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RESUMO

Esta pesquisa apresenta uma proposta metodologica que sugere 0 auxilio da
imagem fotografica para enfrentar a abordagem antropologica de certas experién-
cias "ligadas ao sagrado”; entre elas, as do éxtase (sair de “si mesmo”), tema
principal deste trabalho.

Os procedimentos metodolbgicos sugeridos incluem o registro fotografico das
atividades do grupo abordado (uma instituicio espirita e filantrépica), com o intuito
de valorizar a “forma de significac&o” do éxtase neste contexto. Incluem, ainda, a
representa¢io da “imagem simbdlica” de algumas manifesta¢des extaticas sob a
forma de imagem fotografica. A construcdo desta imagem foi realizada a partir do
feedback do grupo abordado e das possibilidades de processamento informatizado
da imagem. Esta imagem foi chamada de “imagem de sintese” e tem como objeti-
VO propor uma “metafora da imagem”, como estratégia da descri¢do antropologi-
ca.

Um dos resultados desta abordagem foi a possibilidade de apreciar ¢ *lugar’,
em nivel intrinseco, gue as experiéncias extaticas possuem no modelo de acesso
ao conhecimento presente na instituicdo abordada, cujas “imagens de sintese”
constituiram uma forte expressao representativa.
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INTRODUGAO

O presente trabalho tem como objetivo propor uma metodologia de aborda-
gem e descri¢do das experiéncias extaticas - normaimente categorizadas na An-
tropologia pelas palavras “transe” ou “possessac” '. Nao dedico-me, nesta disser-
tacdo, a realizar dispendiosa desconstrugdo do modelo classico de abordagem
antropologica. Minha intengao é, apenas, aprofundar-me no processo relacionado
ao éxtase, procurando formas mais adequadas para estuda-lo. Entretanto, o esta-
belecimento de novos procedimentos metodoldgicos requer, automaticamente, uma
reflex@o sobre 0 modelo cientifico ao qual a Antropoiogia esta submetida, e a
adequagao deste modeio para lidar com tais experiéncias.

E tema recorrente em varios artigos, a dificuldade - enfrentada ou néo pe-
los antropéiogos - em compreender e, sobremaneira, descrever a significagio in-
trinseca das experiéncias “ligadas ao sagrade”. Um dos motivos desta dificuldade,
grosso modo, tem a ver com as diferengas na “forma de significacao” entre o
modelo cognitive adotado pelos grupos religiosos e o modelo conceptual cientifi-
¢o. isto ocorre quando o primeiro modelo é composto por experiéncias fortemente
sensoriais, como as do éxtase, cuja descricao torma-se dificil através da escrita,
principal recurso do relato antropoldgico.

Preocupei-me, entao, em desenvolver uma alternativa de abordagem, e de
descric@o, na qual utilizo a imagem fotogréfica (inclusive o seu processamento
pela via da Informatica), com o intuito de valorizar os aspectos perceptuais das
experiéncias extaticas - pelo menos os visuais - e, dessa forma, aproximar minha
descricio da “forma de significacdo’ intrinseca ac grupo abordado nesta pesqui-
sa. A imagem fotografica, da forma como foi utilizada nesta pesquisa, vem ao
encontro da diminuigdo dos efeitos distorcivos que as representacdes do éxtase
sofrem quando sdo submetidas a uma mudanga de "estilo cognitivo”; quando pas-
sam da significagéo que possuem dentro do grupo que as produzem, para aguela
gue adquirem quando sdo descritas nos relatos antropologicos.

Um dos pontos importante deste trabalho, relativo ao desenvolvimento da

' Prefiro utilizar nesta dissertaco a palavra “&xtase’ (sair de “si mesmo”), ao invés de “transe” ou
‘possessio”. As razbes para a utilizaglo desta palavra, assim como sua conceptualizago, serfo
axplicadas no decorrer da dissertacao.



chamada Antropologia Visual, esta na idéia de utilizar a imagem fotografica, explo-
rando © seu potencial conotativo e rompendo com a utilizagao da fotografia como
parte do controle dos dados empiricos de uma pesquisa, rompimento este, que o
seu proprio nome - “escrita da luz” - sempre indicou.

Para efeito de esclarecimenio da arquitetura desta dissertacdo, & de bom
alvitre adiantar que esta foi dividida em duas partes, que agrupam assuntos com-
plementares. A primeira parte tem como contetido uma reflexéo a respeito da
Antropologia e de seus estatutos cientificos; mais especificamente, focalizando a
proposta de utilizacdo da fotografia dentro da pesquisa de campo. Essa reflexao
envolve, necessariamente, articulagdes de ordem semiclégica entre o signo
imageético e o signo linglistico, dado que a proposta descritiva sugerida engloba
tais articulagdes, a saber: entre a mensagem escrita e a mensagem visual conti-
das no relato antropologico. Ainda, na primeira parte, foram discutidos alguns con-
ceitos, como o de “traduzir’, “descrever” e “interpretar’, importantes para qualquer
modelo descritive. Enquanto na primeira parie a discussdo permanece no nivel
genérico, a segunda relata os significados que 0 éxtase adquire na instituicao
abordada na pesquisa de campo. Desta forma, a reflexdo vem acompanhada da
experimentacio do modelo descritivo proposto, atraveés da focalizagédo do éxtase,
dentro de um contexto especifico.

Durante a elaborag&o do formato final da dissertagdo, achei conveniente
ndo separar a descricdo do éxtase, no contexto abordado na pesquisa de campo,
da reflex&o metodoldgica implicada em tal descricdo: contetdo e metodologia mis-
turam-se. Em outras palavras, na medida gue vou narrando o meu envolvimento
com os dados cbservados em campo, e com 0s significados gue 0 éxtase assume
na instituicdo abordada, vou, também, narrando e refletindo sobre 0s procedimen-
tos metodoldgicos utilizados, sobretudo, quanto a utilizagdo e a construgdo da
imagem fotografica nesta pesquisa {sempre pontuados com aspectos contextuais
gue considerei relevantes).
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1 - ANTROPOLOGIA VISUAL: A FOTOGRAFIA FACE AS PERSPECTIVAS DA
INFORMATICA

Os novos meios

Fico muitas vezes surpreso quando vou a congressos ou eventos, para parti-
cipar da discuss&o sobre a utilizagc8o da imagem na Antropologia, e vejo que os
debatedores se referem ao cinema e a fotografia como os “novos meios” utilizados
pela pesquisa antropolégica. Que “novos” meios sdo estes que ja possuem mais
de um sécuio de utilizaggo? Talvez o termo “novo” seja consegliéncia da relutante
aceitacao desses meios, ainda hoje, por parte de alguns antropdiogos. Quando
vou a algum debate onde e focalizado esse tema, espero, sim, encontrar uma
discussé&o sobre a utilizagdo do computador - um meio realmente novo - renovan-
do a velha discussdo sobre a utilizac&o da imagem nos relatos etnogréficos.

Nesse final de século XX podemos observar uma forte e continua utilizacao
dos instrumentos informatizados em quase todas as profissdes, principaimente
naquelas ligadas aos meios de comunicagdo. Cada um desses meios assimila a
introdugéo da Iinformatica de modo particular. A escrita, t8o importante e tradicio-
nal instrumento de comunicagio dos trabalhos cientificos, ndo escapa a pelo me-
nos uma modifica¢do: a possibilidade de edi¢c8o dos textos apenas em meméria
virtual, antes que estes se materializem sob a forma de papel e tinta. Exemplo
disso se encontra & minha frente, na medida em que posso finalizar uma disserta-
¢do a partir de textos editados por um simples apertar de botdes. Ndo obstante ¢
fato da escrita ndo ter sofrido grande revolugdo com a introduc&o da Informatica,
no campo da editorac&o e das possibilidades de unido da escrita com a imagem
essa influéncia se mostra muito mais efetiva.

Com a introducéo de novos soffwares de processamento da imagem, a
informatica vem suscitando uma revolucéo na edicgo da imagem fotografica, s6
comparavel a invencdo da montagem cinematografica, em termos de sua
potencialidade significante. A utilizag@o desses novos soffwares, cada vez mais
potentes, possibilita a composigao de signos imagéticos dentro do mesmo quadro,
criando novas possibilidades de significacdo através da montagem da imagem
fotografica, com uma rigueza antes somente possivel no cinema. Existem softwares
gue fundem imagens, mudam objetos de lugar, colocam objetos novos onde nao
estavam, mudam a textura da imagem ou de objetos especificos dentro da ima-
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gem, i8so tudo com a consegléncia de criar novos significados. Estes recursos de
edicao da imagem, apesar de ja bastante utilizados atualmente, principalmente na
area da publicidade e da arte, possuem um potencial de transmissic de mensa-
gens e de ulilizagdo na ciéncia, ainda, pouco estudados. Isto se verifica na busca
de formas mais eficazes de utilizacdo da imagem em composigdo com © texto
dentro da descrigao dos resultados da pesquisa etnografica.

A utilizagdo dessas novas ferramentas informatizadas de comunicago sus-
cita um esforgo de pesquisa e reflexao tedrica, com o objetivo de penetrar em
pontos que apenas pelo exercicio do pragmatismo nio se poderia alcancar.

Sinto talvez a mesma excitacdo que Sergei Eisenstein teria sentido ao vis-
lumbrar toda a potencialidade significante da montagem cinematografica, sé que
hoje transferida para as possibilidades de edi¢do informatizada da imagem foto-
grafica, aliada ao facil acesso a editoracao eletronica. Eisenstein foi buscar nas
formas da escrita oriental, nos ideogramas chineses, a base de dados para cons-
truir seu “cinema conceptual” 2. inspiro-me na ousadia deste pioneiro, porém, com
outros objetivos. Busco, hoje, elementos da montagem fotografica informatizada
para compor diferentes signos imageticos com a escrita, para atingir o principal
objetivo deste trabalho: desenvolver um modelo descritivo mais adequado a pes-
quisa antropoldgica, em particular no gue se refere ao intuito de potencializar a
descri¢do das “experiéncias ligadas ao sagrado” 2. Concentro-me em desenvolver
um modelo descritivo, baseando-me nas vicissitudes da experiéncia de campo e
procurando descrever a significagao do éxtase dentro de um grupo especifico
abordado nesta pesquisa. Algumas discusstes de carater tebrico acompanham
esta tarefa, na busca de bases para entender os elementos envolvidos. Este tra-
balho oferece elementos, ainda que de forma limitada, para o desenvolvimento de
uma possibilidade, dentre varias existentes, de utilizagéo da Informatica dentro da
pesquisa em Ciéncias Humanas. Visa o desenvolvimento daquilo que chamo de
“modelo descritivo percepcional” 4, que se constitui da composicéo de, basica-

2 Nome dado ao tipo de cinema criado por Sergei Fisenstein nos anos 20.

3 Utilizo o express&o “experiéncias ligadas ao sagrado”, simpiesmente, porque nos remete a uma
problematica familiar. Mais adiante, vou considerar a dificuldade da Antropologia em descrever,
especificamente, as experiéncias extaticas.

* Eu havia utilizado uma expresséo especifica para me referir & fotografia editada no computador,
“fotografia conceptual®, inspirado no “cinema conceptual” de Eisenstein, para aproximar a ima-
gem dos conceitos observados na pesquisa etnogréfica. Entretanto, esse nome induzia a uma
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mente, {rés meios de comunicacdo afiados no relato antropoldgico: a escrita (tra-
dicionalmente presente nos trabalhos de pesquisa), a imagem fotografica (na for-
ma do registro puro e simples) e a imagem fotografica informatizada (cujo quadro
contém signos imagéticos editados no computador). Por ser antropdiogo de for-
magao e por ter frabalhado por mais de dez anos come fotdgrafo profissional no
mercado publicitario, sinto-me capacitado e motivado a executar o empreendi-
mento de estabelecer algumas bases para o desenvolvimento deste modelo, den-
tro do que me é possivel alcancar numa dissertacdo de mestrado.

O antropélogo, dentro do trabalho etnografico, além da tarefa de compreen-
der 0 “outro’, seu “saber” e sua ldgica, tera também que propagar esta compreen-
sa80 e transmitir este “saber” para o grupo académico ao qual pertence. Nesta
tarefa, ocorrem algumas dificuldades, pois muitos temas pesquisados s&o de difi-
cil conceptualizacdo fora de seu ambiente nativo. Dentre estes temas estdo as
experiéncias religiosas com grande carga sensorial e de conceptualizagdo muito
especifica, como & o caso das manifestacdes do éxtase que serdo abordadas
nesta pesquisa.

Tenho consciéncia que a proposta de utilizagdo da imagem informatizada
dentro da Antropologia esbarra em muitos obstaculos e dificuldades, a comegar
pelo fato de que, hoje, a maioria dos pesquisadores desta area ndo possui know-
how na producéao de imagens fotograficas e muito menos no seu processamento
informatizado, acarretando um custo de pesquisa muito grande na aquisi¢ao des-
tes conhecimentos. Tenho, porém, a convicgdo de que cada vez mais sera facilita-
da a utilizag@o dessas tecnologias pelas novas geragdes, com ¢ acesso cada vez
mais facil, pois © uso dos meios informatizados vem sendo incentivade no ensino

conclusdo errbnea. O conceito esta demasiadamente ligado & palavra e a imagem néo consegue
o atingir plenamente. Sempre tive consciéncia disso, mas tinha optado por esse nome, guase
como uma provocacéo, indicando uma aproximacio da imagem ao conceito e um afastamento do
puro percepto. Essa indicacio, porém, poderia ser mal interpretada. Poderia ser interpretada
como uma pretensao do projeto: a da conceptuaiizagdo através da imagem. Outro problema que
surgiu com esse nome foi uma associagio com g “arte conceptual”, fato que mais confunde que
flustra. Por esses motivos, passei a me referir 80 modelo descritivo que procura utilizar as princi-
pais potencialidades da escrita e da imagem, em conjunto, como “modelo descritivo percepcional’,
para indicar um caminho em diregdo a conceptualizacio, mas sem perder © vinculo com a per-
cepcao, inerente & imagem e as suas possibilidades conotativas. O verbo “percepcionar” repre-
senta uma busca da abordagem das representacbes do éxtase além do puro entendimento raci-
onal: "percepcionar” esta entre 0 conceito s o percepto, entre ¢ entender e o perceber. Penso que
seja um nome mais adequado para um projeto cuja metodologia pretende descrever o éxtase e

sua significago, dando énfase & “forma de significagéo” de grupo abordado.
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basico. Além disso, ha o desenvolvimento da tecnologia, com a producéo de
cameras digitais e soffwares cada vez mais simples, diminuindo o custo do apren-
dizado para os pesquisadores das Ciéncias Humanas.

Mesmo acreditando que ha algumas idéias inovadoras neste trabaiho, sei
que a utilizagao da fotografia na Antropologia ndo é nova e que possui uma histo-
ria cercada de afinidades e controvérsias. A utilizac2o da imagem, no ambito das
obras antropologicas, fez nascer a chamada Antropologia Visual . Eu ndo poderia
introduzir a proposta de um modelo descritivo, que utiliza a imagem na Antropolo-
gia, sem antes fazer comentarios para ressaltar alguns elementos presentes na
trajetoria de utilizagdo da fotografia pelos cientistas sociais. O primeiro ponto, en-
ta0, do caminho que me propus percorrer, comega por uma pequena retrospectiva
dessa utilizacao, quando terei a oportunidade de discutir algumas hipéteses base-
adas em problemas e solugdes dessa convivéncia mutua, porém conflifuosa, en-
tre a Antropologia e a fotografia.

Antropologia e fotografia: uma origem comum, mas uma convivéncia dificil

Gostaria de esclarecer que ndo tenho a pretensao de escrever aqui a histd-
ria da utilizagdo da fotografia dentro da disciplina antropologica, assunto que, para
ser abordado seriamente, caberia dentro de uma dissertagéo que lhe oferecesse
dedicacdo exclusiva e que ja foi objeto de algumas publicacdes. Apenas senti
necessidade dessa pequena retrospectiva para contextualizar a perspectiva de
utilizacgo da fotografia aqui apresentada, visando ressaltar alguns pontos - em
particular, o espage que a fotografia tem ocupado dentro do trabalho etnografico.

E possivel precisar uma data para o nascimento da fotografia, apesar de
alguma polémica entre quem teria sido seu primeiro inventor. Segundo a “histéria
oficial” a primeira pessoa no mundo a tirar uma fotografia foi Joseph Nicéphore
Niepce, em 1826, na Franca, mas a descoberta do processo fotografico é atribui-
da a Louis-Jacques Daguerre, que, em 1835, também na Franca, primeiro teria
sintetizado o método de revelagio fotogréfica da forma como conhecemos hoje ©.

5 Sobre o assunto, ver Novaes, Sylvia Caiuby, 1998. “0O Uso da Imagem na Antropologia”, in O
Fotogréfico (org. E. Samain), S0 Paulo: HUCITEC/ CNPg.
® Busssiie, Michel, 1977. Tudo sobre Fotografia. 880 Paulo: Pioneira 1990, p. 30.
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Porém, poucos livros atribuem a primazia da descoberta fotografica a outro fran-
cés, Hercules Florence, boticario radicado no Brasil, mais especificamente na ci-
dade onde resido, Campinas. Através de documentos em posse de sua familia e
publicados no trabalho de Boris Kossoy 7 [1976], podemos evidenciar 0 dominio
de Fiorence sobre o processo fotografico ja em 1832. Talvez os geopoliticos pos-
sam explicar essa negligéncia por parte da bibliografia “oficial” sobre o assunto;
nao obstante, a Enciclopédia Briténica atribui a Heércules Florence ¢ primeiro uso
da palavra “fotografia”, ja que Daguerre insistiu em denominar sua descoberta por
“daguerredtipo”.

Ja quando se trata de contar a histéria da Antropologia, ndo € possivel ofere-
cer tanta precis@o quanto a data de seu nascimento, pois ela foi nascendo aos
poucos, gradualmente se especificando dentro das Ciéncias Sociais, com uma
mudanga de olhar, sobretudo, a partir da virada deste século, com a sistematiza-
¢ao do trabalho etnografico.

Precisdo historica a parte, se considerarmos o longo periodo da histéria do
homem, a fotografia e a Antropologia nascem praticamente na mesma época, sao
contemporaneas e irmas, filhas de uma efervescéncia tecnolégica e de uma orien-
tacdo positivista, que procurava “capturar’ o “outro”, cada uma através de seus
respectivos instrumentos, n&o no sentido de compreendé-lo, mas para - no senti-
do “antropofagico” da palavra - transforma-io em sua prépria carne.

A utilizacao da fotografia nas Ciéncias Sociais aconteceu, porém, antes da
sistematizacio do trabalho etnografico propriamente dito. Alguns autores s&o una-
nimes em apontar o periodo de 1860 a 1920 como sendo uma época de grande
entusiasmo e efervescéncia da utilizacdo da camera fotografica por parte dos ci-
entistas sociais, tal como indica a coletdnea organizada por Elizabeth Edwards 8
[1992], ou o estudo realizado por Clarice Stasz ° [1978] sobre os artigos do The

7 Ver Kossoy, Boris, 1976. Hércules Florence, 1833: a descoberta isolada da fotografia no Brasil.
Sép Paulo: Duas Cidades (2. ed.), 1880. Ver também Monteiro, Rosana Horio, 1897, Brasil, 1833;
a descoberta da fotografia revisitada. Dissertac@o de Mesirado apresentada no programa de pés-
graduacgdo em Politica Cientifica e Tecnolégica do instituto de Geociéncias da Universidade Es-
tadual de Campinas {ainda nac publicada).

8 Vier Edwards, Elizabeth, 1992. Anthropology & Photography, 1860-1920. New Haven and London:
Yale University Press and The Royal Anthropological institute.

¥ Stasz, Clarice, 1979. “The Early History of Visual Sociology”, in: Wagner, Jon (ed.). Images of
Information. Still Photography in the Social Sciences, Beverly Hills - London: Sage Publication, p.
119,
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American Journal of Sociology. Este Ultimo evidencia uma utilizaco abundante da
fotografia neste periddico, desde sua criagao em 1896 até 1919, e aponta para um
rapido declinio apds esse periodo, face as mudangas de orientacdo editorial, vi-
sando a um conteudo mais explicitamente “cientifico”, onde a Sociologia era
convocada a moldar seu procedimento segundo o das ciéncias mais “duras”'°.

E quase um fato “mitolégico”, citado em vérios textos, o desperdicio de
Bronislaw Malinowski [1914], que, no momento em que praticamente funda a pes-
quisa de campo etnografica, negligencia qualquer possibilidade de explorar aca-
demicamente, através de alguma discuss&o mais aprofundada, em seus escritos
finais, as muitas fotografias que produziu "'. Claude Lévi-Strauss, que também
produziu muitas fotografias em campo, no comeco de sua carreira (anos 40), néo
se deteve em suas obras a tarefa de se aprofundar na utilizagao sistematica da
imagem fotografica na Etnografia. Apesar de se dedicar extensamente ao estudo
do pensamento mitoidgico - que evoca constantemente imagens - e apesar de se
referir constantemente as caracteristicas semidticas das mensagens mitologicas,
nunca fez um transporte de suas observagbes para a imagem que poderia obter
através de um instrumento tao proximo de suas maos. Dada a densidade da obra
de Lévi-Strauss, esse pequeno “esquecimento” passa a ndo ter relevancia para a
Antropologia, mas certamente a fotografia perdeu o que poderia ter sido um dos
seus melhores estudos. Somente ¢ célebre trabalho de Gregory Bateson e Margaret
Mead 2 [1942], sobre o carater balinés, marca a primeira exploragao fotografica
de uma cultura n20 ocidental - trabalho inigualavel que, desde entac, nunca foi
novamente tentado, segundo a opinido de Sylvain Maresca [1995], em artigo
intitulado "Refletir as Ciéncias Sociais no Espelho da Fotografia”.

Ha varios autores que apontam para uma perda do interesse, por parte dos
etnografos, na utilizacdo mais aprofundada da fotografia; essa também é a opi-
nido de Maresca. Refletindo sobre essa possivel perda de interesse, e aceitando

0 Maresca, Sylvain, 1995. "Refletir as Ciéncias Sociais no Espelho da Fotografia”, in: Almeida,
Maria H. T.; Fry, Peter & Reis, Elisa (ed.). Piuralismo, Espago Social e Pesquisa. S0 Paulo:
HUCITEC/ ANPOCS, p. 328. ,

" Ver Samain, Etienne, 1995. “ Ver' e ‘Dizer’ na Tradigéo Etnogréfica: Bronislaw Malinowski e a
Fotografia”, in. Eckert, Cornélia & Godolphim, Nuno (org.). Horizontes Antropolégicos (2). Antro-
pologia Visual. Porto Alegre: PG, Antropologia Social - Univ. Fed. do RS.

12 \fer Bateson, Gregory & Mead, Margaret, 1942. The Balinese Charactsr; a Photographic Analysis.
New York: N. Y. Academy of Science. Special Publications 2.



essa tese, surge em minha mente uma primeira indagacao: por que razéo a foto-
grafia € a Antropologia, a principio com tanta afinidade entre si, com igual “desejo
antropofégico”, contemporaneas, com capacidades impares e complementares
de obter o registro de uma cultura e o congelamento de elementos culturais no
tempo e no espago, teriam se afastado uma da outra? Penso gue, possivelmente,
a rejei¢ao teria vindo por parte da Antropologia, pois a fotografia, para ser antropo-
l6gica, precisaria passar pelo crivo da legitimagéo cientifica. Essa discusséo
extrapola 0 ambito da problematica que afeta apenas essas duas formas de repre-
sentacGes do homem, para uma outra, maior, que envoive os estatutos e os limi-
tes, muitas vezes arbiirarios, entre a arte e a ciéncia. Esta discussdo sobre os
estatutos cientificos da Antropologia envolve uma outra, de ordem metodologica,
sobre a escolha dos meios e das estratégias de comunicagdo na pesquisa
etnografica.

Com efeito, poder-se-ia representar essa discussao através de um ilustrativo
“mito de origem”: a Antropologia, na tentativa de se afirmar como ciéncia, precisou
renegar sua irma, a Fotografia, e se apegou demasiadamente 2 escrita, tornando-
se obstinadamente verbal. Como em quase toda mitologia a a¢&o do protagonista
& seguida de uma rea¢io por parte dos deuses, em nosso "mito”, o refugio busca-
do na escrita trouxe alguns problemas para a Antropologia. Na sua tentativa de
capturar o “outro” através da palavra, ela se tornou demasiadamente conceptual,
produzindo um discurso distorcido ou, pelo menos, incompleto das experiéncias
gue envolvemn um pensamento ligado as coisas do sagrado. :

Na tentativa de penetrar um pouco mais nas razdes da hipotética rejeicdo da
Antropologia para com a fotografia, Maresca descreve, em seu artigo, uma outra
metafora - criada por Christopher Pinney [1992] - entre ¢ trabatho de campo do
etnografo e os procedimentos fotograficos de registro, mais especificamente entre
a exposigdo do antropdlogo aos dados e a exposigdo do filme negative as ima-
gens. O antropdiogo, ao chegar em campo, guando nao conhece a lingua do gru-
po social pesquisado, guarda apenas o olhar pelo qual & exposto aos dados. As-
sim como através da lente fotografica o filme negativo é exposto as imagens, pelo
olhar, o antropdlogo registra aquilo que vé, em seu caderno de campo. Esses
dados depois s80 transpostos para uma monografia, sob a forma “positivada’,
para serem apreciados por outras pessoas, analogamente a transposigdo da ima-
gem negativa para o positivo, no papel fotografico. Com base nessa metafora,
Maresca cita a hipétese de Pinney:
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{...) a fotografia teria desaparecido da literatura antropolbgica por té-la inspirado de
forma excessivamente completa? Nio seria possivel que a fotografia, e a
metafonzacdo de seus procedimentos fécnicos e rituais, se tenha tomado a tal
ponto constitutiva das fionturas e signos dispostos ao longo das péaginas de foda
monografia etnogréfica, atingindo um grau de redundéncia tal que a pelicula foto-
gréfica ndo mais conseguina justificar-se no seio do campo anfropologico saivo se
ligada a uma outra comrente de fransmisséo, como a narra¢do, que the permite
constituir-se em filme? 3

Apesar de ndo concordar com a hipdtese de redundancia entre esses dois
processos, essa comparagdo me ajudou a refletir um pouco mais sobre os ele-
mentos envolvidos nesse afastamento entre a fotografia e Antropologia. Do ponto
de vista analdgico, a pelicula fotografica repete o papel do etnografo em quase
tudo, exceto naquilo que foi - e continua sendo, para alguns - vital para a ambigao
“cientifica” da Antropologia: o discurso verbal e sua precisdo conceptual. No pro-
cesso fotografico somente estdo envolvidos os elementos visuais, enquanto gque
no processo de registro dos dados etnograficos, realizado pelo antropoiogo, estao
envolvidos elementos visuais e lingdisticos.

A hipotese de Pinney ajuda, também, a introduzir uma reflexdo sobre os
pontos de disting8o entre os signos imagéticos e 0s lingiisticos. A investigagao
sobre as diferencas entre esses dois signos é importante para que se possa en-
tender as caracteristicas mais intrinsecas do trabalho de descri¢cdo. Foi o caminho
gue encontrei para me aproximar dos reais motivos do afastamento entre a Antro-
pologia e a fotografia, e de uma possivel reaproximacéo. Os signos linglisticos
séo eminentemente convencionais. Ja os signos imagéticos nao séo necessaria-
mente convencionais, podendo ser signos habituais, ou ainda signos naturais.
Estas caracteristicas oferecem aos signos lingliisticos maior preciséo que 0s sig-
nos imagéticos, no que diz respeito a tarefa de transmitir um conceito.

Parece-me oportunc introduzir agui essas diferengas, pois o desenvolvi-
mento histérico da Antropologia, calcado sobre as bases da mensagem escritg,
nos remete a uma guestéo ainda mais bésica: ¢ que a imagem €& capaz de trans-

3 Ver Pinney, Christopher, 1992, “The Parallel Histories of Anthropology and Photography”, in:
Edwards, Elizabeth, 1992, Anthropology & FPhotography, 1860-1920. New Haven and London:
Yale University Press and The Royal Anthropological Institute, p. 74.
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mitir gue a escrita ndo seja, ou vice-versa? Jean-Marie Schaeffer aponta-nos as
caracteristicas distintas entre os signos linglisticos e imagéticos.

(...) se para interpretar corretamente um signo é necessario ter feito a sua aprendi-
zagem, isso ndo implica absolutamente que todo signo seja ipso facto convencio-
nal. E também incorreto identificar regularidade com convencionalidade: o fato de
que concluo regularmente a partir de um céu rosa a iminéncia do nascer do sol ndo
transforma por isso o rosado do céu em signo convencional do sol nascente, nem
minha interpretacdo habitual em interpretagéo codificada. Se se quiser preservar
um significado inteligivel para o termo “convengdo”, deve-se limitar seu emprego
as relagdes semidticas colocadas por urmma comunidade humana entre um signo e
o que ele transmite, sem que © signo e seu objeto sejam ligados de outra maneira
a ndo ser por essa convengéo. E possivel, sem duvida, desenvolver signos con-
vencionais indicando o nascer do sol, mas o rosa do céu néo é parte integrante. £
também possivel, em certos casos, utilizar realizagbes materiais dos signos natu-
rais como suporte para Signos convencionals, como, por exemplo, os sinais de
fumaca usados por algumas tribos indigenas (pelo menos em minhas leituras de
crianga). Mas a possivel interpenetragdo de dois tipos de signos ndo nos desobriga
da tarefa de diferencid-los. Essa regra também se aplica & imagem fotfogréfica,
cuja ambiguidade semitfica encerra, entre outras, essa possibilidade de
interpenetracdo enfre os signos naturais e os signos convencionais. **

Nesse argumento, podemos notar que essas diferengas influenciam, de
maneira marcante, os resultados da transmissZo de mensagens através de um
signo imagético contido na imagem fotografica, em relacdo aos resultados obtidos
através de um signo lingliistico. Por exemple, entre a frase “‘nascer do sol"e ¢
objeto propriamente dito ndo existe outra relagdo sendo a de correspondéncia
pela conven¢ao da lingua portuguesa. Nao obstante, uma imagem fotografica de
um céu rosado e ¢ sol perto da linha do horizonte néo podera determinar gue sua
interpretacéo seja necessariamente a do nascer do sol, poderia ser a do pdr do
s0).

Apesar da imprecisdo, pela sua falta de convencionalidade, os signos
imageéticos guardam algumas vantagens. Um individuo de uma outra cultura, gue
n&o conhega os codigos da lingua portuguesa, poderia obter algumas informa-

* Schaeffer, Jean-Marie, 1987. A Imagem Precéria. Sobre o dispositivo fotogréfico. Campinas:
Papirus, 1986, p. 33.
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Ao lado, vernos um exemplo de
signo natural. Quaiguer pes-
soa, de gualquer cultura, é ca-
paz de decifrar que se trata de
uma cachoeira, apesar de nao
necessariamente saber sua lo-
calizagoc. Em confrapartida,
abaixo, temos um conjunto de
signos compostos, que exigem
uma intensa convencionalidade
para que seja apreciado o seu
significado.

¢oes de tal signo imagético e o
traduzir para aigum significado,
gue dentro de sua cultura repre-
sente o que & o nascer do sol,
ou pelo menos se aproximar
desse significado interpretando-
o como pér do sol. Pelo menos
este individuo obtera algumas
informacbes sobre 0 assunto.
Isso ocorre porque o signo imagético, além de poder ser convencional, possui
uma fase de signho habitual (conhecido através do aprendizado sem, necessaria-
mente, tornar-se uma convencao) e outra de signo natural. Por outro lado, a frase
escrita em portugués, “nascer do sof”, nao lhe traria informacao alguma. Isso mar-
ca uma das diferencas fundamentais entre a imagem e a escrita.

Voltando a nossa discussdoc sobre o afastamento enire a Antropologia e a
fotografia, mas tendo agora em mente algumas diferencas semiologicas funda-
mentais entre os signos linglisticos e imagéticos, gostaria de refletir sobre aigu-
mas hipoteses.

Esse elemento essencial da escrita, a convencgao através de “codigos”, que
permite maior precisdc conceptual, poderia explicar sua maior valorizagao por
parte das Ciéncias Humanas? Pode-se, entao, considerar a hipotese de que a
imagem fotografica, perdendo em precisdo para a escrita, perderia também para
esta em “legitimidade cientifica”. A partir dos anos 20, a imagem fotografica torna-
se renegada a uma posi¢ao subalterna ao texto escrito, como mera coadjuvante,
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onde s6 lhe sobrou a “redundancia” da coleta de dados. O resto da historia todos
nés conhecemos: a fotografia esteve condenada, durante muitos anos, a uma
utifizag&o como ilustragéo do texto escrito, fato que causa frustrag@o aqueles que
a vislumbram em posi¢do mais importante dentro do trabalho etnografico.

Mas, sera que apenas a menor precisdo conceptual do signo imagético em
relagdo ao discurso verbal explicaria essa perda de interesse na utilizagao foto-
grafica? '° Sera que a sua posigdo de complementaridade semiologica em relagéo
ao texto cientifico ndo poderia oferecer ac relato antropolégico uma parceria pro-
dutiva, que sustentasse a fotografia numa posi¢ac de relevo dentro da Antropolo-
gia? Ou, ainda, tendo em mente essa menor precisdo conceptual, como explicar o
entusiasmo com as possibilidades cientificas da imagem fotografica e sua forte
utitizac@o no periodo anterior (de 1860 a 1920), época muito influenciada pelo
positivismo nas ciéncias? Estas questdes me induzem a vislumbrar a existéncia
de outros fatores que teriam contribuido para o tal afastamento entre a fotografia
e a Antropologia.

Uma outra hipdtese, que me parece razoavel, diz respeito ao chamado
analogon “mitico” com o real atribuido & fotografia pelo senso comum. Esta carac-
teristica se encaixava perfeitamente a orientagcao positivista a que estavam sub-
metidos os cientistas sociais no final do século passado e com a necessidade de
se oferecer aos dados etnograficos um status de dados cientificos, para que estes
pudessem servir como demonstracao as suas observagbes de campo. A fotogra-
fia parecia servir para esta fun¢ao, parecia servir como prova daquilo que diziam.
Penso que o entusiasmo pela utilizacao da fotografia, ne periodo citado, pode ter
sido, em grande parte, devido a ilusdo do analogon perfeito, & ilusdo de que a
representacdo fotografica pudesse substituir ¢ proprioc objeto representado, en-
quanto dado empirico.

Vejamos algumas palavras de Roland Barthes [1962] quando descreve essa
ilusao:

Qual o conteudo da mensagem fotografica? O que transmite a fotografia? Por de-
finicdo, a propria cena, o literalmente real. Do objeto & sua imagem hé, na verdade,
uma redugéo. de proporgéo, de perspectiva e de cor. No enfanto, essa redugéo

15 Sobre esse assunto, ver Samain, Etienne, 1898. “Um Retorno & ‘Camara Clara’. Roland Barthes
& a Antropologia Visual”, in O Fofogréfico {org. E. Samain), S8¢ Paulo: HUCITEC/ CNPa.



n&o é em momento algum, uma transformacgdo (no sentido matematico do termo);
para passar do real a sua fotografia, ndo é absolutamente necessério dividir este
real em unidades e transformar essas unidades em signos substancialmente dife-
rentes do objeto cuja leitura propdem; entre esse objeto e suaimagem néo é abso-
lutamente necessario interpor um relais, isto é, um cédigo; é bem verdade que a
imagem né&o é o real, mas & pelo menos, seu analogon perfeito, e € precisamente
esta perfeicdo analdgica que, para o senso comum, define a fotografia. 1

Diferentemente do que ocorre com os dados nas ciéncias ditas mais “duras”,
obtidos em laboratério e repetidos quantas vezes forem necessarias para efeito
de demonstracéo, nac ha como os etnografos mostrarem aocs colegas suas obser-
vagbes de campo. A ilus@o do analogon perfeito poderia parecer que a fotografia
teria solucionado um dos principais problemas para a Antropologia do final do
século passado, para que esta nova disciplina pudesse afirmar-se enquanto cién-
cia: o controle dos dados empiricos, para 0s aproximar do stafus de dados cienti-
ficos. As descricdes etnograficas careciam dessa “objetividade” para serem “legi-
timadas” enquanto ciéncia, dentro do modelo que predominava na época, forte-
mente influenciado pelas Ciéncias Naturais.

O que parece ter ocasionado a ruptura da utilizagio da fotografia por parte
da Antropologia seria a inexoravel desilusédo quanto & “objetividade” da represen-
tac@o fotografica, isto €, 0 esclarecimento ébvio da ilusdo denotativa da fotografia,
a partir dos anos 20.

Em suma, num primeiro momento, a fotografia parecia aproximar as descri-
¢cOes etnograficas desta tal “legitimag&o”. A denotagao fotografica (e seu analogon
perfeitc, usando as palavras de Barthes) parecia oferecer a Antropologia a sua téo
almejada posicdo no mundo cientifico da época, como “legitimadora” dos dados
etnograficos de campo, como se pudesse servir de “prova” de alguma coisa. Po-
rém, com o desenvoivimento da Semiologia, com ¢ esclarecimento, em particular,
sobre as propriedades dos signos da imagem, essa primeira ilusao foi sendo des-
feita @ se chegou a conclusdc que hoje nos parece dbvia, tdo ébvia quanto a
nomenciatura que prevaleceu: fotografia (*escrita da luz”). Os elementos conotativos
da mensagem fotografica foram graduaimente emergindo e ofuscando a ilusdo de

'8 Barthes, Roland, 1961. "A Mensagem Fotografica”, in: O Obvio e o Obtuso: ensaios criticos ill.
Rio de Jansiro: Tempo Brasileiro, 1978, p. 12.
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utitiza-la como salvaguarda de alguma coisa, na tentativa de forgar a Antropologia
dentro de um modelo de ciéncia inadequado para ela propria, mais adequado as
ciéncias “duras’, as quais ela nunca teve condigdes de se moldar. O analogon
perfeito, que parecia ser a consagracao da fotografia dentro da ciéncia, provocou
a sua decadéncia enquanto utilizacao dentro das Ciéncias Sociais, pois a denota-
cao fotografica, ao passar por analises semiologicas mais apuradas, mostrou-se
insuficiente para assumir tal papel “legitimador” V7.

Aceitando-se ou nao essas hipdteses, da perda de interesse da fotografia
dentro da Antropologia, ou pelo menos de sua inegave! atuacdo como coadjuvan-
te diante da escrita em boa parte de sua histéria, minha intengao foi, apenas,
resgatar alguns elementos semiologicos dos signos imagéticos e linglisticos res-
ponsaveis pela origem comum e pela convivéncia conflituosa entre essas duas
formas de representagdo do “outro”. Gostaria, entdo, de apontar para alguns ca-
minhos importantes que estdo sendo abertos hoje para o resgate da fotografia
dentro da Antropologia, utilizando essas mesmas caracteristicas semiolégicas que
outrora as afastaram.

Gostaria de apontar quatro motivos para propor essa reutilizagao. O primei-
ro diz respeito a um elemento 6bvic da mensagem fotografica: o seu poder de
sintese, que em muito supera o da escrita. Em segundo lugar, a mesma caracte-
ristica que proporciona a imprecisao conceptual do signo imagético (a nao neces-
saria convencionalidade desse signo) pode, por outro lado, ser de grande utilidade
para a Antropologia, ja que os antropélogos precisam abordar ¢ “saber” de um
grupo social muitas vezes distinto do universo conceptual e da racionalidade da
propria ciéncia, levando-se em conta o fato dos antropdlogos terem que o traduzir,
transportando-o para dentro do universo académico. O terceiro motivo tem a ver
com o amadurecimento da propria Antropologia, com uma discussao que hoje em
dia questiona as varias metodologias classicas da pesquisa de campo, e as for-
mas de comunicacdo da descricdo etnografica, procurando afirma-las em bases
n&o mais emprestadas de outras ciéncias, mas dentro dos estatutos idiossincraticos
das Ciéncias Humanas, com sua intersubjetividade intrinseca. E, por Gitime, ¢
advento da Informatica criou novas possibilidades conotativas para a utilizacdo

7 Hoje em dia, os chamados antrop6logos pés-modernos estéo questionando a “objetividade” da
escrita, atribuindo-the um caréter autoral e explicitando a intersubjetividade intrinseca & pesquisa
antropolbgica.
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dos signos imagéticos, com a montagem fotogréfica informatizada e a editoragéo
eletronica, facilitando sua unido com a escrita. Estes quatro eventos, a meu ver,
poderdo facilitar a reaproximagao da Antropologia com a fotografia, do signo
imagético com o signo lingtistico, num trabalho conjunto de potencializacio da
transmissdo de mensagens como parte integrante do trabalho de campo e de
suas estratégias de comunicagao, sem colocar em divida, por imaturidade juve-
nil, o status da Antropologia enquanto ciéncia.

Antropologia Visual: uma disciplina “mutante”

Na medida em que estou procurando resgatar a fotografia dentro do trabalho
antropolgico, sob uma posigdo que vai além de mera coadjuvante da escrita, néo
poderia deixar de me reportar a disciplina chamada por muitos de Antropologia
Visual.

O que é a Antropcologia Visual, &€ uma disciplina dentro de outra? Ou seria
uma célula dentro de um corpo chamadoc Antropologia, que estaria passando por
um processo de “mutagdo’™? Esta “mutacio” a estaria tornando mais apta para
assumir um elemento que, de uma maneira ou de outra, sempre esteve presente
na pesquisa antropologica: a imagem?

Todo o vocabulario antropoldgico nasceu de metaforas visuais, tais como
“perspectiva’, ‘campo’, “rede’, “estrutura’. A mitologia dos povos de tradi¢go oral,
estudada a exaustdo pelos antropélogos, ndo traz imagens todo o tempo, compre-
endidas dentro dessas culturas? Se a Antropologia Visual € uma “mutagao’, veio
para resgatar o “elo perdido” dentro da Antropologia propriamente dita, o “elo da
imagem’. Também poderiamos considera-la uma distorgio, pois que, para a An-
tropologia considerar a imagem dos homens um objeto de estudo, talvez nao fos-
se necessaria a criagao de uma nova disciplina; a propria Antropologia seria sufi-
ciente, ndo fosse o seu obsessivo apego a escrita.

Pode ser que essa “mutac@o”, diferente da biolégica, ndo ocorra de forma
aleatoria; ela estaria sujeita ao desenvolvimento tecnoldgice dos instrumentos de
comunicagado no decorrer do tempo, mais especificamente aqueles utilizados para
o registro da imagem. Este relacionamento entre a Antropologia Visual e o desen-
volvimento tecnologico me parece representado na afirmagao apontada por
Claudine de France [1994], na qual haveria um desdobramento do foco central da



Antropologia num objefo duplo. os seres filmados e a imagem dos seres filmados
8. O objeto de pesquisa em Antropologia Visual, na medida que passa a ser ndo
somente 0s sujeitos em “cena’, numa determinada representaco cultural estuda-
da, mas tambeém os instrumentos tecnoldgicos e os métodos utilizados pelos pes-
guisadores para os registrar, suscita uma preocupagao a mais e redobra o traba-
iho dos pesquisadores. Eles passam a estudar, também, a forma como 0s instru-
mentos tecnoldgicos de registro, acessiveis em determinada época, podem influ-
enciar os resultados da pesquisa antropoldgica, isto &, a questao metodoldgica
passa para uma posi¢do central.

Procuro olhar para a Antropoiogia Visual sob o prisma da evolugdo tecnolégica
dos meios de registro, processamento e armazenamentc de imagens, pois este é
um fator importante no seu desenvolvimento epistemolégico '°. A meu ver, essa
tbnica podera levar a discuss&o do desenvolvimento dessa disciplina por cami-
nhos noveos, com desdobramentos frutiferos %, onde se tera condicbes de avangar
com relagéo as discussoes ja realizadas, evitando repetir argumentagdes exausti-
vamente debatidas. Com a inauguraco deste roteiro, as inquietagdes sobre ve-
lhos temas poderéo ganhar novas luzes e a recriagéo dos limites territoriais da
Antropologia Visual podera ser uma experiéncia excitante, pois novas solugdes e
modelos poderéo ser experimentados na medida em que a tecnologia avanga.

Uma velha discussao presente no “‘cardapio” da Antropologia Visual & a da
coabitacao da mensagem escrita, fotografica e filmica dentro do relato antropold-
gico, nem sempre pacifica e despojada de problemas. A possibilidade de registro
da imagem, ao mesmo tempo que propiciou os fundamentos para que a Antropo-
logia Visual pudesse nascer, colocaram-na - diriam alguns - perto de limites peri-
gosos para esta disciplina enguanto ciéncia, conduzindo-a perigosamente - diriam
estes - para além de suas fronteiras académicas, inclinando-a para o lado esteti-
camente mais atraente: o da arte. Esta dualidade, entre ciéncia e arte, permeia

'8 France, Claudine de, 1894. “L'anthropologique filmique: une genése difficiie mais prometteuse”,
in: Du film ethnographique a I'anthropologie filmique. Paris: Editions des Archives Contemporaines,
o 8

* Op. cit, p. 18.

2 A relagdo entre os instrumentos de comunicacio e ¢ “saber” pode extrapolar os limites da
ciéncia, atingindo a prépria organizacéo das sociedades, segundo proposicdo indicada por Jack
Goody (Goody, Jack, 1986. A [ dgica da Escrita e a Organizagdo da Sociedade. Lisboa: Edigdes
70.).
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toda a trajetéria da Antropologia Visual desde o célebre texto de Lerci-Gourhan @
[1947], Cinema et Sciences Humaines: le film ethnologique existe-t-iI? Nesta épo-
ca havia a necessidade, para uma disciplina recém criada, de se classificar as
obras filmicas que eram produzidas, para averiguar quais seriam aquelas que
poderiam estar dentro dos limites de seu territério, tornando a pergunta de Leroi-
Gourhan pertinente: o filme etnoldgico existe? Esta famosa pergunta provocava
uma resposta no sentido de buscar contornos mais nitidos e cristalinos para as
fronteiras da Antropologia Visual, que precisava se diferenciar de suas vizinhas
mais proximas para poder existir enquanto tal. Se essa velha discussao for focali-
zada sob o ponto de vista dos saltos evolutivos tecnolégicos dos meios de registro
e processamento da imagem, é possivel vislumbrar que os limites territoriais des-
sa disciplina estao em pleno avango.

O primeiro impacto causado pelos meios tecnoldgicos de registro da imagem
sobre as Ciéncias Sociais, antes que se falasse em Antropologia Visual, ocorreu
no periodo (o qual ja mencionei} influenciado pela ilusdo do analogon com o real.
Pouco antes do comeco do seculo XX, quando as cameras obscuras advindas do
surto inventivo do sécuio XIX puderam ser utilizadas com mais freqiiéncia, era
notéric o entusiasmo dos realizadores com as peossibilidades que estas maquinas
propiciavam no sentido de registrar e descrever a “realidade”, com a promissora
contribuicdo que este fato podia oferecer a ciéncia, principaimente as Ciéncias
Humanas. Com o advento do cinema, com a possibilidade do registro da imagem
em movimento, esse entusiasmo aumentou ainda mais. Um exemplo desse mo-
mento de excitagdo para com os novos instrumentos de registro da imagem € 0
“cine-olho” do cineasta russo Dziga Vertov [1914], que investia na filmagem da
revolucao bolchevigue através de “pequencs elementos de realidade”, como cha-
mava suas tomadas. Apesar de nao ser antropdlogo, sua ambicéo por registrar a
realidade o colocou como um dos pioneiros do cinéma-verité, conforme citado por
Jean Rouch [1979].

Quase na mesma época de Vertov, outro pioneiro trabalhava. Penso que
Robert Flaherty [1920] pode ter sido o verdadeiro fundador da Antropologia Visu-
al. Visionario, ele contribuiu muitc para a fase de consciéncia das limitagbes
semiolégicas do registro da imagem, criando procedimentos metodoldgicos na

#! Ver Leroi-Gourhan, André, 1948. “Cinéma et sciences humaines: le film ethnologique existe-t-
it?”, in: Le fil du fernps. Paris: Fayard, 1983, pp. 102-108.
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filmagem sobre 0s esquimos da América do Norte, que s&o usados até hoje. Seus
métodos, bastante criativos para a época, viriam a influenciar de maneira signifi-
cativa os trabalhos da Antropologia por todo este século, principalmente pela utili-
zacao do feedback e da “observacéo participante”, colocados de forma definitiva
no repertério das invencdes metodoldgicas desta disciplina. Antes de comegar a
rodar a primeira tomacda de seu filme, Flaherty conviveu por um ano com o povo
esquimé abordado em sua pesquisa, envoivendo-se com eles e com sua cultura
de maneira bastante intensa. Isso lhe possibilitou um conhecimento cultural im-
portante na hora de realizar o filme. Ele teve, ainda, a ousadia de montar um
iaboratério de revelagdo em pleno artico, dentro de uma cabana na baia de Hudson,
para poder exibir as tomadas j& filmadas e obter as opinibes de Nanook, seu
personagem principal, momentos antes de comegar novas tomadas. Através des-
tes depoimentos, o pesquisador Flaherty tragava o roteiro do filme, buscando a
forma mais préxima possivel entre o registro cinematografico e a cultura daquele
povo.

As lentes, para Vertov, eram poderosos “olhos”, que como num sonho podi-
am descrever a “realidade” com uma neutralidade mecanica, inimaginavel até en-
tdo pela via da escrita, mesmo para o pesquisador mais minucioso ou para ¢
etnégrafo mais detalhista. Flaherty, por outro lado, buscava, através de sua
criatividade, minimizar os efeitos de sua propria visdo, de seus proprios codigos
culturais, de suas proprias representagdes, através do “olho” de Nanook, para
poder registrar em seu filme a cultura esquimé tal qual ela é vista pelos seus
integrantes.

De maneiras diferentes, ambos os realizadores estavam procurando utili-
zar as novas ferramentas de registro da imagem no sentido de "buscar a realida-
de’, e era Iégico que assim fosse. Os novos meios de registro e composicao de
imagens pareciam causar “menos distorcdo’ que o texto, no sentido de descrever
a “realidade’. As obras filmicas, na medida que comegaram a coabitar com o texto
dentro dos relatos antropolégicos, comegaram a competir com a linguagem escri-
ta pelo dominio do meio mais “adequado” para a abordagem do homem e sua
organizagdo social, pela forma de descrigdo mais “adequada” & ciéncia. O chama-
do filme etnogréfico comegava assim a se impor e a ameagcar, ainda que de manei-
ra timida, a compieta hegemonia da escrita.

Na década de 60 ocorreu um outro importante salto evoiutivo dos meios
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técnicos de regisiro da imagem no cinema cientifico, gue veio marcar a consolida-
c&o de uma “mutagao’ ja em curso e ratificar a Antropologia Visual enquanto dis-
ciplina. O acesso dos pesquisadores as novas ferramentas, como as cameras de
filmar portateis e a possibilidade de registro direto do som sincronizado, ofereci-
am-lhes a oportunidade de realizar a mensagem filmica de forma mais versatil.
Esses novos elementos tecnolégicos da época, somados a maior consciéncia do
registro da imagem como representacao dos seres filmados, proporcionaram a
realizagac do cinéma-vérité propriamente dito, também chamado de “cinema dire-
to”, onde se destacou Jean Rouch. Com a camera portatil, o préprio pesquisador
podia se transformar em realizador de cinema, como muitas vezes o fez Rouch,
evitando a presenga de uma grande equipe de produgao durante as fimagens,
fato que, evidentemente, minimizava a interferéncia na mise en scéne . Essa
evolugao tecnolbgica veio acompanhada de uma discussdo epistemologica den-
tro da Antropologia Visual. A mobilidade da camera portétil, que proporcionava ao
antropologo-cineasta “penetrar” e registrar os eventos de forma até entao impos-
sivel, somada a possibilidade do registro sonoro in loco (chamado som direto),
exerceram grande influéncia sobre as opinides a respeito do melhor formato que
deveriam ter os filmes etnograficos. Com isso, a questao principal mudava daque-
la original (se os filmes eram etnograficos ou ndo) para outra (qual deveria ser o
formato do filme etnografico). E novamente a questio da “objetividade” do registro
da imagem, ou da “busca da realidade” cientifica, se colocava, ainda que esses
novos equipamentos mudassem sensiveimente o cenario.

Ao fazer esse pequeno resgate dentro da disciplina Antropologia Visual, to-
mando como roteiro a evolugdo dos instrumentos tecnolégicos de comunicagéo,
principaimente através da significativa utilizacio do registro filmico, tenho em mente
ilustrar o raciocinio com fatos que nos ajudam a pensar o que estaria acontecendo
hoje em dia, nos anos 90, gquando um outro salto tecnoldgico esta em pleno de-
senvolvimento: o da informatizag2o dos instrumentos de comunicagao, possibili-
tando o processamento e armazenamento da imagem e do som de forma, até
entdo, inimaginave! {(detenho-me neste trabalho apenas na imagem). Com essas
experiéncias do passado em menie - € um passado bastante recente - o gue
pensar da nova “demanda epistemolégica’, para a Antropologia Visual, criada pelas

2 Rouch, Jean, 1979. “La caméra et les hommes”, in: France, Claudine de (ed.). Pour une
anthropoiogie visuelfe. Paris: Mouiory EHESS, p. 81,
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ferramentas informatizadas de comunicacdo em nossa época, atraves das guais
as possibilidades de manipulacdo das imagens se tornam enormes? Sobre esta
questao, os antropdlogos visuais terdo que se debrugar.

Encontro-me, entdo, com a expectativa de um ser curioso envolvido com a
ciéncia, gue procura obter pistas sobre esses novos acontecimentos e sobre a
influéncia da utilizagcado maciga dos instrumentos de comunicacao informatizados
na Antropologia Visual. Levanto a seguinte questdo, para aprofundar um pouco o
assunto: para onde estaria apontando esse novo salto tecnolégico das ferramen-
tas de comunicacao, que operam as mensagens dentro da ciéncia (em conteudo e
forma), com a introdugéo da Informatica? Mais precisamente, dentro de uma disci-
plina “mutante” como a Antropologia Visual, onde coabitam mensagens distintas
como as da escrita, da fotografia e do filme, de que modo o conteddo destas
mensagens serao influenciadas pela informatizagéo dos instrumentos de comu-
nicacao e que forma tenderdo a assumir? A imagem tera uma maior participa¢ao
nas estratégias de comunicacio da Antropoiogia com a utilizagdo da Informatica?
De que modo esses signos se complementam ou sao redundantes numa multimidia
de comunicagao dos relatos etnograficos? Essa curiosidade n&o & inocente, como
n&o o é a intengao de toda a ciéncia,; estas perguntas sdo elaboradas sempre no
sentido de antecipar um movimento que parece ocorrer de maneira inexoravel.
Como contemporaneo desse movimento significativo, que esta ocorrendo nos meios
de comunicagio, esta curiosidade vem ac encontro da tentativa de vislumbrar ¢
que esta por vir dentro da Antropologia Visual, em termos de producgbes imageticas
e em termos epistemologicos.

Ao contrario do gue ocorreu até agora, onde ¢ avango tecnolégico encami-
nhou as possibilidades de registro da imagem para a forma mais analdgicacom a
“realidade’, penso que a informatizagio dos instrumentos de comunicagao, princi-
paimente agueles que interferem na fase de pés-producéo da fotografia e do cine-
ma, podem abrir espaco para a valorizagdo dos elementos conotativos do signo
visual, isto €, para uma “realidade mais virtual”. Mesmo no cinema, cujos recursos
conotativos da montagem estao disponiveis ha muito tempo, estes, muitas vezes,
foram utilizados no sentido de criar a “llus&o da realidade”, como, por exemplo, no
plano-seqiéncia, utilizado para aproximar o tempo fiimico do tempo real. As ferra-
mentas da Informatica para o processamento da imagem parecem, a meu ver,
introduzir um convite ac movimento inverso.
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Com relacao a fotografia, que € o enfoque desta pesquisa, 0 amplo acesso a
manipulacdo da imagem atraves dos soffwares de processamento possibilita um
tipo de montagem capaz de associar signos no interior do mesmo quadro fotogra-
fico, criando significacdes de uma forma até entdo inigualavel. Apesar da fotogra-
fia - obviamente até peio proprio nome - sempre ter sido uma forma de “escrita da
iuz", apesar dos efeitos fotograficos de laboratério ja possibilitarem a conotacéo
dentro da imagem, o processamento digitalizado da imagem cria novas facilidades
de acesso a estes efeitos conotativos - em especial as possibilidades de “fusao”
de signos imagéticos registrados de uma “cena” quotidiana qualguer, aproximan-
do-os aos conceitos do grupo social que a realiza. Apesar da imagem nunca re-
presentar os conceitos plenamente, esta nova préatica pode criar nuangas interme-
diarias entre os perceptos e 0s conceitos, até entdo impossiveis.

Penso que a influéncia deste novo salto tecnoidgico recai em grande parte
sobre a fotografia, pois a mensagem filmica, através da montagem, ja possuia
alguns recursos de conota¢o que possibilitava um certo nivel de conceptualizacao,
até porque & possivel incluir na montagem cinematografica a palavra, onde a as-
sociagdo com os conceitos se tornam dbvias. Por esses recursos, o filme etnografico
ia vinha sendo fortemente utilizado nas ciéncias antropolégicas ha mais tempo.
Agora, penso ter chegado a vez da fotografia.

Estou assumindo, nesse trabalho, a fotografia em seu potencial conotativo,
rompendo de vez com qualquer tentativa de utiliza-la como controle dos dados
empiricos da pesquisa etnografica. Estou assumindo completamente sua identi-
dade como a “escrita da luz’.
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2 - TRADUZIR, DESCREVER OU INTERPRETAR: AS FICGOES DA ANTRO-
POLOGIA

Descrigao interpretativa

Dentro da pertinéncia cientifica, gue procura separar para entender, Dan
Sperber [1982] é bastante didatico e esclarecedor em seu trabalho O Saber dos
Antropdlogos. Ele diz que dentro do domicilio ao quat chamamos de Antropologia
existem, na realidade, duas ciéncias convivendo numa relacdo de
complementaridade de tarefas: a Antropologia tedrica e a Etnografia interpretativa.
A Antropologia teria como tarefa “explicar’ as representagbes culturais dentro de
uma perspectiva mais generalizante e & Etnografia caberia apontar, dentro de
uma “perspectiva interpretativa”, os elementos idiossincraticos de um determina-
do grupo social 2.

Dentro dessa divisdo, os estudos que buscam encontrar certas representa-
¢Oes culturais comuns a diferentes grupos sociais, através do método comparati-
vo, estariam mais de acordo com a tarefa abrangente da Antropologia. Existem
antropélogos ocupados em demarcar areas culturais que circunscrevam povos
que possuem certas representagdes culturais comuns. Como exemplo, apenas
para ilustrar, poderiamos citar ¢ ja classico trabalho de Peter Riviére [1984] Indi-
vidual and Society in Guiana #*, onde ele procura descrever os sefflements como
representagao cultural capaz de demarcar a area etnogréafica chamada de Guiana,
para circunscrever 0s povos amerindios gue possuem esse elemento cultural em
comum.

Entretanto as tarefas da Antropologia parecem naoc parar por ai. Sperber a
incumbe de resolver questdes um tanto quanto ambiciosas, como, por exemplo:
por que algumas “representagcdes mentais”, elaboragdes privadas de um ou mais
individuos dentro de um grupo social, ganhariam o status de representagdes cul-

2 particularmente, ndo gosto muito do termo “Etnografia”, pois traz a idéia do estudo de setnias
diferentes. Hoje em dia, com a emergéncia de temas voitados para a Antropologia Urbana e para
grupos de uma mesma sociedade, este termo parece-me obsoleto. Poderia existir um outro terme

para assinalar a diferenca a que se refere Sperber,
2 Riviere, Peter, 1984. Individual and Society in Guiana: a Comparative Study of Amerindian
Social Organization. Cambridge: Cambridge Uni. Press.
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turais através da disseminagao publica (através de alguma rede social) e outras
nao? ksta pergunta ilustra uma das tarefas que fazem parte, segundo o autor, dos
objetivos da Antropologia. Faz parte desta tarefa averiguar as razdes pelas quais
ocorreria o que Sperber chamou de “epidemia das idéias’, isto é, as razbes pelas
guais algumas representacoes privadas disseminam-se, enquanto outras nio con-
seguem atingir a esfera publica (este nome € uma referéncia explicita ao estudo
das disseminacdes epidemioldgicas realizados pelas ciéncias médicas).

Algumas muito raras representagfes mentais s&0 exprimidas, quer dizer transfor-
madas em representacbes publicas e transmitidas aos outros... Uma rede social
mais ou menos entendida dentro do tempo e do espacgo & percorrida por uma
representagdof(...) O conjunto das representa¢fes desse tipo, que circulam dentro
de um grupo humano, constituem a cuftura{...) por qual processo de selecdo e em
fung8o de quais fatores uma pequenina fragdo de representagdes mentais que os
homens constréem fornam-se representacBes culturais partilhadas, invadindo de
maneira temporaria (os boafos, as modas) ou duréveis (as tradigdes) as redes da
comunicacdo social? Uma antropologia cuitural deve comportar - eu serej fentado
a dizer: deve ser - uma epidemiologia das idéias. ®

Esta proposta da epidemiologia das idéias, interessante de um certo ponto
de vista, define a ambigdo generalizante na qual o autor qualifica a Antropologia.
Diz respeito a investigagao dos fatores que estariam relacionados com o sucesso
da difusdo das representagbes mentais, no sentido de as tornar representacbes
culturais. Ele cita Claude Lévi-Strauss como um “epidemiologista dos mitos”, ten-
do em vista seu célebre trabalho Mitoldgicas.

Por outre lado, n3o obstante a tarefa abrangente atribuida a Antropologia, a
Etnografia possui incumbéncias mais modestas, porem niao menos importantes,
pois quem ambiciona estabelecer relagbes comparativas e generalizantes tem que
partir de casos particulares. A Etnografia teria, ent&o, como tarefa, ndo como pon-
to unico, mas principal, oferecer inteligibilidade a experiéncia de seres humanos,
tal como a vinculagdo ac grupo social contribua para determind-la ®. Esta afirma-
cac de Sperber, a respeito da Etnografia, suscita questdes que interessam direta-

% gperber, Dan, 1982. “Ethnographie interprétative et anthropologie théorique’, in; Le savoir des
anthropologues. Paris: Hermann, p. 42.
% Op. cit., p. 47.
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mente & proposta metodoidgica desta pesquisa. C que significa oferecer
inteligibilidade a experiéncia humana, tal como a vinculagdo ao grupo social contri-
bua para determina-la? Poderiamos dizer que a Etnografia, dentro dessa incum-
béncia, tem como tarefa transmitir as representacdes culturais para fora do grupo
nativo, procurando a melhor estratégia de comunicacao para que se possa tradu-
zir o sentido que essas experiéncias possuem dentro desse grupo? Ou poderia-
mos dizer que a Etnografia tem como meta descrever as representagdes cuiturais
de forma mais “verdadeira” possivel? Ou ainda, diriamos, que a Etnografia tem
como objetivo interpretar as representacdes culturais de maneira profunda?

Essa divisdo entre a Antropologia e Etnografia, apesar de ébvia para alguns,
& pertinente no sentido de entender algumas diferengas sutis entre conceitos como
o de traduzir, descrever, interpretar ou explicar, gue $&o normalmente utilizados
dentro do domicilio que chamamos de Antropologia, muitas vezes sem critérios e
de forma aleatéria, ou até preconceitucsa. Dentro da Etnografia, mesmo que de
modo particular, traduzir, descrever ou interpretar sao atos, ndo apenas do desejo
de compreender as representacdes de grupos sociais diferentes ao do pesquisa-
dor, mas também de transmitir tal compreensac.

Sperber faz distingGes bastante precisas entre a descricdo e a interpretagio,
e define a Etnografia como possuidora de fortes caracteristicas interpretativas.
Eniretanto, em sua concepgao, ele nega as interpretagdes o status de “verdadei-
ro” dado cientifico, por estas ndo possuirem a propriedade de poderem ser confir-
madas ou negadas, de serem “verdadeiras” ou “falsas’, propriedade somente atri-
buida as descrigbes. Ele coloca a descricdo dentro da seguinte perspectiva:

Uma descricdo é uma representagdo que & adequada quandc ela é verdadeira.
Somente as proposicbes tém a propriedade de poderem ser verdadeira ou falsa.
Somente os enunciados veiculam as proposicbes. Em conseqiéncia as descr-
¢des devem tomar a forma de enunciados. Em contrapartida, as descri¢bes po-
dem, dentro deste raciocinio, assumir um papel de premissa ou concluso, elas
podem se pressupor ou se contradizer. Elas podem ser portanto ufilizadas para se
confirmar ou se negar umas as outras e, em particular, por corroborar ou refutar as
explicagbes (que sdo descricdes também, mas mais abstratas e geraimente mais
especulativas). Esta propriedade coloca a descrigdo numa posicéo unica: sua ade-
quacdo pode ser avaliada de forma sistemética; elas podem servir como dados
cientificos. As outras representagdes [dentre elas a interpretag@o], apesar de pos-
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suir suas vantagens proprias, ndo podem ser diretamente exploradas dessa ma-
neira. ¥

O autor define a descricdo de uma forma idealmente “objetiva’, pelo menos
para as Ciéncias Sociais, somente sendo capaz de atingir ¢ status de um dado
cientifico se puder ser confirmada ou refutada. Quanto a interpretacéo, sé lhe
restaria o atributo da “fidelidade”.

Uma interpretacéo é adequada quando ela é fiel, tanto quanto uma descrigéo é
adequada quando ela é verdadsira, ou a fidelidade admite uma infinidade de graus,
tanto guanto ndo ha mais que dois valores de verdade: “verdadeiro” e “falso”. 2

Sendo a Etnografia eminentemente interpretativa - como diz ¢ autor, nao
caberia entdo falar em descricdo etnografica e, portanto, ela estaria excluida do
status cientifico. Dentro da idéia de descri¢io apontada por Sperber, e para que a
Etnografia pudesse ser considerada uma ciéncia, caberia apenas uma descricio
que permanecesse num nivel superficial, pois somente poderia-se descrever a
cena de uma representacao cultural desvinculada de sua significagdo, porque,
sendo, esta ja seria uma interpretaco.

Remeto-me ao classico exemplo das piscadelas, quando Clifford Geertz
[1973] disserta sobre uma “descricio densa”, emprestada de Gilbert Ryle:

Vamos considerar dois garofos piscando rapidamente o olho direito. Num deles,
esse é um fique involuntario; no outro, é uma piscadela conspiratéria a um amigo.
Como movimentos, os dois séo idénficos; observando os dois sozinhos, como se
fosse uma cédmersa, numa observacdo “fenomenalista’, ninguém poderia dizer qual
delas seria um tique nervoso ou uma piscadela ou, na verdade, se ambas eram
piscadelas ou tiques nervosos. No entanto, embora ndo refratavel, a diferenca en-
tre um tique nervoso e uma piscadela é grande, como bem sabe aquele que feve a
infelicidade de ver o primeiro tomado pela segunda. #

Para descrever uma piscada de modo “verdadeiramente objetivo”, de acordo

27 Op. cit., p. 18.

2 Op. cit., p. 40.

2 Geertz, Clifford, 1973. “Por uma Teoria interpretativa da Cultura”, in: A Inferpretagdo das Cultu-
ras. Rio de Janeiro: Zahar, 1978, p. 16,



com o atributo da propriedade de ser “verdadeiro” ou “falso”, eu poderia utilizar a
seguinte proposicao: uma piscada define-se pelo abrir e fechar da palpebra sobre
o olho, ato que ocorre num periodo de tempo inferior a dois segundos. Esta é uma
descrico que podera ser corroborada ou refutada. Eu poderia, ainda, realizar
uma explicacio descritiva de cunho generalizante e afirmar que toda piscada de-
fine-se pelo abrir e fechar da palpebras num periodo inferior a dois segundos e,
dependendo do universo amostral disponivel, esta explicacdo também podera ser
corroborada ou refutada. Mas, se eu quiser obier uma descri¢ao que reaimente
importe para a Etnografia (e, como conseqgiiéncia, para a Antropologia), entao,
tenho que interpretar. Tenho que procurar o significado, ou os significados atribu-
idos & piscadela dentro do grupo social no qual foi produzida. Minha interpretagio,
porém, para tal significado, neste sentido, deixaria de ser descritiva? Deixaria de
ser um dado cientifico? Ou o critério para tornar um dado etnografico como cienti-
fico extrapola a propriedade de ser “verdadeiro” e “falso”? Em Etnografia estao em
jogo uma série de intersubjetividades: a do significado original da piscada dentro
do grupo social no gual o individuo que piscou esté inserido, a do etndgrafo que
interpreta este significado, transmitindo-o para o ieitor, e a do proprio leitor. Sera
gque podemos, em Etnografia, separar a descrigio da interpretacdo? Em Etnografia,
a descricao funde-se a interpretagdo na medida que se torna “densa”. O critério
para se avaliar um dado de pesquisa em Ciéncias Humanas deve obedecer carac-
teristicas proprias, afastadas da propriedade de ser corroborado ou refutado.
Uma das caracteristicas que difere uma manifestacdo cuitural de outra, na-
tural, é aimpossibilidade de abordar a manifestacéo cultural, apenas, do ponto de
vista fenomenologico, pois assim perder-se-ia sua esséncia, seu significado. Este
significado passa, necessariamente, pela subjetividade envolvida: a do homem
gue se comunica atraves de signos que se tornaram publicos e daqueles gue ©
observam. Para gue possamos entender uma cultura teremos entdo que descre-
ver n&o mais um fendmeno apenas, mas um conjunto de significados que os ato-
res sociais decifram dentro de seus codigos culturais. Essa descrigio néo podera
ser refutada ou corroborada, mas nem por isso deixa de ser um dado cientifico,
pois, para o ser, a descrigdo einografica ndo necessita dessa propriedade.
O que se propde para a Antropologia: criar leis de comportamento humano
ou compreender a diversidade das representagdes humanas? Para essa finalida-
de necessitamos descrever as representacdes do “outro”, mas segundo suas sig-
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nificagbes. A descricdo etnografica torna-se, pois, intrinsecamente interpretativa,
nao menos cientifica, mas, sim, uma forma sufi generis de descrigdo; merecendo
menos uma teoria dos fendmenos e mais uma teoria dos signos. Neste sentido, o
ja tradicional paradigma interpretativo de Geeriz (e sua “descri¢do densa”) trouxe
realmente avancgos no sentido de se encontrar um modelo proprio para a ciéncia
antropoldgica, ® que propbe penetrar nos meandros interpretativos, fundindo os
dois conceitos: “descricao” e interpretacido”).

(...} o homem é um animal amarrado a feia de significados que efe mesmo fecevu,
assumo a cultura e sua anélise; portanfo, ndo como uma ciéncia expernmental em
busca de leis, mas como uma ciéncia interprefativa, a procura do significado. '

A pratica da Antropologia, deste modo, passa pela utilizag@o de ferramen-
tas normaimente ligadas as teorias da comunicacao, como as da Semiologia. O
estudo dos signos parece-me basico para que os antropologos possam empreen-
der uma descricdo mais adequada para a Antropclogia. Em Antropologia teria-
mos, entdo, uma “descrigdo interpretativa”.

Fiz questao de tecer esse comentario sobre as palavras de Sperber para
esclarecer a idéia imbuida toda vez que utilizo a palavra “descrigao’, nesta disser-
tagdo. Esta palavra compreendera um hibrido de descri¢cdo “objetiva” com inter-
pretacdo, pois penso ser essa a melhor definicdo para a descrico etnografica. Da
mesma forma, o modelo que estamos desenvolvendo neste trabalhc é um modelo
“descritivo-interpretativo”, pois implica, também, a mesma idéia.

0O problema da “justaposicdo de conceitos” & a solucdo ficcional

Nao obstante o rigido tratamento que Sperber oferece as distingbes entre
descric@o e interpretacio, este autor tem idéias bastante esclarecedoras sobre a
Etnografia, em particular sobre as dificuldades do pesquisador em traduzir concei-

* Hoje em dia, questiona-se tal paradigma e aponta-se uma mudanca: da “metéfora do texto”, do
paradigma interpretativo, para a “metéafora do didlogo”. Propde-se uma estratégia de comunica-
¢80 que poderia ser chamada de "mais literaria”, mas cuja base - na minha opiniao - encontra-se,
ainda, nas idéias de Geertz.

3 Geertz, 1973, p. 15.
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tos de um grupo social para ouiro e, as vezes, de uma lingua para outra.

A linguagem escrita possui certas limitagcdes para cumprir essa tarefa, pois
& composta de signos estritamente convencionais. Uma palavra, utilizada para
traduzir um conceito de um grupo nativo, pode ja possuir um significado ordinario
gue sobrepor-se-a ao significado gue este possuia no ambiente nativo. Sperber
nos traz exemplos elucidativos:

O vocabuldrio antropolégico apresenta todos os aspectos de roupas de segunda
méo em relac8o as palavras utilizacas, onde as fraducbes propriamente ditas fa-
zem falfa: “sacrificio”, “divinagdo”, "sacerdote”, “casamento”, "guerra’, “rei”, “feuda-
lismo”, “casta”, “tribo”, etc. S&o aproximacdes geralmente reconhecidas como tais,
termos emprestados cujo senfido onginal se apagou, termos com um sentido esti-
pulado sobreposto ac seu sentido ordinério. Este vocabuldrio é empregado néo
somente em fradugbes mas também em formas mais livres de interprefagbes. *

Essa problematica pode ser representada pela expressao “justaposigao de
conceitos” ®, que representa a interferéncia de significados, gquando um conceito
€ levado de um grupo social para outro. As categorias antropologicas sofrem mui-
to com esse problema da “justaposigio de conceitos”. Um grupo social possui
cédigos tao especificos que, muitas vezes, as palavras utilizadas pelos etnografos
para traduzir alguns conceitos desconhecem as implicagdes pragmaticas do gru-
po de origem, cuja palavra na lingua original conhecia. O significado que o concei-
to possuia no grupo nativo sofre uma “justaposigdo” com o significado ordinario da
palavra utilizada pelo etnégrafo. Este significado ordinério €, muitas vezes, o sig-
nificado convencional ou habitual dessa palavra dentro do sistema conceptual
cientifico. Vejamos novamente um outro exemplo dado por Sperber.

Néo é por acaso que o etndgrafo decide nomear um rito de sacrificio: é geralmente
porgue o rito em guestéo se assemelha de uma forma ou de outra a ritos j& descri-
tos deniro da literaiura sob 0 nome de sacrificio, Atos gue por sua vez devem Seus

%2 Sperber, 1982, p. 35.

% Utilizo esta expresséo apenas por razdes diddticas. Apesar de a considerar insuficiente para
representar essa problematica, ela é famiiiar as discussbes ja realizados sobre o problema da
traducéo nos relatos etnograficos. Precisarei expor as observagdes realizadas no decorrer da
pesquisa para poder, no Gllimo capituio, justificar uma mudanga de nomenclatura de “justaposi-
¢&0 de conceitos™ para “refracéo conceptual”.
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nomes a uma semelhanca com ritos descritos anteriormente, etc. ¥

O antropdlogo constréi sua estratégia de comunicagéo, para as observacdes
de campo, utilizando, na maior parte do tempo, 08 $ignos convencionais da escri-
ta. Para descrever as representacdes observadas, ele utiliza termos ja usados,
que foram utilizados para designar manifestagbes semelhantes e conhecidas. Lan-
gando mao desse instrumento, o antropéliogo € obrigado a utilizar palavras que,
muitas vezes, demonstram o desconhecimento dos codigos que estdo na base do
ritual cbservado, segundo o significado do grupo nativo. Mesmo que o antropdlo-
go se esforce por conseguir um “olhar selvagem”, despojado, e obtenha uma com-
preensdo bastante proxima deste significado, quando for descrevé-io em sua
monografia, as palavras o poderzo trair e embutir significados interferentes aquilo
que foi observado ou transmitido pelos informantes.

A “justaposicao de conceitos” nao € exclusividade das pesquisas que estu-
dam culturas com idiomas diferentes do idioma do antropdlogo. Até mesmo guan-
do o pesguisador procura descrever conceitos oriundos de grupos dentro de sua
propria cultura - e portante, que falam a mesma lingua -, ele fica, muitas vezes,
sujeito a esta interferéncia. Ndo preciso tomar como exempio nenhuma cultura
exbtica ou muito afastada. Um grupo dentro de nossa sociedade, que trabalhe
com uma cosmologia espiritualista, utiliza palavras com significados, muitas ve-
zes, distantes do entendimento do modelo conceptual cientifico. Por exemplo, a
palavra “obsessao’, para um grupo espiritualista, tera significado distinto daquele
atribuido pela Psicologia. Esta tltima Ihe atribuiré o sentido de “neurose obsessi-
va’ - que ja faz parte do significado ordinario da “cuitura académica” -, enquanto
gue o primeiro grupo estara descrevendo, através dessa palavras, um estado de
perturbacdo provocado por uma “entidade espiritual”. O mesmo vale para a pala-
vra “espirito’, etc.

Apesar de existir a dificuldade em se traduzir conceitos entre grupos dentro
de uma mesma sociedade (que possuem principios ideoldgicos diferentes), essa
dificuldade é acentuada quando se tem a tarefa de descrever conceitos oriundos
de um grupo de tradigao oral, através da escrita “cientifica”. O empreendimento
dessa tarefa tem gerado “justaposicbes” que podemos encontrar faciimente nas
historias e teorias antropolégicas; no & apenas um ou outro autor que tem cha-

% Op. cit,, p. 38.
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mado a atencio para esse problema. E uma questdo técnica, afirma Marilyn
Strathern [1987] em seu artigo Out of Context. The Persuasive Fictions of
Anthropology. Vamos ver um exemplo vindo da Oceania, onde a Antropologia ob-
teve muito de sua base tedrica, fonte, também, para a referida autora:

Quando se defronta idéias e conceitos de uma cultura concebida como outra, o
antropologo se defronta com a tarefa de representa-ios dentro de um universo
conceptual que os caiba e assim de criar tal universo. Se eu observo o que ocorre
no casamento na Melanésia, no qual os pais da noiva séo pagos pelos senfimen-
fos que eles detém por ela, eu estou justapondo idéias as quais, na linguagem,
estou usando termos de maneira antitética. Emogé&o ndo é mercadoria. Embora eu
me esforce na tentafiva de me esquivar da palavra “pagar’ ela permanece clara
para o fim de descrever uma transacdo, a qual se expressa através de um relato -
isto nés gostarfamos normalmente de interpretar como uma fluéncia de emogdes
entre pessoas, n80 uma coisa a ser transferida para uma terceira parte. O espago
deve ser clareado anles que eu possa fransferr a unidade de uma agéo, a qual a
descricdo na lfngua inglesa representa como uma composicdo de elementos
disjuntos. ®

Quando o antropdlogo utiliza-se de palavras como “pagar’, “sentimentos”,
“mercadoria” e “emogao”, esta usando palavras que sao inadequados para repre-
sentar 0s conceitos dos melanésios, na forma como s&o compreendidos por eles.
A utilizag@o da expresséo “fluéncia de emogGes entre as pessoas”, na intengéo da
autora, talvez seja mais adequada para aproximar-se do significado original, na
tentativa de o distinguir da relagio comercial (tal como existe no grupo social da
autora), cuja palavra “pagar” representa. Esta express@o encontra-se, todavia,
muito afastada do sentido original.

Dentro dessa problematica, na tentativa de minimizar o problema, surgem as
estratégias planejadas para ajudar na transmiss&o dos conceitos da pesquisa an-
tropolégica: as “ficgbes persuasivas e controiadas da Antropologia®, como as cha-
ma Strathern. Os antropélogos criam estratégias, utilizando a escrita sob a forma
“literaria”, para construirem ficgdes em suas monografias, com o objetivo de pro-
vocar a persuasao suficiente para que o leitor possa se aproximar do significado

% Strathern, Marilyn, 1987. “Out of Context. The Persuasive Fictions of Anthropotogy”, in Current
Anthropology (28) 2, p. 256.
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dos conceitos, na forma como estes s&o compreendidos ho grupo de origem. Po-
rém, a liberdade de criagdo desses pesqguisadores € bem limitada, pois eles tém
que satisfazer algumas expectativas: a expectativa de conseguir transmitir o signi-
ficado mais préximo aos conceitos nativos e a expectativa da audiéncia académi-
ca, cuja preocupacgao gira em torno do temor de que essas estrategias possam
escapar para 0 campo da desvalorizagdo académica, e da pura especulagio *.
Este € o dilema ao qual os antropdlogos pés-modernos s&o chamados constante-
mente a responder.

Para Marilyn Strathern o termo “ficgdo” possui um significado préximo da-
quele citado no trabalho de G. Beer [1983], sobre a leitura da narrativa de Charles
Darwin {Darwin’s plots: Evolutionary narrative in Darwin, George Eliot, and
nineteenth-century fiction). A compreensao do termo “ficcao’, para Beer, estd em
ressonancia com a idéia de provisério: uma teoria sempre é “ficticia” em seu pri-
meiro estagio, no periodo no qual ela é primeiro visiumbrada. Beer se refere a
ficg@o utilizando, como exemplo, a narrativa de Charles Darwin, quando este pri-
meiro antecipou o desajeitado ajuste entre o mundo natural, como é correntemen-
fe percebido e como ele é hipoteticamente imaginado ¥. Neste primeiro momento
tedrico, fruto do trabalho de pioneiros como Darwin, a tecria € mantida, por um
determinado tempo, dentro de uma visao provisoéria, similar aquela da ficgao. Dife-
rentemente desse entendimento - para alguns antropdlogos é frustrante admitir
i8S0 -, penso que as “ficgbes persuasivas e controladas da Antropologia” possuem

% No artigo citado, a autora coloca Frazer como espinha dorsal de sua argumentagdo. Ela questi-
ona o resgate que se faz deste autor, na tentativa de inseri-io num contexto *lterario” pés-moder-
no, como se eie fosse algum tipo de precursor desse estilo. Fazende um paralelo entre Frazere
Matinowski {principaimente ressattando as lacunas entre estes dois autores), entre Malinowski e
Geertz (também evidenciando mais uma grande lacuna), Strathern chega a Antropoiogia contem-
poranea aceitando a estratégia de argumentacio mais “literaria”, desde que estrategicamente
plansjada para gerar um efeito de comunicacéo e ndo de distorcBo. Neste dltimo efeito é que
considera algumas hipoteses de Frazer, que, sob gualquer ponto de vista, segundo a autora, esta
fora de contexto. Segundo Strathern:

Rotular uma obra como “literdria” é como rotular uma pessoa por ter uma personalidade. Obvia-
mente muitas obras objefivamn por conseguir um certo efeito em quem a Ié, esta obrigatoriamente
terd que serliterdria. Q problerna aparece quando os fatos de um evento séo afferados ou distorcidos
para se conseguir um efeito particular. Frazer e certamente culpado desta rotulagdo, ele ndo se
esforgou para produzir um “refato planejado”. Assim ele tem sido acusado néo simplesmente por
criar uma atmosfera de roméntica selvageria mas de falsificar suas fonies para escrever suas
obras.

%7 Strathern, 1987, p. 257.
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um lugar mais permanente dentro do seu quadro estratégico de comunicacgao, que
a provisoéria posico a elas atribuida dentro das Ciéncias Naturais. Por ndo serem
demostraveis, os dados etnograficos nunca deixam essa posicdo “provisoria”.
Poderia dizer, dentro do paradoxo das Ciéncias Humanas, que os dados
etnogréaficos sao “permanentemente provisérios”.

A retomada da questdo da ficgado dentro da Antropologia, pelos pos-moder-
nos *¥, introduzida na realidade pelo paradigma interpretativo de Geertz, parece
demonstrar um avango na dire¢ao de um modelo cientifico préprio, diferente ao de
outras ciéncias que nado envolvem tantas intersubjetividades. Entretanto, esse
modelo podera necessitar de outros meios de comunicagao, além da pura utilize-
¢80 da escrita, como muitos tém procurado. Sera possivel enfrentar o problema
da “justaposicéo de conceitos” apenas criando ariificios “literarios™? Sera possivel
traduzir conceitos de um grupo de tradicao oral, através apenas dos signos
linglisticos, estejam eles sob a forma de um “estilo literario” ou “académico™? Ao
formular essas questbes, gue tém a ver com o ponto de deplecdo da empreitada
pds-moderna, vem a minha mente a metafora colocada por Sperber, quando disse
que 0 vocabulario antropoldgico apresenta todos os aspectos de roupas de se-
gunda méo.

Se pudesse mensurar a “justaposicio de conceitos” de uma palavra, poderia
dizer que eia é diretamente proporcional a tradicdo de sua utilizacio ordinaria em
nossa cultura. Por exemplo, a palavra “sacrificio”, citada por Sperber, possui uma
longa tradicao significativa gracas a nossa propria tradico religiosa crista. Tradu-
zir rituais de outras culturas, despojadas dessa tradic@o, atraves desta palavra,
causa, sem dlvida, algumas distorches inevitaveis. Por mais gue o pesquisador
se esforce em criar artificios “literarios”, para explicar ¢ significado nativo para
uma determinada pratica ou conceito que se aproxima do gue representamos pela
palavra “sacrificio”, quando ele utiliza esta palavra, a prépria convencionalidade
desse signo linglistico fara com que seu significado sofra a interferéncia do seu

% Sobre o assunto ver Adam e Alii, 1990. Le discours anthropologique. Description, narration,
savoir. Paris. Méridiens Klincksieck; Clifford, James, 1888, The Predicament of Culture Twentigth-
Century Ethnography, Literature, and Art. Havard University Press; Marcus, George E. & Cushman
Dick, 1982, "Ethnografies as texts.” In Annual Review of Anthropology, vol. 11, 25-69; Darnell,
Regna, 1895: Deux ou trois choses gue je sais du postmordernisme. “‘Le moment expérimental’
dans I'anthropologie nord-américaine.” In Gradhiva, n. 17, 3-15 e Mondher, Kilani, 1984, Linvention
te l'autre. Essails sur le discours anthropologique. Lausanne: Payot,
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sentido ordinario. A precisdo conceptual, que, muitas vezes, trabalha a favor da
escrita, enquanto utilizagio cientifica, carrega, também, em si, esse “efeito colateral”.

Nesse sentido, penso que um modelo mais adequado a ciéncia antropologi-
ca deva incluir o signo imagético, que pode contribuir com a descrigo etnografica.
Porém, nao pensc que a imagem seja a “tabua de salvagio” para essa problema-
fica. imagens também estéo sujeitas a “justaposi¢cdes’, assim como as palavras.
Nao obstante, ha diferencas fundamentais entre os signos lingliisticos e imagéticos
gque podem ser explorados no trabalho etnografico. Assim como as palavras, a
imagem também pode ser uma “roupa usada”, com significados j& previamente
imbuidos. A publicidade utiliza-se a todo momento desses significados convencio-
nais, ou pelo menos habituais, dos signos imagéticos. Um bom exemplo disso
podemos emprestar de Roland Barthes, quando discorre sobre a publicidade do
produto “massa de tomate”. Imaginemos a fotografia de uma macarronada repleta
com molho de tomate, tendo ao lado uma lata de “massa de tomate”. No cenario,
a mesa sobre a qual esta a macarronada & decorada com cores predominante-
mente verde, vermelho e branco. Para quem possui 0s ¢odigos que associam
essas cores a bandeira da ltalia, & facil decifrar uma certa “italianidade” nas cores
e associar a “‘massa de tomate” 4 comida italiana. Pelo mesmo motivo, para quem
vé essa imagem e n3o possui 0s codigos das cores da bandeira italiana, ndo
podera associar a macarronada e a “massa de tomate” com a ltalia. Porém, essa
mesma pessoa podera chegar a algumas informagdes: por exemplo, que se trata
de comida e sobre a forma e as cores dessa comida. Enguanto quem vé apenas
um letreiro publicitario, colocado na porta de uma cantina italiana, escrito com a
frase “Macarronada Italiana”, ndo podera obter informacio alguma se n&o conhe-
cer os codigos convencionais da lingua. Essas caracteristicas da imagem, que a
difere substancialmente da escrita, pode oferecer a esses dois meios de comuni-
cagdo uma utilizagdo conjunta bastante produtiva em termos da pesquisa que
envolve codigos culturais idiossincraticos, como é o caso da pesquisa antropolégi-
ca.

Pode-se entender essas diferencas através do conceito representado pe-
las palavras “indice” e “index”, como aponta Schaeffer [1987]. De um pento de
vista semiolégico, o index tem como caracteristica a mensagem simbdlica e con-
vencional *. Ja o indice representa a mensagem nao convencional, mas gque ser-

% Ver Schaeffer, Jean-Marie, 1987. A Imagem Precdria. Sobre o disposifivo fotogréfico. Campi-

41



ve como referéncia de alguma coisa, como, por exemplo, a fotografia de uma flor.
Nzo podemos definir as fiores apenas por uma imagem, mas podemos toma-la
como referéncia do que seja uma flor. Essa caracteristica, de ser um indice, refor-
¢a o carater polissémico da imagem. O observador da fotografia da “massa de
tomate” podera interpreta-la segundo a culinaria de sua prépria cultura e, pela
referéncia da imagem, pensar em outros tipos de comida semelhantes. Se, ao
mesmo tempo, essa caracteristica faz da imagem imprecisa demais para sua uti-
lizagéo cientifica, pois abre espaco para multiplas interpretagdes, uma utilizagéo
em conjunto com a escrita pode trazer algumas vantagens: a imagem cria uma
contraposic@o ao excesso de convencionalidade da escrita e, ac mesmo tempo,
beneficia-se da complementacao conceptual da mesma.

Apesar da escrita e da fotografia sozinhas apresentarem muitas limitagbes
para a descricio etnografica, juntas podem ampliar esse territério. E nesse hiato
que proponho a utilizagdo da fotografia. O desenvolvimento do modeio descritivo
que estou propondo implica na utilizagao da imagem fotografica e da escrita, em
composigao. Imagem e escrita, juntas, poderdo ser mais eficientes na descri¢do
das representacbes culturais observadas, na transmissdo do sentido dado pelo
grupo estudado e da compreensdo do antropélogo.

Entretanto, a imagem fotografica, aqui proposta, ndo se limita 4 forma de
“imagem de registro” da realidade. Esta, também, inserida na idéia das “ficgbes
persuasivas e controladas da Antropologia®, através da montagem de signos
imageticos no computador, gue cria uma composigao a que chamo de “imagem de
sintese” ¥, na qual & valorizado o potencial conotativo da imagem. Estou me base-
ando na possibilidade de se construir uma imagem que nao seja apenas uma
forma de “descrig&o objetiva” de uma representacio cultural, mas uma “descricéo
densa” a la Geertz, assumindo que a descricdo etnografica vai sendo fundida a
interpretacao na medida em que se aprofunda. Isto, como exemplo, poderia mate-
rializar-se na construgo de uma fotografia sobre a piscadela, cuja imagem pudes-
se conter representacdes além daquelas do homem com a palpebra fechada so-
bre o olho esquerdo. Implica em procurar alguns signos que pudessem represen-
tar, ndo apenas o puro registro do fechar de paipebras, mas ¢ atoconspiratério de

nas: Papirus, 1896, p. 47.

4 Qs diferentes tipos de construcdo da imagem fotogréfica, que serdo realizados nesta pesquisa,
serao melhor descritos adiante.



um acordo, tendo em vista os codigos sociaimente estabelecidos. Essa hipdtese
se baseia nas possibilidades conotativas da imagem fotografica abertas com os
novos meios de processamento informatizados, levando-se em conta a orienta-
¢8o dos atores sociais, através de depoimentos, € o contato do pesquisador com
o grupo abordado, assumindo que a descricdo etnografica ndo é um conceito “ob-
jetivo”, mas, sim, permeada pela interpretacio e pela intersubjetividade.

Minha proposta para um modelo descritivo que utilize a fotografia e a escrita
dentro da Antropologia, inclusive a “imagem de sintese”, assume integralmente
essa concepcao hibrida de descrigdo-interpretac2o, e rompe com qualquer tenta-
tiva de limitar a fotografia como forma de controle de dados empiricos ou de des-
cricao “objetiva’. Assume, também, a “famosa’ intersubjetividade, agora transpor-
tada para a imagem fotografica. Meu critério para inserir a “imagem de sintese” no
ambito da ciéncia, e ndo como pura obra de arte, vem com o desenvolvimento de
um modelo gue incorpora 0s métodos ja desenvolvidos pela Antropologia Visual,
para a obtencéo da “imagem de registro” (base para a construgao da “imagem de
sintese”) e a criagao da sistematizacao de regras para o trabalho de manipulagéo
da imagem informatizada.

As representacdes culturais sio compostas, na maioria dos casos, por al-
gum tipo de mensagem visivel, que pode ser apreendida pelo simples registro
fotogréfico e representada diretamente na imagem. Esta imagem ja tera um pri-
meiro nivel de descrigao, pela forma como um grupo social se representa publica-
mente, pelas suas representagctes comportamentais. Entretanto, ficarao faltando
as representagdes mentais, 0s conceitos, os significados que est&do como um “pano
de fundeo”, invisiveis na imagem, mas decifraveis pelos integrantes do grupo. A
decifrag@o desses conceitos depende do relate dos atores sociais e do contato do
pesquisador com o grupc abordado. A fotografia podera servir como interlocutora,
amenizando as diferencas de vocabuilario, de “pensamentos’, entre a significacéo
que o grupo estudado atribui as suas representagdes e a significacdo que a Antro-
pologia lhes atribuira, através do seu idioma.

A proposta de construgao da “imagem de sintese” inciui a “transformacéo”
desses conceitos e significados, invisiveis na “‘imagem de registr.o”, em imagem
fotografica. Sera preciso, entéo, “transformar” as representacdes mentais em sig-
nos imagéticos. Aqui entram os recursos do processamento informatizado da ima-
gem, os recursos dos soffwares e seu sistema significante, tomando como orien-
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tac8o, para essa construgio imagetica, os depoimentos dos agentes sociais e a
experiéncia do antropdlogo em campo.

Essa proposta de utilizag8o da escrita e da imagem, que serve de base para
0 seguimento desse trabalho, nasceu, na verdade, das proprias caracteristicas
dos signos imageéticos e linglisticos acima mencionadas. Essas mesmas caracte-
risticas que, numa determinada época, provocaram a falta de interesse na utiliza-
¢ao da fotografia no trabalho de pesquisa antropologico, podem, dentro das condi-
¢des que se realizam hoje, cooperar para que se reverta esse quadro em favor de
uma revitalizacdo da fotografia. E quanto mais a tecnologia avanga, penso que o
custo para esta revitalizagdo diminui, aumentando seu beneficio.

Apenas quero dizer, com os exemplos citados nesta primeira parte, gue as
diferengas entre os signos imagéticos e linglisticos fazem com que a imagem
fotografica possa transmitir mensagens que a escrita ndo é capaz de transmitir e
vice-versa; e que ambas podem ser complementares para descrever os conceitos
idiossincraticos de um grupo social. Essas diferencas precisam ser investigadas e
experimentadas. Esse é um dos objetivos deste trabalho. A intencao do etnografo
e de compreender o “saber” do “outro”. A *imagem de sintese” podera auxiliar na
expressao das representagdes dessa compreensio. Os atores sociais, orientadores
desta produgdo imagética, deverdo dizer o que devera ou ndo ser colocado na
imagem, ou no conjunto de imagens, para que estas se tornem mais préximas de
suas proprias representacoes.

Quando a Antropologia atingir mais plenamente sua maturidade e conquistar
com seguranc¢a sua identidade, deixando para traz o timido titulo de disciplina e
assumindo-se como uma ciéncia, simultaneamente descritiva e interpretativa, tal-
vez palavras como “pés-modernisme” antropolégico e Antropologia Visual desa-
parecam do cotidiano e passem para a Histéria da Antropologia, como termos que
foram necessarios para marcar posigdo num determinado momento. Questbes
como a utilizagado da “ficgdo” ou da imagem dentro do relato antropologico fazem
parte de uma opc¢ao pela methor estratégia de comunicacéo, e esta estratégia
esta inserida na ciéncia gue se chama apenas Antropologia.
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1 - FOCALIZANDO OS PERSONAGENS PRINCIPAIS

A problematica central

Na primeira parte desta dissertacdo, fiz uma discussao preliminar com a
finalidade de ressaltar aiguns pontos que considero importantes como premissas
que justificam o desenvolvimento do modelo descritivo proposto. Entre estes, gos-
taria de destacar dois pontos gue sintetizam o espirito deste trabalho.

O primeiro ponto tem a ver com a problematica que permeia todo o percur-
so desta dissertagdo: a dificuldade da Antropologia em traduzir certos conceitos e
experiéncias dos grupos estudados. Este problema vem sendo chamado de “jus-
taposigdo de conceitos” ou, ainda, representado na criativa metafora de Dan
Sperber, quando se refere as categorias antropolégicas como “roupas de segunda
mao”. O segundo ponto, que gostaria de destacar, diz respeito acs possiveis
direcionamentos metodologicos da Antropologia, diante das possibilidades de no-
vos meios de comunicacio, gue se desenvolvem em funcdo da evolugio da
tecnologia, dos quais poderia destacar a informatizacdo dos recursos de edigdo
da imagem fotografica e, com ela, a possibilidade de composi¢do de signos para a
transmissao de mensagens.

O primeiro ponto acima apontado, representado pela expressao “justaposi-
¢80 de conceitos’, é a questdo central desta pesquisa. Na procura dos instrumen-
tos para lidar com esta problematica estd o carater inovador deste trabatho e,
consequentemente, a segunda questio destacada. E conseqléncia desta proble-
matica a grande dedicagdo metodoldgica e o espago reservado nesta dissertacio
a busca de alternativas para o desenvolvimento de um modeio descritivo. Nesta
busca estéo envolvidos todos os outros pontos discutidos até agora e também
aqueles que serdo incorporados daqui por diante. Afortunadamente, muito se tem
discutido a respeito dessa problematica da comunicagéo na Antropologia contem-
porénea e muitas estratégias ja foram indicadas e algumas efetivamente experi-
mentadas.

O objeto tematico abordado nesta pesquisa envolve conceitos que a Antro-
pologia - como a ciéncia em geral - tem dificuldade de abordar, descrever, traduzir,
explicar, etc., e ilustra, de forma plena, tal problematica. Este objeto tematico é 0
éxtase. Foi a determinacado de realizar um estudo que viesse a compreender as
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nuangas do éxtase que, na realidade, inspirou o desenvolvimento do modelo des-
critivo proposto neste trabalho, exatamente pela dificuldade em lidar com sua car-
ga sensorial e subjetiva, que cria entraves para sua descrigdo apenas verbal. O
éxtase ocupara o espaco cenfral dessa segunda parte, juntamente com a discus-
s&0 que envolve sua abordagem e descricdo. O modelo que procuro desenvolver
para esta abordagem tem como base o tripé formado pela escrita (com sua capa-
cidade de transmitir mensagens pela conceptualizacao tipica do modelo cientifi-
¢0), pela imagem fotografica (obtida das manifestacdes registradas na pesquisa
de campo na instituigdo abordada, com sua capacidade de transmitir mensagens
pela percep¢ao tipica do signo visual) e pela aplicagdo do modelo descritivo pro-
priamente dito (que procura misturar esses dois ingredientes, somando-os com a
capacidade de edicdo informatizada das imagens fotograficas obtidas em campo).
Este tema, o éxtase, e a metodologia desenvolvida para o abordar estio intima-
mente ligados.

Nog¢odes gerais sobre o éxtase

A primeira conceptualizagao que fiz a respeito do éxtase foi, deliberadamente,
buscada através da etimologia. A palavra “éxtase” vem do grego, cuja forma origi-
nal & “ek-stasis” e significa, dentro de uma tradugdo mais literal, o estado em que
o individuo sai de “si mesmo”. Nesta investigacao etimoldgica, encontrei as pri-
meiras idéias a respeito das possiveis significacbes para essa manifestagao:

Agdio de se desiocar, deslocamento, mudanga, que faz mudar de lugar; agéo de
estar fora de si, que perturba o espinto {...}

Estado no qualf uma pessoa se enconfra como fransportada fora de si e do mundo
sensivel, com o sentimento de se unir a um objeto transcendente.

Inibicdo da sensibilidade, da motricidade. 41

Chama-se éxtase a um estado no qual toda comunicagéo com o mundo exterior &
rompida, a aima tem o senfimenfc que efa se comunica com um objeto interno que
é perfeito, o serinfinito, Deus {...) O éxtase é a reunido da alma a seu objeto, além

41 «Extase’. In: Bailly, A., 1950, Dictionnaire grec-frangais. Paris: Hachette, p. 631.
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do interrediaric entre ele e ela: o vé, ela o toca, ela o possui, ela esta nele, ela é
ele. Isto nada mais & que a fé, crer sem ver. Isto nada mais é que a prépna ciéncia,
quando percebe mais 0 serque a idéia: é a unido perfeita na qual a alma sente sua
existéncia plenamente, por ela mesma, por isso que ela se da e se abandona,
porque aquele pela qual a alma se dé & o ser da vida, ela propria. (Boutroux, le
Mysticisme, citado por Lalande).

Palavras como “deslocamento’, “mudancga’, “rompimento da comunicacédo
com o mundo exterior’, vém ao encontro de outra idéia representada pela palavra
grega “ek-stasis’, que também encontrei na pesquisa etimoldgica: o estado no
gual o individuo percebe-se diferente do seu estado “habitual”, ou percebe a “si
mesmo” de forma diferente da sua percep¢ao “habitual”.

Tendo em vista estas primeiras nogdes do éxtase, inquietei-me com a di-
versidade de exemplos possiveis de serem visualizados, cujas manifestagdes, de
alguma forma, estao inseridas no significado etimolégico dessa palavra. Esta foi
minha primeira evidéncia da importancia das manifesta¢bes extaticas no contexto
das experiéncias humanas. Trata-se de um *estado” ou de uma experiéncia atra-

vés da qual poderia pensar tanto OW dos grupos indigenas espalha- :
dos pelas diversas areas antropologi e estudadas, quanto nas religides afro- |

1

i

brasileiras como o Candomblié e a Umbanda ou, ainda, em préticas oriundas de

vertenies religiosas orientais, como a meditagc@o e ¢ canto de mantras. Poderia
pensar, também, em experiéncias ligadas ao sexoeem rituais compostos de mu-
sica e danga, presentes em diversas sociedades. ‘Ha, todavia, a p{_)msé;blildade de
W relacdo com as experiéncias provocadas pela ingestio de drogas -
néo & por coincidéncia a existéncia de uma droga representada diretamente pelo
palavra “ecstasy”, um composto de anfetamina alucinogénica, muito popular nos
Estados Unidos e na Europa.

Foi surpreendente evidenciar o fato de que podia visualizar tantos exemplos
de experiéncias extaticas, em muitas das praticas espalhadas pelo mundo, fato

que me fez elaborar a seguinte pergunta: por que 0 homem, em diversas culturas

e formas de organizacao, busca produzir experiéncias de unido a um objeto t:re:ms-gi ‘

cendente? Continuei entdo refletindo, tomado pela mesma inquietagdo, e formule

42 «Extase”. In: Le grand Robert de la langue francaise. Dictionnaire alphabétique et analogique de
{a fangue francaise. Montréal: Le Robert, 1985, p. 327.

~*
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pergunta menos ambiciosa. Quais as manifestagdes existentes em nossa socie-
dade que poderiam se adequar a esta primeira visao etimologica do éxtase?
Apenas no sentido de ilustrar algumas possibilidades e precisar methor o
que se poderia considerar quando utilizo a palavra “éxtase”, vou colocar alguns
exemplos de suas modalidades, segundo uma classificagio baseada nas diferen-
tes técnicas do processo de “agdo indutora” do éxtase, presenies em nossa soci-
edade, e na nogao etimoldgica dessa palavra.
- Extase meditnico_refigioso: quando uma pessoa entra em comunicacéo com
uma “entidade espiritual”, na qual a sua identidade “habitual” altera-se por um
determinado tempo, “vinculando-se” com a “outra” identidade, a da “entidade”;
- Extase do sonho consciente: quando, durante o sono, uma pessoa permanece
em estado de consciéncia, em relagéo ao que esta acontecendo no sonho, como
se estivesse acordada, mas com uma identidade distinta daquela referente ao
estado de vigilia;
- Extase induzido através de movimentos corporais: quando uma pessoa, por exem-
plo, praticante do yoga, realiza 0s movimentos corporais e posturas gue significam
movimentos presentes na “natureza’, e percebe sua identidade em “vinculo” com
a natureza,
- E_xtﬁgjnduzido, por movimentos musicais: quando uma pessoa canta os mantras,
como, por exemplo, 0 mantra “om” e busca a “sintonia” com o “som primordial do
universo”'

guma das d;versas formas de psncotéraplas vivenciais, como, por exemplo, a
Biodanca, gue possui no bojo de suas técnicas a producéo do estado de “transe”,
no gual sua identidade ndo € percebida mais como aguela “habitual” € sim como
parte da identidade “grupal” (a do grupo gue participa daquela vivéncia),
- W{I muitas pessoas procuram estados alterados da
mente através da meditacgio, através da “neutralizac8o” dos pensamentos,

ase induzido por manifestagbes fﬂ@g manifestacdo de euforia grupal,
guando, no momento de WW, o] individuo‘ percebe-se num
estado diferente da sua identidade “habitual’. Percebe-se parte da identidade forma-
da pelo grupo de torcedores, gue se levantam da arquibancada e gritam juntos,
em movimento sincronizado (identidade da torcida envolvida com as cores de um
time):
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- Extase hipnético: através de técnicas de hipnotismo, o individuo pode chegar a
estados alterados de consciéncia;

- Extasq sexual: varias tradicbes religiosas e filoséficas orientais como, por exem-
plnc_)—,wé)iéntrica, desde a antiglidade, ja citavam o “sexo” como forma de chegar &
"fusdo” com o parceiro em uma soO identidade e, também, a “fuséo” com o “cos-
mos”, como no Taoismo.

- Extase induzida através das drogas: milhares de pessoas em todo o mundo se
ut&gam de substancias {oxicas, das mais diversas formas, para chegar a “esta-
dos” alterados de consciéncia.

Aproveitando essa primeira apresentacio, sobre nogbes gerais a respeito
do éxtase, gostaria, apenas, de destacar algumas paiavras que se repetiram quando
descrevi as diferentes modalidades do éxtase, nessa primeira investigagéo
etimoldgica, e que voltardo a ser utilizadas na descricio do éxtase no contexto da
instituicao pesquisada:

- “vinculagdo”, “conexio”;

- estado alterado da percepc¢éo “habitual” da prépria identidade;
- “unido’, “fusdo” da identidade com uma “outra” entidade;

- sair de “si mesmo”.

A experimentacdo como ponto de partida

Apos essas primeiras nogOes a respeito do éxtase, e das manifestactes
gue estariam envolvidas em sua definicao etimoldgica, passei a encarar de frente
as guestdes metodoldgicas e o desafio de estudar o éxtase. Como proceder ao
estudo de uma manifesiacio que depende da percepc¢io dos individuos que ex-

perimentaram o éxtase? Como estudar um estado de consciéncia, ndo aparente

em sua totalidade? E, sobretudo, como descrever uma experiéncia com caracte-

risticas fortemente sensoriais, mais ligada aos perceptos do que aos conceitos? A -

escrita seria demasiadamente racional e convencional para essa tarefa?
Este tema, 0 éxtase, parece personificar, de maneira exemplar, a proble-

matica central deste projeto: a dificuidade da Antropologia diante de experiéncias

fortemente sensoriais, principalmente das “ligadas ao sagrado” ou das “misticas”.
Diante de grandes desafios, 0s riscos s80 inevitaveis. Considero funda-
mental a experimentagio da utilizagdo conjunta da escrita e da imagem digitalizada,

INSTITUTC DE ARTES
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como estratégia de comunicaglc da pesquisa, para o desenvolvimento de um
modelo descritivo mais adequado para o estudo do éxtase. E no trabalho de cam-
po que se pode pér em pratica tudo aquilo que foi idealizado como possivel. Se a
proposta deste trabalho & apresentar e discutir um modelo descritivo, ha a neces-
sidade de o experimentar, para se averiguar sua viabilidade e seus problemas. A
experimentagao possibilita a discussao em bases mais consistentes das hipéte-
ses de trabaiho, que, no plano tedrico, servem apenas como orientadoras da pes-
quisa; s6 se completam quando coiocadas em pratica. Ha muitos trabalhos antro-
poldgicos que fizeram uma bela e dispendiosa desconstru¢do de modelos de pes-
quisa ja experimentados, criticando-os muitas vezes com razdo. Porém, alguns
nao propdem modelo alternativo construido a partir dessas criticas, muito menos
trazem & luz a discussao realizada com base concreta (referente a algum modeio
alternativo proposto e experimentado pelo antropdlogo), pois essa é a parte mais
dificil @ arriscada. Sem correr esse risco, que realmente exponha uma alternativa
proposta, a ciéncia fica no meio do caminho, apenas no nivel das hipoteses. Sem
a exposicao aos resultados de campo, todas as criticas feitas as metodologias
anteriormente utilizadas nunca passarado de sugestdes. Divorciar a Antropologia
da pesquisa de campo é dissocia-la de sua fonte mais criativa. Mesmo que 0s
resultados da experimenta¢do nao sejam os esperados, sua analise revelara as
vantagens e as vicissitudes do caminho tomado.

Até aqui pude ficar apenas no nivel das hipdteses, mas, a partir dessa

segunda parte, terei qgue tomar decisbes mais sérias. O tema desta pesquisa, 0,
éxtase, € bastante amplo e suscita varias guestdes interessantes, abrindo o cam-
po de pesquisa para muitos caminhos possiveis. Por isso tive que optar. O cami-/

nho escolhido, metodoldgico e descritivo, envolveu a concentragdo dos esforgos
dentro de uma instituicdo especifica. O significado gue o éxtase assume dentro dq

- -~ w%"“—-— - » . H
instituic&o abordada passou a ser, entdo, o foco principal desse esforgo. Descre-|

ver o éxtase no contexto dessa instituicdo, com seus conceitos e perceptos, pas-|

sou a ser a tarefa pela qual pude experimentar e desenvolver o método proposto.!

A insercdo do pesquisador

Todo modeloc metodoldgico de pesguisa antropoldgica de campo comega,
necessariamente, pela insergdo do pesquisador no seu ambiente de trabalho, jun-
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to ao grupo escolhido, para que se possa dar inicio ao estudo. Algumas paiavras
sobre minha inser¢ao tornam-se necessarias para total transparéncia da pesqui-
sa, de como foi realizada e qual minha posigao perante a instituicdo abordada, a
Fundag&o Espirita Bezerra de Menezes. Essa necessidade de esclarecimento é
aumentada pelo fato de ter realizado a pesquisa de campo com uma camera foto-
gréfica a méo.

Minha inserc&o foi no minimo surpreendente. Quando finalizei o projeto de
pesquisa, entreguei-o ao Presidente Curador da Fundacgac Espirita Bezerra de
Menezes *, Dr. Paulo Zabeu de Souza Ramos, pessoa indicada para analisa-lo,
pois foi ele guem fundou e fundamentou essa instituicdo com relacio a seus prin-
cipios e praticas. Minha intenc@o, com esta atitude, foi apresentar e discutir aber-
tamente meu projeto e o que pretendia realizar junto a esta institui¢ao, discussao
esta que ja vinha sendo realizada com alguns outros membros do grupo de volun-
tarios que a freqlentavam. Para minha surpresa, no dia em que nos reunimos
para a avaliagdo, apés ele ter lido meu projeto, fui convidado a integrar a Area de
Pesquisa e Desenvolvimento dessa instituicdo; ele percebeu no projeto e, princi-
palmente, na parte em que eu me referia & pretensao de produzir imagens das
praticas e dos conceitos envolvidos na Fundag&o, a possibilidade de tradugao
desses conceitos para dentro dos limites da ciéncia. Apds alguns meses em que
eu ja estava trabalhando na Fundacao, para minha surpresa maior, Dr. Paulo rei-
terou sua inten¢do de me integrar (e a pesquisa) aos trabalhos realizados no am-
bito da Area de Pesquisa e Desenvolvimento dessa instituicio e me fez um convi-
te para assumir a diregéo desta Area, o qual aceitei.

Portanto, meu olhar sobre este grupo, do qual agora também fago parte,
passa pelo prisma da "observagao participante”, cuja pratica tem um duplo aspec-
to e duas respectivas conseqiiéncias basicas. Por um lado, oferece um maior
envolvimento, por parte do pesquisador, com o conhecimento envolvido no grupo
abordado, principalmente quanto a significacéo idiossincratica dos conceitos en-
volvidos. A apreensao dos principios, que estao na base das atividades visiveis,
torna-se mais facil e completa. Por outro lado, cria uma necessidade a mais com o
cuidado metodoldgico, para manter a pesquisa dentre de um “estranhamento” ci-

42 Daqui por diante chamarei a Fundagéo Espirita Bezerra de Menezes apenas de ‘Fundagio’,
pois & dessa forma que as pessoas que a freqUentam se referem a ela. Essas pessoas serdo
chamadas de "voiuntarios” ou “grupo de voluntarios da Fundagao’,
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entifico, dentro de parametros que proporcionem informagdes e argumentos que
possam discutir ¢ tema estudado no ambito geral da sociedade onde este grupo
esta inserido. A metodologia utilizada nesta pesquisa, que passa por uma lente
fotografica, também esta proposta no sentido de intermediar essa busca de equi-
librio na “observacao participante”, para que ndo se tornem precipitadas as con-
clusbes sobre as representacdes que sio observadas e, ao mesmo tempo, ndo se
perca a dimensao maior do trabalho cientifico.

Considero muito importantes as questbes que envolvem qualquer tentativa
de melhoramento da pratica da “observaggo participante”. Com o passar do tem-
po, a Antropologia necessita cada vez mais buscar novas metodologias que n3o a
deixem restrita ao tipo de estudo em que o pesquisador ndc pertenga ao grupo
estudado, situagdo que predominou até agora, mas que nao perdurara. Cresce
cada vez mais 0 numero de individuos pertencentes aos grupos tradicionalmente
estudados pela Antropologia, tais como amerindios, polinésios, camponeses, opera-
rios, etc., gue se tornam estudiosos e agentes de sua propria Antropologia, procu-
rando abordar seu grupo de origem e sua maneira de pensar. Por isso, penso que
seia de grande utilidade gqualquer investida no sentido de desenvolver métodos
gque ajudem a “observacio participante’.

Penso, também, que, apesar do custo com os cuidados metodoldgicos na
“observacéo participante”, essa forma de pesquisa de campo tem uma caracteris-
tica que compensa todos os sobressaltos: permite ao antropdlogo deixar-se en-
volver pelos dados que observa. Esse envoivimento pode ser importante para
contrapor a tentagio de compor a realidade conforme as premissas ideoldgico-
cientificas que 0 pesquisador traz a campo, © que pode sempre ocorrer. Esse
envolvimento permite que as observacgbes de campo possam tragar o roteiro da
pesqguisa, oferecendo-the algo ainda mais rico do que a principio imaginava. Mas
para perceber essas mensagens, o antropologo nao podera ser rigido, mas, sim,
deixar que as observagdes penetrem em seu intimo, estabelecendo uma conexao
entre as idéias pré-concebidas e os dados observados em campo.

Foi com essa disposi¢io que me envolvi na pesquisa de campo. Eu ja trazia |
um background de idéias sobre o éxtase, grosso modo, oriundo de duas fontes: :
minha persisténcia em estudar este tema dentro da perspectiva antropoldgica,
cujo significado (ou significados) persigo desde a época da graduagio, e de meu

envolvimento com o Espiritismo, que tem como raiz minha casa materna. Entre-
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tanto, encontrei na Fundacao uma instituicdo bastante sui generis, gue me mos-
trou coisas surpreendentes relacionadas ao éxtase.

Ainda com o intuito de deixar transparente a posicdo do pesquisador perante
a pesquisa, vejo a necessidade de uma pequena contextualizagéo pessoal. Co-
nhego o Espiritismo desde 0s 14 anos de idade (portanto, ha 23 anos), desde gue
comecei a folhear algumas obras espiritas “psicografadas” #, em particular ague-
las disponiveis na estante da minha propria casa. Na Antropologia, sempre me
interessel pelos estudos ligados a religido, principaimente aqueles sobre o éxtase
medilnico, tendo ja realizado pesquisa de campo com o Candomblé e com a

Umbanda. Devo relatar que meu interesse pelo éxtase ndo é externo e sim inter- |-
no. E parte de uma questdo que me intriga desde a adolescéncia, época que

comecei a vivenciar o estado do éxtase mediunico, fato que suscitou muitas per-
guntas sobre essas experiéncias. Por nunca ter perdido a consciéncia durante as
minhas vivéncias do éxtase e por ter formagdo em Antropologia, as pergunias
suscitadas por essas experiéncias motivaram-me a pesquisa-lo, a saber mais so-

bre essa capacidade humana em proceder atos em meio as infersubjetividades

envolvidas nas manifestacdes extaticas. Lendo um pouco sobre o assunto na lite-
ratura antropolégica, pude constatar que alguns antropélogos, que se dedicaram
a escrever sobre o0 assunto, muitas vezes, recorrem aos esteredtipos para descre-
ver essas manifestagbdes nos grupos estudados, deixando para traz as nuancas
desta experiéncia. Apesar de nao ser um fato novo, percebi gue poderia realizar
um estudo antropoldgico do ponto de vista de alguem que vivenciou aquilo do que

esta falando, ponto fundamental da “observagao participante” e do {ipc de “conhe-

cimento por experiéncia”.

ApoOs esse pequenc paréniesis sobre a insergao e posi¢do do pesquisador,
vou proceder a uma pequena contextualizagdo da instituicao gue se prontificou a
colaborar com esse estudo, para gue o leitor possa penetrar no &mbito em que as
experiéncias extaticas, aqui abordadas, foram observadas.

“4 psicografia é a faculdade de um individuo receber a comunicagio dos “espiritos” atraves da
escrita.
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Contextualizagio da instituigao abordada

A Fundacao possui uma divisdo fisica composta por seis Nlcleos, ou se-
des, onde se realizam todas as suas atividades. S&o eles:
- Nucleo | - Francisco de Assis - localizado no Bairro de Vila Palmeiras, na perife-
ria de Campinas, proximo ao aeroporto de Viracopos, sendo a primeira sede pro-
pria da Fundacao;
- Nicleo Il - Emanuel - localizado no Bairro de Vila Nogueira, proximo ao Taguaral,
regido urbana de Campinas. Funciona como base organizacional de todas as ati-
vidades da Fundagao, pois sua localizag@o, mais central, facilita o acesso dos
voluntarios, possibilitando que nele ocorra a maioria das reunides e cursos ofere-
cidos;
- Ndcleo it - Projeto Sol - localizado no Bairro de Jardim do Lago Il, periferia de
Campinas, proximo a rodovia Santos Dumont. Neste nicleo esta prevista a cons-
trugdo de uma Panificadora com o objetivo de dar suporte econémico as ativida-
des da Fundagao;
- Nucleo IV - Lucas - localizado dentro da chamada Favela do Cafezinho, no Bairro
do Parque S&o Quirino, regido urbana de Campinas;
- Ntcleo V - Simao Pedro - localizado dentro da chamada Favela da Rua Moscou,
no Bairro do Parque Sao Quirino, regidc urbana de Campinas;
- Nucleo VI - Oésis de Luz - localizado proximo a Estrada de Ferro Santos-Jundiali,
na periferia do municipio de Francisco Morato, na grande Sao Paulo;
- Nucleo Vi - Cidade Luz - localizado no Distrito de Souzas, municipio de Campi-
nas. Neste local se encontra um terreno destinado ao projeto de construgio de
uma Universidade Espirita e de um Centro de Pesquisas.

Com excecgéo do Nicleo i1, o mais central, e da Cidade Luz, os demais nlcle-
os se localizam em regides onde habitam comunidades sécio-economicamente
carentes, com as quais o0 grupo de voluntarios procura integrar suas atividades.

Os Nucleos possuem diretorias proprias *°, que coordenam suas atividades

4 Ainda no nivel da contextualizacéo, a Fundagdo esta dividida em doze Areas de atuagéo, que
ajudam a realizar e a fundamentar as atividades nos nucieos. S&o eias: Saude, Promogac Social,
infra-Estrutura, Espiritual, Pesquisa & Desenvolvimento, Ecologia, Planejamento, Finangas, Re-
cursos Humanos, Esporte e Turismo, Juridica e Comunicag3o. Existem, ainda, dois conselhos
ordinarios: o Conselho de Educagao e o Conselhe Empresarial, que cuidam da organizagdo das
atividades educacionais e empresariais da Fundacgdo. Os diretores das Areas, mais os diretores
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individuais & discutem, em reunides conjuntas, as experiéncias e avaliagbes sobre
as respectivas atividades.

O que me chamou a aten¢ao, em primeiro iugar, na Fundacéo foi encontrar,
no ambito de suas atividades, manifesta¢des extaticas que ultrapassam, em di-
versidade, a maioria das instituigbes espiritas que conhecia. A principio, eu procu-
rava um grupo espirita pensando em adotar o trabalho medilinico como foco das
minhas atengbes. A experiéncia do ‘éxtase mediunico, com a sua reSpectlva co-

mumeagao entre o individuo e uma ent;dade espmtuaﬂ” eraa forma de manifesta-
'ga,o,emncaque mais me chamava a atengao antes de comecar a pesqu:sa Po-
rém, quando conheci a Fundag8io, encontrei um quadro de coexisténcia entre va-
rias experiéncias extaticas diferentes, convivendo numa mesma instituicdo. Na
Fundacgéo, além do trabalho meditnico convencional e do “passe energético” 4 -
presentes na maioria das instituicées espiritas - podemos encontrar a pratica do
yoga, da meditago e do canto do mantra “om”. Esses fatos novos possibilitavam-
me uma descri¢ao fotografica do éxtase em situagdes distintas e cenarios diferen-
tes, mas dentro de uma mesma instituicdo. Possibilitavam-me, também, compor
um espectro de situagdes através das quais poderia perceber e conceptualizar o
significado que o éxtase possui nesta instituicdo, através da diversidade pela qual
se manifesta. Possibilitavam-me observar o éxtase sob diversas formas, criando
variaveis as quais estaria submetido. O resultado da observagédo desta diversida-
de poderia construir um quadro significativo capaz de precisar o significado que o
éxtase possui dentro desta instituigdo. O fato de encontrar diferentes manifesta-
¢ches extaticas em apenas uma instituicdo foi uma surpresa gratificante para mim.

Ao mesmo tempo que era gratificante encontrar tal diversidade, parecia-me
algo, também, estranho, causando-me ceria confuséo, pois teria que enfrentar um
quadro de multiplas variaveis. As manifestagdes medilnicas convencionais, fais
como o trabaiho medilnico, tém um processo de institucionalizagio no Brasil ja
bastante conhecido. Tém origem, por um lado, na sintese religiosa e filosdfica
realizada por Allan Kardec [1857], na Franga, e sua insergio no Brasil faz parte de

desses dois conselhos, formam um conselho extraordinaric, que se relne para tomar decistes
quanto a& novos projetos que sdo apresentados. Este € o Conselho Curador, que tem a responsa-

bilidade pelas decisdes extraordinarias dentro do ambito dos projetos da Fundago.
4% A palavra “passe’ representa a troca de “energia” (reciclagem) que se estabelece entre o
“‘medium”, 0 “espirito” e a pessoa gue estd “tomando o passe”.
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um processo ja bastante estudado ¥, Essa vertente kardecista do Espiritismo, que
se tornou muito popular no cenario religioso brasileiro, constitui-se um quadro
conhecido, uma base segura para realizar um estudo sobre o éxtase. Porém, a
existéncia de praticas de origem oriental como a yoga, a medita¢do e o canto de
mantras, coexistindo com o trabalho medilnico kardecista, criava para mim um
fato inusitado.

A descrigdo do processo no qual as influéncias religiosas orientais chega-
ram a0 contexto religioso espirita brasileiro, que poderia ser exemplificado com
manifestagbes extaticas praticadas na Fundaco, ndo faz parte de meus objetivos
nesse trabalho. O sincrétésfﬁ?ique ocorre no universo espirita brasileiro & bastante
diversificado e mereceria uma tese especifica. Um estudo que se prontificasse a
descrevé-lo teria que percorrer mais de uma instituicdo, para que pudesse obter
um guadro amostral satisfatorio. Apesar disso, gostaria de fazer apenas alguns
apontamentos, para contextualizar o ambiente no qual a Fundagao esta inserida.

Poderia dizer que a sociedade brasileira € herdeira de varias influéncias
extatico-religiosas. Herdeira, por exempio, da forte influéncia africana, cujos exem-
plos mais recorrentes, o Candomblé e a Umbanda, povoam as paginas da literatu-
ra antropologica hé algum tempo. Por outro lado, 0. Xamanismo nativo do territério
brasileiro também tomou parte da formagao dessa “alquimia extatico-religiosa’,
predominantemente brasileira. Nao foi por acaso que o Espiritismo europeu en-
controu no Brasil terreno fértil para o seu desenvoivimento. O Brasil acolheu esta
influéncia de maneira sui generis, quase com exclusividade, pois, quando o Espi-
ritismo aqui chegou, encontrou, na religiosidade brasileira, familiaridade para com
a pratica extatica, ja realizada em diversos cultos. O processo de insercao e de-
senvolvimento do Espiritismo no Brasil € bastante complexo, com histéria rechea-
da de nuangas e envolvimento com outras religides, principaimente com a catoli-
ca, dominante nesta época. Apenas gostaria de ressaltar, desse processo, a inte-
ressante posicao de permeabilidade as experiéncias extéaticas, por parte da soci-
edade brasileira, que permitiu 0 desenvolvimento do Espiritismo como um caso
endémico, sem paralelo em outros paises, constituindo-se numa, como se poderia
chamar, religidc brasileira .

4T Sobre 0 assunto, ver o bom trabatho de Santos, José Luis dos, 1996. Espirtismo. Umna religido
Brasileira. S80 Paule: Moderna.
“S Idem.
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Por outro lado, as praticas orientais tiveram grande difus&o e aceitacio em
muitos outros paises, principalmente a partir dos anos 60. Apenas que, no Brasil,
essas influéncias encontraram um quadro religioso mais permeavel as experiénci-
as extaticas. Praticas tais como a meditag&o, o yoga e o canto de mantras, apesar
de existirem sob forma nao religiosa, praticado em academias com sessdes remu-
neradas, passaram, em alguns casos, para dentro do terreno religioso, dentro do
qual vém influenciando o préprio Espiritismo. Neste quadro, a Fundagdo é um
exemplo sui generis.

A cosmologia adotada na Fundagao tem como base o Espiritismo kardecista,
mas acrescenta outros ingredientes de origem espiritualista oriental. Ha uma forte
tendéncia, nesta instituico, em definir o Espiritismo ndo apenas por sua origem
kardecista, mas lhe atribuindo uma origem ainda mais antiga e, também, uma
certa universalidade, resgatando parte do conhecimento espiritualista de culiuras
tais como a da india e do Egito, entre outras. E importante mencionar este ponto,
pois as manifestacdes extaticas presentes na Fundagao trazem, em seu bojo, o
“vinculo” com essa mistura de influéncias.

A Fundacao pode representar um bom exemplo de sincretismo do Espiritis-
mo com influéncias religiosas espiritualistas orientais, dentro do processo que se
caracteriza pelo dinamismo e pela forma como a cosmologia espirita vem sendo
ampliada através dos anos, para algum estudo se dedicasse ao aprofundamento
desse assunto. A diversidade das manifestacdes extaticas que pude encontrar e
registrar no &mbito das praticas da Fundacao, tais como a yoga, a meditagdo, o
canto de maniras e o trabatho mediunico, convivendo numa mesma instituicdo,
pode caracterizé-la como um exemplo explicito do que se poderia chamar de influ-
éncia oriental dentro do Espiritismo brasileiro, mas nem por issc representa um
fato isolado. Esta influéncia esta inserida dentro do processo de continuidade do
desenvolvimento cosmoldgico espirita, através de um sincretismo proprio. Apesar
da resisténcia de muitas instituicbes espiritas mais ortodoxas, ha muitos exem-
plos da utilizag@o de palavras que representam conceitos espiritualistas orientais
e que fazem parte do cotidiano de instituicdes tradicionais e do linguajar comum
dos espiritas, palavras que n8o se encontram nas obras basicas do Espiritismo,
gue sao os cinco livros de Allan Kardec . Apesar da resisténcia das instituictes

4 330 eles: O Livro dos Espiritos, O Livro dos Médiuns, O Evangelho Segundo o Espiritismo, O
Céu e o Inferno e A Génese. Todos editados no Brasil pela Federag3o Espirita Brasileira (FEB).
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mais ortodoxas, que apenas aceitam as palavras que estao nestas obras de Kardec,
a utilizacio dessas palavras, com origem no idioma sanscrito ¥, é comum no Es-
piritismo brasileiro. Por exemplo, a utilizagdo da palavra “chakra’, para se referir
aos “pontos corporais onde ocorrem as transmissio e absorgédo de energia” é
recorrente em muitas casas espiritas. No livro “psicografado” por Francisco Can-
dido Xavier e narrado pelo “espirito” de André Luis %', Nosso Lar, existe a utiliza-
¢éo dessa palavra, fato que levou essa obra a ndo ser aceita, no inicio, por muitas
instituicbes. Um outro exemplo disso € a utilizagio da palavra ‘karma”, também
originaria no sanscrito e que traz influéncia do espiritualismo oriental, que, apesar
de bem mais antigo, possui muitos conceitos coincidentes com ¢ Espiritismo
kardecista. Karma, no linguajar kardecista original era chamado de “lei de acdo e
reacdo” e significa que todas as atitudes realizadas pelos individuos provocam
uma reagéo que recai sobre os proprios individuos. A utilizacéo da palavra “karma’,
hoje em dia, & mais comum entre os espiritas, de maneira geral, que a propria
expressao “lei de ac80 e reacao’.

Ainda posso citar um outro fato recorrente e que demonstra a influéncia do
espiritualismo oriental no Espiritismo brasileiro: a participagdo de “entidades espi-
rituais” que se apresentam pela sua origem (terrena) oriental nos trabalhos

‘medidnicos. S80 as chamadas “correntes orientais” %2, que podem exercer até a
lideranca espiritual sobre algumas casas espiritas. Este fato & facil de ser obser-
vado em muitas instituigbes, mesmo nas mais tradicionais.

Ha também exemplos de instituicdes espiritas que trabalham com a
“cromoterapia” 5, técnica que utiliza os matizes das cores para tratamento
terapéutico. Esta pratica nunca foi mencionada nas obras de Kardec. Esses exem-
plos reiteram a hipétese de gque ha um processo dindmico de desenvolvimento e
de modificagdo constante, quando se trata da religifo extatica espirita.

Ha ainda um fato que ocorre na Fundagfo que merece ser apontado. Al-

%0 1dioma dos Vedas, povo que vivia na india antiga.
3% \er Xavier, Francisco Candido, 1944. Nosso Lar. Rio de Janeiro: FEB, 1982 (25¢ ed.).
52 As “entidades espirituais desencarnadas’, que participam do trabalho meditnico, geraimente

se apresentam em grupos com algum ponto de afinidade, que sac chamado de “correntes”. Por
exemplo, existe a “corrente dos pretos vethos”, a “corrente dos cabocios”, a “corrente dos espiri-

tos socorristas” (que trabatham no auxilio de “entidades” sofredoras, etc.), etc.
5 Esta pratica comega a ser difundida por muitas instituicdes espiritas, pelo menos no meu
universo amostral, que € a regido da cidade de Campinas.
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guns voluntarios, dos mais representativos em termos da formagio de opinido
nesta instituicdo, ja vieram de familias espiritas; tiveram uma formag&o desde
jovens dentro da doutrina e dentro da cosmologia espirita mais ortodoxa. Consti-
tuem, portanto, uma segunda geracdo espirita, se & que podemos chamar assim.
Sao filhos das pessoas que participaram do processo de introdugao do Espiritismo
no Brasil, que foram as responsaveis pelc seu desenvolvimento e difusdo. Esta
segunda geracao, por sua vez, esta envolvida com a ampliagdo do conhecimento
cosmoldgico e cosmogdnico, em relacao ao que existia nas obras de Kardec, ape-
sar de nao mudar estruturalmente os principios por ele descritos. A siniese
cosmolégica que se faz na Fundag&o nfo traz diferencas estruturais a cosmologia
espirita tradicional. Conceitos como a “vida apés a morte”, o processo da “reen-
carnagéo”, ou a capacidade de comunicagdo entre 0s encarnados e desencarnados
sAo essencialmente 0s mesmos. Nao obstante, algumas diferencas fundamentais
podem ser apontadas, principalmente no que diz respeito a dicotomia entre espiri-
tual e material e na concepgao cosmogonica dentro do processo de surgimento e
evolugio do homem. Na Fundacéfo, o conceito de Espiritismo, conforme é ensina-
do, estende-se para *toda g pratica espiritual” e nao se limita apenas a doutrina
espirita.

A ampliagdo da cosmologia espirita no prazo de uma gera¢2o, com a intro-
ducéo de conceitos e praticas, da forma como podemos cbservar na Fundagao,
corrobora com um fato em particular: a facilidade de sincretismo do proprio Espiri-
tismo, se comparado a outras religides. Temos, aqui mesmo no Brasil, outros exem-
plos que demonstram essa facilidade de sincretismo, como por exemplo na cha-
mada Umbanda Branca, misturando elementos do Espiritismo kardecista com os
da prépria Umbanda. Claro que os motivos para esses processos séo diferentes e
obedecem a uma dinémica prépria.

Gostaria, apenas, de fechar esse paréntesis contextual com uma questao:
sera que essa suposta facilidade de sincretismo, dessas religides, ndo estaria
relacionada aos elementos intrinsecos a propria experiéncia extatica, comuns ao
Espiritismo, & Umbanda, ao Candomblé, etc.? N&o pretendo, aqui, desenvolver
essa questao, pois o objetivo desse trabalho é essencialmente metodolégico, mas
esperc que essa reflexdo possa contribuir, de alguma maneira, para algum outro
estudo que a aprofunde.
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2 - APROXIMANDO OS PERCEPTOS DOS CONCEITOS: UM FOTOGRAFO
BRICOLEUR DIANTE DO “CONHECIMENTO POR EXPERIENCIA”

“Congestionamento” de variaveis

Neste capitulo, vou avancgar na descricdo das manifestagbes extaticas no
ambito das atividades realizadas pelo grupo de voluntarios da Fundacio, através
da aplicagéo do modelo descritivo propostoe. Ao mesmo tempo, os procedimentos
metodologicos, que fazem parte dessa trajetdria, serdo alvo de reflexdo que ajude
no enfrentamento da questdo central desta pesquisa.

Um dos problemas enfrentados pela Antropologia para descrever o éxtase,
dentro de um contexto especifico e somente através da escrita (na forma tradicio-

nalmente cientifica), diz respeito a dissociac@o produzida entre o modelo de
conceptualizagao cientifica e a “forma de significar” intrinseca aos grupos que .
produzem as manifestacdes extaticas. Essa dificuldade me rondou nos primeiros -

tempos de contato com a Fundacao, durante a pesquisa de campo. Minhas inicia-
tivas iam na dire¢&o de um entendimento conceptual do éxtase, diante da diversi-
dade de atividades que la encontrei,
para divisar aquelas que eu poderia
definir como experiéncias extaticas,
separando-as do resto, e assim po-
der aborda-las com mais énfase.

Vemos, ao lado, o traba-
tho de Educagdo de Base
com as criancas no Nu-
cleo |. Sempre ho come-
¢o do trabalho & realiza-
da uma oracio em roda.

RAGOZ
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Dentro desta vis&o, as atividades que primeiro me chamaram a atencgao foram o
trabalho medilanico, a meditacéo, o canto do mantra “‘om”e o yoga.

Apesar de assim proceder, num segundo momento procurei me deixar en-
volver pelas observagdes de campo e pela “forma de significagdo” do grupo de
voluntarios, para com suas préprias experiéncias. Comecei a perceber que entre
a minha conceptualizagdo inicial e aquilo que observava havia diferencas mais
profundas que a principio eu conseguia enxergar. Através da observacao da valo-
rizagao que o grupo de voluntarios atribuia as suas experiéncias, dentro do qua-
dro de atividades, tive minha primeira surpresa. Eu esperava que as experiéncias
mais importantes para eles fossem a meditagao, o yoga, o canto do mantra “om”
ou o trabalho mediunico. A énfase, porém, nao estava em nenhuma destas préti-"
cas extaticas, que a principio fui buscar, e sim no trabalho com as criangas realiza-
do nos Nucleos: a chamada Educac@o de Base. Esta atividade se constitui no
trabalho essencial para os voluntarios da Fundag&o. Constitui-se no trabalho
assistencial e educacional junto as comunidades carentes das cercanias dos NG-
cleos da Fundacao, principalmente junto as criangas. Este trabalho ndo tinha, no
comeco, muita importancia para mim, pois nao encontrava qualquer relagéo com
as experiéncias extaticas que procurava, tanto que nao tinha a intencao de fotografa-
lo. Meu contato com a pratica do grupo, porém, fez-me ver que tinha, adiante, um
quadro mais complexo do que havia imaginado encontrar e que teria que ser mais
cuidadoso nas minhas conclusodes.

Na tentativa de compreender a “forma de significacao” intrinseca ao grupo,

As atividades corporais séo
recotrentes na Educacao de
Base. Os exercicios iniciam
as criangas em praticas que
sdo normaimente feitas pe-
los voluntarios, {ais como o
yoga e a meditago.
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Nos trabathos de Educacéo de
Base nos Nuicleos sempre é
servido um lanche ou mesmo
um almogo para as criangas.
O conceito de disciplinga, e o
crdenamento, € transmitido as
criancas enquanto aguardam
a comida.

através da observacéo de suas praticas, e valorizar, na minha descricdo, essas
experiéncias e seu aspecto formal, dois procedimentos metodolégicos basicos
foram adotados: meu envolvimento, enquanio pesquisador participanie, com a
pratica das experiéncias quofidianas no grupo de voluntarios da Fundacéo e a
utilizago da imagem fotografica, primeiramente na forma de puro registro. Minha
experiéncia de campo envolveu a participacao em todas as experiéncias extaticas
ja citadas, assim como no trabalho junto as crian¢as das comunidades dos Nucle-
0s. A0 mesmo tempo, fus fotografandc todas as representagces camportamentals

As atwsdades gque 0s votuntanos me reqwsztavam para fotografar eram, przn—
cipalmente, as da Educacdo de Base e eu, como antropbiogo, nao podia
desconsiderar esse fato.
Ac mesmo tempo, en-
guanto fotografava a
Educacé@o de Base, pen-
sava que esta atividade
estava inserida no bojo
das atividades de uma
instituicdo que produz
muitas e diversificadas
manifestacbes extaticas
g, portanto, poderia ha-
ver, em algum nivel, rela-
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¢ao entre elas. Na medida em que
enconfrava em campo muitas ex-
periéncias que nao esperava en-
contrar, e que ndo conseguia esta-
belecer conexdes razoaveis, este
fato ia me causando uma certa in-
quietacdo, pois eu me sentia na
obrigacao de as estabelecer. Essa
sensa¢cdo me acompanhou boa
parte do comego do trabalho de
campo. As manifestacdes da me-
ditacdo, do yoga e do canto de
mantras, que estavam fora dos
meus planos iniciais de pesquisa
(pois meu enfoque era o trabalho

RAD24

Vemos, aqui, a preparagéo da comida para as
criangas no Nucieo |, £ uma atividade realizada
pelos voluntarios e, muitas vezes, pelas maes
das criancas que também participam das ativi-
dades no Ndcleo.

RAQZ8

A atividade de fazer comida é bas-
{ante intensa, dentre as praticas do
grupo de voiuntarios, gragas a
grande demanda que existe na
Fundagéao, ndo somenie para as
criangas {(que ja seria grande), mas,
também, come forma de angariar
recursos para as atividades
assistenciais e educacionais da
Fundagao, através da venda de ahi-
mentos.



Novamente ¢ padrdo da
roda € retomado na ora-
cdo antes da comida,
comg aqui, ho Nacieo i,

mediunico), agora teriam que dividir minha atencéo, ainda, com ouira atividade: a
Educagao de Base. Isso criou um quadro com demasiado numero de variaveis.

Apenas a transposig¢ao para a escrita das observacbes, guardadas na me-
mdria, de todas essas atividades, seja através de um caderno de campo ou direta-
mente para a dissertacdo, ndo me permitiria enfrentar a dimensao formal dessas
manifestacbes. Alem disso, as variaveis que se apresentavam a minha frente, em
namero demasiado, faziam com gue me sentisse, de certo modo, paralisado dian-
te do caminho a fomar para conseguir relatar aquilo que, apenas, observava e
tentava memorizar. Quando procurava escrever sobre estas observacgtes, sentia
que sempre ficava faltando alguma parte. Essa sensac¢ao, diante do problema
apresentado, encontra uma boa representagio na expresséo utilizada por Claudine
de France quande menciona o “congestionamento de dados” do trabalho de cam-
po.

A observacdo apreendida pelo olhar e traduzida pela escrila se encontrava dotada
de um primeiro estatuto de referéncia epistemolégica cuja legitimidade podia ser
colocada em duvida. O imaginario verbal, uma espécie de filtro cinza entre o othar
e o pensamento, supria as falhas da observagéo direta, preenchendo os pontos
brancos da memoria, proporcionando um fio condutor linear, onde somente apare-
cia um congestionamento de dados sensiveis simultaneos, fugazes e incontrolaveis.
Apesar deste se manifestar somente préximo da observagdo, a escrita se situa
acima da investigacéo, para a diregdo que se imprime o olhar. %

54 France, Claudine de, 1994. "Lanthropologique filmique: une genése difficile mais prometisuse”,
in: Du film sthnographique a Panthropologie filmigue, p. 8.
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Foi sob esse
conjunto de caracte-
risticas - em especi-
al, o quadro diversi-
ficado das manifes-
tacbes extaticas
acessiveis pela pes-
quisa de campo e o
aspecto formal de
tais experiéncias -
que utilizei a cdmera
fotografica dentro
da experiéncia da

RAt87

“‘observacao participante”. Precisava das imagens para aproximar meu relato a
“forma de significacdo” das experiéncias dentro da Fundacéo. Foi preciso estabe-
lecer um conjunto de procedimentos que pudessem objetivar e sistematizar a des-
cricdo de tais experiéncias, diante de um quadro de campo com tantas variaveis.

Para lidar com esse conjunto de variaveis, descritas até agora, tive que
concentrar meu trabalho, primeiramente, nos aspectos aparentes das experiénci-
as em questdo. Foi preciso limitar-me, numa primeira fase, ao processo que se
manifesta na expressao visual da “forma de significagao” envolvida na estratégia
de assimilag&o do conhecimento adotada pela Fundacao, isto &, quanto ao aspec-
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Acima, vemos dois volunta-
rios servindo péo e leite para
as criancas do Nacleo V. Ao
iado, vemos uma cena gue
registra uma afitude que €
incentivada pelos voluntari-
0s: @ das proprias criancas
servindo-se.
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to descritivo,
meu trabalho
se concen-
trou primeira-
mente na di-
mensao ritual
desse pro-
cesso.

RAD38

O fotografo bricoleur

Diante de tantas manifestacdes, que podia observar em campo, quais ti-
nham relacdo mais direta com aquelas que fui buscar, as extaticas? Por onde
comecar a fotografar, 0 que era mais importante? Quando estava refletindo sobre
isso, veio-me a mente a descricdo de Lévi-Strauss sobre o trabalho do bricoleur,
no Pensamento Selvagem, e estabeleci uma possivel associagdo com o trabalho
do antropdiogo em campo, quando se defronta com um grupo social e, simples-
mente, observa suas representacdes visiveis pela primeira vez. De um ponto de
vista metaforico, poderia dizer que este € o “momento selvagem” do antropdlogo.

RAO46

Acima, vemos o Nicleo Hl g,
ao lado, vemos uma cena gue
& consegléncia de um tema
recorrente na Educacdo de
Base: a educacio ambiental,
guande sdo transmitidos
mensagens de ordem ecold-
gica.
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Ao lado, vemos um tipo de
atividade pedagogica rea-
lizada com as criangas.
Abaixo, vemos o video.
também utilizado cemo
estratégia de comunicagio
na Educacio de Base.

Claro que esse "momento”, desprovido de um projeto pré-concebido a ida ao cam-
po (como € o caso do bricofeur), & ideal. Porem, estou inspirando-me nesta idéia
para refletir sobre o primeiro momento fotografico do trabalho antropolégico de
campo - 0 mesmo da metafora de Pinney, trazida por Maresca. No momento que o
pesquisador observa as representacées comportamentais de um grupo social,
apenas com o olhar - como o de uma lente que fransmite imagens para uma
pelicula fotografica -, o que faz ele optar por registrar um detalhe, e nac o outro, e
um “pensamento” muitas vezes “ligado a intuigdo e ao concreto”. Somente depois
ele fara o ordenamento desses dados, passando-os pelo sistema de analise. Inspi-
rando-me em Lévi-Strauss, quando descreve uma das caracteristicas da “ciéncia

do concreto”, e
imaginando esse
“momento seiva-
gem” do antropdio-
go-fotografo, que
utiliza a camera
fotografica para
recother seus ele-
mentos de monta-
gem, passei a me
perguntar. um fo-
tografo bricoleur

RA211
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O teatro &€ uma outra
estratégia utilizada, pe-
los voiuniarios, para
transmitir mensagens
para as criangas, como
vemos nestas imagens
registradas nc Nucleo
V.

registraria
os dados
que vé por-
que sao
uteis, ou os
dados for-
nar-se jam
uteis porque
foram
registrados?

Na tentati-
va de esta-
belecer pro-
cedimentos para o modelo descritivo proposto, na etapa de captacdo de dados,
encontro no trabalho do bricoleur, que situa-se para Lévi-Strauss enfre a arte e 2
ciéncia, uma “logica”, cuja analogia pode inspirar o trabalho fotografico inicial de
campo.

O conjunto dos meios do bricoleur ndo se pode definir por um projeto (o gue supo-
ria, alids, como com o engenheiro, a existéncia de tantos conjuntos instrumentais
guanto os géneros de projetos, pelo menos em teoria); define-se somente por sua
insfrumentalidade, para dizer de maneira diferenfe e para empregar a propria lin-
guagem do bricoleur, porque os elementos sdo recolhidos ou conservados, em
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Uma das atividades realiza-
das com as maes das crian-
cas dos Nicieos € a modela-
gem e a pintura de ceramicas,
conforme vemos nestas ce-
nas registradas no Nucleo IV,

virtude do principio

de que "isto sempre
pode servir- %

A idéia que faco do
bricoleur & analoga
aquela de um indivi-
duo excéntrico, que
vive trazendo para sua
oficina um monte de
pecas que vé na rua,
as vezes jogadas no
lixo, sem uma utilidade definida, pensando um dia fazer alguma composigdo com
as “quinquilharias” de que dispde, utilizando-se de um numerc qualquer dessas
pecas para construir algo a que sua mente oferecera aigum significado, seja no
territério da arte, da ciéncia ou eqlidistante de ambos. No momento que o bricoleur
re(ine suas pegas isso poucc importa. Quem sabe tera um significado inteligivel
para um numero maior de pessoas no momento da montagem? Cada elemento
encontrado pelo bricoleur representa um conjunto de relagdes em potencial, tanto
concretas como virtuais, ou significaveis. S30 operadores utilizaveis em fungéo de

55 | évi-Strauss, Claude, 1962. O Pensamento Selvagem. Sac Paulo: Nacional, 1976 (2. ed ), p.
38,



Vemos, aqui, 2 atividade
chamada "Limpinhe”. no
Macleo VI Consiste na edu-
cagdo da higiene pessoai e
ambiental, além de ativida-
des de ordem pratica coms
o corte das unhas e iavagem
dos pés das criancas das
comunidades dos Nucieos.
Esta atividade & realizadz
pelos voluntarios e pelas
maes que participam do tra-
bathe.

¥ s

algum tipo de operacao que se desenvolvera a posteriori.

Por que, entao, ndo utilizar uma pelicula fotografica para captar signos
imagéticos da mesma forma que o bricoleur recolhe seus objetos? Estes objetos,
colhidos alhures, colocam-se como intermediarios entre a cena observada em
campo (concreta) e os conceitos que estdo invisiveis nesta imagem. S3o signos
de uma construgcdo que somente a posteriori passara a se realizar, através do
processo de analise e conceptualizagio.

Os signos imagéticos, no momento em que sao registrados ou captados
pelo fotdégrafo bricoleur, nao conseguem representar a amplitude de um conceito.
Possuem ¢ poder de referéncia - sdo indices, diria Schaeffer -, pois representam
alguma coisa, mas estao mais ligados a um caso especifico, a uma cena concreta,
como € o caso dos signos imagéticos presentes numa fotografia. Neste momento
nao conseguem a generalidade do conceito:

Como a imagem, o signo é um ser concreto, mas assemelha-se ao conceito
por seu poder de referéncia: um e outro ndo se referem, exclusivamente, a si
proprios, podem substituir ouira coisa que a si. Enfrefanio, o conceito possui,
sob este aspecto, uma capacidade ilimitada, enquanto que a do signo € limi-
tada.®®

inspirado por essa pequena reflexdo, sobre a logica do trabalho do bricoleur,
o meu primeiro passo do procedimento de campo foi registrar fotograficamente

5 Op. cit., p. 39.
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todas as representa-
c G & S
comportamentais do
grupo abordado, pos-
siveis num primeiro
momento, sem a pre-
occupacac deveruma
utilidade direta des-
sas imagens que im-
plicasse numa rela-
cdo direta com o
tema da pesquisa %.
Séo perceptos que, aos poucos, irdo se apro-
ximar dos conceilos e, por essa aproxima-
¢do, ganharao significado.

A RAOST

“Descongestionando” as “imagens de
registro”

Passei, entao, nessa primeira etaps, a foto-
grafar diversas atividades da Fundacéo, que
naoc sao poucas, dado a guantidade de Nu-
cleos e a sua rede de atuacio **. Claudine
de France chama-nos, ainda, a atengdo para
mais uma utilidade do registro das imagens:
elas podem ser revistas num momento pos-
terior ao do trabalho de campo. Esta possibi-

lidade de revisdo € bastante produtiva no sentido de proceder a analise e ao
ordenamento das observacbes, atraves da sele¢do das representacgbes
comportamentais imagéticas, procurando aquilo que é essencial para a descrigdo

%7 Esta associacac entre o bricoleur e os procedimentos metodologicos propostos nao € fortuita,
pois vejo que uma das dificuldades da abordagem antropelégica do &xtase diz respeito 4 identifi-
cacao conceptual das manifestagbes extéticas.

%8 Fiz aproximadamente 500 fotografias do tipo “imagem de registro” na Fundagéo.



No “Limpinho”, assim
come em cuaiquer afivi-
dades dos Nucleoss. o
trabalho & voluntario,
nac ha quaiguer tipo de
remuneragio mongtaria.

que se pretende. Portanto, com esse material fotografico em maos, o segundo
passo se imp0s quase que naturaimente, dado a necessidade de o separar por
seqliéncias que oferecessem inteligibilidade e compreenséo das atividades repre-

sentadas nas ima-
gens, oferecendo,
assim, um primeiro
sentido as fotografi-
as. A partir dai, eu
tive condicdes de co-
megar o processo de
‘descongestionamento”
dos dados.

Separei o ma-
terial fotografado em
cinco seqgiéncias,
segundo a identifica-
céo dos objetivos e
da periodicidade de

cada atividade. A primeira segiiéncia reune as folografias representativas das ati-
vidades da Educacdo de Base, que chamei de seqléncia A. Dentro dessa finali-
dade, encontram-se as atividades direcionadas as criangas das comunidades ca-
rentes que rodeiam cada Nuacleo. Estas atividades fazem parte do cotidiano dos
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ManifestagBes extaticas,
como a meditagdo, sao
reproduzidas e, também,
praticadas junte com as cri-
angas do Nucleos, como
vemos, ao jado, nesta cena
no Nicleo Vi e, abaixe, no
Nacieo V.

voluntarios da Fundagéo e sdo programadas semanalmente (esta seqliéncia vem
sendo mostrada desde o inicio deste capitulo). A segunda seqléncia inclui as
fotografias que registram as atividades dirigidas para o grupo de voluntarios, que
chamei de seqliéncia B. Destas atividades, que possuem, também, periodicidade
semanal, destaco a meditacdo, o canto do mantra “om”, o trabatho mediunicoe o
yoga (esta sequéncia sera mostrada ainda nesse capitulo). A terceira seqgiéncia
tem a ver com atividades gue n&o pertencem a periodicidade semanal; sao even-
tos ou festas programados anualmente. Esta terceira seqiiéncia, estou chamando
de C.

Como todo o trabalho da Fundagao € realizado pelos voluntérios, ha uma
série de atividades necessarias para a viabilizacdo desta instituicao, tais como: a
construgdo e a manutencdo dos Nucleos. Ainda, com o objetivo de infra-estrutura,
existem outras atividades
necessarias para angari-
ar recursos financeiros,
gue possibilitam a execu-
¢3o0 das atividades prin-
cipais. Estas atividades,
apesar de servirem como
infra-estrutura, estao co-
locadas, também, dentro
do ponto de vista ideol6-
gico da Fundagéo, como

RAZE




Agui, vemos cenas do
Nucieo V, onde “polariza-
cao” (que & uma das eta-
pas da meditacado, como
sera visto mais adiante) &
reproduzida e praticada
com as pessoas da co-
munidade.

estrategia de
assimilacdo dos
conceitos que
i norteiam o seu
| funcionamento.
As fotografias
que registram
estas atividades
estéo colocadas
na chamada se-
quéncia D .
Realizando esse primeiroc ordenamento do material fotografico, curiosamen-
te, mas néo por coincidéncia, a primeira forma que proporcionou inteligibilidade as
fotografias foi sua disposicéo em seqliiéncias que representassem um certo enre-
do, que configurassem um certo contexto. O primeiro ordenamento obedeceu o
padréo cronologico, repetindo as atividades na ordem em que foram fotografadas.
Deste modo, voltei a projeta-las ®°. Assim obtive algo representado por aquilo que

5% As fotografias s&c acompanhadas por uma referéncia gue inclui duas letras seguidas de um
numero de trés digitos. A primeira letra, que na seqliéncia mostrada e ¢ "R”, indica que a imagem
& do tipo “de registro”; guando for 0 *S7, indicara uma “imagem de sintese”. A segunda letra indica
a qua! das seqiléncias - “A,B.C QU D" - a fotografia pertence. E, finalmente, ¢ nimere diz respeito
a ordem cronologica onginal da seqiiéncia a que pertence a imagem mostrada.

50 Optei por fazer as fotografias em filme diapositivo de 35 mm, os conhecidos slides, por dois
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Aqui, vemos a pratica do

yoga sendo oferecida para
as criancas do Nicieo Vi
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Barthes chamou de primeiro nivel de transmiss&o das mensagens: o nivel de co-
municagao, quando se pode apreender algum enredo, onde se pode “narrar” al-
gum tipo de acontecimento através da imagem:

Um nivel informativo que reine todo o conhecimento que me € frazido pelo cena-
rio, vestuario, personagens, as refacbes enire eles, sua insercdo em uma trama
que conheco (ainda que de maneira vaga). Este é o nivel de comunicacéo. Seria
na primeira semidtica (aquela da “mensagem”) que eu iria buscar um modo de
analise, se necessario fosse encontra-lo. ¥

Estou chamando as imagens contidas nas fotografias das seqléncias mos-
tradas neste capitulo de “imagens de registro”, onde estdo sendo focalizadas as
manifestacdes aparentes das atividades realizadas no contexto das experiéncias
do grupo de voluntarios da Fundacao. As “imagens de registro” mostram informa-
¢bes no nivel de comunicagdo, mesmo para quem nac possua os cédigos de
decifragcdo do significado das atividades mostradas. Dentre as caracteristicas da
“‘imagem de registro”, posso ressaltar que foram produzidas in loco, através do
puro cfic fotografico no instante da realizac&o das representacdes comportamentais
do grupo abordado pela pesquisa de campo. Ainda utilizando o auxilic de Barthes
para acompanhar e descrever este conjuntos de procedimentos, posso dizer que

motives: pela possibilidade de projegac das fotos para varias pessoas ao mesmo iempo e pela
qualidade de digitalizacfo e impressao do produto final.
51 Barthes, Rotand, 1970. “O terceiro sentido”, in: O Sbvio & o obtuso: ensaios criticos I, p. 45.



No “"passe”, como na maicria das manifestacbes
extdticas, ocorre ¢ fechamento dos olhos.

RAO72

esse tipo de construgdo da imagem tem, em seu quadro, uma forte caracieristica
atribuida a fotografia peloc senso comum: a de imagem denotada, a de analogon
“miticc” com o real. Aquela sensacgéo de “estar ali” dos objetos que descreve
Barthes, guandoc se refere a hipotética forma “sem codigo”® de captacéo do real
obtida pelo registro fotografico. Com essa “imagem de registro” resvalo na foto
jornalistica, sem, no entanto, entrar no intuito ilusério da “neutralidade”, mas sim
no intuito da “minima interferéncia”, aspecto procurado pelos metodos da Antro-
pologia Visual quando procura produzir o registro da imagem, sistematizando a
introducgao dos equipamentos de regisfro (no caso da fotografia: camera fotografi-
ca, tripé, eguipamentoc de iluminagao, etc.), para gue, no instante do c¢lic fotografi-
co, a “cena” seja a mais proxima possivel da que ocorreria se ndo estivesse sendo
registrada.

A “imagem de registro” contém em seu quadro dois niveis de mensagem: o

62 Barthes, Roland, 1961, p. 14.




Q “passe” & um pratica recorrente nos NU-
cleos, principaimente no inicio dos traba-
Ihos, conforme vemos, ao lado e abhaixo,
em cenas registradas no Nuclee V.

nivel de comunicagédo (é 0
nivel da informacgao propri-
amente dita) e o nivel da
‘mensagem simbadlica”,
cujos objetos,
gesiualidade, expressdo
facial (signos imagéticos),
sdo os significantes que
possuem um significado
intrinseco para o grupo
social gue possui os codi-
gos para os decifrar. A
mensagem no nivel de comunicacdo - a “mensagem linear” - o proprio crdenamento
cronologico da imagem de registro fotografico consegue transmitir ao leitor gue as
olhe atentamente, enquanto a “mensagem simbdlica” s6 podera ser decifrada atra-
vés do depoimento verbal dos integrantes do grupo e pelo contato do pesquisador
com a experiéncia das manifesta¢tes representadas fotograficamente.

Em outras palavras, a significacéo das manifestacdes extaticas represen-
tadas fotograficamente ¢é decifrada airavés de quem experimentou a “forma de
significar” intrinseca ao grupo que as produziu. Este cédigo decifrador é a ponte
entre os significantes contidos na “imagem de registro” e o significado inerente ao
“Universo simbdlico” em questao.

As relagBes antropologicas sao sempre mais sutis do que as aparéncias de




Vemos, nestas duas primeiras imagens,
o “passe’ que acaba virando brincadei-
ra, realizada pelas criancas do Nucleo
V. Estas cenas mostram um ponto em
comum enire © “passe’ e uma simples
brincadeira: a “vinculacdo” entre as pes-
soas. Vemos, abaixe, apds o "passe’,
uma pratica muito comum nas casas
espiritas. Depois do "passe”, ou do fra-
balho mediunico. & cferecida agua que
foi *fluidificada” pelos “espiriios” que par-
ticiparam do trabatho no “plano invisivel™.

um nivel linear de
comunicacido po-
dem revelar °°.
Para proceder ao

dos dados

imagéticos e com-
preender essas re-
lacdes sutis, preci-
sei entregar-me as
informacdes que

vinham do trabalho
de campo, € nao
aquelas oriundas de
minhas idéias pré-
concebidas sobre o

53 Volto a evocar o exem-
pio da piscadela, dado
por Geeriz, e as diferen-
¢as entre o nivel de re-
presentaglo retratavel
desta cena e outro, repre-
sentado pela significacéo
daquele gesto.




Ha dois momentes princi-
pais na aplicacdo do “pas-
se”. No primeiro. o "mé-
dium’”, gue ¢ aphca, faz uma
“Hmpeza" retirandec a “ener-
gia” acumuiada da pessoa
que esta tomando ¢ "passe”.
No segundo momento & fei-
ta a emisséo de “energia’,
completando assim &
‘reciclagem” caracteristica
do “passe”.
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éxtase. Para compreender o nivel de sig-

nificagcao do grupo, tive que ir aproximan-
do os perceptos imagéticos, registrados
fotograficamente, dos conceitos, que me
eram passados através de depoimentos
verbais durante meu contato, muitas ve-
zes utilizando as proprias “imagens de
registro” como referéncia para alimentar
os dialogos.

O “conhecimento por experiéncia” e
as atividades peridodicas dos volunta-
rios

Atraves dos procedimentos de
campo acima citados (sobretudo da mi-
nha propria vivéncia com as experiénci-
as quotidianas e do contato com 0s vo-
luntarios mais antigos), percebi que todas
as atividades fotografadas pertenciam a
mesma estratégia de assimilagio do conhecimento, que é chamado na Fundacéo
de “Auto-Conhecimento”. Esta estratégia tem como principio a valorizagdo do as-

RA11Y



pecto formal da experiéncia, em vincuio com um conteudo cosmoidgiceo particular,
para que, atraves desse processc, realize-se a assimilagao dos conceitos envolvi-
dos: um tipo de “conhecimento por experiéncia”, estabelece a “forma de significa-
cao” deste grupo.

Apesar da existéncia de cursos e palestras, onde s&o transmitidos verbai-
mente os conceitos e a cosmologia espiritualista aceita na Fundagao, o modelo de
assimilag@o do conhecimento valoriza, a todo momento, a experiéncia, com a par-
ticipag@o dos voluntarios em atividades praticas. O chamado "conhecimento por
experiéncia’ > & o modus operante do modelo cognitivo inirinseco a esse grupo. A
pratica dos voluntarios em atividades como manutencio e construgdo dos Nucle-
0s, o trabalho com as criangas e com as comunidades carentes, que fazem parte
do cotidiano da Fundacao, juntamente com as experiéncias extaticas, tais comc a
meditagao, o trabalhc mediunico, o canto do mantra “om” e 0 yoga, sac importan-
tes na forma de assimilacdo da cosmologia particular aceita nesse grupo.

A Educacao de Base

As atividades da Educacao de Base nos Nucleos jé vem sendo mostradas
nas “imagens de registro” (acompanhadas de um comentario descritivo). Nao
obstante, algumas informacdes merecem ser complementadas verbalmente, dadc
a importancia dessas atividades no modelo cognitivo em questao.

A Educacgio de Base é considerada prioritaria, pelos voluntarios da Funda-
cao. Suas atividades ocorrem, normalmente, nos fins de semana, em todos os
Nicleos da Fundacao. Sao dirigidas, principalmente, as criangas das comunida-
des das cercanias; eniretanto, 0s pais e maes sao convidados a participar. Com-
partitham dessas atividades, em media, quarenta crian¢as em cada Nucleo, po-
dendo chegar a oitenta em datas especiais (que impliqguem em algum tipo de fes-
tejo e feriado, como, por exemplo, o dia da crianca). As atividades sdo bastante
diversificadas, mas a énfase da estratégia educacional oferecida para as criangas
& similar aquela que os préprios voluntarios estdo submetidos: © “conhecimento
por experiéncia’. Apenas para exemplificar como isso se da, vou narrar uma das

84 Esse modo de acesso de conhecimento, ou modelo cognitivo, estard sendo definido durante a
descricio das atividades e a pratica dos voluntarios, no decorrer deste e dos proximos capituios.
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atividades gue acompanhei no trabalho de Educacéo de Base,

Luis Menge (um dos voiuntarios mais ativos e que, na época em que reali-
zava esta pesquisa, assumia a presidéncia executiva da Fundag¢éo) levou um gru-
po de criancas para uma caminhada dentro do terreno do Nucleo Vi, num dos
trabalhos de Educacdo de Base. Este Nucleo possui 7 alqueires de uma mata
muito bonita, em regido bastante acidentada, reaimente um Oasis (nome do NU-
cleo VI} em meio ao amontoado de casas sem reboco, comum aos bairros da
periferia de Francisco Morato, local onde se situa este Nucleo. Durante a cami-
nhada, quando uma bifurcagdo do caminho se apresentava a frente, Menge para-
va e falava para as criangas: Vocés tém dois caminhos! Um € mais facil, através
da trilha mais plana e mais aberta; o outro & mais dificil, pois teremos que subir ¢
morro e descer pela ribanceira. Por qual vocés querem ir? As criangas, emmeio a
muita agita-
géo e até um
pouco de al-
gazarra, gri-
tavam: pelo
mais dificil!
Essa mesma
indagacao se
repetiu por
guatro vezes,
sempre gue

Nestas imagens, vemos parte do
epistdio da caminhada com as
criangas pela mata do Niclec Vi
as criangas escolliam o caminhoe
a segquir.



alguma bifurcacao oferecia
duas opgbes de caminho
para as criancas. Mas sem-
pre a resposta era a mes-
ma. ... gueremos ir pelo
mais dificil!

Durante as subidas e
descidas, dificeis de cami-
nhar, Menge incentivava as
criangas a ajudarem aque-
las que estivessem em =& N
maior dificuldade, o que era
realizado com presteza e com o orgulho de mostrar maior destreza em subir e
descer os morros, por caminhos muitas vezes escorregadios. O espirito de aven-
tura € inerente as criangas, ainda mais a estas que vivem a aventura do cotidiano
num meio onde a convivéncia com a criminalidade, integrada principalmente ao
trafico de drogas incidente na regido, é fato comum. Apoiado neste espirito de
aventura, Menge indagava a mesma pergunta as criancas, esperando que a res-
posta delas apontasse sempre para ¢ caminho mais dificil. Ent&o, ja no final da
caminhada, pouco antes de chegar a sede do Nucleo, ele parou, fez com que as
criangas se sentassem e disse: Na vida vocés tém também sempre dois cami-
nhos! Um, o mais facil, que € o caminho das drogas e do roubo; o outro é 0 mais
dificil, que é o caminho de sempre gjudar aqueles que necessitam, mesmo que
seja apenas para subir urm morro. Qual vocés vdo escolher? E todas gritaram: O
mais diffcill %

Os cursos e palestras

Dentro do leque de atividades periodicas dos voluntarios da Fundacéo, néo
obstante a valorizacéo do “conhecimento por experiéncia”, existem algumas, de
cunho tedrico, através das guais os conceitos (& a cosmologia envolvida) sao
transmitidos de maneira verbal. Dentre estas atividades podemos citar: ¢ Evange-

5 O episadio narrado foi observado em outubro de 1997.
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A cosmologia acefta na Fundacdo e seus conceitos

pertinentes sac ransmitidos através de cursos & pa-
iestras.

lho, o Auto-Conhecimento, a Saude
pelo Auto-Conhecimento e o Conhe-
cendo o Espiritismo.

O Evangelho constitui-se de pa-
lestras ministradas, principaimente,
pelo Dr. Paulo Zabeu, o Presidente
Curador da Fundacao. Por aconte-
cer nas noites de domingo, o Evan-
gelho € uma espécie de marco se-
manal, para o comego de outra se-
mana. Cada unidade tem a duracéo,
/8 : em média, de 40 minutos e comeca
Ratzs - por meia hora de meditacdo e canto
do mantra “om”. Muitos conceitos existentes nessa instituigdo encontram sua
conceptualizacdo, e sua categoriza¢do usual, nas palestras do Evangelho, algu-
mas vezes através de palavras criadas e institucionalizadas no convivio do grupo
de voluntarios %. Toda a cosmologia particular (e a cosmogonia) & fransmitida e
discutida nesta ocasidao. Este &, sem davida, o evento homogeneizador da lingua-
gem utilizada na Fundacao e é também a fonte da diversidade das atividades que
encontramos nessa instituicdo, incluindo as experiéncias extaticas.

O Auto-Conhecimento € um curso que dura apenas quatro semanas. £ en-
derecgado, especialmente, as pessoas novas que chegam gquerendo conhecer a
Fundacao. Neste curso s8o apresentados os trabalhos e atividades realizadas
nos Ndcleos da Fundagéo, como introduc&o e incentive aos que freqlientam este
curso, voluntarios em potencial, para que possam conhecer os trabalhos realiza-
dos na instituigdo. O curso de Saude pelo Auto-Conhecimento tem como um dos
seus objetivos a teorizacdo basica do chamado Tratamento Natural. O Tratamen-
to Natural consiste, basicamente, em aplicagdes de Do-in aliada a “passes
energeéticos”, que s&@o aplicados as pessoas que procuram a Fundagdo em busca

5 Como ¢ o caso das “bolachas”, conceitc que veremos no capitulo seguinte.



de aigum tratamento para problemas de satde. Ha tambeém a aplicacéo de "pas-
ses” fora do dia do Tratamento Natural, em dias e horarios proprios, que obede-
cem a periodicidade de trés vezes por semana.

O curso de Conhecendo o Espiritismo € uma espécie de realinhamento
(posicionamento da Fundac&o), em relacdo processo de desenvolvimento da
cosmologia espirita. Neste curso s8o mencionados conceitos como o de “reencar-

woou

nacdo”,
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mediunidade”, “obsessdo”, também tratados nas diversas casas espiri-
tas existentes no Brasil. Procura-se, porém, analisar esses temas, resgatando
nogdes de um espiritualismo mais antigo, de civilizagdes do antigo Egito, dos Hindus,
dos Gregos e dos Hebreus, buscando focalizar de que forma esses povos inter-
pretavam esses conceitos.

Estou, propositadamente, oferecendo pouca relevancia, tanto verbal como
imagética, na minha descricao, aos cursos tedricos e palestras realizadas no am-
bito das atividades quotidianas da Fundacao, pois as atividades praticas descritas
até agora, e as que se seguirdo, merecem maior espaco dentro desta pesquisa.

Eventos anuais

Além da Educacao de Base e dos cursos citados, ocorrem eventos que sdo
programados anualmente sob a forma de festas e encontros tematicos gue, tam-
bém, tomam parte das atividades dos voluntarios da Fundacao. Estes eventos
sa0, na verdade, conseqléncia das experiéncias e contetidos das atividades dia-
rias @ semanais do grupo.

Esta imagem foi registrada
no Workshop Saudde pelo
Auto-Conhecimento, um
evento anual gue ocorre num
hotel da regi&o. Vemos a
meditac@o antes do inicio
das atividades.




Esta & uma vivéncia reali-
zada no Workshop Sadde
pelo Auto-Conhecimento,
quando as pessoas estdo
aprendendc & perceber o
‘campo mental”. Um gru-
po de pé vai se aproximan-
do devagar, de othos fe-
chados, de outro grupo
que permanece seniado,
tambérmn de olhos fecha-
dos. Durante a aproxima-
¢a0 ambos os grupo vac
verbalizando suas impres-

shes.
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Os eventos sdo programa-
dos no inicio de cada ano, duran-
te o periodo de reunides de pia-
nejamento anual. Como exemplo,
posso destacar a2 Festa da Pri-
mavera, gue ocore no dia 21 de
setembro, e 0 Workshop Satide
pelo Auto-Conhecimento. Estes
eventos s&o uma especie de sin-
tese de assuntos que tambem
sao tratados nos cursos durante o ano. Anualmente, existem tambem as Assem-
biéias Ordinarias, quando s&o escolhidas as novas diretorias dos Nucleos e das
Areas, e s&o colocados em votagdo os novos projetos da Fundacado.

No Workshop Saude pelo Auto-Conhecimento (coordenado por médicos,
psicologos e pedagogos, voluntarios da Fundagao) ocorrem variadas dindmicas
chamadas “terapéuticas vivenciais”, além das experiéncias extaticas que mencio-
namos ateé agora, como a meditacéo, etc., criando um quadro ainda mais diversi-
ficado, onde se mistura religiosidade e psicoterapia. Um outro encontro anual, que
demonstra tal tendéncia, € o chamado Dinamicas Bioenergéticas. Com relagéo a
essa mistura entre religiosidade e psicoterapia ndo encontro na Fundacado um
exemplo isolado, pode estar exemplificando, sim, uma tendéncia.

Desde os anos 80, principalmente, certas linhas psicoterapéuticas vém uti-
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lizando conceitos proximo ao do espiritualismo oriental. Posso citar como exemplo
as "terapias bioenergeticas” criadas no espago aberto por Wilhelm Reich. O pro-
prio conceito de orgdnio ® estudado por Reich possui muita similaridade com o
conceito espiritualista de “prana”. O Espiritismo, por outro lado, sempre esteve
envolvido com processos de cura, pelo menes da forma como se desenvolveu no
Brasil. Os chamados "tratamentos espirituais”, encontrado em muitas casas espi-
ritas, tambem levam em consideracéo alguns conceitos psicoldgicos mais difundi-
dos. O exemplo da pratica da "cromoterapia”, recorrente nos dois territdrios, pode
servir como “ponie” para essa discussio. A vocagao terapéutica pode ser a tdnica
gue integra estas duas facetas, psiquica e espiritual, que tém convergindo através
de algumas técnicas e procedimentos. A eficacia do tratamento espirita e a infiu-
éncia dos conceitos espiritualistas nas psicoterapias poderao oferecer mateéria prima
bastante promissora para a investigagdo. Apenas faco este comentario porgue,
no percurso descritivo da pratica dos voluntarios da Fundacdo, encontrei varios
exemplos dessa mistura e, como no caso do sincretismo entre o Espiritismo
kardecista e o espiritualismo oriental, ndo poderia deixar de os apontar.

A pratica do trabalho voluntario

Gostaria de destacar, no ambito da pratica do trabalho voiuntario da Fun-
dagao, uma outra caracteristica, que faz parte da viabilizacdo desta instituicdo.
Diz respeitoc & forma como ocorre a construgédo, a manutenc@o dos Nucleos e o
suporte financeiro para todas as suas atividades. A Fundacgdo nao possui funcio-
narios contratados, fatc gue considero relevante; todas as tarefas necessarias
para ¢ seu funcionamento dependem e s30 executadas pelos proprios voluntari-
08, desde a limpeza das salas e lavagem dos banheiros, até a construcao dos
prédios que formam os Nucleos. Este fato ndo ocorre apenas por contengéo de
despesas, comum nas instituicbes filantropicas, mas, sim, porque faz parte dos
principios de funcionamento desta instituigdc. Este procedimento é importante
dentro da estratégia de acesso ao “conhecimento por experiéncia”, proposta pela
Fundacéo.

Se considerarmos gque a Fundacio possut seis Nucleos, que, por sua vez,

57 Ver Reich, Wilheim, 1942, A Funcdo do Orgasmo. S&0 Paulo: Brasiliense, 1986 (12. ed.).
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A limpeza & a manutencéo
de todos os Nicleos sio
realizadas apenas com ¢
trabalho voluntarnc. sem
nenhum funcionario para
executar esse tipo de tare-
fa, conforme essas ima-
gens registradas no Nucleo
i

possuem instalacdes fisicas construidas, tais como salas de aula, saldes onde
ocorrem as reunides do grupo, locais proprios para meditagao, etc., poder-se-a ter
uma idéia da dimensaoc do trabalho de construcéo realizado pelos voluntarios: ha
aproximadamente 20 mil metros quadrados de area construida, considerando 0

totai dos Nicleos.

Essa forma de organizacao do trabalho, na Fundacao, envolve uma mu-
danca fundamental em termos de comportamento hierarquico, se comparado com
0 que pode ser habituaimente observado em nossa sociedade. E interessante
observar como as tarefas s@o delegadas por alguns voluntarios e de que forma
ocorre a cobranca dos resultados da execucdo dessas tarefas. Ha uma diferenga

RDOCT

de postura, se
considerar-
mos o fato de
gue o
envolvimento
dos voluntari-
os com o {ra-
balho ndo se
deve a uma
remuneragao
monetaria. A
lideranca, en-



ire os voluntarios na
Fundagao, e
exercida pelas pes-
soas que se desta-
caram por razdes
empiricas, por exem-
plo: pela motivagao e
dedicacao aos traba-
lhos dessa institui-
c8o. Esse critério é
determinante para o
estabelecimenio da

RDO35

hierarquia, formada por um processo eminentemente calcado no pragmatismo. As
pessoas mais dedicadas e motivadas, acabam assumindo as diretorias das Areas
e Nucleos da Fundacédo, para as quais sdo convidadas por algum membro do

conselho curador (formado pelos diretores das Areas).

0 fato dos voluntarios ndo estarem trabalhando em troca de uma remune-
racdo monetaria cria um quadro de envolvimento que tem como base motivos de
um outro nivel. Procurei compreendé-los no decorrer da pesquisa de campo. A
motivacao para o trabatho voluntaric sera alvo de reflexdes no proximo capitulo.

Além da construcao, da manutencao e limpeza das instalagdes fisicas, existe
um outro trabalho que demanda esforgco dos voluntarios: a busca por utensilios

RDO1Y

Acima, a construcdo de uma
&res de servigo no Nucleo iL
Ao lado, vemos a constru-
cao do Teatro de Arena no
Nucteo Il Ambas as cbras,
assim como a construgo de
todos o5 outros prédios, sao
executadas pelos voluntari-
os da Fundagio, sem quak-
quer tipo de remuneracdo
monefara.



Ao lado, vemos 8 cons-
trucde do caminho gqus
laya ag Tempio no Nicieo
i, Atorre, com formas de
origem chinesz. indica a
infludncia de siemenios
orientais na Fundacio.

usados (roupas, moveis. etc.), angariados .-
doacao, para a distribuicdo nas comunidarie-.
carentes nos Nucieos. Esta distribuicio & fei;

o]

nos finais de semana, juntamente com o trabatho de Educacao de Base. atraye-

-

da crganizacio de bazares nas sedes dos Nucleos, quando esses utensilios 4,
vendidos por precos simbodlicos. Tanto a retirada da residéncia dos doadores. quars-,
a distribuicdo nos Nucleos sao tarefas realizadas pelos voluntarios.

Uma outra atividade, que consome grande numero de horas, & ¢ atr, e
cozinhar. Ha uma grande necessidade de elaboragéo de géneros alimentir- -
tanto com o objetivo de oferecer lanches e. as vezes. almogo as criangas r-

trabalho da Educacdo de Base nos Nuclecs, quanto com o objetivo de vernas

Agui, vemos 0s voluntari-
o5 reunindoc moveis usa-
dos gue serdo vendidos
nos bazeres dos Nicleos,
por precos simbolicos.




Aos sabados pela manh& os volunta-
rios trabalham nums Garaguinha de
venda de doces £ salgados na Feirs
Hippie de Campings Essa € uma das
atividades com © objgtive de angariar
recursos para viabllizar as oulras ativi-
dades da Fundacio.

para levantar recursos fi-
nanceircs necessarios
para a manutencéoc das
atividades da Fundacao.
S&o organizados eventos
gue envolvem a venda de
comida para angariar fun-
dos, dentre eles, posso
cifar, como exemplo: Jan-
tares Dancantes, partici-
pacdo em Festas Juninas
e na Feira da
Fraternidade, participagéo
semanai na chama-
da Feira de Artesa-
nato de Campinas
(chamada de Feira
Hippie) & a organi-
zagdo de Chas
Bingo, entre outras.




A meditacko & o camio do manire om’

As manifestacdes exiaticas conceptualimente definidas, tais como a medita-
¢do, o canto do mantra "om’. © yoga e o trabalhc mediunico merecem agora maior
esforco dascritive para que © ielior saiba de gue forma elas acontecem na Funda-
cao. kstas experiencias extaticas t&ém também muita importancia na estratégia do
acesso dos voiuntanos ac conhecimento. Por enguanto, limitar-me-ei em descre-
ver sua manifesiacao aparente, juntaments com seus objetivos,

A meditagao e, sem duvida, a pratica mais recorrente na Fundacio, dentre
todas essas manifestacdes. A meditacao pode assumir uma periodicidade sema-
nal e até didria. Todos os dias, das 19:00 as 19:30 horas existe a pratica da medi-
tacdo no Nucleo Il Ha tambem, no domingo. um horario especial para a medita-
¢do, das 8:00 as 9:00 horas da manha no Nucleo lil. Ela ocorre no Templo, que é
uma estruiura de maneira coberta, onde as pessoas ficam quase ao ar livre, tendo
em torno muitas
arvores e vegeta-
gao.

O qgue &
chamado de medi-
tacao pelo grupo
de voluntarios e, na
realidade, um pro-
CEesSso que envolve,
grosso modo, trés

Acima, ¢ Templo localizado no
Nucleo Bl da Fundacio. onde se
realiza a meditac8o aos domin-
gos, das 7:00 as 8 .00 horas ds
manha. Ao iado. vernos duas
integrantes do grupo em postu-
ra corporal caracteristica da
meditacao.




etapas: a “polarizacéc”. o canto do mantra
‘om” e a "meditacdc” propriamenie dita. A
“polarizac@c” consiste numa respiracao al-
ternada, onde, primeiramente. a narina es-
guerda € fechada com a m&o e a inspiracao
ocorre pela narina direita; depois, a natina
direita € fechada e a expiragéo ocorre peia
narina esquerda, e assim por diante. A “po-
larizacao”, seguem-se aiguns minutos de si-
léncio. E feito, entdo, o canto do mantra ‘om”
Este consiste na emissao coniinua do som

Nestas imagens. vemos in-
tegrantes do grupo realizan-
do & “polarizagdo”, que
ocorre no infcio da medita-
g3o & se constitui na respi-
racdo com a alterndncia das
narinas.

formado pela silaba
‘om”. Todo © grupo
presenie canta o mes-
mo som, procurando
chegar a uma harmo- i
nia tonal, a um Unico SN T SN -
som emitido por todo R '
o grupo. Estes sons

[N



ApGs a2 polarizacdo, duranie
0 Processt que é chamado de
meditacdo, esporadicaments
ocorre o chamado "exercicio
da lug”, gue consiste am in-
clinagbes alternadas do pes-
coco, para cima e para baixo,
ora com Gs$ pulmdes cheios,
ora vazios. O objetivo deste
é ativar a "kundalini” que é a
“energia” que sobe pela colu-
na vertebral até = cabeca e
facilita & meditagdo.

séo repetidos por
tempo néo determi-
nado e depende da
pessoa que esté
conduzindc a me-
ditagdo, gue inter-
rompe ¢ canio no
momento gue
achar mais ade-
gquado, atraves de
uma consigna ver-
bal.

Na meditacdo, um dos objetivos buscados € o cessar dos pensamentos, éa
neutralizacao do pensar, do fluxo de pensamenios que vém espontaneamente 3
mente, até gue, numa situacéo ideal, a mente esteja sem pensamento algum.
Este &€ um estado meditative ideal, como admitem os voluntarios da Fundagao que
participam desta experiéncia. As pessoas sao incentivadas verbalmente a para-
rem de pensar; no primeiro passo, & sugerido que elas apenas observem, como
um espectador exierno, seus proprios pensamentos (aqueles pensamentos que
vém espontaneamente a mente). Depois, acs poucos, € sugerido gue as pessoas
procurem retira-los da mente, para que esta fiqgue absolutamente vazia.

Os grupos de meditag8o ndo sic fixos, mas os horarios sim. Nestes horéarios
hé sempre alguém encarregado de conduzir o processo, mas as pessoas gue

Q.



Ainda dentro do proces-
5o da meditacio, & res-
lizado o canto do mantra
‘om”, no qualiodo o gru-
DO ProCUra Uma mesma
harmonia & tonalidads
ac emilir 0 som “om’ A
hbusca pelo mesmo om
cria uma integragéo so-
nora entre O grupo € ©
som “om”. gue tem ©
significade do som ori-
rmordial da “natureza’

participam vém de forma esponta-
nea, havendo muita variagdo no gru-
po, de um dia para outro. Além dos
horarios pré-determinados, anies
das reunibes de planejamento, de
avaliacdo, antes dos cursos ou mes-
mo de qualquer reunido, ocorre, peio
menos, uma rapida meditacao. No
Evangelho de domingo, aproximada-
mente um terco do tempo € dedica-
do a meditacdo. Antes de comecar
os trabalhos de Educacao de Base
nos Nuicleos, € realizada, tambam, a
pratica da meditacdo.



Ao cante do manira "om”. segue-s& um periode de sitén-
cio. Nesta stapa. os individuos procuram neutralizar qual-

quer pensamentc que vier 2 mente. Procuram parsr de
pensar
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A mesa & parte integrante. tra-
dicionalmente, do trabatho
mediunico. conforme vemos
nesta sesséo realizada no Nu-
cleo It da Fundacao {grupo 1}
No inicio, somente agusie gue
conduz o trabalhe fica em pé,
sendo que no decorrer do pro-
Gesse, segundo alguma neces-
sidade, outras pesscas podem
levantar-se. também, para aju-
dar no trabalho.

As pessoas que vém ao traba-
iho meditnico peta primeira vez
e gue, portanic, sfo novas no
grupo, sentam-se geralmente
fora da mesa.

O trabalho medidnico

O trabalho medilnico ocorre com periodicidade semanal, as tergas-feiras a
noite, e & constituido pelas atividades de dois grupos. O grupo 1 & dirigide para 0s
iniciantes e sua atividade é chamada de “desenvolvimento medilnico”. O grupo 2
& formado por “meédiuns mais desenvolvidos”, que ja praticam essa atividade ha
mais tempo.

A designacao de “meédiuns mais desenvolvidos”, muito utilizada no Espiri-
tismo, ndo tem um carater absoluto, ja que foi relativizada pelo préprio Allan Kardec,
quando classificou os tipos de “mediunidade” . O conceito de desenvolvimento

da mediunidade & complexo, pois compreende variaveis de acordo com a linha
espirita envolvida. Nao

obstante, grosso modo,
posso dizer que a nogao
mais difundida na prati-
ca espirita - gue mais se
leva em conta para se
avaliar ¢ “desenvolvi-
mento” de um “médium’

RB1568

88 \fer Kardec, Allan, 1861, O
Livro dos Médiuns. Ric de
Janeiro; FEB, 1991 (58, Ed.).




Durante o trabaiho
mediGnico, normaimente,
ccorre a aplicagao de
“passe” nas pessoas sen-
tadas ao redor da mesa,
conforme vemos nas ima-
gens.

- & a facilidade que ele tem de "dar comunicacgdo aos espiritos”, muito importante
para o “trabalho de doutrinagao dos espiritos sofredores”. Nesta atividade (doutri-
nacao), a “entidade espiritual” que se comunica, normaimente, & um “espirito so-
fredor” que estéa precisando de ajuda. E realizada, ento, uma orientacao, na con-
versa que se estabelece com ele, sobre
as causas de seu sofrimento. Conselhos
ihe s&do dados, segundo 0s principios da
doutrina espirita. Ndo s30 raros 0s casos
de “espiritos” que dizem nao saber que
“desencarnaram’, e a orientacdo € dada
no sentido de encaminha-io para os locais,
no “invisivel”, designados para os cuida-
dos de "espiritos” na sua condigio.
Apesar dos dois grupos realizarem
trabalhos de “doutrinacéc”, esta & mais
praticada no grupo 2, exatamente por pos-
suir os “médiuns” mais “desenvolvidos”.
Além da “doutrinacdo dos espiritos”, ou-
tra atividade importante no grupo 2 € a
“orientacao espiritual” das entidades “gui-
as” do trabalho. Ocorre guando os “mé-
diuns ddo comunicacdo” a “espiritos mais

RB155
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MNo frabatho medidnico.
os "mediuns” gus estao
na mesa poder&o mani-
festar-se através da
faia, da escritz ou sim-
plesmente através de
uma mudanga de ex-~
pressac facial.

evoluidos” ® (os “espiritos guias”), que passam orientagdes ao grupo scobre a con-

ducéo do trabalho.

No grupo 1, a "doutrinacao de espiritos sofredores” ocorre (ainda que em
menor numero de vezes gque no grupo 2) atraves dos “médiuns” que vao adquirin-
do essa capacidade. No grupe 1, as pessoas aprendem a ter controle e “conscién-
cia da mediunidade”, através de uma parte teérica (estudada antes de comecar a
parte pratica) e do chamado “trabalho de mesa” (que € a parte pratica, propria-
mente dita). Outra atividade, bastante recorrente neste grupo, ¢ a chamada “vi-
bracdo”. As pessoas trazem alguns nomes de amigos e parentes, escritos em
papel, que necessitam de algum tipo de auxilio (normalmente relacionado a sau-

de), e os colocam sobre a
mesa. No momento da "vibra-
¢ao”, todo o grupo se concen-
tra no auxilio, emitindo “pen-
samentos” de ajuda aquelas
pessoas necessitadas, para
gue encontrem alivio. Ha tam-

8¢ A cosmologia espirita tem como
base um processo evoiucionista,
dentro do gual a criatura passa por
diversos estagios. Ver Kardec,
Allan, 1868, A Génese. Rio de Ja-

neiro: FEB, 1985 {28. Ed)
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Quando ocorre o ‘vinculo
axtatico” do "medium” com uma
“entidade espiritual”. uma pessoa
mais expenente do grupo pode
se aproximar pars estabelecer &
comunicacdo atraves do ‘mé-
dium’, como vemos na ceng ac
lado.

bém a orientacdo de alguns “espiritos”, que se manifestam, pedindo a “vibracdo”
para alguma pessoa especifica. Eu tive a oportunidade de participar e fotografar
um caso em que um dos integrantes do grupo, que participava dos “trabalhos de
mesa” do grupo 1, passou uma mensagem para que fosse feita uma “vibragao’
para um enfermo “encarnado”, gue se encontrava na UTI do Hospital das Clinicas
da cidade de Campinas, e assim foi feito.

A rotatividade das pessoas que participam do grupo 1 é relativamente gran-
de, ja que ele & aberto a participacado de pessoas novas, que desejem “desenvol-
ver a mediunidade”. Por outre lado, o grupo 2 permanece fixo por mais tempo,
sendo que o ingresso de novas pessoas depende de codigos proprios de conduta,
intrinsecos a um grupo desse tipo.

Pode ocorrer também
apenas um irabalho de
‘vibraggo” por alguém.
Na imagem ao {ado, um
dos integrantes passou
uma mensagem verbal
para ¢ grupo "vibrar” por
uma pessoa que estava
em estado grave, inter-
nada na UT! do Hospitat
das Clinicas da
UNICAMP o
ST
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Ao lado, vemos a caminhada que
ocorre as & horas da manhé, aos
dominges, antes do yoga. Na ca-
minhada séo realizados exercici-
03 “bicenergéticos” & de respira-
céo.

O yoga

O yoga tambem & praticado com muita freqUéncia pelos voluntarios da Fun-
dacao e, apesar de nao
ser tdo freqlente como a
meditacdo, tambeém as-
sume uma periodicidade
diaria. Existe um curso
tedrico semanal, que €
oferecido, no Nucleo |,
por voluntarios que estu-
dam e se dedicam ao
ensino desta pratica. As

RBC7E

RBG/7

O yoga é praticado todos os dias,
bem cedo, no Parque Municipal
do Taquaral, em Campinas. A
préfica comeca sempre comuma
breve meditacdo.
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As posiuras do yoga repetem um
padrio de “oposicdo binaria”, do
tipo simétrico; todos os movimen-
tos feitos para o lado direito sio
repetides para o ladc esquerdo,
para frente @ para tras, & assim por
diante.

posicdes e posturas
s&o ensinadas, sis-
tematicamenie, e a
filosofia envolvida
no yoga & comenta-
da e discutida du-
rante as aulas. Al-
guns dos instrutores
fazem cursos de
docéncia em yoga,
fora da Fundacao.

Além do curso tedérico, ocorre a pratica do yoga todos os dias as 6:00 horas da

manha no Parque do Taquaral, um parque munici-
pal da cidade de Campinas. Conforme ocorre na
meditacao, existem pessoas encarregadas em con-
duzir essa pratica e o grupo que se apresenta para
esta atividade & formado de modo espontaneo, tam-
bém havendo muita rotatividade. Aos domingos,
no Pargue do Taquaral, o yoga € precedidc de uma
caminhada gue comeca as 5:00 horas da manha,
guando s&c feitos também exercicios
“bioenergéticos”.

Descreverei, apenas, algumas caracteristi-
cas do yoga, que considero importantes de serem

___RBOSB
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Vinte & trés posicbes foram
selecionadas, das existentes no
voga. para o melhor aprendizado
dos voluntarios,

relevadas, para que eu possa, mais adiante, aprofundar os significados que as
experiéncias extaticas assumem dentro da Fundac8o. Nas sessdes do yoga, na

forma como & praticado na Fundacao, o gru-
po & conduzido a realizar 23 posturas, que
foram selecionadas da totalidade de postu-
ras existentes. Estas sdo repetidas na mes-
ma ordem, toda vez que se pratica o yoga;
desta forma fica mais facil para os novos
voluntarios aprenderem a seqléncia e po-
derem executa-la sozinhos. As posturas re-
petem a forma das oposicdes binarias - para
o lado esquerdo e para o direito, para frente
e para tras, e assim por diante. Segundo o
gue & ensinado aos praticantes, os movi-
mentos e posturas do yoga repetem a for-
ma Como as coisas ocorrem na “natureza’,
assim como o dia ¢ a noite, o masculinoe o
feminino, e a polaridade considerada pelos
orientais: o yin e o0 yang. Aléem disso, se-
gundo eles, os movimentos € posturas do
yoga foram criados & partir da observagao
do movimento e posturas dos animais e das
plantas.

RBO8T

Nec yoga, como objetivo principal, &€ procurado o estabelecimento de um



Busca-se, no yoga. uma
“vinculagdo” com um “outrg”
transcendente, como na
rmeditagdo. Agui porem. ¢
caminho € peia disciplina
dos movimentos e das pos-
turas.

“vinculo” com a “natureza”
e com sua disciplina, atra-
vés da repeticdo de postu-
ras, sempre acompanhadas
de uma forma estabelecida
de respiracao, como parte
do processo. A disciplina na
forma de respirar e a repe-
ticdo sistematica das posi-
¢Bes vao proporcionando
aos praticantes - que, a prin-
cipio, nao conseguiam realizar as posturas de forma completa - as condi¢bes para
gue passem a executar tais posicdes, cada vez com mais perfeicdo. Este compor-
tamento estabele-
ce uma metafora
com as atividades
do cotidiano. Nes-
ta metafora, a for-
ma de se atingir os
objetivos prevé a
disciplina, a persis-
téncia e arepeticao
sistematica de uma
determinada ativi-
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dade, para que S& DoSSa alCancarl © sucesso nos obielivos almejados. Estg é &
disciplina da "natureza’, para os voluntarios praticantes do yoga.

Tanto na meditag@c, como no trabalhc mediunico & no yoga hé sempre
uma pessca encarregada de conduzir o trabalho, que. durante sua pratica, ofere-
ce consignas verbais e orientam © grupe sobre ¢ gue deve ser feilc, como nas
posicdes do vogs ~ i na dindmica da “polarizacac”, principaimente guando ha vo-
luntarios novos no grupo. Tambam séo feitas sugestdes sobre aquilc que deve ser
“mentalizado’, atraves da descrigadc de imagens nas guais as pessoas devem se
concentrar.

QO “conhecimento por experiéncia’

Seria necessario muito espaco, mais do gue o utilizado neste capituio, para
descrever todas as atividades praticadas na Fundacéo. Meu objetivo, porém, néo
& descrever em detathes essas atividades, e sim ressaltar 0s pontos importantes
para o entendimento da “forma de significag&o” intrinseca desta instituigéo (envol-
vida na estratégia de acesso ao ‘conhecimento por experiéncia”), para, assim,
penetrar, de forma segura, nos significados que as experiéncias extaticas assu-
mem.

Todas as praticas descritas até agora, desde a Educagdo de Base as expe-
riéncias conceptuaimente definidas como extaticas, fazem parte de um modelo
cognitivo estabelecido na Fundagao, da estratégia de acesso ao conhecimento
chamada de "Auto-Conhecimentc”. A Educacac de Base, que & principio néo me
chamava a atencao, passou a ganhar importancia, principalmente, por dois as-
pectos: primeire, porque esta diretamente envolvida com esse modelo cognitivo e,
segundo, porgue mistura, dentro dos seus procedimentos, as praticas do yoga, da
meditagdo, do canto do mantra “om” e do "passe energético’, praticas, estas, de-
finidas conceptualmente como extaticas.

Foi a proposta do trabalho fotografico, inspirado na ldgica do bricoleur (con-
siderando e registrando todas as atividades quotidianas do voluntarios), o fato que
me possibilitou uma apreensdc de conjunio de todas essas atividades, identifican-
do-as com um modelo cognitivo que assimila ¢ “conhecimento por experiéncia’”,
diferente , em varios aspecios, ao modelo conceptual cientifico, que assimila ©
conhecimento por intelecg&o. Esse fato possui implicacbes importantes.



A estrategia de "montagem’, que utilizel para descrever as atividades
inseridas nesse modelo - utilizando a imagem fotografica inserida junto ao texio
narrativo e estabeiecendo, com ele, relagbes particuiares -, possui 0 objetivo de
aproximar o leitor da estratégia utilizada pelo proprio grupe: & gue envolve o as-
pecto formal do acesso ac “conhecimento por experiéncia’ e. portanic. a sua pro-
pria “forma de significacdo”.

O modelo cognitive gue envoive ¢ chamado "conhecimento por experién-
cia” foi ressaltado no brilnante artigo de Pasquarelli Junior, *Dialogo e Pensamen-
to por imagem. Etnografia e Iniciagdo em Las Ensefianzas de Don Juan, de Carlos
Castafieda” ”°, no qual o autor aborda o tipo de conhecimento envolvido nas ob-
servaches de campo de Carlos Castafeda. Pasquarelii destaca a importancia do
chamado Ergon - conhecimento que nasce da experiéncia biografica € para ela
esta voltado 7'- em oposic&o ac Logos - conhecimento que vem da intelecgdo -,
dentro das possiveis estratégias de acesso ao conhecimento. Vou aqui emprestar
um exemplo presente no referido artigo, sobre o didlogo de Sdcrates com seus
estudantes, narrado por Platae, para citar ¢ modeio de acesso ac “conhecimenio
por experiéncia”

A Importéncia do lugar do Ergon na filcsofia de Platdo, tematizada por
Gadamer nesse didiogo néo é, como poderia parecer, 0 exercicio de retfdrica ou de
argumentacéo, & sim que nele Platac quer mostrar a estreita dependéncia entre
expenéncia e didlogo.i...)

A cena montada por Platdc pbe Sécrates conversando com um grupo de jo-
vens adolescentes sobre comoe definir o gue € a amizade. O desenveoivimenio da
conversa mais se parece com um mondlogo, no gual Sécrates domina inteiramen-
fe a conducéo das investigaches sobre o fema, causando a forte impresséo de que
08 jovens estdo sendo confundidos pela perspicécia retérica e idgica do séabio. O
texto termina subitamente, sem que aparentemente se tenha chegado, na relacéo
leitorftexto (e tampouco entre 0 sabio e 08 meninos), a qualquer conciuséo. Porém
els a tese de Gadamer, Platdo possui uma conclusédc. & de que 0§ jovens ainda
néop tinham experiéncia suficienie para aceder a verdade do conhecimenio do gue
& a amizade. A amizade supbe o voltar-se para o oufro gratuifamente, e alguém

¢ pasguarelli Junior, Vital, 1995. “Dislogo e Pensamento por imagem. Etnografia e Iniciago em
Las Enssfianzas de Don Juan, de Carios Casiafeds”, in Revista de Ciéncias Sociais, 28 Rio de
Janeiro; ANPOCS



pode conhecer em §i o que ela € guando aprende Que ¢ crescimentc da intimidade
com o outro se dé ac mesmao tempo e na mesma medida em que cresce a intimids-
de consigo mesmoe porque $8c a mesma coisa. Entdo, Socrafes, numa postura
exemplar do dialdgico em pedagogia, ndo se vale da sua astucis Iogica e de seu
dominio retonice, tarmpouco se aproveita da devogéo gue 0s meninos the dedicam
enquanto sabio € homem muitc mais velho, para impor uma definigdo. Pois, entre

a compreensgo estritamente logocéntrica de uma definicdo. e o conhecimento que
$0 advem com a expenéncia, ha uma razoavel disténcia. ™

A atitude de Socrates, na interpretacdo de Gadamer, ilustra o modelo
cognitivo envolvido nas atividades praticadas na Fundacio. Aguele que ensina
esta trazendo facetas do mundo para os educandos; mais que a transmisséo de
conteudos. 0 “conhecimento por experiéncia” implica na transmissao da forma de
“vinculo” com o mundo, gue depende, em muito, da forma como este “vinculo” &
estabelecido. No exemplo do didlogo sobre a amizade, ¢ principal ndo estd no
contetido gue & ditc ou na froca de significados, depende, sim, da forma como ¢
conteudo e transmitido. A forma é, por assim dizer, a viagem animica que 0s me-
ninos supostamente experimentam, e que os deixa sem uma definicdo de amiza-
de, ja que a hora biogréfica deles ndo lhes propicia a perspectiva da reciprocidade
entre a definigdo conceptual € 0 conhecimento da amizade por experiéncia pro-
pria.(...) A forma € algo de ordem animica que transcende e perpassa 0s aspectos
materiais e exteriores; & da natureza da imaginac¢do simbdlica, da imagem que se
inscreve no espirito ao promover a abertura para um pensar que reune inteleccéo,
volicdo, sensacéo e seniimento.

Com esta idéiza em mente, a de estar abordando um modelo cognitive parti-
cular envolvidc na significacBo das experiéncias praticadas na Fundagado {com
uma forma intrinseca de significar), concentrarei meus esforgos, ne capitulo se-
guinte, sobre o éxtase e sua posicdo dentro desse modelo. Depois de algum
tempo de contato com a Fundacdo, participando efetivamente de suas atividades,
pude perceber que a observacao de todas essas atividades, a principio tao desco-
nexas entre si, poderiam me oferecer as pistas para compreender a significacéo
do éxtase nessa instituicdo e abrir perspectivas para relacbes surpreendentes.

™ Op. cit., p. 111
2 1dem. Os grifos séo meus.
 dem.



As imagens gue nascem da experiéncia dos voluniarios, na realizacio de
suas atividades, e retratam ¢ conhecimento que adguirem através da vivéncia,
serao representadas por imagens fotograficas "de sintese’, feitas a partir das “ima-
gens de registro”, mostradas neste capitulo, com a intervencao do processamento
informatizado na imagem, para gue os ieitores tenham uma maior aproximagao do
aspecto formal do significado gue as expeniéncias extaticas adquirem no contexio
da Fundagéo.
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3 - FUNDINDC OS PERCEPTOS E 0OS CONCEITOS: O EXTASE E SEUS SIG-
NIFICADOS

Aspectos conceptuais ¢ perceptuais do éxtase

Fui buscar minha primeira apreensdo conceptual do éxtase na etimologia,
para que pudesse escapar da influéncia das interpretagdes especificas, pois es-
tas interpretacdes poderiam evocar significados, muitas vezes, dissociados da
“forma de significar’ o extase no contexto da Fundagao. Nao queria observar os
dados de campo sob essa influéncia. A compreensao etimoldgica a respeito da
palavra “ek-stasis” foi uma boa fonte inicial de conceptualizacéo, principalmente,
por estar mais “isenta” da carga significativa que a palavra “éxtase” possui hoje,
apos longos anos de categorizagao.

Um exempio da compreensdo etimoldgica, podemos observar através da
recupera¢ao atenta de antigos fildsofos gregos, como o neoplaténico Plotine. O
termo “ek-stasis” era utilizado por Plotino com um significado diferente do transe
misticc, normaimente atribuido, hoje, quando o éxtase é descrito dentro do campo
religioso, onde ele € mais normaimente estudado. Plotino referiu-se ao ek-stasis
como a unido da inteligéncis humana a supra inteligéncia:

Em Plofino € a inteligéncia que é extasiada, isto 6, no senso eiimologico, deixada
fora de si, unindo-se a0 seu prncipio, centrada e reunida em diregdo a Unidade, a
quai, é supra intelectual. Por isso, o extatico neoplaténico ndo faz alusdo a um
segundo estado de consciéncia despertada, como nas experiéncias paranormais;
ele rernete a relagéo orginal da inteligéncia ao campo do inefavel [que nao pode
se exprimir com palavras]. ™

A experiéncia do éxtase, segundo a perspectiva neoplaténica de Plotino,
cuja manifestacac se da no campo da infeligéncia humana, revela duas caracte-
risticas para as quais eu gostaria de chamar a atencac: a inefabilidade do éxiase
e a amplitude do seu territdrio, que exirapola ac das experiéncias misticas.

7+ «Extase”, in: Encyclopaedia Universalis, Thesaurus. Paris, 1975, vol. 18, p. 1049. Sobre o as-
sunto ver Plotin. Endades. Paris: Scciété d'Edition “Les belles letires” 1967. (Mol I, 7 & 14, Vi,
VI, 17 e 40, VL X, 11 e 13).



Consicerando & inefabilidade ca experiéncia exiatica, poderia dizer que.
além de umsa experi&nciz ndo aparente em suz fotalidade representada por um
“transporte’. um "arrebatamentc’. um estado alierado da percepcdo “habitual” da
propria identidade, elc., ¢ éxiass € dificil de ser exprimido atraves das palavras.
Esta caracieristica diz respeito a0 forle aspecio sensonial e percepiual da experi-
éncia extatica; tem como consegliéncia a dificuldade de se categorizar tals expe-
riencias. ¢ gue significa a dificuldade ds as colocar dentro do modelo concepiual
cientificc. O éxtase esta mais ligado & percepgao que & conceptualizacdo. mais
aos sentidos gue as categorias semanticas, mais a0s percepios que acs concei-
tos, diz respeito & experiéncia ¢a propria inteligéncie humana, quando ela sai de
‘simesma’ para o campo do inefavel.

O estudo das manifestacbes do ek-stasis passa necessariamente pela ex-
periéncia da concepcdo e percepcdo da propria identidade. isio é, pela forma como
os individuos se concebem, por um lado, e, por outre lado, pela forma como os
individucs se percebem num determinado momento ou, grosso modo, pela forma
como os individuos se “véem’. No ek-sfasis, a identidade esta mais ligada a per-
cepcao e aos sentidos. esta mais ligada a percepcdo que o individuo tem de “si
mesmo”, que a0 ato de realizar uma conceptualizacée de “si”. £ uma atividade
mais senscrial que racicnal.

Voltando aos gregos, e a etimologia. ¢ prefixc “ek’” significa “fora” “estar
fora". Logo. ek-stasis significa estar "fora” do stasis. O stasis, etimologicamente
falando, significa “dentro”, “interno”. E guando o individuo se percebe de acordo
com a concepcac que faz de “si-mesmo’. E o “estado’ de percepcao “habitual” da
propria identidade, quando o individuo percebe & “si mesmo” através de limiies
nitidos, de onde termina o gue considera o “si mesmo” € onde comega ¢ “outre’.
No stasis, & fronteira da identidade é bem definida, nitida e delimitada. E nitida
fronteira, por exemplo, de onde acaba os iimites dos interesses de “um” individuo
e comega os do “outro’. E essa percepcdo de “si mesmo’, com limites nitidos, a
percepgac “habitual” do individuo. No ek-stasis os limites da propria identidade
n&o sdo percebidos desta forma, com muita nitidez; ndo sio precisos. A fronteirg,
entre a identidade de "um” individuo e a2 do “outro”, passa a ser representada néo
mais por um limite preciso, mas sob a forma de uma area de transigdo. Ocorre
uma dissolugdo desse limite, ocorre uma dissolugdo da concepgdo da propria iden-
tidade.



O stasis & 0 ek-518si5 880 pOIos 0POSIes do estado de percepcdo de s
mesmo”. Deniro dessa hipdlese. o individuc no percebe a “si mesmo” sempre de
uma unica maneira. Existe nuangas gue vao desds uma percepco “habitual” de
“si mesmo’, & outra, puramente exiatica. O stasis € o estado da percepgso reco-
nhecida, aguiio que o individuo concebe como “si mesmo’. agquilo gue poderia
definir como “si mesmo’, alravés das palavras, em oposicde ao ek-stasis, cuia
percepgac da identidade entra no campo do inefavel Entre uma e outra existem
as nuangas. pontos intermediarios de um processo dinamico de movimento, no
ambito do gual ¢ individuo constrdi sua identidade, assimiiando conceitos do gru-
po social, percebidos durante os estados de ek-sfasis, mas, concebidos durante
os estados de sfasis.

Sob o aspecto tedrico. a discussdo sobre a identidade pode se prolongar por
paginas & fic e até virar objeio de um trabalho que lhe dedicasse tempe integral.
N&o terei espacgo, aqui, para me aprofundar nessa discussao da forma como esta
merece, pois, COMO ja mencionei, o aspecto metodologico dessa pesquisa e 0
esclarecimenic sobre o modelo descritivo ocupam a maior parie da discussio.
Apenas tenho gue esclarecer aiguns pontos basicos, guando menciono a palavra
“‘identidade”.

Quandc descrevo o ek-stasis, € menciono a frase “percep¢aoc da propria
identidade”, a nogao da identidade pode ser confundida com a nogéo freudiana de
ego, mas isto ndo corresponde & minha intencdo. Estou mais préximo da nogéo
antropoldgica de identidade do que da nogac psicologica, pois a forma como o
individuo se “v&" e relativa - e esta intrinsecamente ligada - & forma como ¢ grupo
social ao qual pertence ¢ “v&” e a forma como este individuo “vé” a imagem que ©
grupc social constrdi dete. Como num jogo de espelhas ™. Oferego mais relevén-
cia ao grupo social e aos seus eiementos conceptuais, na construcac da identida-
de individual, do que a maioria das concepgles psicoldgicas © faz. Ou seja, a
forma como o individuo “v&” a “si mesmc” passa necessariamente pela forma
COMO © grupo social a gue pertence ¢ “vé” e pela forma comoe esse grupo constroi
a identidade de seus integrantes.

Encontrai no brilhante artige "Os Pronomes Cosmoidgicos € ¢ Perspectivismo

75 Sobre o assunto ver Novaes, Syivia Caiuby, 1993, Jogo de Espelhos. Imagens da Representa-
¢do de Si afravés dos Dutros. 580 Paulo: Edusp.



Amerindic” . de Eduardo Viveiros de Castro, algumas concepcdes gue corrobo-
ram a nogac de identidade, e a ligacdo do ek-stasis com os elementos perceptuais,
que procuro adotar neste trabaiho. A descricdo realizaca por este autor, sobre as
experiéncias xamanicas amerindias, de um ponte de vista “perspectivista”, recor-
re sempre a palavra “vis&o” de “si mesmo” e do “outro”, concepcéo que reafirma a
hipotetica inefabilicdade das manifestages exiaticas e a primazia de seus elemen-
{os sensoriais.

Esse “vercomo”[entre os “animais”, os "humanos” e 0s "espiritos’] se refere literal-
mente a perceptos e n&o analogamente a conceitos ainda que, em alguns casos,
a énfase seja mais no aspecto cafegorial que sensonal do fendémeno, de todo
modo, os xamés, mestres do esquematismo cdsmico, dedicados a comunicar e
administrar essas perspectivas cruzadas, estdo sempre ai para tormnar sensiveis
os conceitos ou tornar inteligiveis as intuicbes.

Através da descricao presente neste artige, sobre a construc&o amerindia
do “ser humano’, dos “espiritos” e dos “animais”, durante as experiéncias do
Xamanismo, podemos encontrar uma “forma de significacao” que ilustra, de ma-
neira sintética, como a identidade, no ek-stasis, esta ligada acs percepios. Na
experiéncia extatica amerindia, a percepgao das identidades envolvidas ocorre,
de forma pratica, na comunicacio, guando 08 signos imagéticos assumem um
papel fundamental. Estes signos participam do processo no sentido de estabele-
cer diferencas. £ através do préprio corpo, das ‘roupas’, das vestimentas, dos
gestos - dos signos imageéticos envolvidos - que os amerindios estabelecem o
ponto de vista para construir suas proprias identidades, na experiéncia extatica de
comunicagado entre 08 “humanos’, “espiritos” e "animais”, de um modo
perspectivista. E uma experiéncia carregada de sensorialidade. Em contrapartida,
0 Xxama se vaie da palavra para categorizar essas experiéncias. O xamé & justa-
mente aquele que consegue, através da palavra, categorizar tais experiéncias
sensoriais, tornando o ek-stasis amerindio uma experiéncia inteligivel, oferecendo
o “vinculo” com os elementos conceptuais cosmologicos de sua cultura, para que
se possa realizar 0 processo de construcao da ideniidade neste grupoe.

78 Viveiros de Castro, 1996. *Os Pronomes Cosmoidgicos e o Perspectivismo Amerindic.” Mana 2
{2). Rio de Janeirc: PPGAS - UFRJ
7 Op. cit, p. 117,
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Nao creio que seja por acaso que Viveiros de Castiro se uliliza constante-
mente do verbo “ver’, para descrever as experiéncias extaticas nas quais os
amerindios se "véem” como “espiritos”, como “humanos®, ou como “animais
Semiotogicamente falande, 0s perceptos estdo para 08 signos imageticos assim
como o0s conceitos estdo para os signos linglisticos. E no COrpo, em suas
vestimentas, nas “roupas”, nos gestos e, portanto, em sug propria imagem gue 0s
amerindios esiabelecem o seu referencial, Esse “ver como” e a forma como 0s
amerindios percebem sua propria imagem e sua propria identidade. O xama par-
ticipa do processe, evitando gque essa dindmica se transforme num caos sensorial,
transformando os perceptos envoividos em categorias, isto &, transformando uma
experiéncia sensorial em uma experiéncia conceptual, oferecendo sentido dentro
dos conceitos intrinsecos a organizag&o social dos amerindios, dentro de suas
proprias instituicdes.

Essa experiéncia parece iiustrar a hipotese de gue apesar da percepgdo da
identidade ser uma experiéncia sensorial, ha a necessidade de algum “vinculo”
com o "universo conceptual” do grupe, para que se complete o processo de cons-
trucdo da identidade. A cosmologia religiosa parece estar envolvida neste proces-
so através da figura do xama. Eie utiliza os signos linguisticos de sua prépria
lingua, que estdo mais aptos a categorizar tais experiéncias para individuos que
as vivenciaram e as compreendem de um ponto de vista do “conhecimento por
experiéncia”, tornando-as inteligiveis.

”

Aspectos metodolégicos da descricdo do éxtase

O que dizer ao antropblogo que procura estudar as manifesiacdes extaticas.
em relagio a tarefa de categorizar e conceptualizar uma experiéncia sensorial,
formada, em grande parte, por elementos nc aparentes? A principio, diria que
bastante dificil a tarefa de descrever tais experiéncias, sem cair em esteredtipos,
sem “encaixar’ aquilo que se observa num modelo conceptual pré-concebido. O
desafio desta tarefa constitui-se na compreensac da “forma de significar” suas
proprias experiéncias, observadas no grupo nativo. O mais dificil, porém, é, so-
bretudo, aicangar uma forma eficiente de expresséo dos resultados das observa-
¢Bes, comunicar a compreenséo do significado das experiéncias extaticas, sem
que estas sofram muito com a mudanga de “meio ambiente” (do grupo nativo para
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O grupo académico).

Na busca do modaio descritivo mais adeguado para ¢ estudo do éxtase.
que se aproxime do “estiio cognitivo” que ¢ envolve dentro do grupo abordado,
optei por comecar a descric2o pela dimensac aparente das atividades gue fazem
parte da forma de acesso ao “conhecimento por experiéncia” adotada na Funda-
¢do, apresentada pelas ‘imagens de registro”, no capitulo anterior. O éxtase, po-
rém, esta na parte submersa das experiéncias. O visivel da manifestagao extatica
& como a ponta emersa de um iceberg. Mostrar, apenas, a2 dimensac aparente das
experiéncias do éxtase seria como mostrar somente & “ponta de sua manifesta-
cao”. Para focalizar o éxtase € preciso mergulhar em aguas mais profundas. A
parte submersa contém o significado que ¢ grupo de voluntarios da Fundaco
oferece a cada uma de suas experiéncias, que esta invisivel nas “imagem de
registro”, que é a dimenséo invisivel da manifestacac extatica, propriamente dita.
E nessa parte que se encontram as relagbes mais sutis: entre os perceptos, pre-
sentes na “imagem de registro”, e 0s conceitos, invisiveis neia.

G metodo descritivo aqui desenvolvido propde realizar a descrigao da di-
menséo invisivel das manifestacbes extaticas, n&c apenas com a palavra - por
razBes que ja citei -, mas, também, atraves da imagem. Obviamente, esta repre-
sentaco imagética tem que ser construida. Procure, entao, regras para a siste-
matizacéo do processamento informatizado da imagem e a orientagdo dos atores
sociais, que me oferecam uma metodologia da construcdo dessa imagem, que
destaquem n&o apenas 0 lado aparente do éxtase, mas tambem seu lado “invisi-
vel”, ndo apenas seu lade perceptual, mas, tambem, seu lado conceptual.

Para tal objetivo, a fotografia, em nossa pesquisa, atinge trés niveis distin-
tos de construcao de imagem: a “imagem de registro’, a “imagem de transforma-
c80” e a "‘iImagem de sintese’. A “imagem de regisiro” ja foi definida e mostrada no
capitulo anterior; serdo agora definidos os outros dois tipos de imagens produzi-
das nessa pesquisa.

“imagem de Transformacao”

A “imagem de transformagéo” & produzida, ndo com o objetivo de ser exibida
no relatério final dos resultados da pesquisa. Representa os procedimentos ulili-
zados para “transformar” uma mensagem simbdlica, em imagem fotografica. Ape-
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sar de nac exibida, € efetivameanie construida.

A significacdo da mensagem simbdlica & retirada da “imagem de registro”
atraves da decifracdo dos integrantes da cena ritual registrada. obtida afravés de
depoimentos & do meu proprio contado com O grupo (Como as suas experiencias).
Apods a identificacéo de alguns elementos simbdlicos importantes para o nivel de
significacéo da cena registrada, estes eiementos sdo “transformados” em imagem
fotografica. Esta fotografia € construida como o intuito de compor ¢ complemento
‘invigive!l” das manifestacdes impressas na “imagem de registro”, que, na realida-
de, estava |a todo ¢ tempo, fruto da significacdo implicita naguela imagem. Nos
(qualquer um fora daquele grupo) € que ndo o viamos, porgue N80 possuimos o
codigo para a formagao visuai deste complemento; precisamos dos integrantes da
cena para “transformar’ os elemeantos significantes em materialidade fotografavei.
O cddigo de decifragdo determinado pela grupo de voluntarios da Fundagéo é
entendido agui como o conjunto de conceitos da cosmologia “vinculada” as expe-
riéncias extaticas abordadas. Este codigo € que faz a divisdo entre os significantes
e o insignificantes contidos na “imagem de registro™.

Escolhi esse nome, "imagem de transformagio”, para realcar o carater co-
dificado desta imagem, diferentemente do puro registro fotografico, pois agora a
fotografia se afastara totalmente do analogon “mitico” com o real e se aproximara
da pintura e do desenho, assuminde inteiramente ¢ conjunto de transposicdes
regulamentadas, transformando-se em imagem fortemente conotada.

(...) de todas as imagens, s¢ a fotografia possui 0 poder de transmitir a informagéo
(literal} sem a compor com a ajuda de signos descontinuos e regras de transfor-
macéo. Deve-se, pois, opor a fotografia, mensagem sem codigo, ao desenho, que,
embora denotado, é uma mensagem codificada. A natureza codificada do dese-
nho aparece em trés niveis: iniciaimente, reproduzir um objeto ou uma cena atra-
vés do desenho, obriga & um conjunto de transposigbes regulamentadas, ndo
existe uma natureza da copia pictbrica, e os ¢c6digos de transposigéc séo histori-
cos (sobretudo no gue tange a perspectiva); em seguida, a operagéo de desenhar
(& codificacéo) obriga imediatamente a uma certa divisdo entre o significante e ©
insignificante. o desenho ndo reproduz tudo, frequenternente reproduz muito pou-
ca coisa, sem, porém, deixar de ser mensagem forte, ac passo que a fotografia, se
por um lado pode escolher seu tema, seu enguadramento e seu angulo, por outro
iado ndo pode intervir no interior do objeto (salvo na trucagem); em outras pala-



vras, a denotacdo ne desenho e menos purg do que a denoctagso fotogréfica, pois
nunca hé desenho sem estifo; finalmente, como todos os codigos. ¢ desenho exi-
ge uma aprendizagem (Saussure atribuia grande importdncia a esse fato
semiologico). ™

A “imagem de transformacdo”, como o desenho, n&o reproduz fudo. Nesta
imagem, & mensagem nc nivel da comunicacao linear & ¢ cardter denctade da
fotografia quase se perdem por completo. Ela néc tem nenhum compromissc de
analogon com ¢ real, sendo gue a construgdo da imagem fotografica "de transfor-
magao” se da de maneira a enfatizar a expressdo imagética da significacéo ofere-
cida pelo grupo abordado, de modo a explicitar os elementos conceptuais conti-
dos na cosmoliogia focalizada.

Ha mais um codigo integrado a formag&o desta imagem, que foge compieta-
mente daguele que ate agora mencionamos (o dos integrantes do grupo). Eo
codigo que regulamenta as técnicas do processamento da imagem fotografica,
especificamente, o da fuso fotografica de imagens. A “imagem de transforma-
cao” e produzida com a finalidade de ser um elemento de composigio da terceira
imagem, & "imagem de sintese” ®. Esta Gitima é composta pela "imagem de regis-
tro” e pela “de transformac@o”, sobrepostas através da trucagem de fusdo. Por-
tanto, a producédo da “imagem de transformagac” obedece, necessariamente, ao
codigo de “encaixe” perfeito na composicdo desta terceira imagem.

Em outras palavras, a cena escolhida para compor a “imagem de {ransfor-
macao” sera determinada por esses dois codigos. O primeiro diz respeito ao codi-
go idiossincratico do grupo: o relacionamento entre as manifestacbes extaticas
registradas e os elementos conceptuais oculios nas “imagens de registro”, entre ©
aspecto ritual do processo de acao indutora do éxtase (seu aspecto aparente} e a
cosmologia “vinculada” a elas. O segundo codigo diz respeito ao reiacionamento
fotografico entre a "imagem de registro” e a “de transformagéo”, no que se refere
as técnicas de processamente informatizado da imagem fotografica, para criar 0s
significantes da terceira imagem. Esta dupla codificacéo da “imagem de transfor-

78 Barthes, Roland, 1984. "A retdrica da imagem’, in: O Obvio e 0 obtuso. ensaios criticos i, p. 35.

® Em alguns casos, podera ocorrer a utilizagdo um signo de “transformag&o”, oriundo da “ima-
gem de registro”, para compor a fusao fotografica na “imagem de sintese”, ndo sendo, entac,
necessario a producic de uma “imagem de transformacio” pare se produzir tal signo. Neste
caso, a diferenca entre “imagem de registro” e de “transformacao” passa a ser, apenas, a sua
utilizacao final,
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magac” reforca o cardter conotado da “imagem de sintese” e a intersubjetividade
nela presenie.

“Imagem de Sintese”

A'imagem de sintese” é produzida através da intervencic na “imagem
de registro’, introduzinde nela os signos imageticos da “imagem de transforma-
¢a0’, atraves de tecnicas de processamento informatizado da imagem fotografica,
isto &, das ferramentas dos soffwares especializados para esta fungéo: a de fundir
essas duas representacdes em uma s6 imagem.

Diferentemente de outras trucagens - onde o intuito e “intervir sem prevenir’,
como, por exemplo, quando a trucagem procura passar despercebida, dande a
impresséo de realidade -, em nosso caso a trucagem ndo tera essa caracteristica
{de “intervir sem prevenir’), pois o carater fortemente conotado estara explicito
pelo propric motive fotografico mostrado na “imagem de sintese” a cena “invisi-
vel” gue compde o significado do éxtase, que estara fundida a “imagem de regis-
tro” (materialidade ritual que compde a cena). Essa caracteristica reforga o forte
efeito conotativo desta terceira imagem.

As caracteristicas herdadas pela “imagem de sintese”, fruto da fusao de ima-
gens, oferece ao observador uma “fusdo de mensagens”. Por um lado temos a
mensagem no nivel de comunicac¢do da "imagem de registro”, com um forte cara-
ter denotado (analogon), transmitindo para a “imagem de sintese” aguela sensa-
¢cas de "estar 1&" dos objetos, envolvendo esta imagem com a “credibilidade” ine-
rente a fotografia. Ainda, atraves da “imagem de registro’, temos a mensagem no
nivel de significacdo dada pelos elementos significantes presentes a “imagem de
sintese” na forma original. Por outro lado, tais elementos s80 transpostos para &
“imagem de transformacao”, através da dupla codificacéo gue mencionei, e fundi-
dos 2 “imagem de sintese”, gue transmite as mensagens no nivel de significagéo
ja traduzidas em imagem fotogréfica.

Em suma, esse conjunto final chamado de “imagem de sintese” absorve ©
carater denotado da “imagem de registro” e o fortemente conotado da “imagem de
transformacio”. Absorve as mensagens no nivel de comunicagdo e as mensa-
gens no nivel de significacdo, atraves de dois codigos: o primeirc do grupe em
questdo e o segundo dado pelas técnicas de trucagem de fusdo de imagens



computadorizadas. £ clarc que ¢ foidgrafs-antropoiogo particioa desses dois c6-

digos como agente realizador. E através dele que esses dois codigos efetivamen-
te se concretizam em imagem, completando e explicitando, assim, a
intersubjetividade envolvida nc processo.

As mensagens no nivel de comunicacao e de significacdo estao presentas, e
interaginde entre si, na “imagem de siniese”, para que ¢ observador possa ver a
cena de produgéo do éxtase de maneira composta. Apreciando as mensagens no
nivel de comunicac@o, ele tem as informacdes descritivas do ritual, o “enredo”,
atraves das informagdes sobre a parte material do éxtase em questdo, fato que
pode ser reforcado com a reviséo da seqiéncia correspondente de “imagens de
registro”, ja mostradas anteriormente. Quando e completada a introdugio de sig-
nos imageticos oriundos da "imagem de transformagao’, atraves da fusdo, ¢ ob-
servador e remetide diretamente & cosmologia do grupo em guestao, ja dupla-
mente decodificado em imagem fotografica, fato que the oferece um impacto
conotativé?”é't'é"avés dos signos ja decodificados, sem gue se perca totalmente o
analogon do real inerente & imagem fotografica. A inteng&o & transmitir, de forma
polissémica, a qualguer observador (leigo ou ndo), a compreensio do significado
do éxtase inserido neste grupo e sua especificidade simbdlica (a parte submersa)
- cbmpreenséo esta, a meu ver, que pelos metodos tradicionais da pesquisa aca-
démica, apenas com a transmissdo de mensagens verbais, ficariam limitados ape-
nas acs aspectos conceptuais do processo.

A cosmologia “vinculada” as manifestacdes extaticas

Ao descrever a “imagem de sintese”, falei sobre elementos conceptuais
contidos na cosmoiogia focalizada. A esse respeito, € necessario enunciar uma

das caracteristicas mais fundamentais do éxtase: a sua "vinculagdc™ com uma

cosmologia significadora, Esta caracteristica €, na realidade, o que define todas
as manifestacles do éxtase dentro do campo religioso, diferenciando-as de ou-
tras modalidades do éxtase induzidas fora deste campo. Esta caracteristica distin-
gue o éxtase religioso, por exemplo, das experiéncias extaticas induzidas atraveés
do uso de drogas psicotrdpicas, quando este uso ocorre fora de quaiquer contexto
religioso.

Apesar do éxtase ser uma experiéncia fortemente sensorial, as modalida-
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des estudadas no ambite da Fundacao possuem esse “vinculo” com a cosmologia
significadora, com elementos gue lhe pertencem e oferecem uma contrapartida
conceptual & manifestacdo extatica. E justamente através destes elementos, con-
tidos na cosmologia aceita na Fundacao, que as experiéncias extaticas, aparente-
mente tao distintas e com origens em povos distantes, ganham sentido e conse-
guem permanecer unidas dentro de uma mesma instituicas. N&o sdo elementos
dispersos, oferecem ordem a percepcao.

Para descrever a cosmologia aceita na Fundagao, tal como é descrita pelos
voluntarios, adotei um procedimento de ordem pratica. Ao inves de transcrever,

Nesta foto estdo representados al-
guns elementos conceptuals impor-
tantes para a construcie da identi-
dade, contidos na cosmaologia acei-
ta na Fundacao. Em torno do indi-
viduo, sob a forma oval vemos o
“campo vibracional” ou "campo man-
tal’, gue & uma espécie de memaria
que acumula todas as experiéncias
do “espirite” desde gue eie foi cria-
do, segundc a significagdo afribui-
da pelo grupo de voluntarios. Ve-
mos, tambem, algo semeihante a
bolhas, com algumas cores predo-
rminantes; elas 80 o5 “nucieos de
pensamento c¢ondensado” ou
comumente chamados na Fundacéo
de "bolachas”. 830 experiéncias
traumaticas adguiridas durante a
existéncia do “espirite”, gue ficam
gravadas no “campo mental” e po-
dem se agrupar umas com as ou-
tras, conforme a afinidade. Por dlfi-
mo, & pequena piramide localizada
proxima ac canto superior esquer-
do, dentro do “campe mental’, re-
presenta a “centelha divina®, ¢ "es-
pirite” do individuo propriamente
dito. Durante a “polarizacie”, que &
parte do processo da meditacéo,
ocorre & movimentacdo do "campo
mental” e das "bolachas”. Posso di-
zer que esta imagem & uma repre-
sentacio da percepcdo da propriz
identidade durante o processc de
meditacdo, da forma como esta é
concebida pelos voluntaros da Fun-
dacao.




casc a caso, mullas horas gravadas de depoimentes - © gue ocuparia muitas
paginas dessa dissertacao -, fiz uma sintese de tal cosmologia, baseada nos de-
poimentos dos voiuntarios, onde a “voz' deles aparece de maneira focalizada.
Nesta sintese, foram mantidos as palavras originais, utilizados pelos voluntarios
para expressar alguns elementos conceptuais contidos na cosmologia. os
significantes “invisiveis’, decifrados das "imagens de registro” utilizadas, muitas
vezes, para referenciar o dialogo. Apds esta sintese, destacarei esses elementos
conceptuais decifrados, gue foram utilizades para compor ¢ “compliemento invisi-
vel” nas “imagens de sintese”.

A caminhada do espirifo pela trajetérnia que se inicia na sua criacdo por Deus
recebe o nome, na Fundacgdo, de pirdmide da vida e possui, basicamente, trés efapas: a
descensdo, a evolucdo e a ascensio ou elevacgdo. O fugar da criacdo chama-se Univer-
so Imanifesito. Deus criou as criaturas ndo como espintos humanos, mas comeo cenle-
thas, minusculas particulas gue possuem a semente de sua sabedoria. Essas particu-
las, aos poucos, comegaram a s& manifestar e a formar fudoc o gue existe no Universc
Manifesto, ndc apenas ¢ pianc visivel, mas os planos visivel e invisive! do Manifesto.
Afraves do som original da criagéo, o "om’”, Dsus cricu 0 movimenio e deu o fom para
esse movimento. £sse tom, que & representado pelo som do mantra “om”, & & freqlén-
cia original através dg qual todo o Universo se manifesiou & se movimentou. Através
desse movirnento, todas as centelhas divinas comegaram a se agitar, a se manifestare
a se alritar umas com as outras. Deste atrito, enfre as particulas criadas por Deus, come-
¢ou a se formar, em torno destas, um campo vibracional, que & uma especie de memaona
onde se acumuiam fodas as suas experiéncias.

Durante a fase de descenséio, que é representada pelo lado esquerdo do tridnguio,
gue desce do cume até a base, as particulas formam o Fluido Cosmice Universal, que
esta presente em fodos os fugares do Universo Manifesto, & a maiéria prima pars a
sinfetizagdo de fudc que existe. Esse fluido podera ser sintefizado ou, poderiamos dizer,
manipuiado por espirifos superiores, que ja adquitiram a capacidade para isso, & capaci-
dade de cnar a partir do Filuido Cdsmico Universal, mas, para chegar a isso, 0s espiritos,
que sdo criados por Deus na forma de centelhas, precisam passar por fodas as experi-
éncias que existem no Universo Manifesto e a primeira delas é compondo o proprio
Fiuido Césmico Universal.

Quandc acaba a efapa de descensdo, a particula entra na efapa evolutiva. onde
passa pelos reinos mineral, vegetal, animal coletivo, animal individual e, finaimente, o
reino hominal. Esta etapa evolutiva ¢ representada, na Fundacdo, pela base do tnéngu-



Esta & g representa-
¢&c do “espirite”,
conforme & concebi-
do na Fundagéo. "C
espirito é criado por
Deus como cemtelha
divina, tem a forma
de uma piramide e
possui todo o univer-
s¢ dentro de si.”

fo. Nesta fase, desde que a centelha divina entrou na base do tridnguio ate que se indivi-
dualize em espirifo humano, ela é chamada de mbnada. Na medida em que evoiuem e
passam por todos 0s tipos de experiéncias quimicas, ffsicas e bioclégicas, as ménadas
vdo adquirinde a capacidade de administrar corpos, que sdo formados pelas centelhas
divinas em fase de evolugdo anterior a esta. Essa capacidade de administragdo vem das
experiéncias armazenadas no campo vibracional da monada. Quando a ménada entra
no reino animal, ainda nao se individualizou; primeiro reencarna nos animais colefivos e
mais primitivos. biologicamente falando, e depois reencarna nos animais coletivos supe-
riores, como é o caso dos peixes. Agora, a particula que foi criada por Deus e que pas-
sou por um processo de mditiplas experiéncias que duram inumeraveis anos, comega a
se individualizar e pode ser chamada de espirito. Ainda nos peixes, um cardume inteiro
pode ser administrade por uma mesma ménada. Ja nos animais como o cachorro ou ¢
cavalo, o goifinho e a baleia e alguns simios, a ménada pode estar quase individualiza-
da.

O terreno onde as parliculas criadas por Deus evoiuem ndo se restringe ao planeta
terra. H4 uma visdo sistémica bastante abrangente em que ocorrem imigragdes
interplanetarias, tanto na sua fase ménada, guanto na sua fase de espirito. Por exemplo,
entre os animais mais individualizados existentes na terra e © homem ha um elo da
evolugdo que ndo & realizado agqui, mas, sim, em um outro planeta *.

8 Na Fundagao, como no Espiritismo de maneira geral, acredita-se na existéncia de vida em
outros planetas & no processo evolutivo do “espirite”, dentro do qual ocorre o intercémbio e a
imigracao de um planeta para outro. Ver Xavier, Francisco Céndido, 1847. A Caminho da Luz. Rio
de Janeiro: FEB, 1975, (468, Ed)
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Ainde segundo a pirémide da vida. depois dessa fase de evolucdo do espiritc vem
entdo a ascensdo ou & elevacéo. representads pelo fado direito do fridnguio, que vai da
base ac cume. Nesta etapa o espirito deixa os ciclos do processo de reencamacio. O
espirito n&o tem mais a necessidade da reencamacdo, pois seu aprendizado ndo depen-
de mais das experiéncias da vida na carne. Pode ser que ele encame, mas ndo num
processo expiatoric. como é ¢ caso da reencarnacdo. Ele 56 encamarg por causa de
alguma misséo que venha desempenhar na terra ou em qualquer outro planeta. Na
elevacdo, ¢ espinto chega ao nivel cristico de consciéncia, que permite uma existéncia
em total sinfonia com Deus e em total harmonia com 05 principics divinas, quando ©
espiritc j& consegue viver 0 Universo Imanifesto dentro de si, guando o espinto pode
vivenciar o “eu e o Pai somos Um s8¢

E um estado de fusdo com Deus que o espintc persegue durante toda sua trajeto-
ria. E quando a consciéncia da criatura chega a um estado fusional com Deus. Do nivel
cristico em diante, a consciéncia que o espinito tem de sf mesmo & de Deus coincidem
am uma s¢ identidade. £sse € ¢ estado no qual "eu e o Pai somos Um s¢”. Os espinitos
que chegaram a esse estado sdo chamados. na Fundacéo, de Avatares (palavra que
vern do sdnscrifo). Existem quatro grandes Avatares que passaram pela terra e que 380
admirados e estudados pelo grupo de volunfarios de Fundagdo: Rama, Sdcrates, Buda
e Jesus. Dos qualrc o menos conhecido é Rama. Referéncias sobre ele s6 s&c encon-
tradas em literatura esotérica. Vale, apenas, mencionar que para 08 voluntanos da Fun-
dagdo, Rama foi também Zoroastro da Pérsia e Hermes Trismegistos, um $abio que
viveu no Egite antigo e foi responsave! pelo conhecimento que fundou a alguimia. Ape-
nas gostaria de dizer que é através da admiragdo a esses Avatares que vem a referéncia
para o resgate do conhecimento espintualista das culturas antigas que eles represen-
tam, da forma como é realizada na Fundacéc.

Fara completar essa sinfese cosmolégica, € necessaric descrever a forma como,
nesse sisterna, esté represenfada uma equivaléncis enfre 0 macrc e 0 microcosmos. Da
mesma forma como 0§ espinfos cristicos sdo capazes de administrar planetas, com
bithdes de criaturas, qualquer espirito encamado € capaz de administrar o prépno corpoe,
com bithbes de centelhas divinas que infegram seu organismo, e passam por fodas as
experiéncias fisico-guimicas. Estas, também, um dia, véo poder administrar um organis-
mo semelhante aquele gue agora infegram. Ou seja, 0 mesmo pnncipio que vale para a
centelha divina, vale para o espinto cristico, o que vale para o micro, vale tambem para
o macrocosmos. Neste sistema, cada espinto tem um micro universo deniro de si, sob
sua administracdo, cheio de criaturas que dependem dele para se desenvolver, assim
como 0s espiritos que estéo ainda no processo reencamatono dependem dos espintos
cristicos, que, por sua vez, dependem de Deus. Esse principio de eguivaléncia entre o
micro e 0 Mmacrocosmos tem origem na alquimia e foi exposto por Hermes Trismegistos,
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nio Egito. através da palavras: “E verdadeiro, comnpleto, clarc e certo. O que esté embai-
X0 é como O que esta em Cima & o que esta em cima ¢ igual ac que esté embaixe, para
realizar 0s mitagres de uma Unica colsa. Ac mesmo tempo, as coisas foram e vieram do
{Um, desse modo as coisas nasceram dessa coisa dnica por adogdo™ (..} &

O espinto, denirc da cosmologia aceite na Fundagéo, é representado por uma
pirdmide, gue & g forma afravés da qual fodas as outras formas podem ser criadas. E o
equivalente geométrico ac “om’, enquanito som. A forma como narmalmente se repre-
senta um espinto desencarnado, que tem a forma humana e fransiucida, ndo € o espi-
ritc, mas ¢ perispinto. Este penspirio € formado por uma maténa muifo sutll, gue é a
quinta esséncia da matéria, mais energéiica que a quarta esséncia da maténa conheci-
da pela ciéncia, que & o plasma, que vemn depois do gés. do liguido e do sdlido. Esta
quinta esséncia depende do planeta em gue 0 espinito esta, mesmo que desencarnado,
pois é matéria também. Ja a forma e a esséncia do espinto propriamente dito ndo depen-
dem do planeta onde esteja; & formado pela mesma substéncia divina.

Durante a trajetoria do espinito, todas as expenéncias séo acumuladas no seu campo
vibracional, formando uma espécie de registro de todas elas. Ne¢ reino hominal este cam-
po passa a se chamar de campo mental. Ao mesmo fempo gue esse acumulo de ex-
periéncias registradas propicia ao espirito administrar toda a complexidade de um corpo
fisico, o campo mental fambém acumula experiéncias traumaéticas vividas pelo espinto.
Essas experiéncias v8o se condensando sob a forma de pensamentos fixos, formando
nucleos. £58es nucieos de pensamento condensado receberam um apelido que é muito
utilizado pelos membros do grupo de voiuntarios da Fundagdo: eles os chamam de bola-
chas. Quando a pessoa se fixa num desses nucleos, alravés, por exemplo, de um pen-
samento fixc de medo, ou de inseguranga, esses pensamentos causam uma sére de
constrangimentos, inclusive deixam o individuo vulneravel ac processo de obsesséo. E
alravés desses pensamentos fixos que uma entidade espinitual qualquer tem acesso &
mente de um individuo encamadc e consegue obsedid-lo ®.

Uma metafora muito utilizada para introduzir um iniciante & forma como o proces-
so da obsessdo ocorre é aquela que envoive a sinfonia dos canais de televiséo. E dito
gue a mente temn a capacidade de mudar de sinfonia, como se muda um canal de tefevi-
séo, mudando a freqléncia do sintonizador. Os pensamentos também possuem fregiién-
cias. Pensamentos de amor tém um tipo de freqléncia que pode ser emanada ¢ sentida
pelo outro. As diferentes freqléncias geram uma gama distinta de cores. Pensamentos

¥ Trismegistos, Hermes (entre 100 e 200 d.C.). Corpus Hermeticurn. Séo Paulo: Hemus, 1878, p.
127,

82 £ interessante notar, aqui, como o conceito de ‘obsess8o espiritual” e a ‘neurose obsessiva’
1&m um ponto em comum neste modelo: ¢ pensamento fixo.



de amor térm fregéncia mais slta e emitern cores mais ciaras. Pensamentos de odic.
rancor, magos e, principalmente, o egoismo 8m freqgléncia mais baixa e cores mais
escuras. £ssas cores podem servisias porindividuos gue possuem a chamada vidéncia,
que é um dos fipos de mediunidade definidos por Allan Kardec.

Tantc a obsessdo quanio a vinculacée dos individuos, assim como a propria ami-
zade ou inimizads, dependem desse processe da sintonia que ests sujeito & chamada lei
da afinidade’ os afins se alraem e 08 ndo-afins se repeiem. A frequéncia emitida pelos
pensamentos de uma pessos é capfada por outra gue se afiniza ou ndo, dependendo da
frequéncia de seus préprios pensamentos. Quandc essas freqléncias sdo muito dife-
rentes, ndo ocorre a afinidade e, portanto, ndo ccorre a vinculagdo. Por isso, segundo
esse modelo, 0 processo de obsessdo nunca é unilateral: depende do obsessor, mas
depende também do ohsediado. Se ¢ individuo consegue mudar a freqliéncia de seus
pensamentos, para algurma mais alta que a do obsessor - que, pelc propric ato da obses-
séo, esta vinculado as freqiéncias baixas -, este ndo conseguiré vinculo com o indivi-
duo, que néo podera ser obsediado. &

O modelo evolucionista espiritualista, acima sintetizado. ordena, para os vo-
juntarios da Fundacao, a trajetdria que o "espiritc” percorre, desde que € criado
por Deus, até guando atinge a consigna “eu e o Pai somos um sd”. Este modelo
possui dois conceiios importante, de ordem estruturai: o primeiro & o da equivalén-
cia entre o0 “micro” e © "macrocosmos” e 0 segundo, o da oposigao binaria entre
‘material” e “espiritual”. Enquanto o primeiro descreve a forma como 0 “espirito”
caminha, dentro do processo cosmoldgico, o tltimo norteia a direcdo e ¢ sentido
deste modelo.

A forma € Unica, absoluta, serve tanto para os “espiri{os” no inicio de sua
trajetdria, quando sao denominados de "centelthas divinas”, quanto parza os "espi-
ritos” que ja estac prestes a atingir ao estado “cristico”, que séo chamados de
"Avatares”. Este principio de equivaléncia determina uma “lei” Unica, gue ordena a
forma de “evolugdo” do "espirito”. A dire¢do e o sentido dessa trajetéria vai de um
ponto, determinado pelo conceito de “plano material”, a outre, o do “plano espiritu-
al”,

A oposicac binaria entre “material” e "espiritual” traz uma diferenca signifi-
cativa, se comparada a cosmoiogia espirita mais ortodoxa. Na Fundacgéo, a oposi-

8 Esta sintese cosmoidgica foi escrita com base &s gravagdes realizadas durante a pesguisa de
campo, No contato com 08 integrantes do grupo de voluntanios da Fundagéo.
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gao entre 0 “mundo espiritual’” @ o "mundo material” ndc se da de uma forma
simétrica em relacdc & oposicdo entre o “invisivel” e o "visivel”. O “mundo espiritu-
al”, ou "plano espiritual’, pode ser vivido no mundo "visivel”, assim como ¢ “planc
material” pode ser vivido no "invisivel”. Para se referir ac local onde as “entidades
espirituais desencarnadas’ ® habitam, as pessoas da Fundacédo se referem ac
“planc invisivel”, e n&o ao ‘planc espiritual” (como no casc dos espiritas ortodo-
xo0s). Da mesma forma, 0s "encarnades” vivem no "planoc visivel” e n&o necessari-
amente no “plano material”. O diferencial entre "plano material” & “espiritual” ndo
se da através daquilo gue pode ou nao ser visto, mas pelo aspecto moral dos
individuos ou. utilizando uma linguagem espirita, pelo aspecto "vibracional”. Pode-
se viver 0 “plano espiritual” no “visivel” assim como pode se viver o “plano materi-
al” no “invisivel”; 0 que vai determinar essa diferenca s80 as experiéncias acumu-
ladas no “campo vibracional” ou "mental” dos individuos, que s&o determinadas,
principaimente, pelas atitudes.

Ha um “divisor de aguas” que determina se uma atitude esta mais para ©
“plano material” ou para o “espiritual™ se 0s pensamentos € as atitudes estéo
direcionadas para “si mesmo” ou em beneficio do “tode”. Se os individuos estio
com seus pensamentos voltados apenas para “si-mesmos”, suas atitudes irdo
gerar apenas o beneficic proprio; entdo esse individuo esta vivendo o “plano ma-
terial”, mesmo que esteja “desencarnado”, mesmo gue esteja no “plano invisivel”.
Se ao contrario, o individuo estiver agindo em beneficic do “todo”, mesmo que
esteja no “plano visivel”, “encarnado’, esse individuo esté vivendo o “plano espiri-
tual”. Esse "divisor de dguas” pauta a diregac dentro do processo evolutivo
espiritualisia onde se procura o caminho do trabalho em beneficio do “todo” e
pauta também a propria existéncia da Fundagao, como um “todo” pelo gual todos
os integrantes do grupo de voluntarios trabalham e agem ®.

8 Os termos “encarnado” e “desencamado” s&o usado para designar seres que vivem no “‘piano
visivel” e no “invisivel” respectivamente,

8 Esse conceito é muitc imporiante na Fundacgfo, pois justifica todas as atividades gue s&0
realizadas para ¢ “todo”, gue pode ser a prépria instituicdo, ou para um “todo” maior, que é &
propria sociedade.
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A incorporacaoc do “outro extatice”

Na cosmologia acima sintetizada estéo contidos os elementos conceptuais
que formam a cena “invisivel” das experiéncias extaticas realizadas na Fundacao.
Utilizando as ferramentas comunicacionais ja mencionadas, retomei, entdo, algu-
mas imagens fotograficas das experiéncias dos voluntarios da Fundacéo, procu-
rando 0s aspectos nac aparentes dessas experiéncias - a cena “invisivel” do éxta-
se -, procurando localizar, na cosmologia significante, os elementos conceptuais
“vinculados” a cada experiéncia. Das “imagens de registro”, mostradas anterior-
mente, alguns elementos conceptuais, invisiveis naquelas imagens, foram, aos
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O estado meditative ideal, para um
individuo na Fundacéo, &€ guando ele
consegue neutralizar sua mente, isto
&, parar de pensar. Fazendo isso, ele
esta neutratizando a prépria percep-
¢80 da sua identidade “habitual’, pois
€ através da mente gue ele percebe
“habitualmente” a “si masmo’. Nes-
te sentido, a percepgdo da propria
identidade ocorre de forma diferen-
te, atraves do “transperte”, do “des-
locamento de si mesmo’, através do
“vincule” com os elementos trans-
cendentes da cosmoicgia acefta na
Fundacho, tais como o "universe” e
afravés dele, seu criador.




1
Esta imagem representa o grupo de voluntarios cantando o manire “om”, ne Templo no Nucteo i, durarte ¢ proces-
so de meditagio. O signo imagético que se localiza no centro do circule formado pelos integrantes do grups €
fortemente convencional. é o simbeio do manire “om”. Para o entendimento dessa imagem & preciso que o leitor
conhega este codigo.
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poucos, tomando forma, para gue possam fomar parte nas “imagens de sintese”,
mostradas neste capitulo.

No éxtase, o sair de “si mesmo" implica sempre no “vinculo” do individuo
com ¢ “outro”, que sao os elementos da cosmologia significante. A esses elemen-
tos conceptuais “vinculados” as experiéncias extaticas, vou chamar de “outro
extatico”. No caso das manifestactes existentes na Fundagéo, esse “outro extatico”
pode assumir diversas formas, dependendo do processo de agdo indutora, como,
por exemplo, os processos que envolvem a meditacao, o canto do mantra ‘om”, o
yoga, o trabalho mediunico, etc. Seja qual for o processc de agdo indutora, ©
“outro extatico” esta inserido dentro de uma ordem, sendo representado por ele-
mentos que pertencem a cosmologia significadora, e ¢ definido de acordo com
cada manifestacdo. Dentre esses elementos conceptuais, gostaria de destacar o
“campo mental”, os “nicleos de pensamento condensado” - também chamado de
“bolachas” -, ¢ “espirito”, o som primordial “om”, o “universo” e a “natureza”.

A “vinculacdo” de uma determinada manifestacao extatica (trabalho mediunice,
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No trabalho medidnico, diferentements da meditagio, a “vincuiaglo” buscada no éxiase € com uma “entidade
espiritual’. Guande ocorre alguma comunicacio de uma “entidade espiritual”. uma pessoa mais experiente ¢o grupo
pode aproximar-se para estabeiecer a comunicacio através do “médium”,
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meditagdo, yoga, etc.) com um determinado eiemento conceptual da cosmologia
("campo mental”, “espirito”, "universo”, “natureza” etc.) observa a gama de varia-
¢bes do éxtase presente nesta instituicdo, que desloca o “outro extatico” desde
uma “entidade espiritual” (tfrabalho mediunico), até “outros”, que ultrapassam a
individualidade ®. Existem “vinculos” estabelecidos com “outros extaticos” gue
transcendem a individualidade e sao representados pela palavra “todo”, que pode
ser o “universo” (como na meditagdo), a “natureza” (como no yoga), ou 0 som
‘om’, gue, segundc a cosmologia, € ¢ som original do “universo” {(como no canto
do manitra “om”).

A mediunidade, entendida na raiz etimologica, € um processo de media-
¢ao. A palavra "medium” vem do latim e quer dizer meio. Assim com midia, “mé-

dium” também significa comunicac¢ao. O que se procura, através da mediunidade,

8 Este ponto difere a Fundagao do Espiritismo ortodoxo, cuic “outro extatico” & geralmente uma
“entidade espiritual”.



€ a comunicacao entre a “mente” e 0 “espirito”. O “espinto”, ao qual a “mente” se
“vincula”, representa o “outro extatico” no trabalho meditnico, gue pode ser uma
“entidade espiritual desencarnada”, como pode ser o proprio “espirito” do indivi-
duo "mediunizado’, através da “vinculagdo” com a memoria de outras vidas, acu-
mulada em seu proprio “campo mental’. No trabalho mediunico, porém, normal-
mente ¢ “vinculo” € do primeiro tipo: ¢ "vincuio” do *medium” com um “espirito
desencarnado”.

No trabalho de doufrinacao, os “outros extaticos” sdo “entidades espirituais
desencarnadas’ que, afraves do “médium”, estabelecem comunicagao e recebem
orientacdo doutrinaria verbal daqueles (“encarnados”) que estao previamente in-
cumbidos desta funcao.

Normaimente, ha, também, o “vinculo” com as “entidades espirituais’, que
participam do trabalho como “mentores” ou “guias”. Estas podem orientar o cha-
mada "vibracdo”, que & outro tipo de “vinculo extatico”. A "vibracac” é feita a indi-
viduos gue estdo em estado de sofrimento e precisam de ajuda. Podem ser tanto
“encarnados” em estado de sofrimento, como “desencamados”. E muito comum
no frabalho mediunico, na maioria das casas espiritas, que as pessoas escrevam



Nesta imagem, podemos ver a “vinculagcao” do individue gue conduz ¢ trabalho com a “entidade espiritual’ de origem
oriental. O grupo estava realizando um trabatho de “vibragdo” para uma pessoa que estava na UTI, atraves da
“emissdo” de "pensamentos concentrados’ no doente e em sua reabilitacgo, através da "mentalizaclo” de uma luz
azul sobre ¢ seu corpo. Isto & feito com 2 orientagio da "entidade espintual”. que sugere essa atitude gue & "captada”
por algum dos individuos do grupo atravas de sua mediunidade, que verpaliza essa mensagem. Assim como as
outras "imagens de sintese”. a descrigBo dessa “cena invisive!” foi feita pelos proprios integrantes da “imagem de
regisirc”.
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0 nome de amigos ou parentes que estejam em estado de sofrimento; o grupo,
num determinado momento do trabalho, ird “vincular-se” a estas pessoas atraves
da “vibragdc”, com a intencéo de amenizar esse estado. Neste momento, estes
‘outros”, “encarnados’, também passam a ser 0s “outros extaticos”.

Ainda no trabalho mediunico, pode acontecer - como no episédio que eu tive
a oportunidade de presenciar e fotografar - a transmissao de mensagem da “enti-
dade espiritual guia” do trabalho, através do “médium” com ela “afinizado”. O con-
tetido da mensagem - no dito episadio - significava que o grupo deviria “vibrar” por
ura pessoa “encarnada’ que se enconirava em estado de sofrimento. No caso
observado, a pessoa para guem a mensagem pedia a “vibracdo” do grupo era um
doente que estava na UT! do hospital da UNICAMP em Campinas. No caso, a

“entidade espiritual” que participa do processo € o doente passam a ser 0s “outros



extaticos” dessa manifestacao.

A palavra "'meditagac” tambem possui uma raiz etimologica gue significa meio.
86 que a "vinculagao” envolvida nesta manifestacao se da entre a “mente” e os
elementos cosmologicos franscendentes. A “vinculagdo” buscada na meditacao
pode ser com o “universo”, ou com sua freqliéncia original, através do cantc do
mantra “om’”.

No yoga o tipo de “vinculagdo” € parecido com o da meditacdo, apenas a
técnica e diferente. Enquanto na meditacdo a “vinculagdo” com o “outro extatico” &
buscada atraves da auséncia total de movimento, no yogsa a busca € através da
disciplina dos movimentos e posturas. O “outro extatico” do yoga (que tambéem e

A “vinculagBo” com a “natureza’
& um dos objetives do yoga. O
conceito de “naturszs” e de “pra-
ticas e atitudes naturais” € muito
imporiante na Fundacdo, pois 2
“natureza” é concebida como guia
das atitudes humanas. Esta ima-
gem representa ¢ éxtase do indi-
viduo com a “natureza” na forma
de C“vinculagdo® com o
“macrocosmos”.
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transcendente) € representado peia “natureza” e por sua ordem cosmologica. As
posturas do yoga estabelecem a correspondéncia simbdlica com o processo bina-
rio @ opositivo que ocorre na ‘natureza”, com a repeticdo da dupla polaridade (dia
e noite, masculino e feminino, etc.), atraves da repeticdo do padrao opositivo e
binario {esquerdo e direitc, pulmao cheio e vazio de ar, eic.). A forma ordenada do
processo cosmoldgico na correspondéncia entre o “micro” e 0 “macrocosmos”,
tambem, faz parte dos elementos conceptuais cosmologicos com 0s quais 0 “vin-
culo” & buscadoc através do yoga. Isto é, a “natureza’, representada pelos elemen-
tos do “micro” e do "macrocosmos”, também, ocupa ¢ papel de “outro extatico”
neste processo de agéo indutora,

Tanto no yoga, como na meditagdo, como no trabalho meditnico, o sair de
“si mesmo” e buscado atraveés do sair dos seus préprios pensamentos, segundo
os voluntarios da Fundagdo. Para que o individuo possa se “vincular’ com o “ou-
tro”, seja esse “outro” a “natureza”, o “universo” ou um “espirifo”, € preciso conse-
guir neutralizar seus proprios pensamentos. Mas, ¢ “si mesmo” ndo é concebido

Esta paisagem tem, na realidade, apenas alguns centimetros de aliura, A agua que aparece & apenas uma poca.
Esta imagem. como a anterior, representa o éxtase do individuo com a “natureza’. Apenas gue, ac contrério daque-
la, representa uma "vinculago” com o “microcosmos”. As duas, juntas, representam a equivaléncia enifre ¢ *micro”
e ¢ ‘macrocosmos”, conforme a cosmologia significadora das experiéncias extaticas.
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através dos pensamentos? A busca peiz auséncia de pensamenios, da forma
como essas experiéncias se manifestam na Fundacdo, esta de acordo com a
primeira conceptualizacao que fiz do ek-stasis: a do sair da percepcéo “habitual”
de “si mesmo”. A identidade somente & reconhecida, porque foi, primeiro, concebi-
da, e ambos 0s atos se dao através do pensamento, no estado de stasis.

E possivel entender um pouco mais, agora, 0s elementos envolvidos nas
experiéncias extaticas da Fundagdo, e a sua forma infrinseca de significacio,
através dos conceitos e perceptos envolvidos no processo de construcioe da pré-
pria identidade.

A identidade dos voluntarios da Fundag¢éo, enguanto individuos integran-
tes deste grupo social, é construida a partir de experiéncias sensoriais que encon-
tram “vinculo” com uma explicacdo, com uma cosmologia que Ihes oferece signifi-
cado; com um conjunto de elementos conceptuais, tais como: o “campo mental”
{(onde estéo armazenadas todas as experiéncias do espirito desde que foi criado),
a propria nogio de “espirito” (que € uma particula infinitamente pequena onde
esta contida a infinita sabedoria de Deus), as “bolachas” (que s&o o0s nucleos de
pensamentos condensados, formados através das experiéncias trauméticas), a
“mente” (que é o que adquire consciéncia de tudo isso), o “universo” (que € o local
da criagdo) e a "natureza” (manifestacédo visivel das leis de Deus e do funciona-
mento do universo). As manifestacdes do ek-stasis proporcionam as experiéncias
pelas guais ¢ individuo movimenta a dindmica da construgdo de sua propria iden-
tidade, através do “vinculo” com esses “outros extaticos’, incorporando-os a “si
mesmo’.

No stasis, o individuo que esta em “si” ou nagquilo que concebe enquanto tai,
por diferenciacio aocs "outros”, esta dentro dos limites reconhecidos da identida-
de, sem a “vinculagéo extatica”, pois aquilo que os sentidos podem perceber de “si
mesmo” esta contido nos limites “visiveis”. Esses limites s80 rompidos no ek-stasis,
nao sdc mais percebidos da mesma forma; o individuo vai “expandindo” esses
limites em diregdo ao “outro extatico”. Os elementos conceptuais da cosmologia
significadora adotada na Fundagéo (*campo mental”, “espirito”, “bolachas’, “uni-
verso”, eic.) vao incorporando-se, aos poucos, a identidade dos voluntarios. Apos
repetidas percepgdes durante as experiéncias extaticas, esies elementos, que
foram concebidos verbalmente, vao passande a percepgao “habitual” da identida-
de, a percepgdo no estado de sfasis, mesmo fora da experiéncia sensorial do
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éxtase, estes slementos passam a compor a identidade dos voluntarios da Funda-
¢ao.

A transmiss&o verbal da cosmologia é apenas uma parte do modelo de aces-
s0 ao conhecimento dos integrantes do grupo de voluntarios da Fundacgio; & sua
parte conceptual. Esse modelo possui 0 outro nivel do aprendizado, guando en-
tram os perceptos e as experiéncias sensoriais. Os conceitos como “campo men-
tal”, "bolachas”, “espirito”, “universo” e “natureza’, equivaléncia entre o “micro” e
“macro’, etc., apenas pela transmissao verbal, ndo passariam de conceitos tedri-
cos. Para que possam ser incorporados a identidade, necessitam passar pelo
“outro”, pois a identidade - como no jogo de espelhos - necessita, em grande
parte, da percepcéo de “si mesmo” através do “outro”. As experiéncias extaticas
fazem a parte sensorial desse processo.

O conjunio das duas partes {a das experiéncias sensoriais extaticas e ada
conceptualizacac, transmitida, verbalmente, através da cosmologia que ordena e
oferece sentido as primeiras) forma o chamado *modeio cognitivo percepcional”,
que faz parte da estratégia do acesso ao “conhecimento por experiéncia”, confor-
me € constituida na Fundaco. A palavra "percepcional” faz alusgo a algum ponto
entre o conceito e 0 percepte, ou, melhor dizendo, representa a fus&o dos dois. A
experiéncia extatica é o momento em que ocorre tal fuséo: das sensagdes corpo-
rais percebidas no momento do éxtase com os conceitos cosmolbgicos a que esta
“vinculado”.

A abrangéncia das experiéncias extaticas

A identificac@o de um “estilo cognitivo” envolvido no medelo de acesso ao
conhecimento, que congrega as diversas atividades realizadas pelos voluntarios
da Fundacéo e tem implicagdes no processo de construcio da identidade, & prin-
cipio, ndo fazia parie de minhas preocupagbes. Fui a campo com o interesse,
apenas, na descricdo das manifestagBes extaticas que pré-concebia. Porém, du-
rante ¢ trabalho de campo e devido & convivéncia com o grupo, participando dos
trabalhos cotidianos da Fundacao, foi tornando-se, acs poucos, evidente a asso-
ciagao entre as diversas atividades dos voluntarios, desde as experiéncias extéticas
até o trabalho voluntaric propriamente dito.

A estrutura de organizagio do trabalho voluntario envolve uma mudanga
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fundamental, em termos de comporiamento, se comparado com o irabaiho remu-
nerado monetariamente. E interessante observar de gue forma as tarefas sdo
executadas e como ocorre a participagao dos voluntarios na execucdo dessas
tarefas. Ha uma diferenca de postura, e essa diferenga se deve ao fato das pesso-
as nao estarem ali frabalhando para “si” ou para ¢ sustento de seu grupo familiar;
deve-se ao fato de nao receberem nenhum tipo de remuneracgéo monetaria. Os
motivos que levam as pessoas ao trabalho voluntario sao de outro nivel. isto cria
problemas em termos operacionais: como cobrar eficiéncia no trabalho de pesso-
as que ndo sdo remuneradas monetariamente, mas que estdo encarregadas de
fazer todos os servigos, desde limpar o chao, o vaso sanitario, fazer comida, fazer
curativos nas criancas dos Nucleos, pintar os prédios, etc.? Mesmo assim as pes-
soas dedicam-se a esse
tipo de trabalho; por que?
Um fato que me cha-
mou a atencéo, logo nos
primeiros dias de coniato e
participacao nos trabalhos
da Fundagao, foi o nivel de
dedicacéo e disponibilida-
de que os voluntarios ofe-
recem a esta instifuicao.
Muitos dedicam a ela, e aos
seus projetos, praticamen-
te todo o tempo em que nao
estao trabalhando em suas
atividades profissionais ou
nos seus afazeres domés-
ticos. N&o que a organiza-
¢ao seja perfeita ou que o
trabalho transcorra com
absoluta eficiéncia e sem
conflitos; longe disso. O
tempo gasto é decorrente,
em grande parte, de reuni-
Oes e de constante debate
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sobre as falhas do trabalho, que discute © modo de melhorar a divisadc de tarefas
e as obrigagbes de cada um, etc. Encontrar a maneira na gual o trabalho voiunta-
rio possa ocorrer com eficiéncia, sem repetir a forma hierarquica e a cobranca que
acontece normalmente nas instituicbes de nossa sociedade, faz parte da pauta da
maioria das reunibes.

Com toda a preocupacéo dedicada aos problemas estruturais do trabalho
voluntario, com a organizacao e a valoriza¢do da experiéncia, sobretudo em rela-
¢80 as atividades da Educagao de Base, preparacdo da comida, construcdo e
manutencio dos Nucleos, pude perceber nitidamente que este tipo de organiza-
¢ao estava inserida nos principios ordenadores da Fundagéo. Entretanto, de que
forma ocorre a participacéo das praticas do trabalho voluntario no modelo cognitivo
em questao?

Um pequenc exemplo, que ilustra esta insercd0, pode ser representado
através de um episodio que presenciel. Um dia vi uma voluntaria com um pegueno
cartaz na mdo, que havia retirado de perto do vaso sanitario. Este cartaz dizia
para que se desse a descarga apos a utllizacdo, aviso este, muito comum nos
banheiros de uso publico . Ela, ent8o, comentava que o cartaz ndo estava de
acordo com 0s principios da Fundagio, que a atitude de dar a descarga, como
gualquer outra tarefa, teria que ser executada “naturaimente” por parte de quem
tivesse usado o vaso sanitario, pois 0 mais importante era que as pessoas adqui-
rissem “naturaimente” a consciéncia daquilo gue & preciso ser feito.

Esse episodio ofereceu-me a pista que estava procurando: a pratica do tra-
balho voluntario, também, possui um “vinculo” com a cosmologia ordenadora. No
trabalho voluntaric, o “vinculo” se da através do conceito de “natureza”, ou methor
dizendo, de “atitudes naturais”. Este conceito € importante para se entender o
comportaments do grupo no trabalho voluntario e na forma como ele se organiza,
pois este comportamento € permeado pelo conceito de “atitudes naturais™. A questic
da lideranga para o trabalho, também, passa por esta concepgéo. Vejamos aigu-
mas palavras, dos proprios voluntarios, a respeito do conceito de Lider Natural:

O mundo esta carente deles, mas guem séc o0s verdadeiros lideres?

- s8o empreendedores criativos,

- sdo pessoas que ndo se deixarn influenciar pelos contratempos ou comentérics
de pessocas mal intencionadas,

- sabem onde guerem chegar,



- sabem como e porgue
alcancgar seus objefivos
previamente planegja-
dos,

- 580 como a natureza:
aproveitam tudo e ndo
desperdicam nada,
nem fempo, nem pala-
vras, nem pensamen-
tos, nem acgbes,

- s6 agem para ¢ bem
dotodo (..)¥

Nao € minha inten-
¢ao enveredar numa ana-
lise sobre as relacbes de
poder e formagao de hie-
rarquia na estrutura do
trabalho voluntario da
Fundac¢io. Interessa-me,
mais, saber de gue forma
ocorre o “vinculo” do tra-
balho voiuntario com o
conceito de “natureza” e,
por consequéncia, com a
cosmologia. Interessa-

me, tambem, saber 0s motivos pelos quais as pessoas dedicam tanto tempo as
experiéncias do trabalho voluntario. O que os voluntarios estao ganhando com o
tempo que oferecem a Fundacéo, ou melhor, o que esta sendo satisfeito, em seu
intimo, dado que n&o ocorre remuneragio monetaria? Ou seja, interessa-me esta-
belecer a base na qual essa relacéo de troca esta ocorrendo. Essa questao foi me
ocorrendo, na medida em que fui participando do trabalho voluntario: o que faz
com que as pessoas saiam de suas casas, principalmente nos fins de semana,

57 Jornal O Tempo, n. 6, agoste/ 1996. Publicagio interna da Fundagio Espirita Bezerra de

Menezes.
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deixando o lazer, 0s programas de televisio, 0s jogos de futebol, para vir trabalhar
na Fundacio, lavar banheiro, limpar o chao, fazer comida (ilevando-a para as cri-
ancas das comunidades carentes), tirar piolho da cabega de criangas, cortar as
unhas, lavar os pés sujos, sem ganhar nenhum tipo de remunerag¢&c monetaria?

Apds formular essas guestdes, fui procurar obter algumas respostas na pro-
pria Fundagao. Realizei uma entrevista com o Presidente Curador da Fundagao,
Dr. Paulo Zabeu, pois foi ele o principal responsavel pela reuniao e coesao dos
voluntarios em torno do trabalho 14 desenvolvido. Fiz algumas perguntas sobre ¢
assunto. Eis uma trecho de sua resposta:

“Quando vocé esta fazendo um trabalho voluntério, vocé esta seguindo o maior
professor do Universo Manifesto, ou melhor, professora, que é a natureza. O 50,
ele pede alguma coisa para voce, para dar briho, luz e calor? A terra cobra algu-
ma coisa para dar frutos. A verdura para te alimentar? As arvores pedem alguma
coisa para dar lenha, remédios e frutos? A chuva, tem distingéo de cor, raga, ela
nédo cai, ndo molha as plantas? Os passarinhos néo recebem salanos para can-
tar. Os animais se sacrificam para dar a came para alimentar. Qu seja, observan-
do a natureza vocé vai ver gue ha uma infegragdo onde ndo existe prego, nem
cobranga, quando vocé entfende essa integracéo césmica, a meditacéo fica mais
facil, e o voluntaniado facilita essa meditacéo. ®

Esse depoimento veio a confirmar que o conceito de “natureza”, além de
associado as manifestagbes extaticas, esta associado, tambem, as préaticas do
trabalho voluntario - é fundamental dentro do “modelo cognitivo percepcional’,
aceito na Fundacdo. A forma como ocorre ¢ “vinculo” com esse elemento
conceptual, “natureza”’, permeia, na verdade, todas as praticas da Fundacéo, dire-
ta ou indiretamente. Tanto as manifestagcdes extaticas, gue eram o foco das mi-
nhas atenc¢bes (o trabalho mediunico, © yoga, a meditacdo, o canto do manitra
“om”), quanto as praticas do trabalho voluntario sdo consideradas “praticas natu-
rais”, no vocabulario cotidiano dos voluntarios da Fundagao.

A valorizag8o da “natureza” ndo € uma exclusividade dessa instituicao; po-
demos facilmente evidenciar esse movimento no dmbito mais geral de nossa soci-
edade, neste final de século XX, com a proliferacdo de diversos movimentos “na-
turalistas” e com a maior presenca dos assuntos de ecologia (e de outros assun-

8 Entrevista gravada em abril de 1997.
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1os ligados a natureza) veiculados pela midia. Este movimento inspira-me, de cer-
ta forma, a idéia de um movimento “neorousseauniano”, gue estaria ocorrendo,
menos motivado peic romantismo da época de Jean-dacgues Rousseau, que por
uma necessidade urgente de uma sociedade, em recuperar e valorizar a naturezs
num planeta que apresenta sérios problemas, tanto no que se refere ac sistema
ecoidgico, quanic aoc sistema social. Observando as praticas da Fundagao, iem-
brei-me de uma mensagem de Rousseau, citada no artigo de Levi-Strauss, “Jean-
Jacques Rousseau Fundador das Ciénclas do Homem”: o homem deve buscar a
sociedade da natureza para meditar, nela, sobre a natureza da sociedade. ®

Um dos modelos que descreve uma forma de intermediacéo na relagéo
entre “natureza’ e "cultura”, ¢ totemismo, muito estudado por Ciaude Lévi-Strauss,
foi observadc e codificade no &mbito de sociedades que possuem o contato & a
observacdo direta da natureza; desse contato depende a sobrevivéncia dos seus
individuos. A *vinculagao”, que ocorre nas experiéncias extaticas das sociedades
totémicas, envolve elementos cosmologicos diretamente ligados &, mesmo, pre-
sentes na natureza, tais come: “jaguar’, “esquilo”, “piantas venenosas’, eic., que
assumem O papel do “outrc extatico”. A egquivaléncia simbdlica & esiabelecida
entre algumas caracteristicas do comportamentc dos animais totémicos e o funci-
onamento das instituicbes sociais. Cito o exemplo do totemismo, apenas, para
chamar a atencao, por contraste, para a intermediagdo na relacdo entre “nature-
za’" e “culiura’, da forma indireta como ocorre dentro de uma instituicdo inserida
numa sociedade urbana, come & o caso da Fundacao, tendo as praticas herdadas
de outras culiuras como intermediarias na relagdc com a “natureza’.

Em nossa sociedade urbana, obviamente, ndc € necessaria 2 observacio
da natureza para sobreviver. Mesmo assim, ocorre a busca da "natureza” como
guia das atitudes humanas, como mostra o exemplo da Fundacio. Entretanto,
aqui, a forma de intermediacac da relacio entre “natureza” e “cultura” ocorre de
maneira indireta ou "duplamente intermediada’, através de praticas oriundas de
outras cuituras (n&o necessariamente de sociedades totémicas), gue, neste con-
texto, s8o consideradas “praticas naturais”, tais como: yoga, meditagio, canic do
mantra “om’”, etc. E interessante observar essa “dupla intermediacdo” ocorrendo,

& | évi-Strauss, Claude, 1962, “Jean-Jacgues Rousseau, Fundador das Cigéncias do Homem”, in
Antropologia Estrutural Dois. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1876
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O elemento cosmologico “nature-
za” & buscado através da pratica
do yoga. O yoga, assim como ou-
tras praticas, € considerado uma
“pratica natural”. O conceito de “na-
tureza” € muito importanie como
significador das atividades que 0s
voiuntarios praticam na Fundagéo,
dentro do “modelo cognitive
percepcional”.
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também, no trabalho mediunico, na comunicagado com os “espiritos™. Enquanto em
sociedades onde é observado o sistema totémico, o xama é aquele que se relaci-
ona diretamente com “espiritos da natureza” (fais como “espiritos do jaguar”, “das
ongas’, “das araras’, efc.), em nossa sociedade urbana, os “espiritos” que se co-
municam com 0s "médiuns”, nas diversas casas espiritas, sac “indios”, “cabo-
clos”, “orientais”, vindos de outras culturas, que fazem, de alguma forma, a
intermediacao de nossa cultura com as “coisas naturais”.

Fiz esse pequeno comentario comparativo, apenas, para ilustrar a importéan-
cia do conceito de “natureza” na Fundacao, através de alguns aspectos de sua
formula de “vincuio”, conforme ocorre neste contexto. Ele estabelece o “vinculo”
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As “entidades” que participam do trabatho medidnico podem manifestar-se sob a forma de membros de cuituras
antigas (origem terrena}, que fazem a intermediac&o com as “coisas naturais’.

5014
comum, do trabalho voluntario e das experiéncias extaticas, com a cosmologia
significadora.

Além desse “vinculo” comum com a cosmologia, alguns fates fizeram-me
suspeitar que havia uma possivel relagio entre as praticas do trabalho voluntario
e as caracteristicas mais intrinsecas da experiéncia extatica. Chamou-me a aten-
¢ac, para estabelecer esta hipdtese, a maneira pela qual os voluntarios se referi-
am ao trabalho com as criangas e ao trabalho de manutencéo e construcéo dos
Nucleos da Fundacao. Eles se referem a esses trabalhos como o “Rala Yoga”
(“ralar” no sentido de trabaihar pesado), estabelecendo uma associagéo verbal,
em forma metaforica, com uma das modalidades do yoga chamada de Hata Yoga.
Claro que esta associacao aproveita-se da semelhanga fonética entre as duas
palavras, “Rala” e “Hata”, na forma de “trocadilho”; ndo obstante, evidencia uma
forma esponténea de associacao, gue é usada com muita freqiiéncia pelos volun-
tarios. Um outro exemplo, que me chamou a atencdo para tal associacéo, vem
através da observagio de comentarios que partiam dos voluntarios quando eles
estavam frabalhando em atividades como lavar 0 chao, pintar as paredes e outros



A forma metaférica como os volumarics associ-

am o yoga {Hata Yoga} ac trabalho voluniario oy
("Rala” Yoga}, & exemplificada através de um car- LT
taz, que esteve exposto num dos murais da Fun-
dagdo.

die=11

PROGRAMACAQ

~7:30

-8:00 %

-%:30 DIVISAO DE EQUIPES
-§:40 RALA

~12:00 PIC-NIC

-13:30 DINAMICA doDESPERTAR

-14:00 RALA
~17: {0 ENCERRAMINTO
QUA PRESENCA E FUNDAMENTAL

trabalhos: - /ss0 que € a verdadeira meditagédo *°. Tais expressdes e comentarios
eu ouvi varias vezes durante 0 meu convivio com os voluntarios da Fundacgao,
gue associam o yoga e a meditagao ao trabalho voluntario de limpeza, de manu-
tencao, de construcao e, também, de preparo e execuc¢éo das atividades educaci-
onais com as criangas dos Nucieos. Afraves destas observacdes de campo, a
hipotese dessa associacioc foi, aos poucos, tornando-se mais clara.

Estabelecendo-se esta hipdtese, que amplia o universo das experiéncias
extaticas, do sair de “si mesmo”, abrangendo, também, as praticas do trabalho
voluntario, qual seria, entao, o “outro extatico” desta manifestacdo? A identifica-
¢ao do “outro extatico” do trabalho voluntario fica bem contextualizada no proces-
so de descoberta que se constituiu minha experiéncia de campo, na busca de
compreender o significado do éxtase dentro da Fundacao.

Quando vim a campo, vim em busca da manifestacao que, a principio, defi-
nia como exiatica: ¢ frabalho medidnico. Quando cheguei nesta instituicac encon-
trei outras manifestagdes extaticas: o yoga, a meditacdo e o canto do mantra “on’”.
Através delas, pude vislumbrar um movimento das agdes extaticas, que mudava o

% Tais comentarios n&o foram gravados, mas fazem parte de minhas observagdes de campo.
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Esta imagem representa a “forma de significagdo” do trabalho voluniario e sua manifestacio extatica implicita,
valorizando sua posigdo dentro do “modelo cognitive percepcional”.
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foco do “outro extatico” de uma “entidade espiritual”, como ocorre no Espiritismo
ortodoxo, para outras formas de “vinculo”, com elementos cosmoldgicos transcen-
dentes, tais como o “universo”, a “natureza”, som “om’, etc. Nao pude deixar de
considerar, porem, a importaéncia dada pelos voluntarios a pratica do trabatho vo-
luntario, principalmente ¢ dos Nucleos (com as criangas), pois estava receptivo a
perceber que esta era a atividade que mais os voluntarios valorizavam. Aos pou-
cos, fui percebendo que a Educacao de Base e, ainda, o trabalho de construgao e
manutencao da Fundacédo poderiam, também, fazer parte do quadro de manifes-
tacBes extaticas presentes nesta instituicdo. Sendo assim, o “outro extatico”, gue
assumiu diversas formas, nas manifestacfes descritas ate agora, nesse caso,
tomara a forma mais concreta, a saber: as criancas e a propria Fundacao como
um “todo” ao qual as pessoas se “vinculam” no trabaiho de manutencéo e constru-
¢do dos Nucleos. £, dado a importancia atribuida ao trabalho com as criangas,
nos Nucleos, as outras manifestacdes que, a principio, me chamavam a atengéo,
como as unicas experiéncias extaticas existentes, seriam, apenas, exercicios para
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Esta imagem tem a mesma intengdo da anterior, mas, agui fica mais claro que o “outro extético” dessa experiéncia
& 0 “tode” representado pela propria Fundacac.
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a realizacado deste “vinculo”, mais concreto, mais simples e, ao mesmo tempo,

mais dificil de ser realizado: com os seres humanos “visiveis” e materialmente
carentes de nossa sociedade; exercicios para gue as pessoas aprendessem a
sair de “si” e a se “vincular” com o “outro”, sé que agora um “outro” representado
pelas criangas e pelos familiares que vivem nas cercanias dos Nucieos.

A diversidade desses exercicios, no “modelo cognitivo percepcionai” utili-
zado na Fundac¢do, marca uma aprendizagem de “vinculagdo” com diversos ele-
mentos conceptuais que representam o “outro” das experiéncias extaticas pratica-
das, segundo o roteiro cosmolégico desta instituicdo. Desde os franscendentes
(“universo”, “som om”, "natureza”), até os individualizados ("“campo mental”, “espi-
rito”, efc.). Esta aprendizagem passa, também, pela “vinculagdc™ com a prépria
Fundacao, que € um “outro” coletivo, pelo qual as pessoas primeiro se “vincuiam”,
quando chegam nesta instituicdo. No trabalhc com as criangas (dos Nucleos),
porém, & quando a “vinculac@o” sai do territéric do grupo (de um ambiente fecha-



do), expandindo-se em direc8o a sociedade, as pessoas de maneira geral. O tra-
balho com as criangas é o exercicio mais avancado do éxtase, no “plano visivel”
do roteiro cosmolégico da Fundacao, segundo os proprios voluntarios. Entretanto,
todos esses exercicios do ek-stasis encontram sua significagao final, somente, no
“planoc invisivel” do processo cosmologico ordenador das experiéncias extaticas:
gquando o “espirito” se “vincula” com o criador, no final da “pirédmide da vida”, cum-
prindo a consigna "ev e o Pai somos Um s6”.

A abrangéncia do significado do ek-sfasis, que pude perceber durante a pes-
quisa de campo, que envolve uma diversidade de formas do sair de “si”, em diver-
sos niveis, através do “vinculo” com diferentes “outros extaticos”, parece liberar a
nogao do éxtase da forma associada, apenas, as experiéncias do “transe’ religio-
s0, do tipo de “comunicagdo com os espiritos”. E, ao invés disso, coloca as expe-
riéncias extaticas no centro de um processo cognitivo, de construgadc da prépria
identidade dos integrantes do grupo que as produz.

Considero estas observacdes de grande importancia, nesse trabaiho de pes-
quisa, pois abrem caminho para uma investigacdo mais aprofundada sobre os
mecanismos envolvidos na construgéo da identidade, tendo em mente os concei-
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tos e perceptos do ek-siasis e do sfasis. e 0 movimenio estabelecido entre eles.

Fica faltando, ainda, para fechar este capitulo, abordar uma questac, dentre
as que foram levantadas: por que as pessoas vem & Fundacao praticar tais expe-
riéncias extaticas, gue, como vimos, envolve, muitas vezes, o trabalho voluntario,
deixande o lazer do fim de semana com a famiiia e os entretenimentos
institucionaimente estabelecidos em nossa sociedade? Em parte, enfrentel esta
questdo gquando identifiquei as experiéncias extaticas come parte do processo
que envolve a construgdo da propria identidade, na relag@o do individuo com ©
grupo sociai a que pertence. Porém, somente este processo ndo explicaria a gran-
de disponibilidade dos voluntarios aos frabalhos da Fundagio.

Néo pretendo responder esta pergunta e sim, apenas, levantar uma hipote-
se, que merece aprofundamento e estudos posteriores a este trabalho ¥'. Minha
hipétese € que alguma "necessidade” de carater intimo pode estar sendo atendida
com essas atividades e que ndo é atendida no cotidiano da sociedade, nos traba-
ihos e afazeres institucionais. Ou, de outro modo, poderia dizer que as experiénci-
as extaticas praticadas na Fundagdo podem estar satisfazendo esta “necessidade
intima” e, portanto, satisfazendo um certo “desejo extatico” dos voluntarios, que
as atividades quotidianas da sociedade, como as do lazer, do consumo, do traba-
iho monetariamente remunerado ndo conseguem satisfazer. E justamente o “alvo’
dessa satisfagao que estou localizando no ambito das experiéncias extaticas.

Esta “necessidade intima” pode estar ligada a uma “necessidade” para ¢ ek-
stasis, a um certo “desejo extatico” de sair de "si” em dire¢&o a um “outro”, como
parte integrante do mecanismo de construg@o da identidade, do quai a sociedade
e suas instituictes deveriam ter ou criar 0s mecanismos para satisfazer. A Funda-
¢ac pode ser um deles.

¢ Este aprofundamento, na realidade, é 0 mesmo que mencionei um pouco atras, O de um estudo
que investigasse 0s mecanismos da construcdo da identidade e o envolvimento das experiéncias
do éxiase nestes mecanismos, Nesse estudo, que profunde essa questao, todos os ponios hipo-
téticos levantades neste trabatho pederfo ganhar profundidade.
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O sair de "si” @ a “vinculagdo” com o “oulro”™ é a principal caracteristica da experiéncia extatica, que pode ser
manifestada de diversas formas.




4 - A “REFRACAC CONCEPTUAL® E ©O “MODELO DESCRITIVO
PERCEPCIONAL”

O problema da “refracédo conceptual”

Em busca da compreensdo dos mecanismos intrinsecos as experiéncias
extaticas e na tentativa de desenvolver um modo mais adeguado de as abordar,
acabei encontrando uma discussao que, de forma direta ou indireta, faz parte da
preocupacado de varios pesquisadores de alto gabarito intelectual: a dificuldade do
discurso antropologico para abordar e descrever as experiéncias “ligadas ao sa-
grado”. Tais experiéncias ndo sdc poucas, denfro do amplo espectro das repre-
sentagdes culturais, por isso considero essa questdo de grande importancia. O
tema de minha pesquisa, 0 éxtase (e suas manifesta¢des abordadas na pesquisa
de campo), parecem-me exempic bastante representativo dessa problematica.

O grande desafic da Antropoiogia (e deveria ser também o da Psicologia) é
procurar nac reduzir a complexidade das experiéncias humanas, mas, sim,
compreendé-las. Gostaria, pois, de retomar a discussdo sobre a complexidade da
abordagem das experiéncias extaticas, iniciada na primeira parte dessa disseria-
¢ao, agora, porém, apés a experiéncia de campo e a descricdo do éxtase no con-
texto focalizado, realizada através da imagem e da palavra.

Na primeira parte, discuti o problema da tradugfo de conceitos realizado
pelo discurso antropelogico. A expressao utilizada por Sperber, que dizia que ©
discurso antropoidgico apoiava-se em palavras com caracteristicas de “roupas se
segunda mag”, e a expressdo utilizada por Strathern, que aponta um probiema
técnico para se descrever alguns conceitos dos grupos estudados, a “justaposi-
¢ao de conceitos’, conseguem detectar, apenas, uma parte dessa problematica. A
dificuldade em abordar cientificamente as experiéncias extaticas - e, de forma
genérica, todas as experiéncias “ligadas ao sagrado” - ndo se restringe a um pro-
blema técnico de traducac de palavras e conceitos nos relatos antropologicos,
abrange a intricada tarefa de se intermediar dois modelos cognifivos com diferen-
cas substanciais. A dificuldade comeca pela tarefa de observar as informagdes
gue estéo intimamente ligadas & forma de acesso ao “conhecimento por experién-
cia”, do “modelo cognitivo percepcional” (com ¢ papel gue 0s perceptos e as expe-
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riéncias sensoriais exercem) & as processar denire do discurso cientifico, que
possui a forma de apreensio do “conhecimento por inteleccao”. Em outras pala-
vras, essa dificuldade diz respeito a tarefa do antropdlogo em lidar com dois “pro-
gramas de verdade”, conforme a expressao utilizada por Rita Segato em seu bri-
lhante artige "Um Paradoxo do Reiativismo: Discurse Racional da Antropologia
Frente ao Sagrado” =

No nosso mundo domina a intelecgdo, que ndo trabalha da mesma maneira
para a expenéncia, construindo-a, senéo substituindo-a por um simile ideacional,
sempre mais esquematico e mais pobre do que ela. Embora seja verdade que
tanto o ritual como a compreens&c organizarm © vivido a luz de um plano transcen-
dente, este plano é para um mitico e para a outra légico, para um revelado e para
a outra racional, para um arquetipal e para a oufra conceptual e, por sobre todas as
coisas, enquanfo que para ¢ ftuai o horizonte franscendente organiza a experién-
cia promovendc-a, a interpretagdo a organiza por meio de um processo de simufa-
¢do que coloca uma estrutura de idéias no seu lugar. Este simile se apresenta
sempre em contraposicdo ao vivido, tornando-o redundante, no sentido de desne-
cesséro. ¥

O modelo cognitivo ao qual pertence as experiéncias extaticas foi, desde
muito tempo, ceiocado em condi¢do de artigo de segunda categoria, nos moldes
de um pensamento que se propde hegemdnico, e ai reside a “antropofagia’ cien-
tifica e sua dificuidade em descrever tai modeio. A interpretagao ndo é, em si, um
problema, como ja defendi - a pratica de toda descricdo antropolégica carrega
inexcravelmente alge de interpretacdo; nem tampouco ¢ problema esté na exis-
téncia de diferentes “programas de verdade”. O problema existe porque ha uma
hierarquizagao de tais “programas’, e a interpretagéc vem carregada com essg
influéncia. O problema existe, pois ¢ “programa de verdade” escolhido com o fop
dessa hierarquia ndo consegue dar conta de experiéncias como as do éxtase,
pois procura entendé-las através da inteleccdo. Com a valorizagio do aspecto
conceptual, sdo deixadas para trés a sensoriaildade do éxtase e sua "forma de
significagéo’. O resgate que procurc fazer nesta pesquisa - colocando muitas ima-
gens das praticas dos voluntarios da Fundagio - esta justamente no caminho de

¥2 Segato, Rita Laura, 1952, “Um Paradoxo do Relativismo: o Discurso Racional da Antropologia
frente ao Sagrado”, in Religido e Scciedade, v. 18, n. 1 e 2. Rio de Janeiro: ISER.
% Op. cit., p. 130.
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ressaltar a forma do modelc cognitivo envolvido nas experiéncias extaticas abor-
dadas, para oferecer ac leifor pelo menos uma parte dos elementos que segui na
minha interpretagdo do éxtase: 0s elementos visuais.

Se eu tivesse seguido ¢ caminho da conceptualizacao tradicional e utilizado
as categorias antropologicamente aceitas para definir a experiencia extatica, difi-
cilmente teria chegado a essa idéia: a de que &s5sas experiéncias podem ulirapas-
sar o limite do territéric das manifestagbes misticas, que, a principio, fui buscar. A
percepsgdo de que o trabalho voluntario tambem fazia parte do espectro das expe-
riéncias extaticas so foi possivel gragas & metodologia empregada, que me pro-
porcionou valorizar ¢ “conhecimento por experiéncia” gue predomina neste con-
texto. Sé foi possivel porgue experimentel © mesmo modelo cognitivo que os inte-
grantes do grupo, pois a significacdo do éxtase passa inexoravelmente por sua
experiéncia.

A hierarguizacdo dos “programas de verdade” vem de longe em nossa histo-
ria e ja esta bem cristalizada na cultura e nos meios cientificos. Por exemplo, vem
dessa hierarquizacio & associacdo das manifestagbes do éxtase com as da histe-
ria, recorrente na literatura psicanalitica, cujos exemplos sempre encontrei duran-
te minha investigacao bibliogréfica ®. Um outro exemplo dessa hierarquizacio é a
associacdo da mitologia com a inverossimilhanga, ou melhor, a “justaposigdo”’ da
palavra “mito” com a palavra “mentira’. Nao é raro vermos, hoje em dia, mesmo na
midia, frases como: “isto & verdade, ou apenas um mito™?

Contudo, se a existéncia desta pluralidade de programas de verdade no mundo
anfigo néo € uma novidade, é-0 o sentimento de desconforto e insalisfagdo a seu
respeito inauguradeo pelos gregoes.

Numa atitude gue comega a nos parecer familiar, surge uma hierarquia de
programas de verdade onde um deles fera uma posigdo hegeménica por sobre 0s
outros. O mito seré, a partir de entéo, adaptado a este programa de verdade domi-
nanfe para ser digendo; o “falsc” - por inverossimil, por absurdo - sera submetido a
uma critica pela qual passara a ser nada menos que “0 verdadeiro que foi deforma-
do”

A partir da hegemonia do “programa de verdade” gue favorece a "conheci-
mento por inteleccdo”, os mitos perdem o lugar como um tipo de porta voz da

% por exemplo, ver “Extase”, in: Encyclopaedia Universalis, Thesaurus. Paris, 1975, vol. 19, p.
1048,
% Segato, 1992, p. 128.
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transmiss&o do conhecimento. A partir, também, desta hegemonia, as experiéngi-
as extaticas passaram a ser mai compreendidas ou encaradas com certas reticén-
cias, sendo atribuido a elas um carater exatico e “rotulos” pouco representativos,
pela incapacidade de se compreender 0 modeic cognitivo a que pertencem.

As experiéncias extaticas s20 descritas, muitas vezes, no discurso antro-
polégico, por palavras gue trazem, em seu bojo as marcas dessa hierarquizagao.
Quando estas s&o categorizadas dentro desse discurso, muitas vezes sao deixa-
das de fora as nuan¢as da experiéncia. Um exempio, que ilustra esse problema,
podemos encontrar em alguns estudos antropolégicos sobre ¢ tema, que se refe-
rem ao éxtase por intermedio da palavra ‘possessao”, muito comum nos trabathos
que focalizam religides afro-brasileiras como o Candomblé e a Umbanda, pois os
proprios integrantes destes grupo se utilizam dessa palavra. Sera, porém, que a
palavra "possessac’, utilizada junta as categorias antropoldgicas, consegue trans-
mitir as nuangas da significagado do “conhecimento por experiéncia’ e da
sensorialidade vivida por um integrante desses grupos, durante as manifestacdes
extaticas, quando & utilizada a expressao "possuido por um espirite”?

Essa palavra pode encaminhar o pesquisador, e 0s seus leitores, para um
determinado significado do ek-stasis. “Possessao” significa a posse, no caso, de
um individuo por um “espirito”, uma reié_é}éo de poder em gue ¢ "espirito” passa a
domina-lo e a falar por ele. Significa que o individuo, apesar de permanecer com
Seu corpo, nao é mais quem ¢ domina € sim o "espirito’ pelo qual esta possuide.
Essa interpreta¢ao, contudo, elimina quaiquer area de transicao entre 0 “humang”
e o “espirito”, entre a identidade do individuo e a do "espirito” que o esta possuin-
do. Remete-nos apenas a uma substituicdo da identidade: agora quem esta fatan-
do & o “espirito”, e ndo o homem. Esta palavra, "possessio” nao consegue dar
conta da compiexidade da manifestacac extatica, com toda sua intersubjetividade
e variagbes do grau de interacac entre as identidades envolvidas, a tal area de
transiglo onde acaba o “si mesmeo” @ comega o “outro extatico”. Ha uma série de
relatos onde ocorre uma variagdo muito grande entre ¢ nivel de participagio do
individuo na comunicagao com © “espirito”. A chamada “mediunidade consciente”
% implica em uma maior ou menor participagao da identidade do “meédium”. A
palavra ‘possessdo” simplesmente ignora essas nuangas. Claro gue, entre os
muitos estudos realizados scbre © assunto, alguns procuraram expressces gque
possam categorizar algumas nuangas da intersubjetividade envolvida na experi-

% E chamada assim, no meio espirita, & experiéncia de comunicagéc com uma ‘entidade
desencarnada”, na gual o "médium” ndc perde a consciéneia dos seus atos de suas palavras,
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éncia extatica. tais como as diferengas represenias nas expressdes “transe de
possessao” e “transe de inspiracio’.

Apenas coioguei esse exemplo, da palavra “possessdo’, para indicar gue as
palavras ndo sdo neutras; eias ja encaminham a conceptualizago da experiéncia
extatica para determinado aspecto, e podem direcionar um vies de pesquisa, den-
tro do modeio cientifico, gue & eminentemenie concepiual. N2o se trata apenas de
um problema de traducao e de “justaposicdo de conceitos”, ou de dizer que a
palavra “possessdc”’ € como "uma roupa usada”. Sim, ha esse problema e essas
expressdes estdo corretas; mas isso née € tudo. O principal problema, na minha
opinido, € a transposicdo do conceilo “possessdc” entre dois modelos cognitivos
diferentes e a hierarguia existente entre eles.

Ja que a escrita e insubstituivel dentro do discurso antropolégico, devido
ao resultado conseguido pela sua precisdo conceptual (dado sua
convencionalidade), € necesséario alguns cuidados guando se utiliza uma ou outra
expressao. Para um pesquisador que observa as manifestacbes extaticas, a utili-
zagao de certas palavras pode levar ac risco de uma descricdo gue permaneca no
nivel dos esteredtipos. Por esse motivo, deliberadamente, optei pela palavra “éx-
tase”, para primeiro categorizar tais experiéncias. Nessa conceptualizacéo, preo-
cupei-ma em ulllizar uma categoria que ndo fechasse ¢ campo de compreensao
de tais manifestagbes, justamente para ndo as “rotular’, de forma a n&o estreitar
minha compreenséo.

Ainda sobre o cuidado com as palavras, aproveito para falar sobre a utiliza-
¢a0 da palavra “habitual”, que também nao é inocente e merece alguns esclareci-
mentos, pois seu significado ordinario, dentro das Ciéncias Sociais, pode vir "jus-
tapor-se” ac sentido peio qual a utilizo. Quando utilizo a palavra "habitual” para o
ek-stasis, como um estado fora da percepcdc “habitual” da identidade, n&o estou
evocando nenhuma oposi¢a0o ao significado representado pela palavra “marginal’,
como no exemplo abaixe:

As situagbes marginals séo caracterizadas pela experiéncia do “éxtase” (no senti-
do literal de “ek-stasis” - ficar, ou sair “fora” da realidade, como é definida
comumente). O mundo dos sonhos é extético no que respeita ac mundo da vida de
cada dia, e esta ulfima s6 pode conservar 0 seu “status” primério de consciéncia se
se achar um modo de legifimar os éxtases nurm quadro de referéncia que inclua
“ambas” as esferas da realidade.

7 Berger, Peter, 19589, O Dosse! Sagrado: Eiementos para uma Teoria Socioidgica da Religigo.

Sa0 Paule: Paulinas, 1885, p. 56.
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Para Peter Berge- 1968], um dos modos de “legitimar” a experiéncia do
éxtase € através da relig 30, que teria como fungao oferecer um stafus sagrado as
representacfes sociais < religido, segundo esse autor, além de “criadora do mun-
do social”, tem, tambér ¢ pape! de “manutencac deste mundo’, através do pro-
cesso de "legitimacado’ Grosso modo, z “legitimacao” religiosa serve para trans-
formar a realidade, humanamente construida, em sagrads e universal, dandc ao
nomos humanamente constituido, um sfatus “codsmico”. Alem da funcéo
“mantenedora” do mundo social, no qual 08 homens existem nas suas vidas quo-
tidianas, P. Berger atribu! ao poder “legitimante” da religido uma outra dimensao:

{...) & infegracdc em um NOMOS compreensivo precisamente daquelas situagdes
marginais em que a reaiidade da vida quotidiana é posta em duvida. %

O autor refere-se as experiéncias do ek-stasis como situagbes marginais.
Ele exemplifica essas situagdes como sendo aguelas que ocorrem durante a noi-
te, durante o sono, como o proprioc sonho, 0s pesadelos, avisos, profecias ou
encontros decisives com ¢ sagrado %, que t&m consequéncias especificas para a
vida quotidiana da sociedade. Neste guadro, a morte seria a sifuagdo marginal
mais importante.

O mecanismo descrito por Berger, pode ser entendido pela forma como a
religido, através de sua cosmologia, oferece significado as experiéncias sensori-
ais do éxtase. Entretanto, quando ele utiliza as palavras “legitimante”, “marginal’
& “realidade”, pode ocorrer uma certa “justaposicéo de conceitos’, decorrente do
significado ordinario destas palavras, no modelo conceptual cientifico. A palavra
“marginal’, carrega no seu significado ordinario, a idéla de oposigio aquilo que &
“‘normal” dentro da sociedade. A mesmo coisa vale para a palavra “realidade”. E
preciso, porém, tomar cuidado com os significados ordinarios das palavras, para
se descrever, de forma genérica, 08 mecanismos envoividos no processo religio-
so; ha diversos contextos sociais onde a experiéncia do éxiase ndo coloca em
divida a “realidade” da vida cotidiana. E muito importante que estes conceitos
sejam relativizados, pois o gue € mais comum em uma sociedade nao serve ne-
cessariamente como sfafus comum para ¢ ser humano, em toda sua complexida-
de e diversidade de formas de organiza¢ao social.

% Op. cit, p. 58.
% Idem.
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Numa sociedade racionalista, como a ocidental '™, onde predomina a
hierarquizacao das categorias sobre a sensorialidade das experiéncias, onde ¢
conceito se sobrepde ac percepto, as experiéncias extaticas podem ser muito
perturbadoras. Nem por isso podemos dizer que o ek-stasis coloca a realidade da
vida quotidiana em duvida, de forma geral. Ha muitos exemplos na literatura antro-
polégica em gue o ek-stasis esta iotaimente adaptado a realidade da vida cotidia-
na. O devir para o "mundo dos espiritos” pode ser a verdadeira esfera de realida-
de para muitos grupos sociais, em contrapartida a precariedade do mundo social
dos vivos. Ha exempios que ilustram essa concepcdo em muitas sociedades
amerindias, como por exemplo, a sociedade tupi, onde esse devir para 0 “mundo
dos espiritos” é muito importante e as experiéncias extaticas ligadas ac Xamanismo
e a comunicagdo entre “humanos’, “espiritos” e “animais” podem ser téo ‘reais”
quanto ¢ preparo da comida. Mesmo dentro da sociedade brasileira, ha grupos
religiosos, como, por exemplo, 08 espiritas, para 0s quais o devir para o “mundo
dos espiritos” faz parte da "verdadeira esfera de realidade” e cuja construgdo da
identidade tem na experiéncia extatica um mecanismo fundamental. Claro que
estes exemplos citados envolvem a religido, mas seré que € possivel pensar na
‘realidade” de um sociedade sem pensar em suas instituicdes? Sera que se pode
pensar em ‘realidade’” de um grupo social sem pesar na cosmologia religiosa?

Utilizo © conceito de “habitual” ndo como experiéncia que implique na reali-
dade da vida quotidiana, mas apenas como uma “no¢ao estatistica’, isto &, aquilo
que & mais comum em termos da percepgdo de “si-mesmo”. Um individuo ndo
vive, obviamente, em ek-stasis todo o tempo; sua percepcao “habitual” é a do
stasis. Nao obstante, as manifestactes do ek-stasis nao podem ser consideradas
“marginais’, e, sim, experiéncias sensoriais que movimentam o processo de cons-
trucao da identidade, e dele fazem parte.

Apos esses peguenos esclarecimentos, o problema central torna-se cada
vez mais evidente, uma vez que a hierarquizacdo dos “programas de verdade”
pode induzir a compreensio das experiéncias extaticas de um ponto de vista que
envolva a categoria “marginal” e criar entraves operacionais para compreender
seus mecanismos intrinsecos. A solugdo coloca-se no caminho de minimizar es-
sas diferencas de “programas”, de forma a diminuir ¢ aspecto hierarquico dos
modelos cognitivos envolvidos.

Este foi o caminho que procurei durante toda minha pesquisa de campo.

0 Gostaria de esclarecer que estou, apenas, referindo-me a0s aspectos histéricos desta socie-
dade, em particular & valorizagdo do racionalismo e do “conhecimento por intelecgas”.



Porém, identificar e relatar as manifestagdes extaticas no grupc abordado, sem
nerder a “forma de significaco’ intrinseca envolvida, néo foi tarefa tdo simples
como a principio me pareceu. Fica a sensagéo de ter sempre perdido alguma
coisa pelo caminho. O mais dificil, nessa empreitada, € valorizag@o da sensibilida-
de, para compreender as representagdes presentes no grupo e o significado que
os voiuntarios oferecem as suas proprias experiéncias, dentro do modeio mencio-
nado. O antropdlogo, ainda, necessita encontrar algum modo de comunicar sua
compreenséo & audiéncia académica, sem gue esse significado sofra muito com a
mudang¢a de “meio ambiente”.

Por esses motivos, apresentados até agora, essa problematica sera melhor
representada pela expressao ‘refracéo concepiual” ac inveés de “justaposicéo de
conceitos”, pois ndo se trata apenas de uma sobreposigéc de significados de uma
palavra, mas de uma mudanga de “meios’, de “modelos cognitivos hierarquizados’,
em cuja transposi¢c&o, os conceitos sofrem uma “distor¢do”, numa clara aluséo ao
fendmeno otico da refragdo. A “justaposicéo” de significados ocorre, mas porque
ha um significado nativo intrinseco ao modelo de acessc ao “conhecimento por
experiéncia’, que & “distorcido” quando passa para o modelo conceptual académi-
co, que o entende por inteleccdo, e substitui a compreenséo pelo significado ordi-
nario que a palavra que o representa possui.

Descrever a significagdo de um conceito particular € um procedimento deli-
cado. Quando nds ¢ retiramos de seu domicilio, perdem-se alguns elementos muito
importantes para a compreensac do seu significado original. O gue mais sofre
com essa transposicio € a “forma de significacdo” intrinseca ac grupo em questao
- sobretudo, os elementos sensoriais das experiéncias “vinculadas” ao conceito
descrito. Imagine um peixe nadando no ¢oceano em aguas limpidas, visto num
mergutho submarino com suas cores vivas e seus reflexos multiplos. Quando &
retirado da agus, ele morre. Suas cores se alteram & a visdo de um peixe exposto
num baicdo de peixaria ndo oferece ac observador, gue nao o tivesse visto em
seu ambiente nativo, a fidelidade necessaria para se ter uma idéia da sua imagem
original. A carcaca do peixe € 0 mesmo nos dois ambientes, mas suas cores €
reflexos estlo diferentes no mar e no balc@o da peixaria. Estas cores e refiexos
correspondem aos elementos sensoriais das experiéncias extaticas, que se tor-
nam dificeis de ser transpostas de um ambiente para ¢ outro, do ambiente onde
foram criadas, ou praticadas, para o ambiente académice. A tarefa do antropdlogo
em compreender e relatar um conceito cosmoldgico “vinculade™ a experiéncia
extatica predispde esse tipo de dificuldades.

A substituicdo da experiéncia vivida (dentro de um “modelo cognitivo
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percepcional’; pela inteleccao (idealizada peio modelo conceptual cientifico) con-
tribui, em grande parte. com a dificuldade em abordar a experiéncia do éxtase,
sem que se perca sua verdadeira dimensado - sem gue se perca a dimensao do
“vinculo” da experiéncia ritual com a cosmologia, num significado que é gualitati-
vamente diferente daguele gue € possivel atribuir num relato dissertativo. Chegar
a “descrigéo interpretativa” mais proxima desse significado original € o maior de-
safio; enconirar um metodo que ajude a compreender a experiéncia extatica faz
parte desse desafic.

Diferentes “estilos cognitivos”

A identificac8o de diferentes “estilos cognitivos” %', referente as experiénci-
as humanas, n&o € novidade na pesquisa antropoidgica. Desde a epoca de Lévy-
Bruh! [1912], procurava-se identificar “diferencas l6gicas” para se descrever a for-
ma de acesso 20 conhecimenio existente em algumas sociedades ditas “primiti-
vas’, em comparacio a da sociedade européia. Naquela época, porém, fruto do
processo de hierarquizacdo dos “programas de verdade” que mencionei (quando
o positivismo de Comte exercia ainda forte influéncia), tornava-se imperativo a
utilizacao do prefixo "pré-ldgico” para se categorizar 0 mecanismo envolvido nas
experiéncias ditas “magicas’, que fugiam ao “pensamento racional do homem bran-
co” 2. O pensamento “pré-logico” foi a forma que Lévy-Bruhl encontrou para des-
crever ¢ “estilo cognitivo” intrinseco ac modelc de acesso ac conhecimento que
envolve as experiéncias sensoriais, ligadas a afetividade e 2 intuicdo, em contras-
te com o racionalismo europeu.

Lévi-Strauss [1962] publicou um trabalhe - O Pensamento Selvagem ' -
que se tornou marcante na tentativa de valorizar o conhecimento - “ciéncia do
concreto” - assimilado de forma diferente ao modelo conceptual cientifico. Apesar

01 Expressao utilizada por Jack Goody. Ver Goody, Jack, 1986. A Logica da Escrita & a Organiza-
¢do da Sociedade. Lisboa: Edigdes 70.

"2 NZo quero entrar. aqui, na discussdoc critica sobre a obra de Lévy-Bruhl e sua verdadeira
contribuigdo ac trabaltho antropoiogico, apesar de, numa primeira visita, poder-se criticar a forma
hierarquizada como tratou ¢ pensamento “pré-ldgico”. Sobre este assunto ver Oliveira, Roberto
Cardoso de, 1991. Razdo e Afetividade. O pensamento de Lucien Lévy-Bruhl. Campinas: Centro
de Légica, Epistemologia e Historia da Ciéncia da UNICAMP,

103 | évi-Strauss, Claude, 1962. O pensamento selvagem. S&o Pauio; Nacional, (2. ed.} 1876
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de procurar colocar essa “ciéncia do concrets” dentro do seu esguema estrutura-
lista, sob forie caracteristica dicotdmica - diriam aiguns de seus criticos '™ -, &
sensibilidade desse autor ¢ fez notar que esse tipo de acesso ao conhecimento,
diferente do tradicionaimente aceito como cientifico, nada deve ao segundo, em
termos de preciséo. Esse conhecimento pode, segundo Levi-Strauss, também ser
considerado cientifico, ainda que tenha uma “forma de significacdo” diferente. Atra-
vés de inumeros exemplos, ele cita a étima preciséo da classificacdo das espécies
animais e vegetais, enconfradc nas sociedades indigenas, em comparagao a
taxinomia académica, realizada pelas ciéncias bioldgicas. O autor mostra-nos, ainda,
que esse conhecimento, oriundo de um “estilo cognitivo” proximo da percepgéo e
daintuicdo, além de ser capaz de construir uma taxinomia propria, € capaz, ainda,
de construir regras para a organizagao social (totemismo) .

Esse “estilo cognitivo” tem parte de sua estratégia caicada no "conhecimento
por experiéncia’ (da observagaoc do concreto, no comportamento dos animais), na
identificacao com a mitologia (no tempo em que 0s homens se casavam com 08
animais e adquiriram este saber de suas esposas animais '*), e nas experiéncias
extaticas pelas quais os individuos estabelecem essa identificagdo e incorporam ©
conhecimento mitologico, atraves do “vinculo” com o “outro extatico”, que, neste
caso, s80 s animais totémicos. Nestas experiéncias, a cosmologia encontra res-
sonancia na sensorialidade e na percep¢ao dos individuos.

A sensibilidade de Lévi-Strauss levou-c a perceber a existéncia de dois tipos
de “estilos cognitivos” e sua ousadia o fez inclui-los como formas de acesso ao
conhecimento cientifico, trabalhando, direta ou indiretamente, contra a
hierarguizacdo existente enire eles. Essa ousadia se resume num paragrafo gue
considero um dos primores da literatura antropolégica:

(...) hé duas forrmas disfintas do pensamento cientifico, ambas fungéo, néo eviden-
temente de dois estagios desiguais do desenvolvimento humano, mas sim de dois
niveis estratégicos, onde a natureza deixa-se atacar peio conhecimento cientifico:
o primeiro, aproximadamente ajustado ao da percepcdo e da imaginacéo, e o ou-

"4 Também ndo tenho a pretensdio de uma vis&o critica ac trabalho de Lévi-Sirauss, em termos

da dicotomizacao criada pelo seu modelo estruturalista. Sobre o assunto ver Goody, Jack, 1977,
Domesticacéo do Pensamento Seivagem. Lisboa: Presenga, 1988
105 | évi-Strauss, 1962, p. 85.

1% 0p. oit.,, p. 58.



tro, desiocadn; como se as relagdes necessanas, objetivo de toda ciéncia - sefa ela
neolifica ou modemna - pudessem ser atingidas por dois caminhos diferentes: um

muito préximo da intuic8o sensivel, o outro mais afastado. '

Ao identificar um tipc de acesso ao conhecimento proprio da “ciéncia do
concretc”, Levi-Strauss designa ¢ “pensamento selvagem”, n8o como O pensa-

mento dos selvagens, mas sim como um pensamentc em estado selvagem:

...0 “pensamentc selvagent”, que néo é, para n0s, o pensamento dos selvagens
nem o de uma humanidade primifive, ou arcaica, mas o pensamento no estado
selvagem, diferente do pensamento cultivado ou domesticado a fim de obter um
rendimento. Este apareceu em certos pontos do globo e em certos momentos da
historia e é natural que Comte, privado de informagbes etnograficas (e do sentido
etnografico, gue apenas a coleta e o manejo de informagdes deste tipo permitem
adquirir), tenha tomado o primeiro, sob sua forma refrospectiva, como um modo de
afividade mental anterior ao outro. Compreendemos melhor hoje que 0s dois pos-
sam coexistir ¢ se interpenetrar{...}) Mas, quer isto seja motive de lastima ou de
alegria, conhecem-se ainda zonas onde o pensamento selvagem, como as espé-
cies selvagens, encontra-se relativamente protegido: é o caso da arte, & qual nos-
sa civilizagdo concede status de parque nacional, com todas as vantagens e fodos
0$ inconvenientes que se vinculam a uma férmula téo artificial, e é, sobretudo, ©
caso de tanios setores da vida social, ainda ndo desbravados, e nos quais, por
indiferenga ou por impoténcia, e sem que saibamos por gue 0 mais das vezes, o

pensamento selvagem continua a florescer. %

Nao & por acaso gue justamente dentro do campo da arte, alguns anos antes
de Levi-Strauss, ¢ cineasta russo Sergei Eisenstein [1942] escrevia sobre a coe-
xisténcia de dois “estilos cognitivos®. Na época em que Eisenstein desenvolvia
sua pesquisas, e realizava seu “cinema conceptual’, estava em voga as idéias de
Lévy-Bruhl a respeito do pensamento “pré-logico”. O que pouca gente sabe & gue,
alguns anos antes de Lévi-Strauss, Eisenstein j& valorizava o "pensamento selva-
gem’”, dentre os “estilos cognitivos®, ndo como modelo de acesso ao conhecimen-
to, mas como modo de comunicagao e expresséo atraves do qual ele poderia
chegar a melhor forma de expressao artistica. Sabiamente, Eisenstein abandonou

7 Op. cif, p. 36.
%8 Op. cit., p. 252.
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o termo “pré-légico” e passou a utilizar 2 expressac “pensamento sensorial’ para
distinguir esta modalidades de "pensamente”, de outra que chamou de "pensa-
mento tematico-logico”.

O pensamento “pré-légico’- também chamado por Eisenstein de pensamento "sen-
sorial”, porque representava a convergéncia da inteligéncia do espinto com ntmos
e pulsagbes do corpo - difere do pensamento I6gico por juntar, misturar, dissolver
tudo aquilo que este ditimo distingue, separa, classifica. No pensamento “pré-l1ogi-
co” o todo e a parte constituem uma so realidade; o subjetivo e o objetivo ndo sac
separados; as cores tém musicalidade e 0s sons se manifestam sob a forma visu-
al; a palavra se confunde com aquilo que ela designa. A alividade disfintiva é sem-
pre obra do raciocinio I6gico, enquanto o pensamento “sensorial” ¢ indiferenciador
e difuso. Levando isso as dlitimas conseqtiéncias, Eisenstein vem mesmo a afirmar
gue o alcool e as drogas psicotropicas, da mesma forma que a magia e a religido
“primitiva”, agem como inibidores da atividade diferenciadora dos I6bulos, fazendo

o individuo ‘regredir” ac estagio das representacbes difusas que caractenzam 0
pensamento “sensorial”. 1%

Considero bastante sugestivo o termo usado por Eisenstein, “pensamento
sensorial”, para este “estilo cognitivo”, em contraposigdo ao raciocinio 10gico,
intelectivo. Juntamente com o termo “pré-logico”, o cineasta abandona a idéia de
que o pensamento sensorial seria um atributo dos povos indigenas, defendendc a
idéia que este também pode ser observado em varias situacdes quotidianas em
nossa sociedade, dita possuidora das formas superiores de uma ordem intelectual
"0 (termo usado por Eisenstein). Ele no abandona, porém, o carater “primitivo” do
pensamento sensorial, quando usa a expressac “formas primitivas do pensamen-
to sensorial’; simplesmente descreve gue, dentro de uma sociedade dita “comple-
xa” ", ocorrem “deslizamentos” entre essas duas “formas de pensamento”, indo
das “formas superiores” para a regressao as “formas primitivas” e vice-versa,

Eisenstein cita, como exemplo da “dissolugdo” caracteristica do pensamento
sensorial - através dos tais “deslizamentos” -, as situagbes em que as pessoas
sdo levadas a “regredir’” ao mesmo tipo de “sensacio” de um personagem, COMO

'® Machado, Ariindo, 1982. Eisenstein, Geometria do Extase. S&o Paulo; Brasiliense, p. 76
"0 Eisenstein, Sergei, 1949, La Forma del Cine. México. Sigio Veintiuno, 1986, p.128.
" Os termos “primitiva” e “complexa” estavam em voga na Antropologia na época de Eisenstein.
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no trabatho de criagio do ator, onde & percepcdo do "eu” e do "cutre” encontra-se,
sob certa forma, “dissolvida’. Neste processo de criacdo, o ator val graduaimente
suberdinande o “eu” (individualidade do ator) ao “outro” (individualidade da ima-
gem do personagem), até que a solugio torna-se uma flutuagéo simultdnea entre
os dois: no momento da atuacio € o "outro” gue esta presente, mas o ator nao
abandona ¢ “eu” jamais, pois dele depende as marcacdes de cena € as técnicas
dramaticas previamente estipuladas. Um outro exempio que ¢ cineasta nos traz,
guanto ac “deslizamento” que ocorre enire ¢ “pensamento tematico-ldgice” e ©
“sensorial”, & bastante peculiar. Eisenstein usa o episddio no qual uma jovem,
diante de um amante infiel, rasga seu retralo, picando-¢ em pedagos e assim
destroi o malvado traidor 2. Representa um repente no qual esta pessoa passa a
aproximar-se de uma representag¢éo “magica” - a de destruir um homem mediante
a destruicdo de sua imagem. Este momento, para o cineasta, € uma momento de
‘regressao” ao pensamento sensorial, onde o objeto (retrato do amante) passa a
conter a propria identidade do rapaz em questao.

Claro que a identificacéo desses “estilos cognitivos” por parte de Eisenstein
estava dentro do campo da arte e tinha como obietivo induzir os tais "deslizamentos”
nos observadores dos seus filmes. Por que dizem que o campo da “arte” ndc tem
fronteiras? Por que dizer que a “arte” é uma linguagem comum a todos 0s povos?
Por gue nos, contemporaneos, consideramos “arte”, 0os desenhos realizados por
homens pré-histéricos, encontrados em cavernas? E justamente porque a con-
cepgao artistica enveolve uma parte “selvagem”, ou “sensorial”’, ou ainda
“percepcional”, cujos elementos criados extrapolam os niveis de intelecgdo e
conceptualizacao intrinsecos a cada cultura. Porém, gue elementos serdo aque-
les que fazem com gue uma obra de arte seja percebida como tal em quaigquer
jugar e época? Eisenstein oferece pistas sobre o assunto, ainda que de forma um
tanto simplista, antropologicamente falando:

{...) a arte nada mais é que uma regressao artificial no campo da psicologia as
formas de processos de penhsamento primitive, isto é, um fenbmeno idéntico com
quaiquer fipo de droga, dicool, Xamanismo, refigifo, eifc. A resposta a isto & sim-
ples e extremamente inferessante. 3

"2 Eisenstein, 1949, p.134.
2 Op. oit., p.1386.
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Através de um outro autor, Jack Goody [1977], € possive! focalizar a atencéo
desta questao num “divisor de aguas’ gque determinou a "domesticacao do pensa-
mento selvagem” a escrita. Segundo ele, a passagem da “ciéncia do concreto”
para um modelo conceptual, com capacidade de abstragdo mais intensa, n&o pode
ser pensada senac pelas transformagdes fundamentais produzidas pela evolucéo
dos meios de comunicacdo, mais especificamente, com relagdo & passagem da
oralidade para a escrita. Com ela se desencadeou a passagem entre o mythcse a
histéria, no sentido literal destes dois termos, pois a capacidade de meméria da
escrita, isto &, da acumulagdo do conhecimento no meio grafico, propiciou ao ho-
mem uma “visao” diferente do universo e dos deuses, tornando perceptiveis as
contradicbes encontradas nos mitos:

Sugerimos, entdo, que a Ibgica - a “nossa légica”, no sentido restrito de um instru-
mento de procedimentos analiticos (sem dar a esta descoberta o acentuado vaior
que Lévy-Bruhl e outros filésofos Ihes atnbuem) - parecia ser uma fungéo da eschi-
ta, viste que foi a fixacdo da fala que permitiu ao homem separar claramenie as
palavras, manipular a sua ordem e desenvolver formas silogisticas de raciocinio.
Estas formas parecem pertencer especificamente a escrita e ndo & oralidade, usando
mesmo um elemento puramente grafico - a letra - para indicar a relacdo entre as
partes constituintes. {...)é certamente maijs facil perceber as confradicbes na escri-
ta do que na fala, em parte porque & possivel formalizar as proposicdes de um
modo silogistico e, em parte, porque a escnia trava o fluxo da conversagdo oral,
permitindo comparar enunciados emitidos em tempos e lugares diferentes. Encon-
tramos aqui um elemento justificativo da distingdo de Lévy-Bruhl entre mentalida-
des lbgicas e pré-légicas e, tambérn, da sua anélise do principio da contradicéo.
Mas & andlise por ele feita esté incorreta. Como o autor nédo toma consideragdo os
mecanismos da comunicagéo, é levado a proceder a falsas deducgbes a propésite
das diferengas de mentalidade e dos estilos cognitivos, 4

Mesmo se ponderarmos que antes da escrita ja existiam signos graficos
utilizados na comunicagéo 5, o argumento de Goody, aponiando a escrita como

"4 Goody, 1977, p. 22.

115 Ha justas criticas & obra de Jack Goody, por n&o atribuir a devida importancia & parte grafica
na origem da escrita. Segundo essa critica a escrita teria desenvolvido-se a partir de uma dupla
origem: a oralidade e a grafia pré-histdrica. A esse respeito ver Christin, Anne-Marie, 1985, Limage
écrite. La déraison graphique. Paris: Flammarion.
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“divisor de aguas’, ganha reforgo diante das caracteristicas dos signos linglisticos
- @ convencionalidade ja citada na primeira parte -, que propicia sua utilizagdo de
modo a conseguir maior precis&o conceptual e, portanto, maior capacidade de
abstracéo. Comisso oritual, segundo Goody, parte essencial da assimilagdo e da
meméria do conhecimento nas sociedades de tradicao oral, foi substituido peio
rito académico conforme conhecemos hoje. E, com ele, ¢ “conhecimento por ex-
periéncia’ (que possui ressonancia entre ¢ conhecimento e a vivéncia) foi modifi-
cado nas sociedades de tradicdo escrita como a nossa.

Nac obstante as argumentac¢bes de Goody, o "estilo cognitivo” envolvido
no “conhecimento por experiéncia” sobrevive e ndo é uma exclusividade das soci-
edades indigenas. Existem algumas éreas restritas, fora do “parque nacional da
arte”, onde ¢ “pensamento selvagem” sobrevive em meio a racionalidade e a
inteleccao de nossa sociedade "'°. As observacdes de campo na Fundagao pare-
cem corroborar com essa idéia, devido a valoriza¢do do “conhecimento por expe-
riéncia” que predomina nesta instituicio.

Atraves da argumentacao de Goody, que implica na idéia de um "divisor de
aguas’, podemos entender por que a escrita se torna limitada (mas nao dispensa-
vel) para abordar e descrever as experiéncias extaticas, pois ela é ¢ principal
agente da distingdo entre os dois "estilos cognitivos’. £, pela mesma argumenta-
cao, podemos, tambem, entender por que as palavras estao mais sujeitas ao pro-
blema da “refragdo conceptual”. pertencem mais a um “meio”, do que a “outro”.

A tensdo entre os dois “estilos cognitivos” e o “modelo descritivo
percepcional”

Muito ja se tentou, em termos de estratégias de pesquisa e de comunicagao,
para se chegar a correspondéncia entre 0 que & observado (e experimentado em
campo pelo antropdlogo) e o que € relatado no texdo final. O modelo dialdgice
experimentado por Carios Castafieda [1968] foi, sem davida, de muita ousadia, na
tentativa vaiida de ressaltar a “forma de significagéo” do “conhecimento por expe-
riéncia’. Ainda mais de um modo gue envolveu 0 "vinculo extatico” do pesquisador
com um mestre feiticeiro indigena - Don Juan -, vividas nas experiéncias de cam-
po do proprio autor através do auxilio de uma droga psicotropica . Devido ao

18 Existem varios exemplios no préprio Pensamenic Sefvagem, de Lévi-Strauss.
17 pasquarelii Junior, 1985, p. 112
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carater inovador da forma de abordagem e de comunicacgo de Castanieds, sua
obra, em termos académicos, permaneceu por muito tempo relegada ao plano
daguelas cientificarmente irrelevantes, pois a ruptura com o modelo conceptual
cientifico era muito grande, maior do que muitos poderiam aceitar em sua época.
Porem, mais recentemente, este autor tem sido recuperado, principalmente apos
as observagdes de Marcus & Fischer, que acentuaram sua contribuigdo para a
mudanca de um paradigma gque se desenvolveu na Antropologia, cujo aspecto
diferencial estava implicito um deslocamento da “metafora do texto” do paradigma
interpretativista - no qual encontramos Geertz como o expoente mais famoso -
para a "metafora do didlogo” &,

A utilizagao do dialogo como meio de abordagem na pesquisa de campo nao
&, em si, novidade na Aniropologia; 0s cadernos de campo estdo cheios deles. A
ousadia de Castafieda ficou por conta da sua participacdc efetiva no modelo
cognitivo praticado por Don Juan, inclusive nas experiéncias extaticas, e pela sua
estratégia de comunicacao, da qual os didlogos estabelecidos com Don Juan fize-
ram parte e foram expostos para o leitor final - dialogos estes fruto, de suas propri-
as experiéncias extaticas.

A matéria desse tipo de conhecimento por expenéncia, a matéria do didlogo, tem
afinidade antes com a imagem simbdlica do que com ¢ conceito (no sentfido de
construto Iégico). Por sua vez, aimagem é algo resistente & definicéo conceptual e
gue promove ¢ conhecimento nascido da experiéncia e para ela voltade. Denomi-
no essa forma do conhecimento ou modo de pensar de pensamento por imagem,
sempre com a conotacdo de conhecimenio para além do estrio racionalismo, ou
ainda, nos termos de Platéc, como conhecimento nascido néo do puro Logos, mas
do Ergon, fruto da expenéncia biogréfica e cuja matéria e registro sdo os da ima-
gem. 118

Como ressalta Pasquarelli Jr., os dialogos expostos em Las Ensefianzas
trazem, em si, algo que vaioriza o "conhecimento por experiéncia” e nos aproxi-
mam dele: evocavam as imagens simbodlicas das experiéncias contidas nos
ensinamentos de Don Juan. Junto com essas imagens, o modelo dialdgico procu-

Y8 Op. cit, p. 113
18 Op. cit,, p. 117.



ra trazer a0s ieitores a sensorialidade, a afetividade, a performance e a percepcéo
das experiéncias na cultura yaqui, isto €, sua “forma de significacée”. Ac mesmo
tempo, traz, de forma evidente, a intersubjetividade e a “tensao” entre os “dois
programas de verdade”, que a experiéncia de campoe envolveu. A dificuldade do
discurso antropoldgice frente as experiéncias extaticas tem a ver com a “{ensao’
entre esses dois “estilos cognitivos™ diferentes, que se coloca na pesguisa de
campo que pretenda abordar tais experiéncias. Diante dz (arefa de se levar um
conceito de um modelo para o outro e diante do enfrentamento do problema da
‘refrag@o conceptual”, 0 exemplo de Castafieda € muito ilustrativo, pois marca
uma tentativa de minimizar estas diferengas, evocando imagens atraves da estra-
tégia da escrita, na tentativa de traduzir o pensamento por imagem a que se refere
Pasquarelli Jr:

C pesnsamento dialdgico é um enfrentamento da reducéo 2
unidimensionalidade e a objetificacdo promovidas pela preeminéncia da ciéncia
modema. O apelo que isso tem para a Anlfropologia ndo seria pequeno, afinal a
disciplina se caracteriza pela tenséo de esfar denfro da academia cientifica e, si-
multaneamente, lidar com formas de conhecimento ndo-cientificas. Ao que pare-
ce, o que tem predominado é o empobrecimentc dessa tensdo & conseqliente
antropologizacéo do mundo.’?°

Dentro dessa problematica, que envolve a “tensdo” gerada pela hierarquizagdo
dos “programas de verdade” envolvidos nos dois modelos cognitivos, temos uma
guestao que se coloca de forma inexordvel: como resolver esta “tenséo’, sem
pender demasiadamente para um dos "programas de verdade"? Como proceder,
sem cair no reducionismo de um discurso antropologizante e racional demais para
lidar com as compiexidades das experiéncias humanas - com a suposta
antropologizagdo do mundo - ou, por outro lado, sem se perder num modelo de-
masiadamente impreciso, num caos “sensorial”, cuja subjetividade iiimitada pre-
domine?

No modelo dialégico utilizado por Castafieda, a construgcio das imagens
evocadas por seu dialogo com Don Juan ficam, evidentemente, por conta do lei-
tor. A sensorialidade da experiéncia € frazida por meio da escrita e pela estratégia
literaria - que, ao mesmo tempo gue the garantiu um sucesso editorial com o publi-

20 Op. cit, p.120.

164



co leigo, ocasionou um acirramento da “tensdo” entre o modelo conceptual cienti-
fico (com sua objetivag@o do mundo) e ¢ "modelo percepcional” ensinadeo por Don
Juan.

A utilizagio de um meio intimamente convencional como a escrita, de forma
ndo convencional para os meios cientificos, a fim de transmitir as emocdes, a
sensibilidade das experiéncias vividas por Castafieda, em comunicacdo extatica
com Don Juan, parece ter sido demasiadamente forte para os padrbes da sua
&poca - e para muitos ainda hoje.

A utilizacdo da montagem fotografica, da forma como a utilizo nessa pesqui-
sa, gque poderia passar por um desvario artistico, pode ser considerada até mode-
rada, diante do modelo utilizado por Castafieda. As imagens produzidas pelo mo-
delo descritivo aqui proposto ficam a cargo no do leitor, mas do pesquisador em
conjunto com o grupo estudado: passam por um conjunto de “transformacbes re-
gulamentadas” e por regras de procedimento impostas pelo modelo agui estabele-
cido. A construc@o da “imagem de sintese” fotografica, composta com a imagem
simbdlica das experiéncias extaticas retratadas, teve como base o feedback do
grupo e possibilitou uma “referéncia”, através da qual todos puderam opinar. Ao
mesmo tempo gue as “imagens de sintese” trazem ¢ nivel de significacéo do éxta-
Se nesse grupo, as seqgléncias mostradas através das imagens de registro frazem
a “forma de significac@o”, pela sua denotagio e por aquela sensacao de “estar 8"
dos objetos. A forma de construgdo da imagem no modelo dialdgico de Castafieda,
atraves da “metafora do dialogo”, eu diria, € ainda mais “"tensa” do gue a proposta
neste trabalho.

Nao guero dizer com iss0 gue nao € valida a forma literdria de evocar ima-
gens simbédlicas; pelo contrario, estou destacando essa forma como sendo ainda
mais ousada, e isto ndo significa uma caracteristica negativa, pois é com ousadia
gue 0s novos paradigmas sado criados. Destaco, porém, a tentativa de mediagéo
dessa “tensdo” pelo “modelo descritivo percepcional”, justamente porque essa
mediagio N&o provoca necessariamente uma “antropologizacio do mundo’. Ela
ocorre por meic da fusdo de imagens e de “meios”. N8o quero, também, parecer
estar resolvendo a "tens3c” colocada na abordagem das experiéncias extaticas,
através do modelo descritivo aqui proposto; estou, sim, probiematizando-a, ian-
cando algumas idéias que poderdo ser sugestivas para alguns casos. A intengéo
com essa pesquisa &, na verdade, vislumbrar um caminho gue possa ser seguido.



A vontade de embrenhar por esse assunto, aprofundandc-me ainda mais, parece
806 ter crescido no decorrer da pesquisa. Minha intencdo, aqui, é langar as vanta-
gens e vicissitudes de uma “metafora da imagem’, atraves do "modelo descritivo
percepcional”, para o aproximar do “estilo cognitive” que envolve as experiéncias
extaticas.

C "medelo cognitivo percepcional” ndo é exclusividade da Fundacgao, faz
parte do processo de acesso ao conhecimento das instituicbes religiosas que pro-
duzem experiéncias extaticas. Da forma como foram descritas neste trabalho, as
experiéncias extaticas abrangem, também, o trabalho voluntario - dentro da pers-
pectiva do individuo “sair de si” e “vincular-se” com o “outro”, concreto € humano.
Isso oferece a dimensio do territdrio que o “modelo descritivo percepcional” abran-
ge: o territdrio das instituicdes religiosas que misturam as experiéncias extaticas
com uma cosmologia significadora, dentro de um processo que estabelece a cons-
trucao da propria identidade dos seus integrantes.

A leitura, atenta, das pistas abertas Lévi-Strauss e por Eisenstein (sobre 0s
diferentes “estilos cognitivos” e sobre a “arte”), as palavras perspicazes de Goody
(gue indicam a escrita com o principal agente da “domesticacéo do pensamento
selvagem”), ajudaram-me a visiumbrar © caminho que procurava para o estudo do
éxtase.

No “modeio cognitivo percepcional”, os perceptos da experiéncia extatica e
conceitos da cosmologia significadora adotada na Fundagao (“campo mental”, “es-
pirito”, “bolachas”, etc.) vao misturando-se, incorporando-se, aos poucos, a iden-
tidade dos voluntarios. O “modelo descritivo percepcional”, gue pretende uma apro-
ximag&o com a “forma de significagdo” do primeire, utiliza-se dos mesmos ingredi-
entes: a mistura dos percepios e dos conceitos, na verdade, a fuséo entre eles,
através da imagem fotogréfica processada via informatica, em conjunto com a
escrita.

Em suma, eu procurava, a principio, abordar as experiéncias extaticas, que,
por sua vez, fazem parte do “modelo cognitivo percepcional”. Para essa aborda-
gem, foram decifrados os significantes contidos nas cenas registradas de tais ex-
periéncias, através do ¢odigo dos integrantes do grupe abordado e no meu propric
contato como participante das experiéncias extaticas. Até aqui tinha apenas uma
estratégia de abordagem, mas, quando “impregnei” minha descrigdo com 0s
perceptos e com a “forma de significar”, nas imagens fotograficas que compde
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esta dissertacao, “impregnel” 2 descricho com caracteristicas perceptuais, impor-
tantes do "modelo cognitivo percepcional” e do proprio éxtase, agora tenho uma
estratégia de comunicacac: g "forma” representando o “conteldo”™. Ao “miscigenar”
a descricdo com ambos. percepios e conceitos de forma fusional, passei 2 mos-
trar © éxtase também atraves de sua manifestacao visual, através de sua imagem
simbdlica.

A palavra-chave para alcangar 0s objetivos a que me propus neste projeto, e
gue me acompanhou durante todo ¢ seu trajeto, parece ser “fusac’, interpenetrando-
se em varios niveis: “fusic” do individuo com o “outro extatico” na experiéncia do
éxtase; “fusdc” no nive! da fotografia, com a sobreposicio da “imagem de registro”
com a “imagem de transformacéc”; “fusdo” das mensagens no nivel de comunica-
¢80 e no nivel de significacéo; “fuséo” do carater denctado da imagem fotografica
com suas possibilidades de conotagao; “fusdo” do “conteudo” com a “forma”; “fu-
sa0" da escrita com a imagem; “fusdo” da ciéncia com a arte.
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CONCLUSAO

Apesar das idélas mais relevantes desie trabaiho - as quais poderia chamar
de “conclusbes” -, na realidade, j& terem side expostas durante o decorrer das
linhas que se antecedem, colocarei, de maneira sumaria, 0s pontos gue considero
de maior relevancia, embora corra ¢ risco de me tornar redundante. Ainda. deniro
da mesma inteng&o, vou procurar ressaiiar as perspectivas abertas por este estu-
do.

Primeiramente, gostaria de ressaltar, como resultado da pesquisa de campo,
a ampliag@o do conceito de éxtase e sua conseqlente desmistificacdo como ex-
periéncia exotica. O fato de ter encontradc no trabalhe voluntario (Educacéo de
Base, limpeza, manutencao e construcio dos Nucleos) experiéncias com caracte-
risticas extaticas - tendo em vista a forma como ¢ éxtase foi, aqui, conceptualizado
- criou uma linha de relagdes intrinsecas entre estas experiéncias e aquelas rela-
tivas as praticas do trabalho medilnico, do yoga, da meditacéo e do canio do
mantra “om’, dentro da instituigao abordada. Este conjunto de experiéncias parti-
cipam de uma mesma estratégia de acesso ac conhecimento, no nivel extatico
deste modelo cognitivo. Este fato teve como conseqiiéncia a ampliagéo das pers-
pectivas a serem exploradas com ¢ aprofundamento do estudo do éxtase.

Expressbes como “outro extatico”, “desejo extatico” e “vincule” - que repre-
sentam & “agdo extatica” -, ofereceram-me ferramentas verbais para abordar 2
diversidade gue o éxtase se manifesia e para o compreender, de forma a escapar
ao significado ordinario que palavras come “transe” e “possessio” induzem a abor-
dagem das experiéncias sensoriais extaticas. De forma a compreender uma expe-
riéncia sensorial que faz parte de um mecanismo, mais ampio, de construcao da
representacdo da propria identidade.

A construgao da representac@o da identidade, como num ‘jogo de espe-
thos”, passa necessariamente pelo modo come ¢ individuo vé a forma como os
‘outros” © vém. Destas multipias reflexdes vai aparecendo a sua auto-imagem.
Quando, no éxtase, ¢ individuo percebe sua propria identidade fora da forma “ha-
bitual”  em “vinculo” com um “outro extatico” - elemento da cosmologia significadora
-, esta experiéncia exerce forte influencia sobre a representacao da sua propria
identidade, através da ressonancia sensorial que acarreta.

Como consequéncia deste ponto de vista sobre o éxtase, gostaria de res-

168



saltar uma perspeciiva gue se abre no estudo sobre as representacdes da identi-
dade. Esse estudo podera ter conseqiéncia direta sobre a problematica das dro-
gas de abuso em nossa sociedade. O uso abusivo de drogas, com ¢ intuito de
induzir “estados” alterados da percepdo de “si mesmo’, fambem se incluem no rol
das manifestacdes extaticas, neste caso, porém, sem o “vinculo” com qualquer
cosmoiogia significadora de tais experiéncias. Um estudo gue se interesse em
compreender 0s motivos pelos guais os individuos buscam tais experiéncias, con-
siderando as experiéncias extaticas com parte do processo de construgdo daiden-
tidade, podera oferecer nova luz a esta probleméatica. Essa alternativa de aborda-
gem, que introduza a questdo da busca pelas experiéncias extaticas ("desejo
extatico”) como ponto central, que investigue, tambem, o espectro de situagdes
gue o individuo encontra, em nossa sociedade, para concretizar tal busca, podera
estabelecer uma nova linha de investigacao.

O usuario de drogas poderia ser considerado, no dmbite das necessidades
mai resolvidas pelas instituicdes sociais, ndo como um “doente”, como um indivi-
duo com comportamento “desviante”, ou dentro de uma patologia que o exclua da
possibilidade do convivio social.

Este parece ser o seguimento natural do estudo sobre o éxtase, aqui, ape-
nas miciado.
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