos da transdisciplinaridade, é bastante simples. Parte de necessidades
concretas (problemas), por exemplo, a de fundamentar as Politicas Pu-
blicas de Satide que contemplem um viés de espiritualidade/religiosidade.

Entre as caracteristicas ativas fundamentais do método esta sua
circularidade simultaneidade (fig. 2), caracteristica de um processo in
vivo. Inicia-se com um problema provindo da realidade, dai decorrem
agoes, sobretudo levantamentos conceituais realizados em dois niveis,
tanto no ambito da Ciéncia, quanto no da Tradigao. Tais levantamentos
sao denominamos levantamento tedrico-conceitual no ambito da cién-
cia, por entender que se trata de sondagem advinda das tedricas cienti-
ficas; ao passo que, no 4mbito da tradicdo, trata-se de um levantamento
descritivo-conceitual, pois ndo esta vinculado a um campo tedrico, mas
sim cultural, portanto a descrigdo requer uma sondagem de caracteristi-
cas descritivas, por vezes, etnograficas*. Esse processo define os concei-
tos transdisciplinares que serdo acionados para serem utilizados com a
finalidade de mediar as racionalidades de forma equanime.

1

Levantamento
" fonceitual-Descritivg

Levantamento
Conceitual-Tedrico

Fig.2 - Etapas do Método Ativo Transdisciplinar (MAT)

4 O autor realizou proposta deste nivel no trabalho realizado ao descrever a Psicologia dos Indios
Guarani “Ensaio para uma Epistemologia Trans (Disciplinar, Cultural e Pessoal) na Mediagao da
Psicologia com os Povos Indigenas (BERNI, 2010c)
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Um dos conceitos transdisciplinares chaves que tém sido frequen-
temente utilizados (acionado) é o de Nivel de Realidade, conforme ja
apresentado, bem como descrigao de diferentes logicas (dialogica). Nes-
te sentido merece destaque a Logica do Terceiro Incluido de Stéphane
Lupasco (NICOLESCU, BADESCU, 2001, pag. 107-117) que se alicer¢a
numa fonte dupla, a “logica dedutiva e a intui¢ao poética”. Nao ha uma
negacdo do principio do terceiro excluido da logica clssica, mas a co-
locagdo da duvida quanto ao seu cardter absoluto. Assim, fugindo ao
carater bindario (A/fi-A), surge a incorporagdo do termo T (excluido na
légica classica), o que vem a ser um “quanta-logico’, hd, uma ampliagéo,
por conseguinte, e, ao invés da permanéncia, o que se tem como cons-
tante é a mudanga, introduzindo um isomorfismo entre os termos que,
aparentemente contraditérios, podem encontrar inclusdo num outro
Nivel de Realidade. Esses elementos e outros articulados possibilitam a
produgdo de um conhecimento equanime, dialogal.

MAT é, consequentemente, uma estratégia de pesquisa do tipo
ativa, onde sujeito e objeto estao imbricados, o que possibilita grande
flexibilidade e interacio, por meio de agdes, que vao desde os levanta-
mentos conceituais, mas incluem seminarios®, experimentos, entre ou-
tros.

Neste sentido sua estrutura¢ao tem abarcado diferentes passos
metodoldgico-conceituais, passando pela avaliagdo entre pares em dife-
rentes contextos académicos, que serdo apresentados a seguir a guisa de
conclusao deste artigo. No corpo do texto sdo descritas as investigacdo
realizadas e, em notas de rodapé, sao apresentadas as instancias (agoes)
de reconhecimento.

Nesta apresenta¢do, vamos nos ater a produ¢iao no ambito da
Universidade Rose-Croix Internacional (URCI), a partir do Grupo de

5 A proposta metodoldgica foi apresentada em forma de Comunicagio IV Simpodsio Internacional
de Praticas Integrativas e Complementares, UNIFESP, 2014; e I Congresso Internacional Pessoa e
Comunidade: Fenomenologia, Psicologia e Teologia e IIT Coldquio Internacional de Humanidades e
Humanizagao em Satide, Instituto de Psicologia USP, 2014.

6 Foram realizados dois congressos com a publicagdo de dois livros homénimos “A Visdo Rosacruz
do Conhecimento, rumo & Transdisciplinaridade” (2010), e “Misticismo e Satide numa perspectiva
Transdisciplinar” (2014) - Campus Metropolitano, Curitiba, PR.
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Pesquisa Fundamento do Rosacrucianismo e Desenvolvimento numa
perspectiva Transdisciplinar — Atelié de Pesquisa Transdisciplinar , alo-
cado no Nucleo Sao Paulo (URCI-NSP), trata-se de institui¢ao ligada
a Tradicao Rosacruz da Antiga e Mistica Ordem Rosacruz (AMORC),
escola do Esoterismo Ocidental, mantenedora da institui¢do.

O primeiro passo num projeto que visa colocar em didlogo o co-
nhecimento da Tradi¢ao Rosacruz com a Ciéncia foi um levantamento
descritivo-conceitual, a realizagao de um Glossario (BERNI, 2010) cujos
termos foram levantados a partir dos ensinamentos’ veiculados pela or-
ganizacao. O projeto glossario foi realizado num periodo de dois anos,
entre 2008 e 2010, envolveu doze pesquisadores que passaram por um
processo de selecdo e capacitagdo, e visou encontrar e descrever na li-
teratura Rosacruz os mais de 600 verbetes que compdem a publicagao.
Este nivel de trabalho situou-se no ambito descritivo a partir de normas
linguisticas de produgéo e lan¢a a base fundamental para o desenvolvi-
mento de um amplo projeto de didlogo deste conhecimento Tradicional
com os de ordem cientifica.

A partir dessa base descritiva-conceitual foram realizadas trés in-
vestigacoes:

Na primeira investigacao buscou-se colocar em didlogo o Conhe-
cimento Tradicional Rosacruz da AMORC e os de ordem Psicolégica,
a partir de estudo etnopsicologico de enfoque transdisciplinar, a fim
de situar a Psicologia do Esoterismo Rosacruz AMORC?® (2009-2010).
Concluiu-se que esta abordagem que emerge da Tradi¢ado da AMORC
situa-se numa epistemologia de base Transpessoal e foi apresentada em
quatro grandes dreas: a) Psicologia do Desenvolvimento; b) Psicologia

7 A Antiga e Mistica Ordem Rosacruz AMORC ¢é uma organizagdo mistico filoséfica, internacional,
que desde 1915 veicula seus ensinamentos em EaD, por meio de “monografias” que sdo privativas
dos membros, e enviadas trimestralmente pelo correio. A ordem passou a desenvolver atividades no
Brasil na década de 1940. A educagéo se dd em graus de estudos realizados individualmente pelos
membros em seus lares, sem acompanhamento direto de tutores. A formagéo bésica se dd em nove
graus de estudos que sdo integralizados num periodo de cinco anos. Para maiores informagdes con-
sultar www.amorc.org.br

8 Poster apresentado no II Simpdsio Internacional de Medicina Tradicional e Praticas Contemplativas
da UNIFESP, de 17 a 18 de setembro de 2010;e no VII Semindrio Psicologia e Senso Religioso — En-
frentamento e Coping Religioso em Satde 22 a 23 de outubro, Instituto de Psicologia USP.



198  Luiz Eduardo V. Berni

da Personalidade; c) Psicologia Funcional, e d) Psicologia da Educagao.
Ao longo do estudo foram encontrados (descritos) trés Niveis de Rea-
lidade da triade da Tradicao da AMORC: Fisico; Psiquico e Espiritual.
(BERNTI, 2010b)

Na sequéncia foi realizado um estudo exploratério a partir do
referencial tedrico da Abordagem Transdisciplinar, preconizada por
Bassarab Nicolescu e outros. A pesquisa A Busca do que existe e ndo
Existe: Um estudo exploratorio sobre os fundamentos histéricos e tradicio-
nais da AMORGC, seu simbolismo e rituais, interpretados pela Abordagem
Transdisciplinar® (2010-2012) escrutinou, a titulo de introdugéo, as ba-
ses tedrica-conceituais do Esoterismo Ocidental, situada no ambito das
Ciéncias da Religido, a partir da classificagdo estabelecida pela European
Society for the Study of Western Esotericism (ESSWE), qual seja o Her-
metismo, o Neoplatonismo e a Cabala; Tragcou um referencial histérico
da Antiga e Mistica Ordem Rosacruz (AMORC) e analisou alguns dos
fundamentos da Tradi¢do da AMORC em nivel descritivo-conceitual,
na busca pelo estabelecimento de uma chave hermenéutica de leitura
transdisciplinar. (MENDIA, 2012)

Por fim, em 2014 foi finalizada a pesquisa Racionalidades em
Didlogo pela Transdisciplinaridade: Contribui¢ées para as Prdticas In-
tegrativas e Complementares' (PAES DE BARROS, 2014), partindo de
perspectivas da Clinica Ampliada instancia da Politica Nacional de Hu-
manizagdo (PNH). Realizou-se uma intervencao interpretativa ex post
facto colocando em didlogo racionalidades distintas, os conceitos da Psi-
cologia do Esoterismo da AMORC conforme descrito por Berni (2010)
e a Psicologia Construtivista de Vigostski, mediadas pela Abordagem
Transdisciplinar. Para analise das possibilidades hermenéuticas que
emergiram, analisou em nivel de aplicagdo, uma intervengdo realizada
pela pesquisadora como fonoaudiéloga do SUS, a partir de um caso de

9 Projeto executado no periodo de 2010-2012, avaliado por banca composta por trés professores dou-
tores: USP, UEPR, URCI.

10 Projeto de pesquisa realizado de 2011 a 2014. Banca composta por doutores da UNIFESP, FSP-USP,
FAMERP e URCI.
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diagnoéstico nao conclusivo de Doenga de Lyme''. O foco da terapéutica
proposta foi a reorganiza¢ao do pensamento e da linguagem. Em nivel
conclusivo entendeu-se que a proposta metodoldgica de investigacdo
traz contribui¢cdes para o desenvolvimento das Praticas veiculadas na
Politica Nacional de Praticas Integrativas e Complementares (PNPIC).
(PAES DE BARROS, BERNI, 2014; BERNI, 2014).

REFERENCIAS

ALVARENGA, Augusta Thereza de; SOMMERMAN, Américo and ALVAREZ,
Aparecida Magali de Souza. Congressos internacionais sobre transdisciplinari-
dade: reflexdes sobre emergéncias e convergéncias de idéias e ideais na dire-
¢d0 de uma nova ciéncia moderna. Saude soc. [online]. 2005, vol.14, n.3, pp.9-29.
ISSN 1984-0470. http://dx.doi.org/10.1590/50104-12902005000300003.
ALVARENGA, Augusta Thereza de. A Satide Publica como campo de investiga-
¢ao interdisciplinar e a questio metodologica. Saude soc., Sao Paulo, v. 3, n. 2, p.
22-41, 1994. Available from <http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttex-
t&pid=50104-12901994000200003&Ing=en&nrm=iso>. access on 04 May 2016.
http://dx.doi.org/10.1590/50104-12901994000200003.

BERNI, LEV. (org) Misticismo e Saiide numa Perspectiva Transdisciplinar. Curi-
tibazAMORC, 2014.

“Metodologia Ativa de Investigac¢ao Transdisciplinar” In Simposio Inter-
nacional de Medicinas Tradicionais e Praticas Contemplativas, 4, 2014. Sao Pau-
lo, Universidade Federal de Sdo Paulo (UNIFESP). Anais. Revista de Pesquisa e
Inovagao Farmacéutica. Sao Paulo, 2014b mai; 6 Supl.1. pdg. 66. Disponivel em
http://www.pgsskroton.com.br/seer/index.php/RPInF/article/view/55  acessado
em 04/04/2014.

__. (org.) Glossdrio de Termos e Conceitos da Tradi¢cdo Rosacruz da AMORC.
Curitiba: AMORC, 2010.

__. “A Psicologia do Esoterismo Rosacruz da AMORC” In BERNI (org.) A
Visao Rosacruz do Conhecimento, rumo a Transdisciplinaridade, Cole¢do: O Ho-
mem Alfa e Omega da Criagdo, volume 5. Curitiba: AMORC, 2010b.

. “Ensaio para uma Epistemologia Trans (Disciplinar, Cultural e Pessoal)
na Media¢ao da Psicologia em sua Aproxima¢io com os Povos Indigenas” In
CRPSP, Psicologia e Povos Indigenas. SP:CRPSP, 2010c.

BRASIL. MS, Politica Nacional de Atencdo a Satude da Populagdo Negra, MS, Se-
cretaria de Gestao Estratégica e Participativa. Brasilia: 2007.

11 Transmitida por carrapato que produz uma série de sequelas neuroldgicas e interferem nos proces-
sos de aprendizagem. O sujeito foi um rapaz de 13 anos.



200  Luiz Eduardo V. Berni

. Politica Nacional de Praticas Integrativas e Complementares, MS, Se-
cretaria de Atencdo Basica, Departamento de Atenc¢do Basica. Brasilia: 2006.
. Politica Nacional de Atengéo a Satide dos Povos Indigenas, Portaria MS,

254, de 31 de Janeiro de 2002. DOU, no 26, Se¢éo 1, p. 46.

. Politica Nacional de Humanizag¢ido - HumanisaSUS. Documento base
para Gestores e Trabalhadores do SUS. Brasilia, janeiro de 2004.
_____ “Contributions of a Transdisciplinary Approach (TD) to the
Dlalogue Between Psychology and Traditional Knowledge (TK) of Indi-
genous People. In: GUIMARAES, D. S.. (Org.). Amerindian Paths: Guiding
Dialogues With Psychology. 1led.Charlotte, NC: Information Age Publishing,
2016, v. 1.
COLL, A.N. “As Culturas Nao Sio Disciplinas” In NICOLESCU, B. et al. Educa-
¢do e Transdisciplinaridade II, SP Triom, 2002.
KHUN, T. A Estrutura das Revolugées Cientificas. 5* ed. SP: Perspectiva, 1998.
LIARD, L. Ldgica. Sao Paulo: Cia Editora Nacional, 1971.
MACHADO, N.J. “Psicologia, Espiritualidade e Epistemologias Nio-Hegemo-
nicas” In CRPSP, Psicologia, Laicidade e as Relagbes com a Religido e a Espiritu-
alidade, Vol. 3, Psicologia, Espiritualidade e Epistemologias ndo-Hegemonicas. SP:
CRPSP, 2016.
MARTINS, G.A. e THEOPHILO, C.R. Metodologia da Investigagio Cientifica
para Ciéncias Sociais Aplicadas. 2* ed. SP: Atlas, 2009.
MENDIA, E A Busca do Existe e Ndo Existe: Um Estudo Exploratério sobre os
Fundamentos Historicos e Tradicionais da AMORC, seu Simbolismo e Rituais,
Interpretados pela Abordagem Transdisciplinar. Sao Paulo: URCI-NSP, (Relaté-
rio Monografico de Pesquisa), 201.
MORIN, E. Os Sete Saberes Necessdrios a Educagdo do Futuro. DF: UNESCO/
CORTES, 2000.

. Complexidade e Transdisciplinaridade.: A reforma da universidade e do
ensino fundamental. Natal: EDUFRIN, 1999.
NICOLESCU, B. e BADESCU, h. Stéphane Lupasco: O Homem e a Obra. SP:
Triom, 2001.
NICOLESCU, B. O Manifesto da Transdisciplinaridade. SP: Triom, 1999.
LUZ, M. “Cultura Contemporinea e Medicinas Alternativas: Novos Paradig-
mas em Satide no Fim do Século XX”. PHYSIS: Rev. Saude Coletiva, Rio de Janei-
ro, 15(Suplemento):145- 176, 2005.
PAES DE BARROS, R. Diadlogo entre Saberes pela Transdisciplinaridade: O
Construtivismo de Vigotski e o Conhecimento Tradicional do Esoterismo Ro-
sacruz da AMORC aplicado a Reorganiza¢io da Linguagem. Sao Paulo: URCI
-NSP (Relatério Monografico de Pesquisa), 2014.
SANTOS, LE. Manual de Métodos e Técnicas de Pesquisa Cientifica. 9° ed. RJ:
Impetus, 2012.



MEDIAGCAO ATIVA TRANSDISCIPLINAR (MAT) PARA O DIALOGO ENTRE CIENCIA E SABERES TRADICIONAIS 201

SILVA, E L e MENEZES, M M Metodologia da Pesquisa e Elaboragio de Disser-
tagoes. Floriandpolis: UFSC, 2005.
SOUSA SANTOS, B. e MENESES, M.P. Epistemologias do Sul, Sio Paulo: Cortez,
2013;

. “Para além do pensamento abissal: Das linhas globais a uma ecologia
dos saberes” Revista Critica e Ciéncia Sociais,78, outubro de 2007, pag. 3-46;
TESSER, C. D. e LUZ, M.T. “Racionalidades médicas e integralidade” Ciéncia &
Sadde Coletiva, 13(1):195-206, 2008.
United Nations University, Institute of Advanced Studies (UN-IAS). (2008). Con-
vention on Biological Diversity. Updated edition. Proceedings of the eighth meeting
of the Conference of the Parties to the Convention on Biological Diversity. Curi-
tiba, PR, Brazil.
WILBER, K. A Visdo Integral. Sdo Paulo: Cultrix, 2007.
WIRTH, L.E. “Religidao e Espisttemologias pds-coloniais” In PASSOS, ].D. e
USARSKI (org.) Compéndio de Ciéncias da Religido. Sdo Paulo: Paulinas, Paulus,
2013.






203

Autores

Dr. Clévis Ecco

Doutor em Ciéncias da Religido pela PUC Goias, Graduagdo em Filoso-
fia e Teologia e Especializagao em Psicologia. Atualmente é Coordena-
dor do Programa de Pés-Graduagao Stricto Sensu em Ciéncias Sociais e
da Religido da Pontificia Universidade Catolica de Goids. Professor Ti-
tular de Pos-Graduagao (Stricto Sensu) da PUC Goids, possui pesquisas
com livros e artigos cientificos publicados nas dreas de género e mascu-
linidade; religido satide e ateismos contemporaneos. E-mail clovisecco@
uol.com.br

Dra. Carolina Teles Lemos

Doutora em Ciéncias Sociais e da Religido pela Universidade Metodista
de Sao Paulo (UMESP), graduada em Pedagogia e Psicologia. E uma das
Fundadoras do Programa de Pés-Graduagéo Stricto Sensu em Ciéncias
da Religido da Pontificia Universidade Catolica de Goids e Professora
Titular. ctelemos@uol.com.br

Dr. Gilson Xavier de Azevedo

Doutor e Mestre em Ciéncias da Religido pela PUC. Pés-Graduado em
Administragdo Escolar e Coordenagdo Pedagdgica (UVA-R], 2006),
Etica e cidadania (UFG, 2012) e Filosofia Clinica (Inst. Packter/PUC,
2013). Professor Efetivo da Universidade Estadual de Goias (Concurso
2013-14). gilsoneduc@yahoo.com.br

Dra. Rosemary Francisca Neves Silva

Possui Doutorado e Mestrado em Ciéncias da Religido pela Pontificia
Universidade Catolica de Goids. Graduagdo em Pedagogia pela Uni-
versidade Federal de Goias (1996). Atualmente é professora efetiva na
Pontificia Universidade Catdlica de Goias na Escola de Formagdo de
Professores e Humanidades na Area de Teologia. Ministra palestras e
Minicursos. Autora de varios artigos, capitulos de livros voltados para a



204

profecia, missao, justica e solidariedade. Desenvolve pesquisa na area de
Religido, Historia e Literatura Sagrada.

Dra. Erika Pereira Machado

Pesquisadora em Qualidade de Vida, Percep¢ao da Vida e Espiritualidade;
Pés-doutoranda em Ciéncias da Saude - UFG/GO; Doutora em Ciéncias
da Religido - PUC/GO; Mestra em Ciéncias da Saide — UnB/DF; Profes-
sora Titular na Universidade de Rio Verde - UniRV/GO - Faculdade de
Fisioterapia. Enderego eletronico: machado-erika@hotmail.com

Dr. Joel Antoénio Ferreira

Doutor em ciéncias da Religido, com drea de concentragdo em Biblia,
pela Universidade Metodista de Sao Paulo. Mestre em Teologia Biblica
pelo Instituto Biblico de Roma e Universidade Gregoriana. Professor
titular da PUC Goids e atua no Stricto Sensu, Mestrado e Doutorado em
Ciéncias da Religido. Editor chefe da Revista Caminhos.

Dr. Luiz Alexandre Solano Rossi

Doutor em Ciéncias da Religido pela Universidade Metodista de Sao
Paulo (1999) e pos-doutorado em Histéria Antiga pela UNICAMP.
Atualmente é professor-adjunto na Pontificia Universidade Catdlica
do Parand (PUC) no programa do Mestrado e Doutorado em Teologia.
Professor visitante no Instituto de Filosofia e Teologia do Timor Leste. E
membro do Conselho do Comentario Biblico Latinoamericano.

Dr. Joao Luiz Correia Junior

Mestre e Doutor em Teologia pela Pontificia Universidade Catodlica do
Rio de Janeiro (PUC RIO). Pés-doutor pelo Programa de Pds-Gradu-
acao Stricto Sensu em Ciéncias da Religiao da Pontificia Universidade
Catdlica de Goids (PUC GOIAS), Professor e pesquisador da Universi-
dade Catdlica de Pernambuco (UNICAP), onde leciona no Curso de Te-
ologia e no Programa de P6s-Graduagdo em Ciéncias da Religido, Linha
de Pesquisa Tradicao Judaico-Crista - Cultura e Sociedade.



205

Dr. Valmor da Silva

Mestre em Teologia Biblica pela Pontificia Universidade Gregoriana e
Exegese Biblica pelo Pontificio Instituto Biblico. Doutorado em Cién-
cias da Religido pela Universidade Metodista de Sdo Paulo. Atualmente
é professor titular da Pontificia Universidade Catolica de Goids, Asses-
sor do Centro de Estudos Biblicos. Pesquisador da Fundagao de Ampa-
ro a Pesquisa do Estado de Goids, Membro de corpo editorial da Histo-
ria em Revista. Assessor da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil.
Tem experiéncia na drea de Teologia, com énfase em Biblia.

Ricardo Delgado de Carvalho

Doutorando em Ciéncias da Religido pela Pontificia Universidade Ca-
tolica de Goids. Graduado em Filosofia e especializagdo em Psicologia.
Mestrado em Educagdo. Atualmente atua como Professor de Filosofia
da UFG E-mail: ricarvalho73@hotmail.com

Sandra Maria Chaves Machado

Mestre em Ciéncias da Religido pela Pontificia Universidade Catdlica de
Goids e doutoranda em Sociologia pela Universidade Federal de Goias.
Atualmente professora de Teologia pela Pontificia Universidade Catoli-
ca de Goias e coordenadora do Nucleo de Pesquisa em Religidao Carlos
Rodrigues Brandao-UFG. Endereco eletronico: sandra.fit@pucgoias.

edu.br

Dr. Luiz Eduardo V. Berni

Psicologo (CRP 06/35863); Mestre em Ciéncias da Religiao (PUCSP),
Doutor em Psicologia (IP-USP), Pesquisador da Universidade Rose-
Croix Internacional — Nucleo Sao Paulo (URCI-NSP) e do Centro de
Educagao Transdisciplinar (CETRANS): levberni@hotmail.com

Dr. Antonio Lopes Ribeiro
Doutor e Mestre em Ciéncias da Religido (PUC-GO); Professor da FA-
TEO (DF) e Seminério Redemptoris Mater (DF); membro do Grupo de



206

Estudos e Pesquisa em Educa¢ao, Religido, Cultura e Saude (GEPER-
CS). Contato: antlopes@senado.leg.br.

Dr. Krzysztof Dworak
Doutor em Ciéncias da Religido (PUC-SP); Mestre em Teologia Siste-
matica com especializagdo em Liturgia (FAI-SP); membro do Grupo de
Pesquisa em Educagao, Religido, Cultura e Saude (GEPERCS). Contato:
kdworak@hotmail.com.

Dra. Sandra Célia Coelho Gomes da Silva

Doutora e Mestra em Ciéncias da Religiao (PUC-GO); Professora da
UNEB; membra do Grupo de Estudos e Pesquisa em Educagdo, Reli-
gido, Cultura e Saude (GEPERCS). Contato: sandraccgs@hotmail.com.

Dr. Carlos André Silva de Moura

Doutor em Histéria na UNICAMP, com estdgio doutoral como In-
vestigador Visitante Jinior no Instituto de Ciéncias Sociais da Uni-
versidade de Lisboa (ICS - UL), Mestre em Histdria Social da Cultura
Regional na Universidade Federal Rural de Pernambuco. Atualmen-
te se dedica a pesquisas sobre as historias cruzadas entre intelectuais
catélicos portugueses e brasileiros durantes o movimento de Restau-
racao Catolica, as apari¢des marianas no mundo luso-brasileiro, as
relagdes internacionais entre Brasil e Portugal no inicio do século
XX e o ensino de histéria. Membro da Rede de Pesquisa Histéria
e Catolicismo no Mundo Contemporaneo. Bolsa da Fundagdo de
Amparo a Pesquisa do Estado de Sao Paulo (FAPESP), processo n.°
2015/11467-2.

Dr. Gustavo de Souza Oliveira
Doutor em Histdria pela Universidade Estadual de Campinas (UNI-
CAMP).



207

Harley Abrantes Moreira
Doutorando em Histéria na Universidade Estadual de Campinas (UNI-
CAMP). Professor da Universidade de Pernambuco (UPE).

Carolina Bezerra de Souza

Doutoranda do Programa de Pés-Graduagao stricto senso em Ciéncias
da Religido da Pontificia Universidade Catolica de Goias onde trabalha
na linha de Literatura Sagrada especialmente nos textos neo-testamen-
tarios sob perspectiva de género. (Bolsista CAPES/PROSUP)

Danilo Dourado Guerra

Doutorando do Programa de pds-graduagao stricto senso em Ciéncias
da Religiao da Pontificia Universidade Catolica de Goias, onde pesquisa
na linha de Literatura Sagrada com énfase no Evangelho joanino. (CA-
PES/PROSUP)

Dr. Ivoni Richter Reimer

Pés-Doutora pelo Programa de Pés-Graduagao em Ciéncias Humanas,
Interdisciplinar, da Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC).
Doutora em Teologia/Filosofia pela Universidade de Kassel (Alemanha,
1990). Professora na Pontificia Universidade Catolica de Goias do Pro-
grama de Po6s-Graduagdo Stricto Sensu em Ciéncias da Religido. Pes-
quisadora do CNPq. E membro-fundadora da Associagio Brasileira de
Pesquisa Biblica (ABIB) e de StreitgangerInnen (Alemanha). Professora
colaboradora no Programa POLICREDOS do Centro de Estudos So-
ciais, da Universidade de Coimbra. Professora colaboradora no Progra-
ma de Religido e Género, das Faculdades EST, Sao Leopoldo.

Dr. David Pessoa de Lira

Doutorado em Teologia pela (EST - 2014). Pés-Doutorando no Progra-
ma de Pés-Graduacdo em Letras (drea: Teoria da Literatura - Literatura
Comparada) da UFPE. Professor Adjunto da Universidade Federal de
Pernambuco (UFPE). Tem experiéncia na drea de Letras, com énfase



208

em Linguas Cldssicas (Grego e Latim), e em Literatura Greco-Romana.
Lider do Grupo de Pesquisa Hermeneia - Lingua e Literatura Grega e
Latina da Antiguidade e do Medievo. Membro da Sociedade Brasileira
de Estudos Classicos (SBEC). Membro Pleno (Full Member) da Euro-
pean Society for the Study of Western Esotericism (ESSWE) e Membro
Pesquisador do Centro de Estudios sobre el Esoterismo Occidental de
la Unién de Naciones Suramericanas (CEEO-UNASUR). Membro da
Associagdo Brasileira de Histdria das Religides (ABHR). Contato: lyri-
des@hotmail.com

Ms. Sam Hadji Cyrous

Mestrado em Psicoterapia Relacional pela Universidad de Sevilla (Es-
panha), graduagdo em Psicologia pela Universidade do Algarve. Pela
sua origem persa, encantado com o conhecimento milenar alcangado
pelo Zoroastrianismo. E storyteller, professor universitario, consultor
em direitos humanos e cultura de paz, palestrante e membro da As-
sociagao Brasileira de Logoterapia e Andlise Existencial, da Associacdo
Brasileira de Terapia Familiar e do Conselho Estadual de Direitos Hu-
manos de Goias. Contato: shcyrous@gmail.com

Otavio Santana Vieira-

Mestrando em Ciéncias das Religides (PPGCR-UFPB); Membro do
Grupo VIDELICET Religides (UFPB-CNPQ); Membro do Centro de
Estudios sobre el Esoterismo Occidental de la UNASUR; Sécio da As-
sociagao Brasileira de Histdria das Religides (ABHR). Contato: otavio.
filosofia@gmail.com









