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RESUMO

MACEDO, A. C. O Reverente Irreverente: a espirituosidade em rituais de umbanda. 2011.
Dissertacdo (Mestrado) — Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras de Ribeirdo Preto,
Universidade de S&o0 Paulo, Ribeiréo Preto.

O humor revela-se frequentemente como uma caracteristica marcante nos rituais umbandistas.
Diante disso, este estudo propde-se investigar, numa perspectiva etnopsicol bgica, se e em que
medida as teses psicanaliticas (freudianas e lacanianas) sobre o chiste e 0 comico podem
gudar a compreender o humor na umbanda. A pesquisa de campo foi redlizada na
Fraternidade de Umbanda Esotérica Caboclo Pena Branca, em Ribeirdo Preto, cujos rituais se
mostraram comumente bem humorados. Procedeu-se a uma escuta participante, que implica
em uma escuta psicanalitica, na qual a participacéo € entendida e utilizada como instrumento
de refinamento da audicdo. Nessa medida, a implicagdo do pesquisador em campo foi
indispensavel, pois o efeito de sentido € também produzido nele, que escuta e ri. Apos a
analise dos episodios espirituosos, foi possivel constatar que a compreensdo psicanalitica do
humor € aplicavel as suas ocorréncias no ritual umbandista. Nas falas dos préprios adeptos do
terreiro, o riso revela seu uso terapéutico, é parte de um “tratamento” que “quebra defesas’, o
gue se coaduna com a perspectiva freudiana de descarga de catexias. No entanto, segundo as
teses psicanaliticas, frequentemente os chistes permitem a expressdo de impulsos agressivos
dirigidos ao ouvinte, enquanto na umbanda a funcéo de ser objeto do riso é deslocada para
personagens cOmicos que representam o0 que poderia haver de repreensivel no outro,
deslocando a “censura’ sobre os seus “filhos” para o enredo de uma comédia atuada por
espiritos. Além disso, ao brincar com metaforas e sentidos novos, 0s espiritos déo eco a
complexidade do sujeito humano, refletindo-a além de intel ectualizactes.

Palavras-Chave: etnhopsicologia, humor, psicandlise, umbanda.






ABSTRACT

MACEDO, A. C. The Irreverent Reverence; humor in umbanda rituals. 2011. Dissertation
(Masters Degree) — Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras de Ribeirdo Preto, Universidade
de Sa0 Paulo, Ribeirdo Preto.

Humor frequently revealsitself as an outstanding feature in Umbanda religious rituals. Given
that, this study seeks to investigate, from an ethnopsychological perspective, if and to what
extent psychoanalytic theories (Freudian and Lacanian) about wits and comic may help to
understand Umbanda humor. The field research was conducted at “ Fraternidade de Umbanda
Esotérica Caboclo Pena Branca” in Ribeiréo Preto, where the rituals generally proved to be
humorous. The method was the participant listening, that involves a psychoanalytic listening
in which participation is understood and utilized as an instrument of audition refinement.
Thus, the researcher's involvement while in the field was essentia since the effect of meaning
is also produced on thisindividual who listens and laughs. After analyzing the witty episodes,
it was concluded that the psychoanalytic understanding of humor is applicable to these
occurrences in Umbanda ritual. In the religious own speeches, the laughter exposes its
therapeutic uses; it is part of a "treatment" for "breaking defenses’, which is consistent with
the Freudian idea of catharsis. However, according to psychoanalytic theories wits regularly
allow the expression of aggressive impulses, while in Umbanda the objects of laughter are
comic characters that represent what could otherwise be considered objectionable, displacing
the "censure" to a comedy plot acted by spirits. Moreover, while playing with metaphors and
new meanings, the spirits mirror non-rational aspects of human complexity.

Keywor ds. ethnopsychology, humor, psychoanalysis, Umbanda.
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1.1. “Pisanaumbanda, pisadevagar”

A umbanda revela sua condicdo essencial (e muito cara aos seus adeptos) de “religido
genuinamente brasileira’ devido a sua matriz negra, ao lado da indigena e da europeia, sendo,
dessa forma, o “fruto da fusdo dos cultos das trés racas que constituiriam a nacionalidade’
(NEGRAO, 1996, p. 147).

Na umbanda, o sagrado se compde a partir da elaboracdo de elementos profanos da
cultura popular brasileira. E 0 que Brumana e Martinez (1991, p. 117) denominam de
“transposicdo do profano ao sagrado sem perdas nem rendncias’ ou “profano diretamente
sacralizado”. De acordo com ambos, “esta ‘bricolagem’ religiosa do imediato € uma das
chaves daUmbanda’ (p. 117).

Segundo Concone (2006, p. 8):

A Umbanda é de fato multipla. N&o é religido de uma classe ou etnia, seu
trabalho sincretizador nunca se esgota e as combinagdes sdo tdo variadas
quanto o peso relativo do material de que langa m&o nesse processo.
Malgrado essa plasticidade é profundamente popular nos simbolos que

congrega e na estética que atualiza.
A possibilidade inerente ao imaginario religioso umbandista de refletir a realidade
social propicia um caréter dindmico ao surgimento de novos personagens no pantedo, ja que a
umbanda estabelece um intimo didlogo com a sociedade, atento as suas necessidades e
mudancas, sacralizando universos profanos e dando expressdo a Qrupos sociais
marginalizados. E nesse contexto que se da o surgimento das linhas, definidas por Magnani
(1986) como divisdes que agrupam entidades, atendendo aos seguintes critérios. afinidades

intelectuais e morais, origem étnica e estagio de evolucdo espiritual. Essas entidades dividem-

se em diferentes tipos particulares, “séo chefiadas pelos Orixas identificados aos santos
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catolicos que 0s enviam COmMO Mensageiros e agentes, para entrarem em contato com 0s
homens e auxilia-los” (NEGRAO, 1996, p. 202).
Concone (2006, p. 5) refere-se da seguinte forma ao surgimento das entidades

umbandistas;

De onde vém estes grandes ‘tipos ? Sdo evidentemente retirados da realidade
nacional. Do nosso ponto de vista, € exatamente aqui que estd o grande
interesse da religido umbandista: o fato de mergulhar t&o profundamente na
realidade brasileira, de buscar ai sua fonte de inspiracéo, transformando em
simbolos sociais figuras do cotidiano popular e buscando a seu modo o
significado mais profundo de tais figuras.

Negréo (1996, p. 201) esclarece que “nas giras' descem os espiritos, genericamente
chamados de guias, orixas ou santos’. Essas entidades incorporam em seus médiuns para
atender consulentes que trazem mudltiplas qualidades de aflicBes, entre elas, questdes
relacionadas a vida financeira, afetiva, ao trabalho, a salde etc.

De acordo com Negréo (1996, p. 202), “uma outra divisdo dentro do universo mitico

umbandista € a que opde 0s espiritos em duas categorias. de esquerda e de direita’:

A questdo relativa ao bem e ao mal corresponde a divisdo direita-esquerda
do pantedo umbandista, agrupando bons e maus espiritos em duas linhas
bastante diferenciadas, mas ndo exclusivas. Quanto a direita, (quase) ndo ha
polémica: agrupa 0s orixas, guias de luz ou mentores espirituais,
inquestionavelmente bons, apesar de diferenciados em termos de graus
guanto a evolucéo espiritua (p. 337).

Porém, Negrao (1996, p. 337) esclarece que a questéo axioldgica sobre 0 bem e o mal
na umbanda ndo é “uma questédo teologicamente equacionada, como no universo simbdlico

cristdo, plenamente definido [...] na Umbanda, tal como afirma um pai-de-santo, ‘ Deus € bom

eoDiabondgo émau’”.

! As giras s80, segundo Brumana e Martinez (1991), as ceriménias religiosas da umbanda, a agdo mistica de um
orixa ou de uma entidade. Portanto, existem as giras de pretos velhos, as giras de caboclos, as giras de baianos,
as giras de desenvolvimento (quando os médiuns da casa desenvolvem sua mediunidade), as giras de cura e
assim por diante.
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As entidades da direita sdo definidas resumidamente a seguir:

Caboclos: segundo Negréo (1996), normalmente o caboclo representa a chefia do centro de
umbanda. S&o espiritos de indios, conhecedores das matas e dos seus segredos de cura,
apresentam-se como guias sérios, francos e firmes, s fazem o bem e se caracterizam por sua
retiddo moral e por suas virtudes guerreiras.

Pretos-Velhos: Negréo (1996) explica que sdo espiritos de negros escravizados. Vém sempre
curvados, sdo camos, pacificos e acolhedores. Benze e abengoam seus consul entes.

Criancas: sd0 os Erés ou Ibgjis. Trata-se de espiritos infantis, associados a inocéncia e a
aegria; dirigem-se aos seus consulentes muitas vezes de forma jocosa e descontraida, porém
em tom de ingenuidade (NEGRAO, 1996). Em suas giras, sd0 homenageadas com doces,
bolos, refrigerantes, brinquedos e chupetas. Segundo Brumana e Martinez (1991), as criancas
apresentam-se na umbanda em “ estado de natureza’, sem normas nem responsabilidades, em

0pOsi¢ao a0 rigoroso e rigido mundo adulto.

Além da direita e da esguerda, Negréo (1996) ressalta que, no pantedo, ha também
referéncia aos espiritos intermedidrios, ou sgja, agueles que estdo no “meio termo” entre os
dois extremos da umbanda. Pertencem as linhas mistas, auxiliares ou intermediérias. A seguir
serdo definidos dois representantes dessas linhas:

Baianos: Segundo Souza (2001), os baianos podem aparecer como guias irreverentes,
encrenqueiros, brincalhGes e valentes, que fumam, pedem cachaca e batida de coco. Souza
(2001) apresenta ainda os tipos de trabalhos que se dispdem a redlizar, inclusive agueles
recusados por pretos-velhos e caboclos, tais como de ordem financeira ou ligados a
intimidade, como adultério e desavencas. Além disso, Concone (2006) também define o
baiano da umbanda a partir de aspectos tipicos a ele associados, tais como a aegria, afesta, a

briga, a malandragem, o sotaque baiano, a ginga do corpo, o xaxado, a postura ereta, porém
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descontraida. Para Brumana e Martinez (1991, p. 280), o baiano expressa-se como “de trato
ainda mais acessivel do que o preto-velho”, é tratado com maior “intimidade” por “tu”, pede
para fumar e beber, ndo repreende seus clientes ou agentes e assume um tom jocoso em suas
conversas com os consul entes.

Marinheiros. de acordo com Negrdo (1996), “sdo alcodlatras e mulherengos’ (p. 239),
“dirigem-se as mulheres com galanteios pouco sutis’, “sdo bem humorados, embora seus
chistes sgjam, por vezes, grosseiros [...] ndo obstante bébados inveterados, séo considerados

excelentes curadores, realizando ‘ operages espirituais” (p. 241).

Ja a esguerda € povoada por personagens ambiguos, 0s exus e as pombagiras:
Exus: Segundo Trindade (1985), o exu € o herGi africano “trickster” e ambiguo, vem ao
terreiro com o corpo curvado e retorcido, os pés virados para dentro, os bragos nas costas, as
maos como se fossem garras e as faces retorcidas. “estas expressdes traduzem a nogdo que
define exu como a oposic¢éo. Conforme os depoi mentos declaram ‘ Exu € 0 avesso, 0 contrério,
anegacdo’” (TRINDADE, 1985, p. 188). “Eles foram em sua existéncia terrena, malandros,
prostitutas, alcodlatras, delinquentes sociais etc.” (p. 137) e por isso “0s exus configuram e
simbolizam os conflitos dos individuos pertencentes a grupos sociais instaveis, produtos de
estruturas sociais ambiguas e contraditorias’ (TRINDADE, 1985, p. 141). Segundo Trindade
(1985, p. 115), 0 exu se apresenta como personagem dua do pantedo, um herdi mégico e
religioso — “aidentificacdo de Exu com o dembnio se faz principalmente ao nivel da magia’,
porém essa associacdo é rechagada em terreiros com forte influéncia kardecista. Trindade
(1985) destaca que o assentamento do exu detém o poder magico, é a defesa do terreiro, de

modo que essa entidade passa a ser popularmente conhecida como o “compadre”, o guardiéo,
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o protetor. Trindade (1985, p. 134) sublinha que o cavalo’ se identifica frequentemente com
seu exu ao nivel de sua personaidade: “exu é identificado com os homens, o seu universo é a
terra e, como 0s seres humanos, ele é a0 mesmo tempo bom e mau”. E possivel afirmar que o
exu torna desgaveis formas comportamentais socialmente negadas (agressividade,
irritabilidade, impulsividade), visto que, no contexto religioso da umbanda, esses tragos estéo
organizados “em uma experiéncia cultural que propicia seguranca e aceitacdo socia”
(TRINDADE, 1985, p. 158-159). Desse modo, concebe-se, a partir do Exu, “a ambiguidade e

a dinamica do comportamento social divergente” (TRINDADE, 1985, p. 159).

Segundo Negrdo (1996), embora isso ndo sgja tdo comum, alguns exus podem
aparecer, em aguns terreiros, agrupados na mesma linha intermedidria dos baianos e
marinheiros. em alguns casos, 0S exus “que em regra sdo considerados ambivalentes, isto €,
que, embora de esquerda, também podem trabalhar na direita, sdo incluidos natal linha mista’
(p. 3398).

Exus Mirins: “Os mirins refletem a delinquéncia infanto-juvenil das criangas de rua, sem
disfarces ou recondicionamentos’ (BAIRRAO, 2004, p. 63). N&o pertencem & linha dos exus
adultos, tampouco representam as “puras’ criancas da direita. Suas narrativas miticas sdo
normalmente “temperadas’ de tragédias e, contraditoriamente, de um refinado senso de
humor. “As suas giras habitualmente sdo ainda mais hilariantes do que o habitual numa
religifo que, com o povo brasileiro, aprendeu a referir solenidade a opressdo” (BAIRRAO,
2004, p. 63). Segundo esse autor, 0s mirins sdo “bocudos’, jocosos, gostam de fazer gozacdo
com seus adeptos e consulentes, tocando-lhes “as feridas’, através de “verdades ferinas’. “O

senso da dor, propriaou aheia, ou mais exatamente 0 senso de medida, parece passar ao largo

das suas cogitacdes’ (BAIRRAO, 2004, p. 63).

2 O médium que recebe suas entidades em estado de transe pode ser chamado, em terreiros de umbanda, de
“cavalo”, “burro” ou “aparelho” (nesse Ultimo caso, se 0 centro tiver influéncias kardecistas fortes).
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Pombagiras: Segundo Concone (2006, p. 7), trata-se da versdo feminina do exu, “conguanto
relacionadas a uma atividade definidora do status de subalternidade da mulher, € também o
seu resgate’. Concone (2006, p. 7) destaca ainda que para aém da associagd com a
prostituta, a dimensdo simbdlica da pombagira (que ela define como “libertérid’) “ apresenta

uma mulher que € responsavel pela sua propria sexualidade’.

Brumana e Martinez (1991) sugerem que cada linha de entidades apresenta seu estilo

proprio e atribui as suas giras um tom caracteristico, sgja ele tenso, circunspecto ou aegre:

H& Orixas que quando ‘baixam’® transformam o terreiro num lugar festivo e
distendido; outros, com seu descaramento ameacador, inspiram cautela; e
outros, a compostura e discricdo. Ha algumas giras em que todos, guias e
humanos, riem; ha aquelas em que ninguém o faz; ha outras em que sO aos
espiritos Ihes € dado fazé-lo (p. 282).

Brumana e Martinez (1991) defendem que ha no pantedo trés estilos, que se opdem
um ao outro e gue se relacionam a contraposicao entre privado e publico, entre a ordem
doméstica e a ordem/desordem externa: 0 sardénico, associado aos exus e pombagiras, no
dominio da Marginalidade (a Rua); o sério, representado pelos caboclos, oguns e boiadeiros,
no universo da Lei; e 0 jocoso, no qual se apresentam as criangas, 0S baianos e 0s
marinheiros, na dimensdo da Casa.

Frente a essa caracterizacdo, € possivel refletir sobre o riso presente nas giras de
entidades da esquerda e de guias intermediarios. O riso do baiano e do marinheiro é
debochado, jocoso; a gargalhada do exu é colérica, sardbnica, agressiva, um riso insultante; a
pombagira € provocativa; e o riso dos erés assume um carater mais proximo da comicidade.

Desse modo, as entidades do pantedo revelam-se multiplas, em roupagens variadas,

através de um processo maleavel, no qual novos guias surgem e se misturam fluidamente aos

% O verbo “baixar” é empregado, neste caso, no sentido de incorporar, entrar em transe.
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outros espiritos considerados tradicionais e fundantes. E nesse sentido que, segundo Negrio
(1996, p. 28), o universo simbdlico reelabora popular e espontaneamente mitos originais,
apresentando-se como “um reflexo imediato da vivéncia de seus elaboradores’, para que, a
partir dai, seja devidamente apropriado por intelectuais, académicos, pesquisadores ou lideres
umbandistas que o redefinem em fungdo de padrdes exdgenos.

Essas “apropriacdes’ podem ocorrer tanto no sentido de lembrar e marcar as raizes
multiplas da umbanda (que se misturam em tradi¢cdes negras, indigenas e europeias), quanto
no sentido de negé-las na prética, na medida em que alguns de seus adeptos a cristianizam ou

kardecizan (NEGRAO, 1996). O elemento europeu foi “acolhido” e “incorporado” *

pelo
universo religioso umbandista & medida que aspectos culturais do estilo de vida europeia
foram ao poucos reproduzidos no Brasil.

Influéncias religiosas e concepcdes espiritualistas trazidas da Europa, tais como o
espiritismo cientifico kardecista, o cristianismo esotérico, o tar6, a cabala e o fascinio por
tradicOes orientais de uma maneira geral, ganharam forga entre os membros da classe urbana
no Brasil, principalmente no inicio do século XX, quando “a ideologia positivista dos
republicanos proclama a necessidade da erudicdo contra a ‘barbarie das supersticdes'”
(TRINDADE, 2000, p. 111-112).

Segundo Trindade (2000), os principios esotéricos da magonaria também alcangaram
grande popularidade na época, principamente entre os militares republicanos. Além disso,
buscavam-se na literatura e nas publicagbes norte-americanas, briténicas e francesas,
conhecimentos considerados modernos e que harmonizavam ciéncia e fé magia natura e

cientificismo: o ocultismo, a cabala, as doutrinas da Rosa Cruz, a magia natural dos elementos

da natureza, 0 magnetismo pessoal e a confluéncia dos astros (TRINDADE, 2000).

* Muitas vezes “incorporar literalmente”. Vide as linhas de médicos do astral, por exemplo, em alguns terreiros
com fortes influéncias kardeci stas e esotéricas.
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Delineava-se na época um impasse entre a erudi¢céo e a sabedoria popular:

A medicina farmacolégica afirma sua legitimidade em oposicdo ao
‘curandeirismo’ da medicina tradicional. A constituicdo de 1889 introduz,
em seus artigos 156 e 157, penalidade contra as praticas do espiritismo, a
condenacdo a falsa medicina dos curandeiros, as normas comportamentais e
aos valores racionalizadores em substituicdo ao provincialismo tradicional
danacgo (TRINDADE, 2000, p. 112).

Na mesma linha, Magnani (1986) sublinha a tendéncia de outras institui¢des e setores
da sociedade, além da medicina farmacol 6gica, em desqualificar a umbanda, a saber, algreja
Catdlica, a ciéncia, aimprensa e a policia. Como apontam Magnani (1986), Negréo (1996) e
Tramonte (2001), os umbandistas, em busca de sua legitimacéo, multiplicaram o nimero de
federagcBes no pais a partir da década de 1950, organizaram congressos e passaram a divulgar
suas doutrinas e fundamentos rituais através de livros, revistas, jornais e programas de radio.

A partir de um outro recorte, Brumana e Martinez (1991) também desenvolveram um

estudo sobre a umbanda, mas especificamente em terreiros da periferia paulistana. Para ambos, a

umbanda é um “culto subalterno”, “ € o sentido subaterno darealidade socia brasileira’ (p. 380):

A Umbanda é a manifestacdo direta da subalternidade. N&o é a Unica, mas é
amaisimediata, amais ‘natural’, a subalternidade em estado * selvagem’, seu
‘grau zero' religioso’ (p. 117).

O cardter subalterno da Umbanda se reflete ndo sO externamente mas a
penetra em suas tramas mais intimas e profundas. A proposi¢do que temos
sustentado desde o inicio, segundo a qual a Umbanda é uma elaboracéo da
subalternidade, adquire assim todo o0 seu sentido (p. 286).

Para Brumana e Martinez (1991), existem indicios de que a umbanda (tomada como
um “culto subalterno”) aproxima-se da ideia de “protesto ssmbdlico” contra a sociedade, de
modo semel hante ao que propds Lewis (1977) em seu estudo sobre “cultos periféricos’: “Em
outras palavras, os cultos subalternos tém um carater antiestrutural expresso em diferentes

planos, desde os mais gerais da doutrina aos concretos e especificos dos cerimoniais’

(BRUMANA; MARTINEZ, 1991, p. 79).
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Lewis (1977, p. 33) defende que os “cultos periféricos’ “expressam os protestos dos
politicamente impotentes’, emergindo como uma “estratégia agressiva obliqua’ e como um
“atague mistico”. Lewis (1977, p. 33) opta pela denominagdo “cultos periféricos’ para as
manifestacdes religiosas que “abarcam categorias oprimidas de homens que estdo sujeitos a
fortes discriminagdes em sociedades rigidamente estratificadas’; embora destague, em sua
obra, que ndo gosta de usar tal definic¢éo para cultos populares.

Para Lewis (1977), a possessao, nos rituais populares, possui uma funcéo socia na
medida em que o0 “entusiasmo religioso” revela-se como uma ameaga a ordem estabel ecida.
Porém, argumenta que, embora expresse insubordinagdo, a insurgéncia excessiva €
devidamente controlada pela ordem hierérquica estabelecida, de modo que esses “cultos de
protesto” apenas “ventilam suas animosidades reprimidas sem questionar a legitimidade
Ultima das diferencas de status [...]" (LEWIS, 1977, p. 34), e sGo permitidos apenas dentro de

certos limites, devidamente contidos por mecanismos sociais de defesa.

Tocando assim o tema de rebelides ritualizadas que, aqui como em outros
lugares, estd indubitavelmente presente nesses cultos dos pouco
privilegiados, devemos ser cuidadosos para ndo concluir que essas
expressbes de insubordinagdo canalizadas representem uma catarse
completamente satisfatéria que exaura totalmente ressentimentos e
frustracoes reprimidos (LEWIS, 1977, p. 141).

Frente a esse controle da ordem estabelecida, Lewis (1977) aponta que, sob pena de
perder sua autoridade como voz de protesto, a crenca na existéncia e eficécia desses “ poderes
rebeldes’ deve incluir a participacdo, nos rituais, ndo apenas dos “subordinados’, mas
também de seus “superiores’; ou segja, 0s “cultos periféricos’ normal mente acolhem adeptos
de toda e qualquer classe social. Caso contrario, quando o caréter transgressor corre o risco de

exceder os limites da tolerancia, tais praticas recebem acusagdes de bruxaria, caindo no

descrédito popular e perdendo o seu status.
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No caso particular da umbanda, Brumana e Martinez (1991, p. 379) afirmam que pode

existir uma suposta funcionalidade, “mas que nunca poderia ser detectado através de edtatisticas’:

No nosso caso, 0s resultados de préticas e crengas misticas, quaisquer que
sgjam, ndo adteram a realidade em que os protagonistas vivem. N&o
produzem uma ordem ou um reordenamento social empirico, mas produzem
esta ordem t&o-somente para o0 olhar de seus adeptos. Em outras palavras,
ndo ordenam ou reordenam a sociedade materialmente mas conceitual mente
(p. 379).

Segundo Brumana e Martinez (1991), o ritual umbandista ndo apresenta a funcéo
especifica de absorver os conflitos da sociedade ou 0 meio através do qual seus adeptos sao
conformados a ordem social. Dizer isso negligenciaria toda a riqueza do fendmeno e imporia
“aos subalternos a gélida e estigmatizante visdo dos eruditos’ (BRUMANA; MARTINEZ,
1991, p. 379).

Sobre essa questdo largamente discutida na literatura sobre a possessdo no que tange
a0 seu aparente cardter de ameaca e conformagdo a ordem estabel ecida, Concone (2006, p. 8)
defende que “a oposi¢do alienacéo-cooptacéo X contestacio nos parece ndo dar conta de uma
dialética sutil interna ao campo umbandista’. Segundo Concone (2006, p. 8), as sagradas
figuras miticas do pantedo, “na condicdo de figuras maximas, sdo buscadas nas camadas
populares, subalternas, ‘dominadas’”. Esses “personagens miticos’ sdo subalternos “no nivel

do red”, mas sdo exatamente o oposto no nivel simbdlico e religioso (CONCONE, 2006).

Nesse sentido, Concone (2006, p. 7) sublinha que:

N&o estamos entendendo, contudo, que estejamos aqui diante de ‘mera’ agdo
catértica ou de uma acdo duplamente alienante. S0 simbolos polémicos,
contestadores e densos, portanto, de possibilidades. Nao descartamos, é
evidente, a questéo da alienacdo ou da catarsis, mas acreditamos que seu
significado maior esta no seu aspecto dinamico, contestador.

Neste mesmo trabalho citado acima (“O ator e seu personagem”), Concone (2006)

propde que, no ritual umbandista, os aspectos dinamicos e contestadores séo “interpretados”
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por filhos e filhas de santo (os “atores sagrados’, ou seja, 0s meédiuns que “incorporam’

espiritos) e por suas entidades (0s “personagens miticos”):

Este termo — incorporar — é particularmente feliz para o tema que nos
mobilizava desde o inicio, pois € no corpo e através do corpo do ator que
falam os personagens (as entidades). E através de um ator que personagens
genéricas vao ganhando identidades especificas (p. 3)

Segundo a mesma autora, a partir dos tipos do pantedo (as linhas da umbanda, tais
como pretos-velhos, caboclos, baianos, exus), cada personagem (por exemplo, Caboclo Pena
Branca, Pai Congo, Exu Tiriri) emerge com caracteristicas individualizadas, que “vao sendo
pouco a pouco buriladas, isto €, expressando suas personalidades Unicas. Ganhando
personalidade propria, ou melhor, expressando suas idiossincrasias’ (p. 17).

Trindade (1985) nomeia esse processo de “interpretacdes individualizadas do mito”,
nas quais, de acordo com Concone (2006, p. 16), “0 personagem emerge gracas a um processo
de objetivacdo e subjetivacdo, em que os elementos sociais objetivados sdo trabalhados no
nivel individual, ganhando nova densidade”. E o comportamento do “ator/médium” quem
representa e compde o perfil de cada personagem (CONCONE, 2006) °.

Nesse “enredo ritual”, a autoria, para Concone (2006, p. 18), € “francamente socia”.
Por outro lado, €la sublinha que “a autoria ‘anénima’, social, que se cristaliza nas figuras
mitico-simbdlicas da umbanda, passa pelo filtro do ator/cavalo enquanto um membro situado
desta e nesta sociedade” (p. 23). Além disso: “embora a execucdo de seu papel ocorra de
modo privilegiado num espaco sagrado, montado para recebé-lo, tal espaco também cabe no
meio social mais amplo da crenca que Ihe da sentido” (CONCONE, 2006, p. 23 e 24).

Brumana e Martinez (1991) concordam que € possivel encontrar, também na

umbanda, “aspectos teatrais da possessdo” (p. 278). Segundo eles, muitos consulentes

® Concone (2006) esclarece ainda que, neste trabalho, ndo se refere ao “ator social”, que desempenha papéis
sociais, nem ao ator de teatro, em seu sentido lato, mas ao “ator de um drama sagrado”, ja que é a crenca que
sustenta sua atuagao.
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frequentam os terreiros mesmo sem apresentar um problema concreto a resolver. V&o, muitas
vezes, hao apenas para solucionar questdes aflitivas, mas porque gostam, porque o “trabalho é
bonito” (critérios estéticos). Também nesse aspecto a umbanda revela seu cardter de

espetéculo (BRUMANA E MARTINEZ, 1991):

Esta teatralidade ndo é homogénea; ndo € sO uma peca 0 que se representa
ou, Se se quiser ver a cerimdnia como uma pega Unica, € preciso reconhecer
gue é montada sobre atos muito dispares. Cada um destes atos ou ‘ esquetes’
é fruto da presenca de membros de uma ‘linha’ de Orixas e é tecido com os
elementos dos repertérios proprios a cada esteredtipo (p. 278).

Por outro lado, esse “espetaculo” ndo se refere a uma representagdo classica, cuja
plateia se comporta como um espectador passivo. Para Brumana e Martinez (1991), a
“assisténcid’ dos terreiros € um publico ativo, até porque €, em si, a razdo da “atuacdo” das
entidades e, além disso, apresenta atitudes diante de cada guia que passam a ser “verdadeiros
emblemas’: “o limite entre o lugar do ‘publico’ e os dos ‘atores’ € ultrapassado por uns e por
outros como também o primeiro tem um papel essencial na acéo que se desenrola’ (p. 278).

Discussfes sobre o cardter de contestagdo e sua conformagao na “cena umbandista’
com destaque aos aspectos teatrais da possessdo como um “enredo ritual” de autoria coletiva
ja& foram desenvolvidas e comentadas nos estudos sobre umbanda, porém nunca foram
abordadas, especificamente, pelo viés do humor — através do qual seria possivel sugerir que se
veiculam, nesses cultos, confrontos as repressdes socioculturais. Nem sequer € seguro que
essa sgja a finalidade precipua do riso nos rituais, mas o fato € que, independentemente de sua
funcdo, o proprio humor em si, enquanto fendmeno presente e assiduo ha umbanda, nunca foi
investigado em profundidade.

Outros cultos de possessdo também recorrem ao humor, a exemplo dos rituais no Sri
L anka pesqguisados por Obeyesekere e Obeyesekere (1976) e por Kapferer (1983) com base na

teoria da performance e nas teses sobre drama ritual. Nesse sentido, € interessante apresentar
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0S principais argumentos desses autores, para que posteriormente possamos discutir o humor

no caso dos rituais de umbanda.

1.2 A comédia e osrituais de possessiao

Para Obeyesekere e Obeyesekere (1976, p. 5):

E quase um truismo dizer que os rituais religiosos sdo frequentemente
draméticos na forma: as pessoas desempenham papéis diferentes daqueles do
cotidiano e relacionam-se mutuamente (interagem) em um contexto especial,
claramente separado da realidade secular e mundana® (traducdo nossa).

Segundo €eles, no “drama ritual” os atores personificam seres sagrados e herdis da
mitologia. Desse modo, frequentemente o drama, em s mesmo, € considerado uma
representacéo do mito, desde que essa performance seja sempre interpretada como religiosa, o
gue significa que aqueles gque a testemunham sdo crentes ou fiéis (OBEYESEKERE;
OBEY ESEKERE, 1976). Porém a natureza sagrada de um drama religioso ndo exclui o fato
de que ele pode ser também um jogo ou um espetaculo (OBEY ESEKERE; OBEY ESEKERE,
1976).

De acordo com Obeyesekere e Obeyesekere (1976), muitos rituais exigem um ator,
uma fungdo ou regra, uma posi¢ao ou representacdo draméatica e uma cena, palco ou &rea onde
a performance deve ocorrer, de modo que em muitos desses casos 0 conteido do drama é uma

parte datradicdo religiosa de um grupo.

® |t is amost a truism to say that religious rituals are often dramatic in form: individuals take on roles different
from their everyday ones and relate to each other (interact) in a special area clearly marked out from secular and
mundane reality (OBEY ESEKERE; OBEY ESEKERE, 1976, p. 5).



O drama ritual € bem diferente de outros tipos de atos rituais religiosos, porgue, ho
primeiro caso, aquele que testemunha é tanto participante como espectador (presencia a
performance ou representacdo de mitos sagrados), de modo que no segundo caso (por
exemplo, uma oragéo, uma reza ou comunh&o) o religioso tem uma participagdo pessoal direta
em seu envolvimento no ritual.

Embora em dramas religiosos a participagdo sgjaindireta, o fiel tem a possibilidade de
se relacionar intimamente com os eventos sagrados que est&0 sendo representados. E por isso
gue a descrenca seria axiomaticamente impossivel em uma representacdo ou performance
religiosa (OBEY ESEKERE; OBEY ESEKERE, 1976).

Ha também outro aspecto sublinhado por Obeyesekere e Obeyesekere (1976) nos
dramas rituais que merece destaque: o fato de apresentarem ndo raramente aspectos de uma
aparente irreveréncia, satiras, humor vulgar e obscenidades. Os rituais que se mostram
apimentados por uma deliberada irreveréncia geralmente revelam a participagao indireta dos
adeptos, ja que, nesses casos, € comum gue apenas 0s sacerdotes representem o ato religioso.

Ao discutir a irreveréncia, a vulgaridade e a obscenidade em rituais religiosos,
Obeyesekere e Obeyesekere (1976) consideram a natureza terapéutica do drama ritual. Ao
utilizar a teoria freudiana, Obeyesekere e Obeyesekere (1976) ponderam que a obscenidade €
“coisa séria’ e que o humor pode ser uma forma de tratamento da ansiedade, sendo, portanto,
coerente (se esse for mesmo o caso) afirmar que a andlise do humor pode levar a andlise das
tensBes psicol dgicas e das ansiedades que |hes ddo suporte.

N&o obstante, eles ndo deixam de considerar que Freud trabalhava com a “ventilagéo
individual” de tensbes, enquanto que o drama ritual € um fendmeno coletivo. 1sso ndo fez,
entretanto, Obeyesekere e Obeyesekere (1976) descartarem a hipétese psicanalitica,
considerando que as ansiedades psicoldgicas locais de um grupo sdo tratadas através da

obscenidade no drama ritual, 0 que seria, segundo eles, uma forma de “catarse’. A catarse
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aqui € utilizada no sentido freudiano como purificacéo, purgacéo; ou, como propdem alguns

estudiosos, no sentido de clarificagéo:

O grupo, pelavirtude de umareligido compartilhada, indiretamente participa
da performance ritual e purga seus proprios terrores e ansiedades internas
através do humor comunitariamente vivenciado (OBEYESEKERE;
OBEY ESEKERE, 1976, p. 6, traduc&o nossa)’.

Alguns estudiosos buscam reconstruir uma teoria da comédia, com base nos textos
aristotélicos. consideram a “catarse” comica como sendo o reverso da “catarse’ tragica.
Porém, sob a perspectiva da obra de Aristételes, a distingdo entre ambas € clara: na segunda,
ha uma identificacdo com o herdi, o que estimula piedade e terror, dois sentimentos liberados
ou purgados pela “catarse” trégica (OBEY ESEKERE; OBEY ESEKERE, 1976). No segundo
caso, as caracteristicas sdo engracadas; o0 erro, o torpe, as desproporcdes da vida cotidiana séo
exageradas, criando, dessa forma, uma distancia e ndo uma identificacdo, 0 que provoca no

espectador 0 riso e 0 consequente efeito catartico:

Sentimos que certos problemas psicoldgicos chave e ansiedades do grupo
podem ser expressos simbolicamente no drama ritual, ventilados através da
evocacdo do humor cdmico (ndo da piedade ou do medo) e purgados no
sentido Aristotélico (OBEYESEKERE; OBEYESEKERE, 1976, p. 7,
traduc&o nossa)®.
Kapferer (1983) também desenvolveu seus estudos no Sri Lanka, porém focou sua
investigacdo nos rituais de exorcismo. Entre os inlmeros aspectos rituais que investigou,

Kapferer (1983) discute o “drama cdmico de exorcismo”, imprescindivel para o entendimento

da funcéo transformacional do cdmico em cerimdnias demoniacas.

" The group, by virtue of a shared religion, vicariously participates in the ritual enactment and purges their own
internal terrors and anxieties through communally shared humor (OBEY ESEKERE; OBEY ESEKERE, 1976, p.
6).

8 We feel that certain key psychological problems and anxieties of the group can be expressed in symbolic form
in ritual drama, ventilated through evoking of comic humor (not pity and fear) and purged in the Aristotelian
sense (OBEY ESEKERE; OBEY ESEKERE, 1976, p. 7).
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Segundo €ele, a comeédia apresenta muitos tracos de um “anti-rito” dentro do ritual
como um todo. No caso do exorcismo no Sri Lanka, por exemplo, o “endemoniado” é
considerado como o “irracional” no interior de uma perspectiva cultura cingalesa. Eis ai um
alvo ideal paraacomédia. Nas cerimdnias de dramas comicos de exorcismo, 0s demdnios o
satirizados e ridicularizados: 0 que comega como uma celebragdo e como uma honraria aos
demonios se transforma em significados para a sua completa desonra, de modo que eles séo
sempre os alvos de &cidas piadas (KAPFERER, 1983). O aparentemente dominador se
transforma em subordinado, e agueles que determinam e controlam sd0 determinados e
controlados, restaurando a hierarquia do cosmo (KAPFERER, 1983).

Nesse sentido, Kapferer (1983) concorda que a piada, em si, € um anti-rito cujo valor
consiste em desvelar 0 processo transformacional da “comédia exorcista’. Através da
comédia, significados sdo rearranjados e o contexto da pessoa “endemoniada’ €
substancialmente transformado, o que permite dizer, portanto, que a comédia € destrutiva e,
ao mesmo tempo, regenerativa (KAPFERER, 1983).

Para Kapferer (1983), o comico, assim como a excitagdo e o prazer que ele provoca,
depende do reconhecimento de um mundo objetivo e racional a sua volta, mas que pode ndo
aparecer explicitamente no discurso comico. Embora a comédia revele-se como forma de
desafiar a ordem racional, rompé-la, desestruturé-la; € a comédia que implicitamente restaura
essa mesma ordem (KAPFERER, 1983).

Kapferer (1983) ndo deixa de sublinhar também o cenario politico e socia da
comédia, pois, segundo ele, € nesse campo que ela recebe muito de seu “ritmo vital” (p. 317).
Os exorcistas dedicam grande atencdo a questdes como a falsidade, a mentira e o ilusorio na
ordem socia cotidiana, pois sd0 caracteristicas destrutivas e opressoras de agentes

controladores.
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Tanto os exorcistas como os comediantes de forma geral sdo marginalizados de varias
maneiras, porém, apesar dessa “exclusdo”, estdo submetidos a ordem do mundo atual e ao
poder, a autoridade e a coacdo de quem o domina (KAPFERER, 1983). Na sociedade do Sri
Lanka, por exemplo, 0s exorcistas ocupam as baixas castas na ordem social hierérquica, sendo
considerados por alguns como os “pahacos do grupo”, embora Kapferer (1983) os defina
como “homens sabios’, ja que, afinal, sdo eles que apaziguam deménios, invocam deuses e
aliviam o sofrimento de homens e de mulheres (p. 317).

Kapferer (1983) concorda com a hip6tese de Feibleman (1939 apud KAPFERER,
1983)°, que considera o comico e a piada como um ataque a formas limitantes e restritivas.
Dando sequéncia a esse argumento, a comédia confronta e subverte ideias e préticas que
estabelecem controle, coagdes e restri¢des na vida.

O drama comico do exorcismo expande sua critica aos limites e as coagdes na vida
cotidiana: restricdes a que muitas vezes se submetem as classes populares, ou obstéculos
estabelecidos pela burocracia governante. Desse modo, para Kapferer (1983), no limite, a
comeédia nos rituais de exorcismo ataca a dissimulacdo que provoca exatamente 0 mesmo que
0s deménios em suas vitimas. Nesse sentido, é por isso que politicos so satirizados nesses
rituais como tendo um lado demoniaco descoberto dentro de si, assim como monges que
costumam fazer falsas declaragbes sobre uma moralidade que nem eles mesmos praticam
(KAPFERER, 1983).

Por esse motivo é que a comédia parece t& bem vinda em rituais de exorcismo,
sobretudo porque revela a natureza finita e restritiva do demoniaco, e expde como falsas as
declaracBes sobre sua ilusdria esséncia infinita que supostamente reuniria tudo em seu ser

(KAPFERER, 1983). Por outro lado, a comédia é apropriada para a emergéncia do divino,

° FEIBLEMAN, J. In Praise of Comedy: A Study in its Theory and Practice. London: George Allen and Unwin,
1939.
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gue € infinito, capaz de conter e ordenar tudo em sua presenca e em sua ideia (KAPFERER,
1983).

E possivel desenvolver uma investigagio do humor no caso da umbanda a partir das
teses de Kapferer, Obeyesekere e Obeyesekere, a proposito do que eles fizeram com rituais de
possessao cingaleses? Sem davida, é importante a leitura desses autores, j4 que sdo obras
voltadas a andlise do humor em rituais de possessdo, tal qual o que se propde este presente
trabalho. Além disso, alguns aspectos de suas teorias poderiam ser Uteis para a andlise dos
episodios divertidos que serdo aqui apresentados; porém o objetivo desta pesquisa exige outro
recorte: uma investigacdo em profundidade de como se configura e qual a compreensdo do
cdmico e do chiste nos rituais de umbanda a partir de uma perspectiva etnopsicolgica e, para
efeito de contraste e de didogo com as concepgdes umbandistas, a psicandlise e mais
especificamente as suas teses sobre o humor e o comico vao ser aprincipal referéncia.

Metéforas e sentidos produzidos na “cena espirituosa’ dos rituais podem ser
analisados & luz da psicandlise? E possivel afirmar que, na umbanda, a “espirituosidade’

estaria a servico da expressao de contelidos inconscientes?

1.3 Psicanalise

1.3.1 OsChistesem Freud

A obra de Freud “Os Chistes e sua Relagdo com o Inconsciente” (1905) € divida em

trés grandes secgBes. a parte analitica, onde ele faz uma andlise das técnicas dos chistes e de
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Seus propdsitos; uma parte sintética, onde se discutem os mecanismos do prazer associados a
origem dos chistes, assim como define a piada como processo social; e por fim uma parte
tedrica destinada a exposi¢do das relacdes do chiste com os sonhos e com o inconsciente, bem

como as espécies do comico.

A Anélise dos chistes: a técnica verbal e conceitual

Na introducdo da parte analitica, Freud faz uma revisdo bibliogréfica sobre os chistes
entre 0s autores contemporaneos a sua obra. Diferentes de Freud, os tedricos da época
definiam o chiste sempre em conex&o com o comico de um ponto de vista subjetivo, tal como
uma evocagao consciente.

As hipéteses freudianas propdem alguns critérios Uteis para definir se uma expressao é
chistosa ou ndo, elencando alguns requisitos: a capacidade de encontrar uma semelhanca entre
coisas diferentes; habilidade de juntar ideias completamente opostas (quanto ao contetido e ao
NeEXo) em uma mesma sentenca; conter elementos linguisticos como contraste de ideias,
sentido no nonsense, e 0 desconcerto seguido de esclarecimento; por fim, a brevidade de um
chiste, que diz tudo o que ha para ser dito em minimas palavras.

Freud buscou todas as propostas tedricas da literatura para concluir que, mais
importante do que a definicdo do chiste em si, era necessario destacar as caracteristicas
consideradas essenciais presentes nele: a habilidade de desvelar algo oculto ou escondido,
produzindo novos sentidos, apresentando sempre um outro sentido por trés e além daquilo que
Se mostra a primeiravista

Mezan (2005, p. 135) afirma: “Fino clinico, Freud percebe que a abertura da
linguagem para o0 equivoco, para o duplo sentido e para a alusdo sutil € um dos meios pelos

quais as fantasias inconscientes podem se manifestar”.
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Posteriormente, Freud delineia a analise da técnica e da uma infinidade de exemplos
de chistes, 0 que garante aleveza de sualeitura. A primeira questao que se coloca & um chiste
esta vinculado a0 pensamento presente na sentenca (no conteldo) ou reside na propria
expressdo desse pensamento (na forma)? Para responder a essa pergunta ele propde a andise
daguilo que batizou como técnica verbal, revelando que uma grande parte dos chistes reside
na verbalizacdo da propria sentenca e por isso depende de uma estrutura verbal.

Os chistes que dependem de uma estrutura verbal normal mente submetem a sentenca a
uma for¢a compressora, sempre suprimindo um pensamento, provavel mente porque ndo seria
adequado dizé-lo, por se tratar, por exemplo, de colocagbes constrangedoras. E o que ocorre
na formagdo de palavras compostas, ou formagcdo de um substituto por condensagéo,
revelando que a brevidade € a esséncia principal desse tipo de chiste.

Para exemplificar esse caso de técnica verbal por condensacdo e formagdo de um

substituto, tomemos o proprio exemplo cléssico de Freud:

(...) Heine' introduz a deliciosa figura do agente de loteria e calista
hamburgués, Hirsch-Hyacinth, que se jacta ao poeta de suas relagdes com o
rico Bar&o Rothschild, dizendo finalmente: E t&o certo como Deus ha de me
prover todas as coisas boas, Doutor, sentei-me ao lado de Salomon
Rothschild e ele me tratou como um seu igual — bastante familionariamente
(FREUD, 1905/1969, p. 29).
Esse chiste utiliza-se de uma técnica de abreviacdo, permitindo que algo esteja oculto.
Ao propor a reducdo desse chiste (“explicacéo da piada’), Freud desfaz a condensagéo,
revelando que um pensamento inconfessavel (talvez porque seria inadequado dizé-lo em

determinado contexto) estava escondido na formagdo da palavra composta “familionério”:

“Heine, como o0 entendo, pretende significar que ele [Hyacinth] fora recebido com uma

19 Christian Johann Heinrich Heine (1797-1856): poeta romantico alemao. Licenciou-se em Direito em 1825,
concluindo seus estudos na Universidade de Berlin. Apesar disso, o grande interesse académico de Heine era a
Literatura. Heine era de uma familia judia de comerciantes alemées. Quando seu pai faiu, o tio Salomon, um
rico banqueiro em Hamburgo, financiou seus estudos e encorajou-0 a seguir a carreira de comerciante, na qual
€ele ndo teve sucesso algum.
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familiaridade — de espécie ndo rara, e que em regra ndo € favorecida por ter um tempero de
milionériariqueza’ (FREUD, 1905/1969, p. 30).

Freud ainda propde outras “tradugdes’ para o chiste: “Rothschild tratou-me como um
igual, muito familiarmente, isto €, na medida em que isso é possivel a um milionario” ou
ainda “A condescendéncia de um homem rico (...) sempre envolve alguma coisa pouco
agradavel para quem a experimente” (FREUD, 1905/1969, p. 30).

Freud destaca que, quando promove tal reducdo (ou explicagdo da tirada em outras
palavras), o chiste desaparece automaticamente, a partir do que conclui: de fato essa tirada
espirituosa depende de sua expressdo verba cuja origem, neste caso, € 0 processo de
condensacdo. Seguem-se, em sua obra, inUmeros outros exemplos de técnicas verbais que
apresentam uma tendéncia a compressao ou, em “termos legitimamente freudianos’, uma
tendéncia a economia, classificando-os em grupos, a saber, condensacdo (ou por formagédo de
palavra composta, como € o caso do “familionario”, ou por uma pegquena modificacdo no
material verbal); multiplo uso do mesmo material (quando ha uma modificagdo na ordem das
palavras na sentenca, seja uma ou outra letra ou ainda a separacao de silabas que criam novos
sentidos); os duplos sentidos e ainda os famosos jogos de palavras.

Se todos esses grupos apresentam a mesma tendéncia a supressdo ou compressao, €
possivel afirmar, tal como propde Freud, que a condensacdo € a categoria mais ampla entre
todas as outras apresentadas.

Porém ele percebe que ndo € qualquer abreviagcdo capaz de provocar o efeito chistoso,
trata-se de uma compressdo ou uma brevidade em especial. Diante disso, voltemos ao “termo
legitimamente freudiano” (economia), e questionemos o que de fato € economizado na técnica
verbal do chiste?

Freud discute que a condensagéo parece suprimir palavras que viriam naturalmente

sem quaisquer dificuldades. No lugar dessas palavras “o criador do chiste” tem todo o
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trabalho de buscar um leque menor de material linguistico (sejam neologismos ou n&o) para
dar conta do tal pensamento suprimido e produzir com todo o refinamento intelectual um
sentido novo no chiste. O que economizou entdo “o artista’? Quem lucra com isso? Freud
deixa a questdo suspensa para retomé-la mais adiante. Apés fazer uma andlise de chistes que
dependem de sua expressdo verbal, a obra da continuidade a andlise passando a trabalhar com
aqueles chistes que ndo podem ser classificados nos grupos propostos até entdo, pois nao
revelam 0 uso da condensacdo. Freud da o exemplo de um chiste contado por Fischer em

1889:

Conta-se a estoria de que, em certo fim de tarde, Heine conversava em salon
de Paris com o dramaturgo Soulié, quando adentrou a sala um dos reis das
financas de Paris, comparados popularmente a Midas — e ndo apenas por sua
riqgueza. Logo foi cercado por uma multiddo que o tratava com a maior
deferéncia. ‘Vejal’ observou Soulié a Heine, ‘Vega como o século XIX
cultua o Bezerro de Ouro!’ Com uma répida mirada ao objeto de tanta
admiracdo, Heine replicou, como que a bem da correcdo: ‘Oh, sim, mas ele
jadeve ser maisvelho agoral’ (FREUD, 1905/1969, p. 64)

O “Familion&rio” e o “Bezerro de Ouro” sdo chistes que exemplificam
respectivamente um caso de condensagdo e um caso de deslocamento. Diferentemente do
primeiro, o segundo chiste resiste a reducéo, ou sgja, por mais que expliqguemos em outras
palavras a piada do Bezerro de Ouro, seu sentido “engracado” ndo se esvai.

O “bezerro” é tratado ndo metaforicamente, mas em seu sentido literal e dai provém o
chiste. Portanto ha um desvio e posteriormente uma alusdo, pois a intencdo do autor é referir-
se ao objeto do chiste (um homem rico e admirado) como um quadripede adulto.

Esse chiste ndo depende de sua expressdo verbal, pois 0 que ocorre € um
deslocamento, um desvio no curso do pensamento, visto que a énfase psiquica é deslocada do
sentido metaférico da palavra para surpreender o ouvinte com o seu sentido literal (o bezerro

como o préprio animal). E importante destacar também que o deslocamento nesses casos

pertence a propria producdo e criacdo do chiste e ndo apenas a0 processo de compreensao
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(como ocorre no caso do duplo sentido): “o deslocamento habitualmente ocorre entre um
comentario e uma réplica que prossegue o curso do pensamento em direcdo distinta da
iniciada no comentarioinicia” (FREUD, 1905/1969, p. 71).

Freud cita outros exemplos de chistes de deslocamento e de chistes conceituais, tais
como: 0 honsense (apreende-se o sentido a partir de uma réplica completamente sem sentido);
os chistes que envolvem a revelacdo de uma ideia absurda ou estlpida através de um desvio
do curso do pensamento normal; os raciocinios falhos (um raciocinio sofisticado torna-se
falacioso e por isso engracado); a técnica da resposta pronta (uma réplica de defesa ou de
contra-ataque que devolve a agressividade a alguém que o ofendeu primeiro); a ironia
(representacdo pel o oposto); representacdo indireta quando algo ndo pode ser dito diretamente
e é apenas audido; representacdo de algo pegueno (a énfase € dada a um insignificante

detal he que sozinho expressa uma caracteristicainteira de maior relevancia).

A gue se propdem os chistes?

Freud (1905/1969) distingue um chiste abstrato (que ele prefere chamar “inocente”) do
chiste tendencioso. “Em um caso, o chiste € um fim em s mesmo, no servindo a um objetivo
particular; em outro caso, 0 chiste serve a um fim — torna-se tendencioso” (FREUD,
1905/1969, p. 109).

Segundo Freud, um chiste tendencioso requer trés pessoas: o criador da piada, o objeto
do riso (de quem se ri) e aguele que escuta e gargalha. Os chistes tendenciosos “tornam
possivel a satisfacdo de um instinto (segja libidinoso ou hostil) em face de um obstéculo.
Evitam esse obstéculo e assim extraem prazer de uma fonte que o obstéculo tornara
inacessivel” (FREUD, 1905/1969, p. 121).

Mais adiante, Freud (1905/1969, p. 155-156) afirma que:



Os chistes nunca sdo efetivamente ndo tendenciosos, mesmo se o
pensamento neles contido € ndo tendencioso e apenas serve aos interesses
intelectuais teodricos. Eles perseguem um segundo objetivo: promover o
pensamento, aumentando-o e guardando-o da critica.

Essa classificacdo € atil para compreender o mecanismo do prazer procedente dos
chistes. No caso dos chistes tendenciosos, o prazer provém da satisfacdo de algum propdsito.
Entre os propdsitos mais comuns, citam-se os de desnudamento — agueles associados ao sexo
— e 0s propdsitos hostis, cinicos e céticos.

A andlise freudiana do humor busca entender este propésito cuja satisfacdo gera um
prazer, que, de outro modo, ndo ocorreria. Quando ha um proposito (um insulto, por exemplo)
€ possivel que exista ago que se oponha a sua satisfagéo, algum obstéculo que é contornado
pelo chiste.

Os obstéculos podem ser internos, quando ndo podemos dizer algo aberta e
conscientemente por uma “objecdo estética a invectiva’ (FREUD, 1905/1969, p. 124), ou
obstacul os externos, quando, por exemplo, produzem-se criticas contra figuras de autoridade
ou pessoas de status elevado, de modo que o chiste se torna uma rebeli&o contra esse poder,
“umaliberacdo de sua pressdo” (FREUD, 1905/1969, p. 125).

Através da escuta psicanalitica, talvez sgja possivel compreender de que modo, no
registro do inconsciente, “os fantasmas sexuais e agressivos se ordenariam, fazendo-se
patentes pelo enunciado do chiste” (BIRMAN, 2005, p. 102), pelo qual “o desg o inconsciente
se redizaria e se manifestaria a céu aberto na relagdo do sujeito com o outro, apesar dos
limites impostos pelo recalque’ (BIRMAN, 2005, p. 103).

Pereda (2005, p. 123) discute os mecanismos inconscientes do chiste ao destacar o que
ele chama de “relaxamento parcia do recalque”, uma “brecha na vigilancia e na coercéo por

parte da censura psiquica’.
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Bergson (1940/1991) ** usa o “diabo de mola’ como alegoria para discutir o recalque
suplantado pelo humor. Trata-se de um brinquedo cujo mecanismo consiste em um diabo
preso a uma mola que pula para fora de uma caixa, de modo que quando o carregamos para
baixo, ele salta para cima; e € importante destacar que quanto mais o empurramos para baixo,

mais alto ele salta:

Imaginemos agora uma mola de ordem predominantemente moral, uma
ideia que se exprime, que € reprimida, e que volta a exprimir-se, uma vaga
de palavras que se precipita, que é detida e que volta a avancgar. Teremos de
novo a visdo de uma forca que se obstina e de uma outra teimosia que a
combate (BERGSON, 1940/1991, p. 51).

Dessa forma, Bergson (1940/1991, p. 51) conclui: “Trata-se do conflito de duas
obstinacfes, das quais uma, puramente mecanica, acaba todavia de um modo geral por ceder a
outra, que com isso se diverte”. Partindo desse olhar, € possivel destacar que o impossivel de
dizer, o inconfessavel e o inaceitdvel emergem através do humor, suplantando obstaculos
externos (censura externa provocada por aquilo que se associa a um poder social legitimado e
a uma ordem moral hegemoénica) e internos (pela repressdo interna a agresséo e a
obscenidade; pelarazéo ou pelo julgamento critico).

Para Bergson (1940/1991), ha uma cena comica quando ocorre inversdo dos papéis,
quando a situag3o se vira do avesso: “E assim que rimos do acusado que prega moral a0 juiz,
da crianca que pretende dar licdes aos pais, enfim de tudo o que cabe na rubrica do ‘ mundo de

pernasparao ar’” (BERGSON, 1940/1991, p. 64).

! Embora este capitulo do trabalho se proponha a fazer uma revisfo bibliogréfica apenas de teses psicanaliticas,
a obra de Bergson (1940/1991) foi aqui inserida porque se trata de um autor com quem Freud (1905) dialoga no
livro dos chistes e suarelagdo com o inconsciente.
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Os chistes, seu mecanismo de prazer e sua psicogénese

Os casos de um obstéculo externo e interno sO diferem em que, no dltimo,
sgja suspensa uma inibicdo interna ja existente e no primeiro se evite o
aparecimento de uma nova. Sendo assim, ndo estamos confiando demais na
especulacdo se afirmamos gue tanto para erigir como para manter uma
inibicdo psiquica se requer alguma ‘despesa psiquica’. E ja que sabemos
gue em ambos 0s casos de uso dos chistes tendenciosos obtém-se prazer é
plausivel supor que esta producdo de prazer corresponde a despesa
psiquica que é economizada (FREUD, 1905/1969, p. 140).

Na técnica dos chistes verbais, o principio da economia refere-se ao uso das palavras
(o aspecto da brevidade no witz, quando palavras sdo utilizadas em menor nimero em uma
“piada’), enquanto que posteriormente, na teoria freudiana, a economia passa a ser
interpretada no sentido da despesa psiquicaem geral.

Mas no caso dos chistes inocentes (em que a“graca’ ndo reside nos propdsitos ou nos
contelidos), a prépria técnica € que origina o prazer. Porém € possivel questionar se estaria
esse prazer (oriundo dos chistes inocentes) também vinculado a economia de despesa
psiquica. Freud responde a essa questéo, esclarecendo gue essa economia na despesa psiquica
€ a melhor explicacdo para a psicogénese do prazer, ndo apenas no caso dos chistes
tendenciosos, mas também nos chistes inocentes.

No jogo de palavras, por exemplo, em um caso de chiste inocente, o foco de nossa

atencdo € sobre 0 som da palavra e ndo sobre o0 seu sentido:

Pode-se justificadamente suspeitar que ao fazer isso estamos operando um
grande alivio no trabalho psiquico e que, ao utilizar as palavras seriamente,
obrigamo-nos a um certo esforco ao nos abstermos desse procedimento
confortédvel (FREUD, 1905/1969, p. 141 e 142).

E possivel que haja um curto-circuito, em que uma mesma palavra conecta e transita
entre diferentes circulos de ideias. Os chistes promovem a conexdo de coisas distantes,

embora esse método seja rechacado e evitado pelo pensamento sério.
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Alguns chistes em particular apresentam outra fonte de prazer: o ouvinte esta na
expectativa de escutar uma expressao verbal (ou um chiste) que traga elementos novos, que o
surpreenda; porém o que ocorre é uma redescoberta do familiar (ou sua rememoracéo), dando
origem portanto e novamente a uma economia na despesa psiquica. E o caso da alusio a
citagBes, modificagdo de expressdes familiares, similaridade de som, uso multiplo do mesmo
material linguistico.

A fonte de prazer que reside na descoberta do familiar € o que permite o destaque de
outro recurso dos chistes, o fator atualidade: “ Tais chistes contém alusdes a pessoas e eventos
que foram agquela época ‘atuais despertando o interesse geral e ainda o mantendo vivo”
(FREUD, 1905/1969, p. 145). O fator atualidade € uma caracteristica efémera dos chistes,
mas suplanta a ideia do familiar descrita acima, pois introduz o aspecto da novidade, o
recente, 0 que ainda nem passou perto de ser esquecido. Porém o fator atualidade sb entra na
“equacdo” do chiste quando o sujeito pertence a “pardquia’ (conceito de BERGSON,
1940/1991), ou sgja, quando esta dentro do contexto e os elementos dos chistes lhe sdo
familiares, de modo que eleri porque “entendeu” a piada.

Quanto aos chistes conceituais (deslocamentos, raciocinios falhos, absurdo,
representacdo pelo oposto), Freud afirma que também sdo casos de economia da despesa
psiquica, pois, segundo ele, é mais comodo desviar o curso de um pensamento do que manté-
lo, ou confundir ideias completamente diferentes, aceitar inferéncias absolutamente ildgicas
ou conectar palavras e ideias de modo que néo fagam sentido algum.

Segundo Freud (FREUD, 1905/1969), as técnicas do chiste que utilizam o absurdo
retomam prazeres infantis de “brincar” livremente com seus proprios pensamentos e com as
palavras, sem aintervencdo da critica. Com o tempo, na vida adulta, introduz-se a compulsdo

da l6gica, a razdo e a distingdo do que é falso ou verdadeiro na realidade. Poucas vezes 0
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adulto permite-se entregar ao nonsense e ao livre jogo de palavras. O prazer nesses casos é
oriundo de uma economia da despesa psiquica ou de um alivio da compulsdo da critica.

Slavutzky e Kupermann (2005, p. 8) discutem essa perspectiva freudiana:

Os que sabem o humor libertam a crianca que os habita, aguela que acredita
ser ainda possivel o fazer. Cultivar o ‘espirito’ € uma forma, portanto, de o
sujeito manter sua capacidade de brincar e de constituir arealidade.

Em sintese, Freud conclui que as duas técnicas de chistes (verbais e conceituais)
sinalizam duas formas diferentes de obtenc&o de prazer, respectivamente: “o alivio da despesa
psiquica ja existente e a economia na despesa psiquica que se ha de requerer” (FREUD,
1905/1969, p. 150).

Em seguida Freud argumenta que as chamadas técnicas dos chistes ndo so exclusivas
deles, mas utilizadas também por outros procedimentos. Porém os chistes parecem depender
delas, pois, quando reduzidos (ou quando a “piada é explicada’), essas técnicas somem e
junto com elas toda a “graca da piada’, suas caracteristicas essenciais e sua possibilidade de
gerar prazer. Tais técnicas sdo, portanto, “antes as fontes a partir das quais os chistes

fornecem prazer” (FREUD, 1905/1969, p. 153).

A técnica que é, entretanto, caracteristica dos chistes e peculiar a eles,
consiste no procedimento de salvaguardar o uso desses métodos de producéo
de prazer contra as objecOes levantadas pela critica que poriam um fim ao
prazer (FREUD, 1905/1969, p. 153).

Revestir um pensamento em um involucro chistoso € uma técnica interessante para
tornalo mais importante e mais valioso, sobretudo porque o “poder da graga’ consegue
driblar a compulsdo da critica, confundindo-a. E muito comum, segundo Freud, nos
enganarmos, atribuindo grande mérito ao pensamento contido no chiste, porque esse nos
causou grande prazer. Assim como pode ocorrer 0 inverso: admiramos muito um chiste

porque eventualmente nos identificamos com o conteldo que ele transmite. O certo € que
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“onde a argumentacdo tenta aliciar a critica do ouvinte, o chiste se esforca por tira-la de
campo. Sem duvida o chiste escolhe 0 método psicologicamente mais efetivo” (FREUD,
1905/1969, p. 156).

Para Freud, mais importante do que verificar o efeito do chiste em quem o escuta, é
compreender as func¢es desempenhadas por ele em quem os inventa; porém ndo € incomum
encontrarmos 0 mesmo processo psiquico provocado pelo chiste tanto no ouvinte quanto em
no elaborador do chiste. Pelo menos a expectativa de um obstaculo externo esta presente no
ultimo como umaideiainibidora’ (FREUD, 1905/1969, p. 157).

O mais importante tipo de inibicdo ou supressao interna € a repressao, cuja funcdo é
ndo permitir que os impulsos que se submetem a ela tornem-se conscientes. A superacdo de
um obstéculo externo corresponde & superacéio de inibices e repressies internas. E por isso
que os chistes tendenciosos provocam prazer, pois descartam inibigdes, sendo capazes
inclusive de gerar prazer mesmo de fontes que jaforam um dia reprimidas.

Se acaso houver um impulso de insultar alguém, havera possibilidade de fazé-lo (com
prazer) através de um chiste. H4 um propdsito suprimido (o insulto) que ganha forca com a
colaboracdo do prazer oriundo do chiste (como uma “bonificacdo de incentivo’),
conseguindo, dessa forma, suplantar a inibicdo e se concretizar. Mas 0 prazer aqui € muito
maior do que aguele provocado apenas pelos chistes, pois é fato que “o propdsito, até aqui
suprimido, tenha conseguido esgueirar-se, talvez sem a minima diminuicdo. Em tais
circunstancias € que o chiste é recebido com a melhor gargalhada” (FREUD, 1905/1969, p.

159).

Estes [chistes tendenciosos] se pdem a servigo de propositos de modo que,
utilizando o prazer originario dos chistes como prazer preliminar, possam
produzir novo prazer suspendendo as supressdes e repressies. (...) O prazer
gue produz, seja prazer no jogo [infantil] ou na suspensdo das inibicoes,
pode ser invariavelmente referido a economia na despesa psiquica (...)
(FREUD, 1905/1969, p. 160 e 161).
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O chiste em sintese: o chiste e suas motivacgdes principais

Quais os determinantes subjetivos do chiste? Quais sdo seus motivos? Qua é seu
objetivo principal? O que define o criador de um chiste? Em um primeiro momento, Freud se
ocupa com apenas um dos pontos levantados anteriormente: caracterizar quem é esse artista,

“criador e executor de piadas’. Seu trago essencial é o espirito (0 Wit2):

O ‘espirito’ aparece nessa conexdo como uma capacidade especia — mais
gue como uma das velhas ‘faculdades mentais; parece emergir inteiramente
independente das outras, tais como inteligéncia, imaginacdo, memaria, etc.
Devemas, portanto, presumir nessas pessoas ‘espirituosas’ a presenca de
disposi¢des especiais herdadas ou de determinantes psiquicos que permitem
ou favorecem a elaboracéo do chiste (FREUD, 1905/1969, p. 163).
Sugere-se que 0s determinantes subjetivos intimamente associados a criagdo do chiste

estdo muito proximos dos fatores que determinam as “ neuroses’. Por outro lado:

A insuficiéncia de evidéncia documentéria, entretanto, decerto ha de impedir
que postulemos a hip6tese de que uma constitui¢do psiconeurdtica desse tipo
€ uma condicdo subjetiva necesséria ou habitual para a construcdo de chiste
(FREUD, 1905/1969, p. 160 e 161).

A hipotese de Freud é gque 0os motivos que caracterizam os “artistas criadores’ de
chistes inocentes sdo completamente diferentes daqueles que cabem ao elaborador de chistes
tendenciosos. No primeiro caso, a motivacdo determinante € o exibicionismo no campo
sexual: exibir a prépriainteligéncia, mostrar-se.

No segundo caso, o criador do chiste revela forte repressdo dos instintos, de modo
gue, na perspectiva freudiana, essa inibicdo provoca uma instabilidade que favorece a
elaboracdo de chistes mais tendenciosos do que inocentes. “Assim 0S componentes
individuais da constituicdo sexual de uma pessoa podem, particularmente, aparecer como
motivos para a construcéo de um chiste” (FREUD, 1905/1969, p. 166).

Freud da o exemplo dos chistes obscenos e dos chistes hostis. As piadas de cunho

sexual revelam que seu criador tende a um certo exibicionismo. Os chistes tendenciosos e
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agressivos desvelam em seu inventor uma sexualidade cujas inclinagbes demonstram uma
forte tendéncia ao sadismo, que ndo se mostra na vida diaria do sujeito.

Tem-se claro na obra freudiana que ndo € possivel construir um chiste Unica e
exclusivamente parasi mesmo. O maior sabor de uma piada reside no momento em que ela é
passada adiante, quando se escuta a gargalhada do outro. Para Freud, no caso dos chistes, €
necessario que haja pelo menos duas pessoas. a primeira pessoa (0 inventor da piada, aquele
que cria), e a terceira pessoa™ (0 “ouvinte” que da risada, aguele que sanciona o chiste como
tal), para quem a piada é um presente, pois, sem precisar cria-la, € o maior beneficiario dos
efeitos chistosos. Segundo Freud, o prazer € maior na terceira pessoa que no proprio
construtor do chiste.

Pode haver uma segunda pessoa nesse esquema, que seria aquele de quem seri, ou 0
objeto da piada. Porém é um “personagem” absolutamente prescindivel quando se trata do
chiste. No caso do comico, 0 esquema se modifica um pouco: quando a “primeira pessoa’
identifica a comicidade em alguma coisa (que pode ser, por exemplo, um objeto
personificado), ele pode rir sozinho. Nao € necessario que haja alguém, um terceiro, que
gargalhe do objeto cébmico. Porém o que é realmente indispensavel no cdmico é o objeto do
riso (0 que ocupa o lugar da segunda pessoa).

Em sequéncia, Freud passa a analisar o proprio fenbmeno do riso, em s mesmo:
“Deviamos dizer que o riso se da quando uma cota de energia psiquica, usada anteriormente
para a catexia®® de trgjetos psiquicos particulares, torna-se inutilizavel, de modo que essa
(energia) pode encontrar descargalivre” (FREUD, 1905/1969, p. 170 e 171).

Embora Freud enfatize que nem todo riso constitui-se como indicativo de prazer, no

caso particular do chiste trata-se de uma “despesa catéxica’ suspensa e posteriormente

12 Insiro aqui aterceira pessoa, porque a segunda (prescindivel nesta equacio sugerida por Freud neste momento)
seriaaquelade quem seri.
13 Catexia investimento de energia psiquica em um dado objeto.
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descarregada, provocando portanto a gargalhada. Por outro lado, o autor do chiste néo ri, pois
nele ndo ocorre a suspensdo da catexia e por isso ndo ha possibilidade de descarga. O que
acomete o criador € uma outra espécie de prazer associado também a suspensdo de uma
catexia, porém uma catexiainibitoria.

No caso do ouvinte, ele ndo precisa despender esfor¢co algum de criagdo; néo utiliza
energia psiquica para fazer suspender inibicdo ou repressdo de uma ideia que ird veicular no
chiste. Ele economiza essa despesa psiquica, porque o chiste simplesmente “lhe acontece”,
como um prémio: a energia catéxica no caso do ouvinte também é inibitéria (tal como a do
criador). A catexia utilizada para a inibi¢éo se torna supérflua e passa a ser descarregada pelo
rso.

Quando uma catexia se torna supérflua, ela € “remangjada’” de um trgjeto a outro. O
chiste lanca médo de estratégias especificas para atribuir a essas “energias’ novo emprego
endopsiquico, ndo permitindo que se perca nem sequer uma parte, pois serdo descarregadas
posteriormente Nno riso.

A metafora do “diabo de mola’ de Bergson pode ser Util para a compreensdo: a
catexia, neste caso, € precisamente a forga que pressiona a mola do “diabo” para dentro da
caixa, sendo empregada no processo de repressao dagquel es sentidos que se mantém recal cados
(“o diabo dentro da caixa’). A “mola’ fica comprimida na caixa, até que sentidos antes
suprimidos e ocultos vém a tona, tornando supérflua a catexia inibitéria: a forca e a pressao
gue mantinham o “diabo escondido” se desvanecem, permitindo que o diabo salte para fora
causando o espanto e o efeito comico. Desse modo, € possivel afirmar que a catexia se torna
supérflua e é descarregada pelo riso porgue o sentido reprimido ou o contetido recal cado pode
aflorar.

Em sintese, as técnicas do chiste mencionadas acima sdo descritas a seguir: utiliza-se

de sua caracteristica brevidade para que o recurso da atencdo ndo tenha possibilidades de
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atacé-1o; evitamaior esforco intelectual criando facilidade de entendimento, para que ndo haja
grande emprego do pensamento ou despertar da atencdo; dribla a concentragcdo e atencéo do
ouvinte, omitindo detalhes na propria verbalizacdo e induzindo o preenchimento de lacunas,
suplanta obstécul os, permitindo a producéo de novos sentidos, desvelando o que estava oculto
ou escondido sempre por trés daguilo que se mostra a primeira vista.

Em dltimainstancia, os chistes destinam-se a dois fins: provocar prazer em seu criador
através de propdésitos satisfeitos a partir da elaboracdo de uma pilhéria (os motivos para a
primeira pessoa elaborar um chiste); e proporcionar a segunda pessoa um absoluto
contentamento (o melhor possivel). Ao propiciar a descarga e o conseguente prazer, o chiste
também permite que sentidos inaceitaveis, inconfessaveis venham a tona através do humor.
Dessa forma, Freud faz uma provocagdo bem humorada: “o chiste € assim um velhaco
hipdcrita, servidor, aum s tempo, de dois amos’ (FREUD, 1905/1969, p. 179).

Sugere-se que na primeira pessoa as inibigdes sdo imensamente resistentes, de modo
que o objetivo dos chistes de proporcionar prazer visa principamente a terceira pessoa, 0
ouvinte. Esse ouvinte é imprescindivel porque é ele que sanciona a piada como tal, ele “diz”
se o chiste foi ou ndo bem sucedido e, em caso positivo, gargalha, permitindo que o criador e
“contador de piadas’ possa rir também, porém moderadamente.

O criador ndo ri com intensidade, pois nele ndo ha condicdes favoraveis a descarga da
catexia tornada supérflua. Mas ndo quer dizer que também ndo sinta prazer, ou que também
ndo se divirta dando risadas por contégio, diante da reacdo de seu ouvinte, porém de fato esta
longe de gargalhar. No caso de um chiste cuja autoria ndo |he pertence, o contador (e n&o
construtor) apenas passa a piada adiante, para que ndo perca seu cardter de novidade e sua
possibilidade de gerar prazer, ja que, segundo Freud, o chiste sO causa impacto e provoca riso

apenas naprimeiravez.



O chisteem teoria: chistes, sonhos e inconsciente

Quando Freud se propde ainvestigar as relagdes que se estabelecem entre os chistes e
0s sonhos, ele sublinha inicialmente as duas partes constituintes da elaboragdo onirica, sendo
a primeira delas ausente no caso dos chistes e a segunda, muito semelhante ao que acontece
na construcdo das piadas. Trata-se, respectivamente, da “regressdo dos pensamentos em
imagens sensdrias’ e dos processos de deslocamento e condensacao.

O deslocamento, tanto nos chistes como nos sonhos, revela uma “ supervalorizacéo” de
ideias mais irrelevantes, em detrimento daguelas ideias mais importantes, devido ao
deslocamento da energia catéxica de uma para outra, sugerindo um aparente raciocinio faho.

As condensagdes acometem o criador ou 0 sonhador esponténea e automaticamente
NOS processos inconscientes do sujeito, sem que sga necessario haver uma intencéo
consciente. A condensacdo € que garante a brevidade do chiste, por exemplo, revelando uma
economia responsavel pela obtencéo de prazer.

Para Freud (FREUD, 1905/1969, p. 192) “o chiste tem em alto grau a caracteristica de
Ser uma nogao que nos ocorre ‘involuntariamente’. N&o acontece gque saibamos, um momento
antes, que chiste vamos fazer, necessitando, apenas, vesti-lo em palavras’.

O chiste € um resgate de formas infantis de obtencéo do prazer, tais como o estégio em
gue a crianga “brinca’ com as palavras, como em um jogo ludico. O chiste &, no limite, de

acordo com a perspectiva freudiana, “ainfancia darazéo”.

O infantil é afonte do inconsciente. (...) O pensamento que, com a intencao
de construir um chiste, mergulha no inconsciente estd meramente
procurando la a antiga patria de seu primitivo jogo com as palavras. O
pensamento retroage por um momento ao estagio da infancia de modo a
entrar na posse, uma vez mais, da fonte infantil de prazer (FREUD,
1905/1969, p. 194).

Na elaboracéo de um chiste, 0 pensamento € submetido a uma revisdo inconsciente. Trata-

Se, nesse caso, do “tipo infantil de atividade do pensamento” (FREUD, 1905/1969, p. 194).
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No caso dos sonhos, a linguagem € expressa em imagens sensoriais e 0 curso do
pensamento € regredido a percepcdo. Trata-se de uma representacdo cadtica, muitas vezes
absurda, onde o improvavel revela-se “ludicamente” possivel, tal como em um “faz de conta
infantil”.

Embora estabelecam suas relacbes e proximidades, é possivel dizer que o grande
divisor de &guas entre chistes e sonhos reside no cardter marcadamente social do primeiro:
“um sonho permanece sendo um desgjo, ainda que tornado irreconhecivel; um chiste é um
jogo desenvolvido” (FREUD, 1905/1969, p. 205), no qual participam pelo menos duas

pessoas.

O Comico

Enguanto o chiste é construido, o cOmico é constatado. Como ja destacado
anteriormente, no caso do cdmico € necessario que existam duas pessoas. aquele que ri e 0
objeto de seu riso; portanto, a primeira e a segunda pessoa do esquema. O comico pode
ocorrer quando h& uma identificacdo do espectador da cena (a primeira pessoad) com o
processo mental dagquele que produziu “algo engracado” (a segunda pessoa).

Freud sublinha o exemplo da ingenuidade de criangas. o infante tenta dizer algo
seriamente, mas acaba “tropecando” em uma expressdo que se torna involuntariamente
cdbmica, devido a “ignorancia’ relativa a sua inexperiéncia. Nesse caso, ndo ocorre a técnica
do chiste de suspensdo da inibicdo provocada pela critica racional, pois a crianga nem se da
conta de que esta dizendo algo comico. Essa suspensdo de despesas psiquicas devido a
superacdo de obstéculos internos acontece apenas na pessoa que identifica e ri da

“ingenuidade infantil”.



56

Mas que processo seria esse de obtencdo de prazer em casos comicos? Qual € a
psicogénese desse prazer?

[O cbmico] procede da despesa economizada pela comparacdo do
comentario de outra pessoa com 0 nosso proprio. (...) O ingénuo seria, entdo,
uma espécie do comico ja que seu prazer nasce da diferenca da despesa
origin&ria da tentativa de compreender alguém mais; aproximar-se-ia do
chiste ao sujeitar-se a condicéo de que a despesa economizada deva ser uma
despesa inibitéria (FREUD, 1905/1969, p. 214).

O cbmico revela-se através de uma comparagdo: eu comparo o que uma crianga disse
espontaneamente com o que eu diria, ja que entendi a“polissemia’ do comentério ingénuo. O
prazer procedente do comico se mostra quando aquele que ri se coloca no lugar do outro,
objeto de riso, na tentativa de compreendé-lo. Trata-se, portanto, segundo Freud, de um

contraste psicol6gico™ entre os processos mentais de outra pessoa com os do proprio

espectador da cena.

O cbmico aparece, em primeira instancia, como involuntaria descoberta,
derivada das relacBes sociais e humanas. E constatado nas pessoas — em seus
movimentos, formas, atitudes e tragos de caréter, originamente, com toda
probabilidade, apenas em suas caracteristicas fisicas mas, depois, também
nas mentais ou naquilo em que estas possam se manifestar (FREUD,
1905/1969, p. 215).

Existem inimeras roupagens do cémico: uma pessoa que é conduzida e submetida
involuntariamente a uma situacdo cOmica; € possivel também tornar o outro ridiculo,
estUpido, fazé-lo cair (agressividade), ou abusar de sua credulidade; ridicularizar a si mesmo;
criar situagdes de disfarce, desmascaramento; construir caricaturas, parodias, ou contextos de

travestimento; € importante citar também o cdmico dos movimentos (que seria a

4 Porém ha aqui também, certamente, um certo distanciamento entre aguele que ri e o “outro cOmico”, pois caso
contrério algum comentério supostamente “ridiculo” (que denegrisse por completo o objeto do riso) ndo Ihe
pareceria engracado. E ndo €isso que ocorre, pois |he parece cdmico sim, ao invés de |he causar compaix&o.
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representacdo cénica, a pantomina™); movimentos extravagantes e inadequados; e por fim os
exageros, tanto nos movimentos e gestos quanto na expressao de emocoes.

Diante de um movimento extravagante, por exemplo, “o expectador” € submetido a
uma despesa de energia, ja que tentara construir uma ideia mental do movimento, tentando
compreendé-lo, tentando se colocar no lugar do outro (de quem se ri). Nesse momento,
automaticamente, a primeira pessoa tem uma clara nocdo da rea finalidade daquele
movimento que esta sendo executado e estabelece mentalmente qual € a necessidade de
energia para tanto. Consequentemente haverd uma comparagdo espontanea do movimento do
outro com o proprio, identificando que ha um exagero, uma inadequagdo ou extravagancia.
Por fim, h& uma economia na despesa para a compreensdo desse movimento, permitindo que
surja energia livre posteriormente descarregada através do riso.

Conclui-se que o0 outro executou movimentos com um gasto exagerado de energia, se
comparado com o que 0 “expectador” despenderia: “ O efeito cOmico aparentemente depende,
portanto, da diferenca entre duas despesas catéxicas’ (FREUD, 1905/1969, p. 222).

Assim ocorre também com as funcBes intelectuais e aos tragos de cardter de outra
pessoa, com a diferenca que se gasta energia“demais’ nos movimentos cOmicos e energia “de
menos’ em processos mentais comicos. Nesse segundo exemplo, 0 processo a ser descrito é o
mesmo mencionado anteriormente: se eu comparo as caracteristicas mentais de alguém que
acabou de expressar um nonsense com 0S Meus Processos intelectuais, é possivel que ocorra
um efeito cdmico, caso haja uma diferenca consideravel entre as duas despesas (a pessoa que
falou algo risivel gastou energia “de menos’ em seus processos mentais, pois possivelmente
ndo pensou antes de falar).

Além dos exemplos de movimentos e processos mentais cOmicos, € importante

destacar igualmente uma comparacéo feita entre uma reacdo gque deve ser esperada diante de

> A pantomina é a arte que utiliza expressdo gestual para representar ideias e emocdes. H& também
representacOes de teatro que langam mao dessa técnica.
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pessoas eminentes e um comportamento completamente inadequado diante da situagéo,
levando ao constrangimento e degradac&o do nobre individuo.

Ha um aumento na minha despesa psiquica se eu estou diante de um presidente, por
exemplo, porque estarel constantemente buscando uma maneira apropriada de me portar, de faar
ou de adequar minha fei¢éo. Se eu comego, no entanto, a agir naturalmente e por iSso exprimo um
comentario inoportuno ou um movimento ndo solene, a despesa é automaticamente economizada
e descarregada pelo riso, se for relmente 0 caso de um episddio comico.

Por fim, é importante destacar que € muito raro encontrar exemplos onde se
identifique apenas o comico ou apenas um chiste. E muito comum que haja em uma so
expressdo “engracada’ a combinacdo de um chiste com tragos comicos. Um comentério pode
ser chistoso e cdmico ao mesmo tempo. Porém o prazer do chiste € situado no inconsciente.
Isso ja ndo é verdadeiro no caso do cémico, que se define por uma comparacdo dentre duas

despesas diferentes, localizadas, por sua vez, no pré-consciente: “ pode-se dizer que o chiste é

a contribuicdo feita ao comico pelo dominio do inconsciente” (FREUD, 1905/1969, p. 236).

O Humor

O cbmico se tornaimpossivel se, na situagdo em questdo, ocorre a liberacéo de afetos
aflitivos. Se um movimento exagerado ou extravagante produz um prejuizo, ou a ignorancia
de um ingénuo provogue mal dade contra ele mesmo, o comico n&o emerge.

De forma diferente, através do humor é possivel obter prazer suplantando afetos

dolorosos:. ao invés de chorar ou deprimir com o contexto aflitivo, o sujeito darisada.

Nos casos ora mencionados a pessoa que € vitima da ofensa, dor, etc. pode
obter um prazer humoristico, enquanto a pessoa ndo envolvida ri sentindo
um prazer comico. O prazer do humor, se existe, revela-se — ndo podemos
dizer de outra forma — a0 custo de uma liberacdo de afeto que ndo ocorre:
procede de uma economia na despesa de afeto” (FREUD, 1905/1969, p.
257).
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O sujeito economiza pena, compaixdo e com isso obtém prazer humoristico. Da
mesma maneira, quando h& motivo para ficarmos chateados ou muito zangados por alguma
Coisa, sentimos inversamente um prazer humoristico se rirmos ao invés de chorarmos de
raiva. 1sso ocorre também com a dor, a ternura, o horror, ou tudo aquilo que nos parecer
repulsivo: “o riso é incompativel com a emocdo; € uma forma de crueldade diante de
situagdes que, vistas por um angulo afetivo, despertariam antes piedade. O riso é impiedoso”
(KHEL, 2005, p. 69).

Desse modo, é possivel também compreender o prazer humoristico através da mesma
técnica dos sonhos e dos chistes, o desocamento. Um afeto adequado e esperado em
determinada situacéo ndo ocorre, provocando um desapontamento. |sso desvia imediatamente
a catexia para outra coisa de menor relevancia.

Que tipo de processo ocorre com 0 sujeito bem humorado que é capaz de rir de s
mesmo em situacdes propicias para dor, para 0 desespero e para as l&grimas? E o0 que acontece
com aguele que faz 0 mesmo diante de situagdes penosas para um terceiro? Segundo Freud,
nesses casos, 0 humor se apresenta como um mecanismo de defesa, em conex&o com o infantil.

Segundo Costa (2006), 0 humor expressa criatividade, resgata o amor proprio, restauraa

autoestima, apazigua o sofrimento, tornando a realidade toleravel. Para Kuperman (2005, p. 27):

Através das surpreendentes piruetas do espirito, que se recusa a morte
antecipada e a mortificacdo melancolica, pode-se extrair graca das aparentes
crueldades do destino. Perde-se a vida, mas néo a ocasido de bendizé-la com
um triunfante e ousado dito espirituoso.

Vinte anos depois de seu trabalho classico sobre os chistes e o inconsciente, Freud
escreve um artigo sobre o humor (1927), associando-o a componentes dinamicos, e néo
considerando somente a perspectiva econdmica.

Ha para Freud (1927) uma hipercatexizagdo do superego, tornando o0 ego uma

insténcia minuscula, da qual se é possivel rir. Contudo este “superego inflado” configura-se a
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partir de aspectos benignos, um superego ordenador da vida, que ampara e acolhe 0 ego,
como uma cuidadosa instancia superior (COSTA, 2006).

Ha também, neste segundo momento do pensamento freudiano, uma energia
economizada, mas 0 que € poupado € o gasto de sentimentos associados a afetos penosos,
transformando-se em prazer: a “expectativa emocional é desapontada; a outra pessoa nao
expressa afeto, mas faz umapilhéria’ (FREUD, 1927).

O ego torna-se, portanto, invulneravel, triunfante; ndo se permite sofrer, nem estar a
mercé de aflicbes advindas de uma realidade conflitiva. Os traumas tornam-se ricas
possibilidades para se obter prazer.

Segundo Costa (2006), diante de instancias superiores que desamparam, desestimam e
perseguem, 0 humor torna-se um recurso valioso para o resgate dos animos e de uma

autoimagem positiva, assumindo assim sua fungéo integrativa

O humor é exatamente o oposto do ressentimento, pois, por meio dele, é
possivel historiar o trauma, restabelecer os nexos com o passado e o futuro,
permitindo que o individuo se sinta ele mesmo, apesar das mudancas
ocorridas ao longo da vida, e que dessa forma reconstitua sua identidade
(COSTA, 2006, p.91).

1.3.2 Oschistesem Lacan

Segundo Lacan (1957-1958/1999), o que surge de sentido e de significacdo no chiste
revela uma proximidade com o inconsciente, que se fundamenta na funcdo de prazer
constituinte do chiste. Ele afianca que o estudo da “tirada espirituosa’ é a melhor entrada em
um tema primordial em psicanalise, “Formagdes do Inconsciente”; e, além disso, é também a

melhor forma de Freud apontar as relagdes do inconsciente com o significante.
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Para tratar os chistes como “formacfes do inconsciente”, Lacan se fundamenta na
andlise freudiana (tecida a partir do plano formal) acerca das relagdes estruturais entre as
tiradas espirituosas e o inconsciente. De acordo com ele, o que Freud fez ao desenvolver os
pilares da técnica verbal (ou técnica do chiste) foi “nada mais, nada menos’ do que fundar a
teoria estrutural do significante ou atécnica do significante.

Mas o proprio discipulo de Freud se questiona: como posso realmente ter certeza de

que a elaboracéo de um chiste ocorre no nivel do inconsciente?

Curiosamente, isso se passa num nivel que, com certeza, ndo ha nenhuma
indicacdo de que sgja 0 do inconsciente, mas, por razbes profundas, que se
prendem a natureza mesma daquilo que de que se trata no Witz, é
precisamente ao olharmos para isso que veremos com mais certeza aquilo
que ndo esté totalmente ali, aquilo que esta de lado, e que € o inconsciente. O
inconsciente, justamente, s6 se esclarece e sO se entrega quando o olhamos
meio de lado. Ai esta uma coisa que vocés reencontrardo o tempo todo no
Witz, pois tal é a sua propria natureza — vocés olham para ele, e € isso que
Ihes permite ver o que ndo estd ai” (LACAN, 1957-1958/1999, p. 25).

Discutindo Estrutura

Em um primeiro momento, serdo descritos alguns esquemas e estruturas que depois
fundamentardo a discussdo lacaniana sobre as formagdes do inconsciente, na qual se
enquadram os chistes. Para introduzir essa questdo, Lacan va retomar o trabalho de Freud
publicado em 1905 e discutir afungdo do significante no inconsciente.

Inicialmente, apresenta as relactes entre significante e significado a partir do esquema
saussuriano: duas cadeias que dedlizam reciproca e relativamente uma sobre a outra em sentidos
opostos, em um duplo fluxo paraelo. Porém, nesse fluxo, em um ponto especifico (nomeado
como “ponto de basta’) essas duas cadeias se tocam. Lacan (1957-1958/1999) utiliza a metafora
do estofador de sofés para esclarecer esse esquema: em sua técnica de estofamento, ha um
momento em que o tecido significante prende-se ao tecido do significado; eis 0 “ponto de

estofo”. 1sso ndo quer dizer, no entanto, que n&o exista certa flexibilidade entre as ligagOes.
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As duas linhas se entrecruzam em sentidos inversos no presente ideal (LACAN, 1957-
1958/1999). Por mais que hagja uma clara nocdo de presente, ndo € possivel, entretanto,
compreendé-la como um presente instantaneo, ja que o discurso ndo pode ser entendido como
um evento puntiforme: “um discurso ndo € apenas uma matéria, uma textura, mas requer tempo,
tem uma dimensdo no tempo, uma espessura’ (LACAN, 1957-1958/1999, p. 17). Por esse
motivo € que Lacan refere-se sempre a uma agdo “a posteriori” do significante: é no ponto final
onde reside a possivel compreensdo de uma frase. Nesse sentido, destaca-se a experiéncia
clinica, naqual ahistéria do passado assume grande rel evancia para o processo analitico.

Mais adiante, Lacan (1957-1958/1999) da continuidade ao esquema proposto, mas
agora representado apenas no plano do significante. Definem-se duas linhas em sentidos
opostos, porém de modo que uma toca a outra em dois pontos distintos (ndo sdo linhas
paralelas como no esquema saussuriano). Uma delas € a cadeia significante propriamente dita,
atravessada pel os efeitos significantes da metafora e da metonimia.

A segunda linha é representada pelo discurso racional, séo os pontos fixos, os pontos
de referéncia, o discurso corrente ou discurso da realidade. Para uma compreensdo mais clara
das distingbes entre as duas linhas, € possivel definir a primeira como sendo a cadeia dos
efeitos do significante e a segunda, a dos empregos do significante.

Na cadeia propriamente significante, ha possibilidades de decomposicéo, criacdo,
reinterpretacdo, multiplas combinacfes e atualizagdes dos significantes. Na segunda linha, o
discurso é vazio, € concreto, € o discurso de um sujeito “individual concreto” (discurso de um
“outro imaginério”). Nesse caso, ndo se criam sentidos, pois o sentido ja é algo dado.

O primeiro ponto de encontro entre as duas cadeias é o Outro, onde se situa o Codigo.

O segundo ponto de encontro € o sentido, é onde se fecha o circuito e se produz um resultado,

amensagem.
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Se a linha do discurso néo atravessa a cadeia significante, ocorre a mais pura e vazia
repeticdo, o que Lacan (1957-1958/1999) chama de “moinho de palavras’ ou “curto-circuito”,
um discurso absolutamente vazio. E por isso que tal esquema complexo nos permite inferir
que o discurso sempre diz algo para além daguilo que se ouve, “uma vez que se entra na roda
do moinho de palavras’ (LACAN, 1957-1958/1999, p. 21).

Porém ndo se pode deixar de destacar que esse circuito tem um retorno, pois as
cadeias deslizam uma sobre a outra em sentidos opostos, se tocam e retornam. Sem esse

“caminho de volta’ ndo haveria qualquer possibilidade de criar sentidos:

E precisamente no entrejogo entre a mensagem e o codigo, e portanto,
também no retorno do codigo para a mensagem, que funciona a dimensdo
essencial a qual a tirada espirituosa nos introduz diretamente (LACAN,
1957-1958/1999, p. 21).

Condensacao e Deslocamento

Ao retomar as consderacbes freudianas sobre dedocamento e condensacdo, Lacan
confere a esses processos um desdobramento tedrico diferente: ele propde que suas raizes ndo sfo
psiquicas e nem tampouco neurolégicas, sugerindo, desse modo, um outro vocabulério
(metonimia e metafora, respectivamente) que aproxime tais operacbes de uma combinatdria
significante, ja que sua proposta era encontrar uma base para 0s processos do inconsciente em
matrizes linguisticas.

Para dar sequéncia a sua andlise, Lacan (1957-1958/1999) retoma o chiste que se
tornou um classico para a psicandlise: “o familionario”. Utilizemos entdo este exemplo do
livro dos chistes de Freud para acompanhar as reflexdes lacanianas.

O que é o “familionario”? Um neologismo, um lapso ou uma tirada espirituosa?
Apenas sabemos de antemao que se trata de uma tirada espirituosa, porque conhecemos a obra

de Freud. Mas quem € que garante seu estatuto de chiste, guem o sanciona como tal?



Além disso, se ndo temos a absoluta certeza de que realmente estamos falando de um
chiste, e nos questionamos sobre a possibilidade de ser, por exemplo, um ato falho, isso
indubitavelmente significa que existe uma ambiguidade do significante no inconsciente
(LACAN, 1957-1958/1999).

No caso do comentario de Heine sobre o “familionério”, as duas cadeias (tanto a do
significante como a do discurso) se tocam no mesmo ponto, 0 da mensagem. Porém a
mensagem € inaceitavel no codigo, seria algo incompreensivel, pois a palavra em s é
inexistente. Mas a mensagem existe e € no plano significante que elaviola o cédigo (LACAN,
1957-1958/1999). Trata-se de uma mensagem inédita, um significante novo, um fenémeno
inesperado e, nas palavras de Lacan, um “escandal o da enunciagao” .

Freud entende a técnica deste virtuoso chiste como uma condensacdo, o que Lacan
corrobora quando ratifica 0 estatuto metaférico do “familionario”, ja que qualquer articulacdo
significante envolve o processo de substituicdo: “a condensacdo (...) € uma forma particular do
gue pode produzir-se no nivel dafuncdo de substituicdo” (LACAN, 1957-1958/1999, p. 34).

Em consonancia com essa tese, Lacan afirma também que “a metonimia € a estrutura
fundamental em que se pode produzir esse algo novo e criativo que é a metéfora’ e acrescenta
que “ndo haveria metéfora se ndo houvesse ametonimia’ (LACAN, 1957-1958/1999, p. 80).

Nesse sentido a andlise do chiste devera ser feita sempre a partir de um
entrecruzamento entre met&fora e metonimia. Veremos, na apresentacéo dos resultados, como
esses dois processos ocorrem concomitantemente na “anunciagdo” de uma tirada espirituosa.
E dificil distingui-los quando estamos diante da andlise de um chiste, pois vamos encontrar os
dois processos trabalhando juntos.

A condensacdo e 0 deslocamento s&o “mecanismos’ do significante que compdem as
malhas das formagdes do inconsciente. Entre essas operagdes do inconsciente e 0s aspectos

verbais do chiste, encontram-se analogias estruturais presentes no plano linguistico.
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Tais articulagdes do significante apresentam dois eixos. 0 da metafora e 0 da
metonimia. No eixo da meté&fora ocorre uma substituicdo, caracterizada pela criacdo de
significado. Porém, enguanto a substituicdo da conta do surgimento de um novo sentido, algo
por outro lado escapa, uma parte se perde, onde se produz o objeto metonimico, o resto (o
objeto a, aquilo que ndo foi significado). No eixo metonimico h4 a concatenacdo, a
contiguidade, o lado alado, a parte pelo todo.

Sobre as funcdes essenciais do significante (meté&fora e metonimia), Lacan (1957-
1958/1999, p. 33) destaca que “é por elas que o arado do significante sulca no real o
significado, literalmente o evoca, o faz surgir, maneja-o, engendra-0”.

A medida que surge o significado, sempre ha um corte e algo escapa. Por entre os
contornos e fronteiras do sentido, algo se perde, preserva-se de ser significado e, desse modo,

mantém-se e constitui-se na dimensao do redl.

Metonimia

A metonimia, segundo Lacan (1957-1958/1999), € um processo a0 hivel do
significante que impde, “assim, um novo significante em relagdo de contiguidade com o
significante anterior que ele suplanta’ (DOR, 1999, p. 47), ou sgja, uma concatenacdo em que
os elementos possuem uma relacdo de “familiaridade” (seja no nivel fonético ou semantico),
que permite umaligacdo entre si:

F(S...S)S”’ = S(-)s"*

Ha uma continuidade de significantes na cadeia, onde S esta ligado a S, de modo que
estéo todosem funcdo de S’ “ A metonimia (...) consiste na funcdo assumida por um significante
S no que de se reaciona com outro significante na continuidade da cadela significante”
(LACAN, 1957-1958/1999, p. 78). Na metonimia existem significantes em conexdo, ou sgja, 0

estritamente metonimico ndo produz um outro significado, apenas desloca o desgjo.

8 0 S é o Significante. O s é significado a mais (+) ou nem mais (-). As apéstrofes indicam diferentes
significantes.
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Metafora

“A substituicéo € a articulagdo, 0 meio significante, onde se instaura o ato da metafora.
Isso ndo quer dizer que a substituicdo seja a metafora’ (LACAN, 1957-1958/1999, p. 43).
Porém “toda vez que ha substituicdo, ha efeito ou inducdo metaféricos’ (LACAN, 1957-
1958/1999, p. 45).

E certo que a metafora se produz no nivel da substituicdo, mas isso significa que onde
€ possivel haver substituicéo, é provavel que a metéfora exerca sua funcéo criadora de novos
sentidos. A substitui¢cdo portanto € sd mais uma possibilidade de articulagéo do significante.

F(S7/8)S”’ = S(+)s

Nesse caso, onde ocorre a substituicdo de significantes, h& o surgimento de sentido,
criacdo de significado. S € o significante que se pde no lugar de outro significante S', onde
ocorre uma mudanca de sentido. Tudo em relacdo a S’. O s € 0 novo sentido. “A metéafora
vincula-se a funcdo conferida a um significante S no que esse significante substitui um outro

numa cadeia significante” (LACAN, 1957-1958/1999, p. 78).

Isso exemplifica o que acontece no nivel da metafora. A via metaférica
preside ndo apenas a criagdo e a evolugdo da lingua, mas também a criacéo e
a evolucdo do sentido como tal, quero dizer, do sentido na medida em que
algo ndo apenas é percebido, mas no qual o sujeito se inclui, ou sga, na
medida em que o sentido enriquece nossa vida (LACAN, 1957-1958/1999,
p. 37).

Diferente da metonimia, no caso da metéfora surge um novo significado, quando um
significante € substituido por outro. Mas como nem tudo foi significado nesse processo de
condensacdo, esse “a mais’ de significado articula-se a um ndo significado, “um a menos
(in)significado”, o objeto a, 0 objeto metonimico, 0 que escapou de ser significado, que
continua se deslocando, (in)capturado.

Porém Lacan (1957-1958/1999) pondera ainda que a metafora ndo pode ser entendida

como uma simples injegcdo de sentidos, como se esses sentidos fossem dados, ou como se eles ja
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exidissem antes em uma espécie de reservatorio. Trago aqui 0 exemplo da paavra
“espirituosidade”, presente no titulo deste trabalho. Ela traz o significado utilizado pelo préprio
Lacan em sua obra, 0 sentido de “graca’, “espirituosidade’, assm como “engenho”, “intelecto”.
Porém, em meu texto, como se trata de um estudo da espirituosidade em terreiros de umbanda, a
palavra carrega um novo sentido, relacionado ao espirito, na acepcdo religiosa, uma “ilusdo” (na
concepcdo winnicottiana do termo). Se isso é possivel, ndo € apenas porque a paavra tem uma
significagdo, mas por sua qualidade de significante. Espirituoso e espiritualidade apresentam
fonemas parecidos, 0 que possihilita diferentes nuances de sentido, sempre pela via significante,
por meio do equivoco, dahomonimia'’, da.ambiguidade e da homofonia®®.

Eu pude usar “espirituosidade” em meu titulo de uma maneira ambigua: as tiradas
“espirituosas’ de espiritos da umbanda. A relacdo homonimica ocorre a partir da relagdo de
significante a significante, possibilitando, segundo Lacan (1957-1958/1999, p. 37), “uma

modulacado”, pela palavra espirito, “do que ja existia como sentido numa base metaforica’.

A retomada do classico Bezerro de Ouro

Lacan (1957-1958/1999, p. 21) parte do exemplo do Bezerro de Ouro para discutir a
investigacdo da tirada espirituosa que, segundo ele, deve ser analisada ai onde estd, isto €, a
partir de seu texto. Deve-se portanto tomar como ponto de partida a materialidade do
significante, tal como algo que possui existéncia propria.

Tomemos, como ponto de partida, a técnica da reducdo. No exemplo do
“familionario”, a reducdo ou o ato de explicar a piada em outras palavras anularia o efeito

chistoso, ja que se trata de uma “tirada de palavras’, ou segja, esse € 0 caso de um chiste que

" Homonimia: quando duas palavras S0 escritas e pronunciadas da mesma forma, mas apresentam sentidos
diferentes.
'8 Homofonia: Duas palavras podem apresentar grafias diferentes, mas tém a mesma pronincia.
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depende de sua expresséo verbal, da forma como a narrativa é expressa, pois nisso consiste a
“graca’ dessa historia.

De outro modo, o chiste do Bezerro de Ouro, definido como uma “tirada de
pensamento”, ndo desaparece com a reducdo (a explicacdo da piada em outras palavras), pois
a sua chave de compreensdo estd na forma ou na articulacdo significante. Esse é um exemplo
do que Lacan denomina como chiste metonimico, no qual a palavra “bezerro” é utilizada em
diferentes contextos metonimicos. a palavra aparece como uma expressao metaférica (o
“bezerro de ouro” € o simbolo do poder e do dinheiro e por isso caracteriza, na histéria, um
homem rico e idolatrado por suas riquezas) e em seu sentido literal (boi, quadripede, animal).
Em outras palavras, 0 mecanismo € metonimico, mas o efeito € provocado por um
deslocamento do sentido metafdrico parao literal.

Porém o chiste ndo esta presente na expressao “bezerro de ouro” em si, mas naréplica
de Heine, que anula os sentidos metaf 6ricos e apresenta o bezerro como aquilo que de fato ele
€. Ha agui um erro de pensamento. Estavamos esperando um comentario sobre o “sentido

figurado” do bezerro, mas Heine nos surpreende, nos arrebata, quando apresenta o bezerro

como um quadripede.

Comico X Chisteem Lacan

Lacan retoma Freud ao destacar que a tirada espirituosa € uma formagdo simbdlica, na
gual é possivel existirem trés elementos. eu, outro e um terceiro (relagdo com alguma coisa
gue se situa profundamente no nivel do sentido). Esse tltimo é a sancédo do Outro. No caso do
cdmico, trata-se de uma relagdo imaginaria dual, eu-outro (a—a).

Desse modo, enquanto no cbmico a relacdo é dual, na tirada espirituosa é

imprescindivel a existénciado “Outro terceiro”:
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A sancdo do Outro terceiro, seja ele suportado ou ndo por um individuo, é
essencia aqui. O Outro rebate a bola, alinha a mensagem no cédigo como
tirada espirituosa. Ele diz no cAdigo: Isto € uma tirada espirituosa. Quando
ninguém faz isso, ndo ha tirada espirituosa. Quando ninguém se apercebe
disso, quando familionario € um lapso, ele ndo constitui uma tirada
espirituosa. E preciso, portanto, que o Outro o codifique como tirada
espirituosa, que ele sgja inscrito no codigo através dessa intervencédo do
Outro (LACAN, 1957-1958/1999, p. 28).

No caso do chiste, esse outro (terceiro) ndo € necessariamente empirico. O
“humorista’ pode rir-se sozinho de uma tirada espirituosa, porque o Outro a que Lacan se
refere acima é quem sanciona o chiste como tal, mas trata-se do Outro como lugar do cédigo,
como a estrutura da linguagem em funcionamento ou, como sugerem Freire e Costa (2008), o
Outro aojado como alteridade possivel.

Pereda (2005) retoma as teses lacanianas para discutir essas duas dimensdes
causadoras do riso: o cdmico tende a universalidade, afasta-se da propriedade significante da
palavra e aproxima-se do significado puro (por exemplo, é comica a imagem de alguém
levando uma “torta na cara’” ou um tropeco); o chiste depende da linguagem e do
deslizamento do sentido, aproxima-se do particular.

Pereda (2005) salienta que, diferente dos chistes que criam lagos sociais, 0 cOmico
massifica. Além disso, 0 cOmico provoca um contraste brusco, desvelando sempre 0 mesmo.
Para Freire e Costa (2008), o belo pode até se mostrar feio, e 0 esperto pode se revelar
patético, mas ainda € a busca do mesmo que estd em jogo no cdmico, em contraposicao a
surpresainerente ao chiste.

Segundo Pereda (2005, p. 117), o cdmico prescinde da linguagem, remete-se a um
registro de imagem, e “se situa no plano especular da relagdo narcisista do eu com a imagem

do outro, seu semelhante, seu ‘ outro como eu’”.

No caso do chiste, a situacdo € diferente:

Se ndo houvesse equivoco, ambiguidade, polissemia e multiplicidade de
vozes na estrutura da linguagem, operando sozinha, autonomamente, néo
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haveria piada e, por conseguinte, tampouco inconsciente, a menos que se
suponha gque este esteja localizado em algum lobo cerebral (PEREDA, 2005,
p. 118).

O sujeito, escultor derisos
Ao anadlisar os “fendmenos psicol6gicos’ na tirada espirituosa, Lacan se questiona: 0
gue acontece ao sujeito? Onde se situa? Ele menciona alguns equivocos quando certos autores

confundem o sujeito como aquele que encarnao “eu’”.

Esse sujeito — que introduz a unidade oculta, secreta, naquilo que nos parece
ser, no nivel da experiéncia mais comum, nossa divisdo profunda, nosso
profundo enfeiticamento, nossa profunda alienacdo em relacdo a nossos
grlc;prios motivos —, que esse sujeito é outro (LACAN, 1957-1958/1999, p.

Quando um sujeito apresenta seu discurso ele acredita na exclusiva existéncia de sua
intencdo consciente, pois se cré senhor de suas palavras. Porém logo se produz algo que esta
para aém de seu querer, que o arrebata, um acidente ou (em termos lacanianos) “um
escandalo”, quando intervém um Outro, como corte, que desvela sua verdade e seu gozo
(FREIRE; COSTA, 2008). Assim se revela o chiste: o significante apresenta sua incidéncia
sobre 0 sujeito, surpreendendo o “humorista-falante” com sua propria ndo-intencionalidade
(FREIRE; COSTA, 2008).

Freud (1905/1969, p. 124) ja havia atentado para isso desde sua obra em 1905, quando
salientou: “¢é muito duvidoso que uma pessoa que da livre curso a um chiste conhega a precisa
intencéo dele”’. Freire e Costa (2008) também discutem essa questdo, se posicionando contraa
ideia de intencionalidade do chiste tanto no sentido de uma “intencdo de significacdo” (na
gual o sujeito seria 0 agente ou a causa do chiste) quanto no que tange ao “contetdo

intencional” ligado a tirada (aqui o sujeito supostamente seria capaz de gerir 0s pensamentos

gue deram origem a piada).
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Haveria, portanto, nos chistes, segundo Freire e Costa (2008), a referéncia a uma
“outra cena’ (ou um topos), que atravessa e esta para além do texto do enunciado. Mensagens

podem ser autorizadas “para além do codigo”, como é o caso do “famlionar”*®

, palavra capaz
de condensar duas expressdes ndo presentes no enunciado, mas que, por outro lado, €
inexistente na lingua alema, pois se trata de um neologismo. Nesse sentido, Freire e Costa
(2008) sublinham a necessidade do uso de um cédigo ao qual o sujeito esteja submetido, mas
de modo que, ab mesmo tempo, ele possa subverter o materia dalingua.

Apropriar-se e adquirir a linguagem é criar possibilidades de libertar-se dela. Ao
submeter-se ao Outro, o sujeito aproveita todas as brechas para “fugir”, para*“brincar” com as
regras que ja estdo dadas, que ja existem na lingua, na gramética. Desse modo, 0 sujeito
encontra modos criativos de “desrepressdo”; ele € determinado, e a partir dessa determinagéo
€ capaz de criar: 0 sujeito sonha, desliza em atos falhos, escreve poesias, compde cancdes,
cria piadas, constréi jogos de palavras.

Fendmenos da linguagem®, representados aqui pelos atos falhos, sonhos,
esguecimentos e chistes, apresentam-se como uma estrutura capaz de conferir e criar sentidos,
demonstrar a existéncia do inconsciente, onde salta e se mostra um sujeito dividido entre o
saber e 0 saber ndo sabido.

Segundo Palacios (informagéo verbal), o ato falho interpretado como tropego, como
equivoco na palavra, € um logro na propria lingua, mas por outro lado € quem escancara e faz

retornar em ato 0 que esta reprimido, sendo, portanto, o éxito (e ndo a falha) de contetidos

recal cados™.

9 Aqui estd transcrita a palavra em alemdo, originamente utilizada por Freud em 1905. Em portugués, a
traducdo é “familionario”.

% Sobre esses fendémenos da linguagem, como atos falhos, esquecimentos e sonhos, foi utilizado o material de
Susana Amalia Palacios em seu Seminério de Ensino de Psicandlise da Escola de Psicandlise de Sdo Paulo, nos
anos de 1987, 1988 e 1989 (informagéo verbal).

%! Sobre a Psicopatologia da Vida Cotidiana (FREUD, 1901/2006).
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O esquecimento®, da mesma forma, ndo é simplesmente a perda de uma memdria, a
marca de uma lacuna, ou um vazio onde ndo se acessam recordagOes, mas se trata de um
fendmeno regido por leis inconscientes, onde contelidos podem ser resgatados por restos
metonimicos (PALACIOS, informacéo verbal).

Para Lacan (1957-1958/1999), a teoria freudiana sobre os chistes é, sobretudo, capaz
de revelar que o sujeito se mostra, em seu intimo, determinado por leis estruturantes
primordiais da linguagem, apesar de e para além de suas apreensdes autoconceituais ou de
suas perspectivas e ideias sobre s mesmo (as quais se prende e nas quais se apoid), ja que, a

partir de um ponto de vista lacaniano, o inconsciente € estruturado como linguagem.

O pouco (de) sentido e o passo-de-sentido®

No segundo momento de sua obra sobre os chistes (1905), o grande enigma diante do
qual Freud se depara € a “psicogénese do prazer”: afinal, onde estd a origem do prazer
proveniente de uma boa piada? E esse o tema retomado por Lacan em seu capitulo sobre as
dimensdes do significante.

Para Lacan, Freud (1905) oferece muito mais do que uma simplista e limitada
explicacdo sobre a origem primitiva do prazer associada exclusivamente ao periodo ludico
dos primeiros anos de vida, as brincadeiras infantis com as palavras — em termos lacanianos,
“a agquisicao da linguagem como puro significante” (LACAN, 1957-1958/1999, p. 88) —, a0

jogo verbal e ao exercicio emissor daformaverbal:

Serd que se trataria, pura e simplesmente, de um retorno a um exercicio do
significante como tal, num periodo anterior ao controle, ao passo que a razéo
obrigaria o sujeito, progressivamente, por forca da educacdo e de todas as
aprendizagens da realidade, a introduzir o controle e a critica no uso do

2 |dem.
Bule peu-de-sens et e pas-de-sens’
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significante? Serd nessa diferenca, portanto, que reside a mola mestra do
prazer do chiste?

Em um sentido completamente oposto ao que propdem as questdes acima, Lacan
(1957-1958/1999, p. 88) defende que o prazer no chiste reside certamente (e sempre) em
“outro lugar”: é exatamente a “ambiguidade inerente ao proprio exercicio do chiste que faz
com que ndo percebamos de onde nos vem esse prazer”.

Ele completa que Freud, além de simplesmente nos apontar a origem do prazer, nos
deu pistas que permitem “identificar” as vias por onde passa 0 prazer — “sdo vias antigas, na
medida em que ainda continuam ali, em poténcia, virtuais, existentes, ainda sustentando
alguma coisa’ (LACAN, 1957-1958/1999, p. 89). Quando o pensamento do sujeito
“progride” para o estado adulto, as vias (diferente do que acontece huma tirada espirituosa,
por exemplo) deixam de ser “livres’, passam ao plano do controle, da censura e da razdo.
Diferentemente, os “trajetos liberados’ levam o chiste a “percorrer” vias estruturantes e vias
inconscientes (que sdo, diga-se de passagem, fundamental mente as mesmas).

Nesse sentido, € possivel dizer que o chiste tem duas facetas. Por um lado, significante
(referente as vias estruturantes), cuja liberdade intrinseca conduz a sua caracteristica
ambiguidade: “encontramos ai o carater primitivo do significante em relacdo ao sentido, a
polivaléncia essencia e a funcéo criadora que ele tem em relacéo a esse Ultimo, o togue de
arbitrariedade que ele traz para o sentido” (LACAN, 1957-1958/1999, p. 89).

A outrafaceta corresponde ao inconsciente:

Que o exercicio do significante evoca, por s mesmo, tudo que é da ordem do
inconsciente, isso é suficientemente apontado ao olhar de Freud pelo fato de
gue as estruturas que o chiste revela, sua constituicdo, sua cristalizacéo, seu
funcionamento, ndo sdo outras sendo aquelas que ele descobriu em suas
primeiras apreensdes do inconsciente, no nivel dos sonhos, dos atos falhos —
ou bem sucedidos, como vocés quiserem entender —, no nivel até mesmo dos
sintomas, e as quais procuramos dar uma formulacdo mais rigorosa, nas
rubricas da metafora e da metonimia (LACAN, 1957-1958/1999, p. 89).
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Seguindo esse raciocinio, Lacan (1957-1958/1999) atribui ao inconsciente a estrutura
da fala, comandada pelas leis do significante. As leis do significante tém autonomia em
relacdo a producdo de sentido, “elas sdo primérias em relagdo a0 mecanismo da criagdo de
sentido” (LACAN, 1957-1958/1999, p. 90). Entretanto, o que é esse sentido? Qua € a sua
origem?

A partir de seu minucioso exame sobre as “tais leis do significante’® Lacan (1957-
1958/1999, p. 90) retoma a férmula freudiana referente ao “sentido no nonsense”, que revela
“duas faces aparentes do prazer”: “o chiste causa impacto primeiramente pelo nonsense, nos
envolve e depois recompensa-nos pelo aparecimento, nesse proprio nonsense, de sabe-se la
gue sentido secreto, alias, sempre tao dificil de definir”.

Ai estda“primeirajustificativa analitica’” paraa utilizagdo dos termos “le peu de sens’
e “le pas de sens’. Fagcamos uma andlise minuciosa das duas expressdes, “passo a passo”,
buscando esclarecer as ambiguidades que nelas residem e os desdobramentos ocasionados
pelo préprio processo de traducdo do francés para o portugués™.

A primeira expressao apresenta uma tradugdo mais corrente: o “pouco-sentido”.

Os chistes vém frequentemente carregados de “pouco sentido”. Nesse caso, néo se
trata de uma auséncia absol uta de sentido, mas de um sentido vol&til, ténue, um sentido Gnico
e “pouco” (escasso, pequeno). Porém, se levarmos ao “pé da letra’, é possivel sugerir outra
traducdo para a expressdo: “um pouco de sentido” (un peu de sens). Nesta segunda
possibilidade, revela-se a ideia de “algum sentido” ou de “um sentido dentre outros’ (néo o

“pouco-sentido”, ou o sentido Unico e pouco). O chiste, em si mesmo, apresenta sempre “um

# Aqui Lacan (1957-1958/1999) sublinha o cardter primitivo do significante em relacdo a0 sentido. O
significante é polivalente, apresenta sua funcéo criadora e, dessa forma, traz para a dimensdo do sentido sua
intrinseca e sutil arbitrariedade. Diante disso, Lacan examina o “sentido no nonsense”, discutido por Freud em
1905: “como conceber ndo apenas o aparecimento do sentido, mas também, [...] o sentido do sentido?[...] o que
gueremos dizer quando se trata de sentido?’ (LACAN, 1957-1958/1999, p. 90).

» Neste caso, a referéncia é a versdo brasileira da obra original em francés — seminérios proferidos por Jacques
Lacan entre 1957 e 1958, cujo texto final foi estabelecido por Jacques-Alain Miller — publicada pela Jorge Zahar
Editor em 1999, traducgéo para o portugués de Vera Ribeiro e versao final de Marcus André Vieira.
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pouco de sentido”, um acréscimo, um sentido a mais. HA sempre um sentido novo, um
lampejo, uma fisga de sentido, e, a0 mesmo tempo, presumivelmente podera haver outros que
continuam “néo capturados’, “n&o sentidos” (non sens).

De forma semelhante, na segunda expresséo (“pas de sens’), a palavra “pas’ também
carrega uma ambiguidade, pois denota, na lingua francesa, a negacdo: seriao “sem-sentido”, o
“nenhum sentido”, o “sentido secreto, sempre téo dificil de definir”.

Mas, por outro lado, em francés, a palavra “pas’ também indica “passo” ou
“passagem”, 0 que pode mudar completamente a perspectiva sobre a definicdo anterior do
nonsense: segundo Lacan (1957-1958/1999), “(...) a passagem do sentido é aberta pelo
nonsense gque nesse instante nos aturde e nos sidera’ (p. 90). O nonsense ndo é somente 0
“ndo-sentido”, mas, diferentemente, apresenta um cardter “enganoso” ou “enganador”:
primeiro seduz, ludibria “o0 outro” por um momento, um instante suficiente para que,
concomitantemente, um sentido fugidio o atinja “em cheio”, como um flash, um lampejo de
sentido, que logo “passa’, perde-se, escapa, esfumaca-se em meio ao riso de uma piada
essencialmente vol &til .

Cada vez que hd um passo, um sentido novo surge, mas algo sempre escapa de “ser
sentido”. Portanto, ha algo que fica “sem sentido” (inclui-se, nessa operagdo, 0 negativo, o
“pas’), torna-se nebuloso, revela-se (ou esconde-se) no escuro. Afina onde ha luz, marca-se
uma sombra. H4 um sentido capturado, h4 um passo (pas), mas o que é fisgado sempre
comporta, em si, uma opacidade. N&o ha transparéncia no sentido, no passo de sentido. O
nonsense (ou 0 “sem sentido”, 0 pas-de-sens como negagdo) apresenta seu carater de
transicdo: muitas vezes 0 nonsense comporta em paralelo outro sentido, menos 6bvio e
disfarcado, que surpreende o sujeito em um instante fugaz. Retornando as perguntas inicias de
onde parte esta andlise (as relagdes entre sentido e significante e a psicogénese do prazer),

busca-se aqui algo que amarre 0 uso do significante e o prazer. O chiste freudiano da
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maionese de salmao®™ traz & tona a relacdo entre o significante e o desejo: “o desgjo é
profundamente modificado em sua énfase, subvertido, tornado ambiguo ele mesmo por sua
passagem pelas vias de significante’.

O efeito espirituoso dessa narrativa reside na constatacéo implicita de que ndo caberia
ao mendicante se fartar de comidas finas em restaurantes caros com o dinheiro emprestado de
seu benfeitor. Pelo contrério, o dinheiro concedido, na légica do rico credor, deveria servir a
outros fins, suprir necessidades de sobrevivéncia, saciar a fome. O benfeitor apresenta-se na
posicdo de generoso, caridoso; mas o pedinte desloca-se de seu esperado lugar de “pobre
agradecido e humilde”, ao perturbar e embaralhar a ordem do “bom senso” e do convencional:
aos olhos de seu credor, portase mal e revela uma profunda petulancia, pois, mesmo sem
dinheiro, defende seu direito a um luxo. Por outro lado, agui a maionese de salméo ndo é
simplesmente um prato fino e nem tampouco um alimento basico de primeira necessidade:
seu sentido estd “paraalém” disso.

O desgjo remete aquilo que escapa, que estd sempre em “outro lugar” e ndo pode ser
dito. O desgjo aponta para 0 que esta distorcido, defasado em relacdo ao que € da ordem da
direcdo imaginaria da necessidade: a demanda introduz a necessidade na dimensdo do
significante, ou sgja, numa ordem simbdlica, “com tudo o que ela pode introduzir aqui de

perturbagcdes’ (LACAN, 1957-1958/1999, p. 96).

SO entram no inconsciente os desgjos que, por terem sido simbolizados,
podem, ao entrar no inconsciente, conservar-se em sua forma simbdlica, isto
€, sob aformade trago indestrutivel cujo exemplo Freud retoma no Witz. Sao
desgjos que ndo se desgastam, que ndo tém o carater de impermanéncia
préprio a toda insatisfagdo, mas que, ao contrério, sdo sustentados pela
estrutura simbdlica, que os mantém num certo nivel de circulacdo do
significante, aquele gque lhes apontei como devendo ser situado, nesse

% “Um individuo empobrecido tomou emprestado 25 florins de um préspero conhecido seu, apds muitas
declaracBes sobre suas necessitadas circunstancias. Exatamente neste mesmo dia seu benfeitor reencontrou-o em
um restaurante, com um prato de maionese de salméo a frente. O benfeitor repreendeu-o: ‘ Como? Vocé me toma
dinheiro emprestado e vem comer maionese de slmd em um restaurante. E nisso que VOcé usou 0 meu
dinheiro?. ‘N& o compreendo’, retrucou 0 objeto deste ataque; ‘se ndo tenho dinheiro, ndo posso comer
maionese de salm&o; se o0 tenho, ndo devo comer maionese de salméo. Bem, quando vou entdo comer maionese
de saimao?” (FREUD, 1905, p. 55-56).
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esguema, no circuito entre a mensagem e o Outro, onde ele ocupa uma
fungdo varidvel conforme as incidéncias em que se produz (LACAN, 1957-
1958/1999, p. 97).
O desgjo parece residir ali onde se revela uma hiancia, uma abertura entre um sentido
e a penumbra de outras possibilidades de sentido “adormecidas’ no Outro. O desegjo habita“o
passo” entre um sentido ja estabelecido, aparentemente estavel e consciente e um sentido que
esta por vir, que surpreende, arrebata, e depois se esvai, tornando-se novamente “sem
sentido”.
Além disso, cada vez que um novo sentido se ilumina, ele recupera tragos perdidos e
outra coisa se perde ou obscurece. Lacan mostra como, temporalmente, o sentido, 0 novo
sentido, pode ser surpreendente, e a0 mesmo tempo familiar. O chiste acontece nesta esfera,

nas fronteiras e rupturas de sentido, no tomar partido das encruzilhadas significantes mais

improvaveis, ou ndo estabel ecidas:

O objetivo do chiste, com efeito, é nos reevocar a dimensdo pela qual o
desgjo, se ndo reconquista, pelo menos aponta tudo aquilo que perdeu ao
percorrer esse caminho, ou sgja, por um lado, o que deixou de degjetos no
nivel da cadeia metonimica, e por outro, o0 que ndo realizou plenamente no
nivel dametéfora (LACAN, 1957-1958/1999, p. 100).

Os dejetos deixados pelo desgo mantém-se em constante circulagdo, entre a
mensagem e o Outro, como dejetos do significante no inconsciente. Trata-se de um “circuito
rotativo do inconsciente” (LACAN, 1957-1958/1999, p. 97), no qual o inconsciente esta
sempre na iminéncia de reaparecer. O surgimento do novo sentido aparece através da
metafora, que, por sua vez, aproveita-se dos circuitos originais, incidindo no circuito da

metonimia. “Na tirada espirituosa, € as claras que a bola é rebatida entre a mensagem e o

Outro” (LACAN, 1957-1958/1999, p. 97):
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Senso e Contra-Senso

“Se as indicagBes que |hes dei da vez passada sobre a funcdo metonimica® almejavam
alguma coisa, era justamente ao que, no simples desenrolar da cadeia significante, produz-se
de equalizacdo, de nivelamento, de equivaléncia’ (LACAN, 1957-1958/1999, p. 101). Desse
modo, no “lado a lado” da cadeia metonimica, desaparece o sentido, ele é apagado, ou
melhor, reduzido, e isso ndo quer dizer, para Lacan (1957-1958/1999), de forma alguma, que
estejamos diante de um nonsense.

Lacan (1957-1958/1999) refere-se a Marx para exemplificar aonde quer chegar: tém-
se dois objetos da necessidade, de modo que um é a medida do valor do outro; o que ha no
objeto deixa de pertencer & ordem da necessidade e passa a pertencer a ordem do valor. E o
gue acontece com a comida de restaurantes refinados (ndo séo consumidas somente porgue o
sujeito esta com fome), roupas de grife (ndo tém o intuito de vestir quem esta nu), calcados de
marcas mundialmente conhecidas (ndo apenas revestem quem estd com os pés despidos),
meios de comunicagdo de Ultima geragdo (muitas vezes com uma multiplicidade infinita de
fungdes) ou com a salada de maionese de salméo no estdbmago de um mendigo. Pelo viés do
sentido, trata-se de um “des-senso” [dé-sens|, ou de um pouco-sentido. “O pouco-sentido €
exatamente aguilo com que joga a maioria dos chistes. Ndo se trata do nonsense” (LACAN,
1957-1958/1999, p. 101).

Para Lacan (1957-1958/1999), nem sempre € possivel identificar um nonsense toda
vez que acontece um equivoco. Diante disso, Lacan retoma, mais uma vez, o exemplo do
bezerro de ouro (um chiste caracterizado como “jogo de palavras do pensamento”): “digamos
que esse bezerro [em francés, veau] ndo vale [em francés, vaut]?® mais nada na ocasido em

gue falam dele” (LACAN, 1957-1958/1999, p. 102). Lembremos que o bezerro, no chiste

2 A metonimia foi discutida em capitulos anteriores do livro “O Semin&rio 5" de Lacan (1957-1958/1999).
Neste presente texto, especificamente, a fungdo metonimica foi discutida no capitulo sobre “O chiste em Freud”
(especificamente, o deslocamento) e na secgdo sobre “O chiste em Lacan”, no subtdpico intitulado “Metonimia’.
%8 \leau e vaut: duas palavras homéfonas em francés.
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contado por Freud, tinha um sentido inicial metaforico: um “bezerro de ouro” cultuado como
um deus, porque o homem a quem Heine se referia era, na época, um dos reis das finangas de
Paris (ele era, portanto, “de ouro”, por ser rico e por viver rodeado de gente o louvando por
iss0). Porém ndo “vale mais nada’ depois do deslocamento: o0 bezerro passa a ser tomado, no
chiste, em seu sentido literal (animal quadripede jovem).

Ha agui uma indugdo ao equivoco, sem duvida, mas ndo se trata de um nonsense: ha
um nivelamento, uma equalizacdo entre um homem que vale ouro e um quadrupede; o sentido
metafrico é deslocado. Apaga-se uma metéfora que ja estava estabelecida (um “bezerro de
ouro”, endeusado por ser milionario, por ser “de ouro”), em prol de um sentido literal que
reduz o tal “homem-bezerro” ao ridiculo, agredindo aquele que outrora foi louvado. Em
outras palavras, o chiste provém de um efeito metaférico ou de sua supressdo (da ruptura de
um sentido), pois 0 que importa no espirituoso € a “quebra’ de algo mantido ou bem
estabelecido com esforgo, em nome do surgimento de um novo sentido ou mesmo do mero
desligamento de um sentido ja dado.

E por isso que o significante tem autonomia sobre o sentido, porque o sentido esvai-se,
escapa, pelo carater ténue da palavra, o sentido estd sempre “para-além”, enquanto o
significante revela-se primordial.

“A mensagem vem interrogar o Outro a propésito do pouco-sentido” (LACAN, 1957-
1958/1999, p. 102). Lacan sugere, dessa forma, a dimensédo do pouco-sentido, questionando o

valor das coisas, conduzindo-o a serevelar como valor verdadeiro.

Observem bem que isso € um artificio dalinguagem, pois, quanto mais ele se
desvelar como valor verdadeiro, mais se desvelard como estando apoiado no
gue chamo de pouco-sentido. Ele sb pode responder no sentido do pouco-
sentido, e € nisso que estd a natureza da mensagem que € propria da tirada
espirituosa, isto é, no fato de que aqui, no nivel da mensagem, retomo com o
Outro a via interrompida da metonimia e lhe fago esta interrogacdo: - Que
quer dizer tudo isso? (LACAN, 1957-1958/1999, p. 102-103).
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Aquilo que vem com a aparéncia de um ndo sentido (nonsense) aponta para um
sentido ténue, raso, pouco, que escapa. Mas a questdo ainda € outra, € diferente do “ndo” ou
do “pouco”. O ndo-sentido ou 0 pouco-sentido constituem o grande engodo do chiste: € nesse
ponto que o sujeito se atordoa e se arrebata para, finalmente, ser atravessado pelo “passo”,
gue € o sentido que surge como um lampejo, como um acontecimento fugaz.

Por isso Lacan retoma o segmento da dimensdo metonimica: a contiguidade ou o
“lado alado” da cadeia significante revela-se como algo processual, mas sob uma perspectiva
temporal. A processualidade da concatenagdo metonimica € 0 “passo a passo”: uma transi¢ao
de um sentido que estava estabelecido e consciente para a abertura de um “sentido secreto”
(recalcado), um “passo” para um sentido mais aém, que estéa sempre em outro lugar e que
transita através do nonsense. H& sempre “sobras ainda in-significadas’, mas latentes de
sentido, que se revelam como “matéria-prima’ para possiveis outros sentidos, e retornam,
resgatadas entre marcas, restos, dejetos.

A metafora € quem faz a costura, 0 arremate, uma substituicdo que permite o
surgimento do sentido. Ou, por outro lado, desconstréi o sentido, desata os nds, descostura
uma metéfora ja dada, estabel ecida, convencionalizada.

Em sintese, Lacan (1957-1958/1999) insiste que ndo se trata de dizermos que o Outro
autentica o que ha de nonsense no chiste. Ele prefere, ao contrario, o termo “passo-de-

sentido”: o Outro autentica sempre 0 “passo-de-sentido”.

Que faz ai a tirada espirituosa? Ela ndo indica nada aém da prépria
dimensdo do passo como tal, propriamente dito. Ela € 0 passo, por assim
dizer, em sua forma. E o passo, esvaziado de qualquer espécie de
necessidade. E isso que, na tirada espirituosa, pode manifestar, apesar de
tudo, o que em mim é latente de meu desgjo, e é esse algo que pode
encontrar eco no Outro, mas ndo forcosamente. Na tirada espirituosa, 0
importante é que a dimensao do passo-de-sentido seja retomada, autenticada
(LACAN, 1957-1958/1999, p. 103-104).
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Lacan (1957-1958/1999) remete-se acima ao deslocamento: “€é somente para aém do
objeto que se produz a novidade, a0 mesmo tempo que 0 passo-de-sentido, € N0 Mesmo
momento para os dois sujeitos” (p. 104). Quem sdo os “dois sujeitos’ a que se refere Lacan?
Essa expressdo ja “encarnd’, em si, 0 passo-de-sentido, em sua esséncia. H& aqui uma
ambiguidade: “dois sujeitos’ referem-se a0 “sujeito do inconsciente” e ao interlocutor
empirico do chiste, inserido/constituido nessa cadeia de producdo da tirada espirituosa.
Porém, é possivel aindaincluir aqui outras apresentactes desses “dois sujeitos’: de um lado, o
préprio sujeito (como Outro, ou como outro); e, diferentemente, o Outro (como sujeito): “o
sujeito é aguele que fala ao Outro e que lhe comunica a novidade como tirada espirituosa’ (p.

104). O sujeito percorre 0 “segmento da dimensdo metonimica’®

, permite-se tocar pelo
pouco-sentido como tal, até que o Outro endossa 0 passo-de-sentido, permitindo o prazer do
sujeito.

O prazer € provocado no sujeito, mas apenas mediante seu sucesso em surpreender o
Outro com sua tirada espirituosa. Lacan (1957-1958/1999) destaca em Freud um aspecto
primordial das formagBes do inconsciente, a surpresa: “convém tomé&la ndo como um
acidente dessa descoberta, mas como uma dimensdo fundamental de sua esséncia’ (p. 96 e
97). O fator surpresa produz-se no interior de uma formagdo do inconsciente, choca o sujeito,
“escandaliza-0”, para enfim desvelar algo até entdo “ secreto” e por isso surpreendé-lo.

Retornemos ao circuito Mensagem-Cédigo (Outro) no “grafo do desgjo”: o Outro
recebe a mensagem e nela reconhece e homologa o pouco-sentido, transformando-o no passo-
de-sentido. Desse modo, € no circuito de retorno do Outro a mensagem que 0 passo-de-
sentido é autenticado pelo Outro e que atirada espirituosa € sancionada como tal. Nisso
reside o passo (“pas’) e ndo a inexisténcia de sentido (“pas’ como negagdo em francés

novamente), N80 0 nonsense.

% Segmento referente ao grafo do desejo, proposto por Lacan.
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O “sujeito-Outro”, o “ Outro-sujeito’

Segundo Freud (1905), s6 € um chiste aquilo que eu reconhego como espirituoso. A
isso Freud deu o nome de “condicionalidade subjetiva da espirituosidade”. O humorista tece a
piada, reconhecendo-a como tal, em seu trgje inteiro, porém incompleto. A incompletude
disso reside no fato de que o esboco de euforia do criador ndo é o bastante para que o chiste
sgja consumado. SO ha prazer no “costureiro”, quando o arremate se da no riso do Outro: “o
prazer da tirada espirituosa sO se completa no Outro e pelo Outro” (LACAN, 1957-
1958/1999, p. 108).

Porém ha aqui um abismo entre Freud e Lacan no que diz respeito a tal questéo: para
Freud, o sujeito € aquele que falae o outro &, literalmente, aquele que ri; trata-se de um sujeito
€ um outro empiricos, encarnados.

Lacan trata de um “Grande Outro” e ndo simplesmente de um “outro imaginario”,
além de um sujeito apreendido como “substanciaincognoscivel, algo refratério a objetivagao”
(LACAN, 1957-1958/1999, p. 109). Mas, em meio a tantas definicbes lacanianas, €
importante dar destague a uma questdo imprescindivel: quando “escutamos de perto” a
relacdo Sujeito-Outro, identificamos que ambos sdo correlatos (“um é o correlato do outro”).

E justamente e somente nesse sentido que Lacan (1957-1958/1999, p. 109) assim se
refere: “Enunciando assim seus termos, a subjetividade parece emergir [...] em estado dua”,
de modo que o termo intersubjetividade tem sempre um carater ambiguo.

Afinal, a que subjetividade refere-se Lacan? O que tem o Outro com iSso?

A partir do momento em que fazemos entrar em jogo o significante, a partir
do momento em que dois sujeitos se dirigem e se referem um ao outro por
intermédio de uma cadeia significante, hA um resto, e entdo o0 que se instaura
€ uma subjetividade de outra ordem, na medida em que esta referida ao lugar
da verdade como tal (LACAN, 1957-1958/1999, p. 110).

E, de fato, o Outro o responsavel por fazer com que “até a mentira tenha de recorrer a

verdade, e com que a prépria verdade possa parecer que ndo € do registro da verdade” (p.
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110). Lacan (1957-1958/1999, p. 110) discute essa questéo a partir de um exemplo retirado de
Freud: “Por que me dizes que estas indo a Cracdvia, quando na verdade vais a Cracévia’?
Nesse caso, a verdade precisa, Sm, da mentira para se valer.

Antes de discutir a fundo tal anedota, somemos a ela mais um exemplo, para que néo
haja divida do que se trata a questdo em pauta. Se, num jogo de pdquer, o sujeito aumenta a
sua aposta a um valor exorbitante, existe uma grande probabilidade de que ele esteja blefando:
0 jogador esta com um péssimo jogo has Maos e aposta ato para que os adversarios desistam
da rodada com a certeza de que a audacia do companheiro € uma previséo de seu sucesso.
Ledo engano, trata-se de um blefe: antes que fracasse, ele aposta alto para que os outros
desistam. Por outro lado, 0 mesmo “jogador trapaceiro” pode estar com um jogo excelente nas
maos e, exatamente por esse motivo, apostar alto. Mas nesse caso ele néo estaria blefando,
seriauma “verdade’. Dessa forma, é possivel que os adversarios, ja acostumados com o blefe
das atas apostas em méaos de jogadores azarados, assumam o risco da rodada, supondo que 0
companheiro que aposta um valor exorbitante esta blefando mais uma vez. Ledo engano
novamente. Dessa vez, a verdade do apostador trapaceia seus adversarios.

No fim do jogo, quando o alto apostador resolve “colocar as cartas namesa’, ou sgja,
mostrar as cartas a0 adversario, a sua “boa-fé’ (se € que posso dizer que o0 astuto jogador
revela algo ao Outro por pura e simples “boa-f€’) o submete ao severo juizo do Outro: com as
cartas na mesa, os companheiros de jogo percebem que foram ludibriados pela verdade, pois
as cartas do “sortudo vencedor” eram, de fato, “valiosas’; ndo era um blefe. Em dltima
insténcia, o Outro pode ali achar que surpreendeu o jogo de seu rival, enquanto, na verdade, o
jogo Ihe é voluntariamente revelado. “ A discriminacéo entre o blefe e a tapeacdo fica também
amercé dama-fé do Outro” (LACAN, 1957-1958/1999, p. 110).

Lacan parece querer dizer muito atraves desses caminhos anedéticos. Em poucas

palavras: a verdade e, no limite, a mentira... que diferenca ha entre elas, afina? Antes de
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Sigmund Freud, acreditava-se que o sujeito fala exata e indubitavelmente aquilo que pensa,
diz o que quer dizer, exerce consciente controle sobre o que € dito, ja que, até entdo, haveria
absoluta “intencdo de significagdo” no que se proferia. Nesse sentido, Freud propds, como
novidade, que o sujeito pode ndo saber o que diz, 0 que pensa, inaugurando a audaciosa
concepcado de inconsciente. Prosseguindo na mesma via, Lacan sugere que o0 inconsciente faz

com que a verdade ndo esteja no ambito daintencéo do ego.

E que essa intencdo esta por trés de sua mentira — ou de sua sinceridade,
tanto faz. Ora, essa intencdo € derrisdria tanto 0 sujeito acredite mentir
guanto dizer a verdade, pois ele ndo se engana menos em seu esforco de
confiss@o do que no de enganacdo. A intencdo, até aqui, era confundida com
a dimensdo da consciéncia, pois a consciéncia parecia ser inerente ao que o
sujeito tinha a dizer como significacdo (LACAN, 1957-1958/1999, p. 110-
111).

Se o0 Outro (ou 0 sujeito) “coloca as cartas na mesa’ (e eis ai uma metéfora propicia
para conotar a sinceridade e franqueza do sujeito que revela as claras “ sua suposta verdade”),
nao se pode sugerir simplesmente uma lealdade no jogo, pois, no fim, pode ser um blefe, uma
falaciosa e extraordinéria “jogada de mestre” ou uma “ludica trapaga’ (enfim, tanto faz, o
nome da estratégia ndo muda nada o resultado do jogo).

O fato é que o Outro revela “ suas cartas’ anunciando-as pelo avesso, cartas viradas na
mesa (de frente ou de costas) séo postas as claras e sustentam o proprio mecanismo desse jogo
significante. E assim que o inconsciente sempre afirma negando, ou sempre nega reafirmando.
Se eu digo que vou a Cracdvia, devo dizer que ndo vou. Pois se de fato vou, por gue entdo
afirmar que vou? Ha um calculo: o sujeito quer que o outro ndo saiba aonde vai. Mas tem total
clareza de que o outro sabe que ele mentiria. Entdo conta a verdade para o outro achar que
esta mentindo (como o jogador de pdquer).

Desse modo Lacan (1957-1958/1999) conclui, ao inserir aqui suas consideracfes sobre

0s jogadores em questdo (em outras palavras, sobre a relacdo Sujeito-Outro): “Todo o
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pensamento freudiano acha-se impregnado da heterogenei dade da funcéo significante, ou seja,

do caréter radical darelacdo do sujeito com o Outro, namedida em que elefala’ (p. 110).

No final das contas, eis-nos de novo confrontados com o seguinte: em nés ha
um sujeito que pensa, e pensa de acordo com leis que mostram ser as
mesmas da organizagdo da cadeia significante. Esse significante em acéo
chama-se, em nds, inconsciente. E designado como tal por Freud (LACAN,
1957-1958/1999, p. 111-112).

O significante em acdo € o inconsciente, e o Outro é o ambito da significancia. Como
0 sujeito ndo € mais apenas 0 ego, esta dividido, depende constitutivamente de uma inscricéo
significante, que é justamente esse jogo dialético entre significantes. Entdo, mais do que
afirmar uma relacdo entre sujeito e Outro, € indispensavel sublinhar que ndo ha sujeito
propriamente simbdlico sem Outro. Simetricamente, sem sujeito, sem uma existéncia
encarnada nessa maquinaria significante, o Outro se resumiria a um sistema computacional,
um conjunto de regras, desabitadas pela verdade ou por um sujeito propriamente dito.

E o Outro (através das leis do significante) quem assinala os caminhos da tirada
espirituosa: o chiste ndo se consuma sem a surpresa, sem o escandalo. Disso parte 0 equivoco
do nonsense: algo torna o sujeito “aheio” ao contetido imediato da frase — o faz desviar a
atencdo. Algo que ndo faz o menor sentido, naquele momento, distrai a razdo, o raciocinio do
sujeito. Trata-se de um aparente nonsense (No que diz respeito apenas a significagdo), de
modo que o sujeito diz: “ndo entendo, ndo faz sentido, ndo ha nada inteligivel nessa anedota’.
Para Freud, € essa surpresa que prepara “o ouvinte” para o chiste de fato, é a aposta enganosa
e sorrateira, o blefe que seduz o jogador para que ele sgja, posteriormente, apanhado em outro
ponto, em outro lugar. E o aparente nonsense que, depois do escandalo inicial, conduz ao
prazer da tirada, “marcando a ruptura do assentimento do sujeito com relacdo ao que ele
assume” (LACAN, 1957-1958/1999, p. 112).

No chiste, a atencdo é atraida e ludibriada em um lugar especifico, mas, no fim, o

sujeito é sempre atingido em um plano diferente. Aquele aspecto da piada que Ihe toca no
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nivel da consciéncia e da razéo € a base preparatéria do chiste, que permite posteriormente
“encaminhar” o sujeito ao outro plano (enigmatico, misterioso, surpreendente, secreto) do

inconsciente.

Em Sintese...

“Circulemos’ um pouco mais em torno da questéo levantada anteriormente: segundo
Lacan (1957-1958/1999, p. 126), o duplo aspecto (idéntico) “da surpresa e do prazer — o
prazer da surpresa e a surpresa do prazer”. Em um primeiro instante, o chiste apresenta sua
fachada, é o primeiro aspecto que chama a atencéo do “ouvinte”’, quando a “piada’ comega a
ser proferida. Essa fachada é a responsavel por imobilizar o Outro, desviando sua atencdo, ao
passo que se desvencilha dainibicdo, deixando essa Ultima “esquecida’ em algum outro lugar
gue n&o o percurso do chiste. Deixa livre 0 caminho para a “passagem” ou para 0 “passo” da
tirada espirituosa. A fala é enderegada ao Outro, o percurso € “mensagem-codigo”.

Trata-se de um momento introdutdrio de preparacdo para o chiste: uma histéria, por
exemplo, com um longo detalhamento preliminar desvia a atencdo do ouvinte, que vai se
deliciando com os meandros da narrativa. Esse seria uma espécie de preltidio, um instante em
gue as inibicdes, objecdes, oposicies e defesas vao se formando e se consolidando pouco a
pouco. Exatamente neste ponto — em que 0 sujeito se afianca de sua compreensao segura e
consciente da narrativa — ele € subitamente surpreendido e completamente desarmado. O
nonsense as vezes assume esse papel de preltdio, “que atrai o olhar mental para uma certa
direcdo” (LACAN, 1957-1958/1999, p. 128). Ha nesse preltdio uma espécie de blefe, como o
gue ocorre com os jogadores de pdguer ou como ocorre no chiste apresentado a seguir (tirada

espirituosa que apresenta uma longa narrativa introdutéria com o intuito de desviar a atencéo):
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- Fale-me, diz o examinador, da batalha de Marengo.

O candidato para por um instante, com ar pensativo: - A batalha de
Marengo...? Mortos! Uma coisa medonha... Feridos! Assustador ...

- Mas, diz o examinador, 0 senhor ndo pode me dizer algo mais especifico
sobre essa batalha?

O candidato reflete por um momento e responde: - Um cavalo empinado has
patastraseiras, e que relinchava.

Surpreso, 0 examinador quer sond&lo um pouco mais, e lhe diz: -
Cavalheiro, sendo assim, quer ter a bondade de me falar da batalha de
Fontenoy?

- A batalha de Fontenoy? ... Mortos! Por toda a parte... E feridos! Uma
porcéo deles, um horror...

O examinador, interessado, diz: - Mas sera que o senhor pode me dar uma
indicacdo mais especifica sobre essa batalha de Fontenoy?

- Oh! diz o candidato, um cavalo empinado nas patas traseiras, e gque
relinchava.

Fazendo uma manobra, o examinador pede ao candidato que Ihe fale da
batalha de Trafalgar. E ele responde: - Mortos! Uma Carnificina... E feridos!
As centenas...

- Mas, afinal, cavalheiro, o senhor ndo pode me dizer nada mais especifico
sobre essa batalha?

- Umcavalo...

- Desculpe, meu senhor, devo observar que a batalha de Trafalgar foi uma
batalha naval.

- O0b! Oof! Diz o candidato, para tras, cavalinhol!

(LACAN, 1957-1958/1999, p. 113-114).

N&o € aiignorancia do sujeito que torna essa narrativa espirituosa, até porque o aluno
n&o usou essas “obviedades’ sobre a guerra por pura ingenuidade. Em todo caso, 0 momento
preparatério desse chiste, que consiste nas tentativas frustradas do garoto de “driblar” o seu
examinador, assume um carédter essencialmente cémico, de modo que “é contra esse pano de
fundo que é desferido o golpe final, que faz dela uma histéria propriamente espirituosa’
(LACAN, 1957-1958/1999, p. 115).

Comicamente, a historia traz a repeticdo enganadora do aluno, que deixa escapar seu
pouco preparo académico para responder as perguntas que |he sdo exigidas e, por i1sso, insiste
na mesma imagem cliché de guerra (sga ela qual for): “um cavalo empinado nas patas
traseiras, e querelinchava” .

O climax da historia é o instante final, surpreendente, no qual 0 examinando é

apanhado em seu desconhecimento quanto ao assunto e, diante da armadilha do professor,
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parece puxar as rédeas do cavalo para que ele ndo se afogue, pois a batalha, dessa vez, €
naval: uma imagem escandalosamente inverossimil. Embora absurdo, o climax conduz o
interlocutor a0 passo-de-sentido: “o que surpreende vocés é a ambiguidade fundamental, a
passagem de um sentido para outro, por intermédio de um suporte significante[...]” (LACAN,
1957-1958/1999, p. 115). “Naturalmente, o que acontece de inesperado no desfecho coloca-se
sempre no plano dalinguagem” (LACAN, 1957-1958/1999, p. 115).

No comego dessa narrativa, ha algo que chama a atencdo do sujeito no nivel
consciente. 1sso é que permite a passagem para o plano da surpresa e do inesperado, ou sgja, 0
nivel do inconsciente. A atencdo do interlocutor é ludibriada, enganada em um determinado
ponto, de modo que ele é sempre atingido e apanhado subitamente onde menos espera. “E o
embaraco, o vazio, afalha da mensagem que é autenticada pelo Outro como chiste” (p. 127).

Ha duas faces do prazer: por um lado, o prazer na surpresa, o impacto, algo que aturde
0 sujeito, que seduz, engana, ludibria e, por outro, a passagem ao sentido secreto e a abertura
para uma infinidade de passos-de-sentido. O sentido é fugidio, ele escapa sempre, “passa’
como um flash, deixando o sujeito atonito, mergulhado no riso de sua espirituosidade. Em
Ultima instancia, 0 que se apresenta no chiste, menos do que um sujeito traido pelo Outro, é

um sujeito que se apercebe datraicao e se diverte com isso.
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2.1 Psicanalise sem reducionismos; etnoteorias e escuta analitica

Como proceder para evitar que uma andlise psicanaditica de episddios rituais que
intencionalmente provogquem o riso seja conduzida sem o risco de reduzir o acontecimento
religioso ao psiquico, mas tampouco sem que essa preocupacao inviabilize ou iniba o uso da
psicandlise? Esse desafio, que tem com base as reflexdes de Bairrdo (2001) sobre a
psicandlise e avivéncia do sagrado, sera discutido a seguir.

Para Bairrdo (2001, p. 11), “na medida em gue a vivéncia do sagrado se mostra
indissociavel de uma revelacdo do sujeito que a experimenta, 0 modo proprio do acontecer
religioso convida a uma escuta do seu sentido numa perspectiva psicolégica’. A psicanaise
tem-se revelado importante instrumento para os estudos em ciéncias sociais, pois possibilita
uma escuta cuidadosa das producdes simbdlicas humanas e viabiliza possiveis relagdes entre
0 subjetivo e o sociad (MANTOVANI; BAIRRAO, 2005), porém sua utilizagiio deve ser
discutida minuciosamente e pensada de forma a ndo incorrer em reducionismos. Mantovani e
Bairrdo (2005, p. 42) discutem a sua aplicacdo na pesquisa sobre religides afro-brasileiras e
destacam ainda que mais do que “utilizar os conceitos psicanaliticos para descobrir
significados simbdlicos latentes nos rituais’ ou construir “traducdes psicol égicas do ritua”, o
pesquisador deve propor uma “operacdo que facilita o desvendamento de sentidos implicitos
aos acontecimentos do campo, nos termos dos préprios participantes’. Desse modo, através
dessa operacao € possivel:

O reconhecimento do outro, no caso os religiosos e seus significados
profundos, que vao além das informagdes corriqueiras, mas talhadas e
relatadas pelos proprios informantes, tomados como sendo sujeitos além da

sua consciéncia, enunciantes em varios lugares onde a subjetividade se
expressa (MANTOVANI; BAIRRAO, 2005, p. 55).
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De acordo com Bairréo (2005), com base na psicandlise lacaniana, o inconsciente € a
parte faltante em um discurso concreto, constitui-se como um néo-dito. Mas € exatamente
essa parte em falta que pode se revelar por trechos do discurso proferido, por sentidos que
surgem em associagdes livres, através de deslizes, lapsos, atos falhos, chistes, “ndo como um
objeto a ser percebido e conceituado, mas sim como um sujeito que interpela e faa’
(BAIRRAO, 2005, p. 51). Bairréo (2005, p. 43) argumenta que, em psicandlise, o foco é a
enunciacdo e ndo o “dado jasignificado” ou o “fato consumado”.

Em outras palavras, ao dar voz ao Outro, escutam-se sentidos que se produzem nos
rituais (nas consultas, nos pontos cantados, nos chistes, nos episddios cOmicos, nas narrativas
miticas de seus personagens espirituais etc.), sem, no entanto, “psicologizar” a vivéncia do
sagrado na tentativa de “traduzi-la” em significados prontos e extrinsecos ao fendbmeno
religioso.

Os pesquisadores cujo olhar se funda em uma escuta analitica “buscam explicactes
baseadas nos fendmenos tais como se mostram e principal mente levando em conta o saber (0s
dizeres) do outro, os participantes’ (MANTOVANI; BAIRRAO, 2005, p. 49). Ou sgja, deve-
se estar atento aos conhecimentos dos proprios informantes, para ndo negligenciar 0s
significados compartilhados col etivamente ao transforméa-1os em representages psiquicas.

Mantovani e Bairrdo (2005, p. 44) posicionam-se avessos a concepeao de inconsciente
como “um reduto de simbolos’, que funcionaria como “fonte motivacional de
comportamentos’. Se assim o fosse, 0 andista estaria imbuido na tarefa de desvendar
significados dessa producdo inconsciente e decodificar sua linguagem cifrada através de
contetidos que emergem no aqui-agora de uma sessao analitica.

Seguindo essa mesma linha de raciocinio, 0 pesquisador dos cultos afro-brasileiros
procederia como um analista em plena sessdo, fazendo associagdes livres acerca do que se

mostra, do que é possivel observar, “buscando significados inconscientes para as acfes



93

ritualisticas’ (MANTOVANI; BAIRRAO, 2005, p. 45), como se o ritual fosse uma catarse,
um teatro psiquico ou uma tela branca, na qual os “atores-religiosos’ projetariam suas
necessidades, emogdes, angustias, de modo que suas “agdes teriam uma funcdo psiquica
especifica’ (MANTOVANI; BAIRRAO, 2005, p. 47).

No trabalho de campo, ao invés de atuar como um analista em seu proprio consultério,
0 pesquisador deve dar voz ao outro (sem divida), ndo somente para identificar os “model os
explicativos’ da comunidade, mas, como propde Lutz (1985), para investigar também
(comparativamente) de que modo as etnoteorias do proprio pesquisador podem lancar luz
sobre as etnopsicologias “nativas’ (no caso deste trabalho, as umbandistas), na tentativa de
averiguar em que medida ambas se compreendem reci procamente.

Para tanto, uma perspectiva etnopsicolégica pode trazer contribuices pertinentes,
visto que, segundo Lutz (1985), pessoas em qualquer sociedade desenvolvem conhecimentos
sobre 0s aspectos da vida socia e pessoa. Nesse sentido, 0 etnopsicologo estaria interessado
nesses sistemas de conhecimento etnopsi col 6gicos, suas construgdes culturais, concepgdes de
pessoa, comportamentos, nogdes de alteridade, limites que separam o “eu” e 0 “outro”, e, por
fim, teorias sobre a condicdo humana que Ihes permitem tecer inferéncias sobre objetivos,
intencdes e habilidades dos atores envolvidos (LUTZ, 1985).

Essas perspectivas sdo denominadas etnoteorias. Entre elas, as etnopsicologias
especificamente revelam explicagbes da comunidade sobre variagOes inter (no grupo) e
intrapessoai s (no proprio sujeito). Tais conhecimentos resultam de observagdes cotidianas dos
membros de uma determinada sociedade sobre mudangas nas consciéncias, nas agoes, nas
relagles, e, da mesma forma, sobre 0 modo como esses conceitos sao aplicados e como

regulam as experiéncias sociais (LUTZ, 1985).



94

Nesse sentido, o etnhopsicologo estara sempre em busca de comparagcdes entre as
“psicologias académicas’ e as “cosmologias nativas’ nos inlmeros contextos em que varios
sistemas de significados interagem (LUTZ, 1985).

Por outro lado, segundo Lutz (1985), muitos estudos na area de personaidade e
cultura tém caido em reducionismos, pois descrevem comunidades e individuos “nao
ocidentais’ dentro de uma estrutura de comparacd0 cujas normas comportamentais e
psicolégicas sdo ocidentais. Nesse sentido, a propria autora se pergunta: para que, entdo,
exatamente nos estamos comparando psicol ogias de outras culturas?

Para ela, quando se quer evitar reducionismos, a aproximacao etnopsicol 6gica impde-
Se, pois, através dela, busca-se identificar as caracteristicas das etnoteorias nas culturas de
ambos, observado e observador, ja que ndo ha ciéncia livre de cultura. Nas psicologias
académicas, por exemplo, as pesquisas, questbes, hipoteses, preocupacbes tedricas estdo
sempre e profundamente enrai zadas nas tradi¢des e contextos culturais em que aparecem.

N&o ha possibilidade, segundo Lutz (1985), de um sistema etnopsicologico ser
explicado apenas em seus proprios termos. Portanto, uma etnoteoria ndo deverd ser
investigada sem que se remeta a outro sistema tedrico; caso contrario, € como se 0
pesquisador fosse a campo como uma “tabula rasa’, ou sgja, sem 0 seu proprio sistema
interpretativo (LUTZ, p. 68). Na “traducéo” de etnopsicologias, 0 pesquisador conta com seus
conhecimentos proprios para apreender o conhecimento do “outro”.

Diante disso, a etnoteoria que me servird como um contraponto é a psicandlise: em que
medida suas teses sobre o chiste e 0 comico podem agjudar a compreender o humor na
umbanda? Até que ponto as concepcdes da propria comunidade umbandista diferem ou
coadunam com as teses psicanal iticas? H& alguma especificidade do humor nos rituais?

De acordo com essa perspectiva, enunciados Uteis e significados valiosos para o

pesquisador podem surgir em uma corriqueira conversacao ou em uma entrevista mais formal.
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Porém, em outros casos (e, sobretudo, quando o que se busca € ago circunstancia e
imprevisivel como o humor), os dados surgem onde menos se espera: em hipoteses ndo ditas,
em gestos, comportamentos, cenas (comicas, tal como é o caso desta pesquisa), narrativas
miticas ou enunciados metaféricos. Por isso, segundo Lutz (1985), o etnopsicologo deve estar
atento aos encadeamentos discursivos (de dizeres e atos).

Para Lutz (1985), é justamente ai onde os dados surgem nos momentos e contextos
mais inesperados para 0 pesquisador que residem alguns dos mais inquietantes desafios
metodol6gicos, a saber: estar atento a tudo que o cerca em campo e inferir implicitas

concepgoes etnopsicol dgicas do “ndo dito”.

2.2 A pesquisadora em campo: do fogo baiano a leveza do humor

Apoés discutir em que medida € possivel uma “escuta analitica’ em campo sem
reducionismos e depois de definir por que e como comparar, numa perspectiva
etnopsicologica, as teses psicanaliticas com as concepgdes dos proprios umbandistas, é
importante explicitar as circunstancias transferenciais da minha vivéncia junto aos terreiros.
Eis ai outra contribuicdo fundamental da psicanalise para empreendimentos etnopsicol gicos,
aimplicagdo do pesquisador em campo, ou sgja, a transferéncia, 0 modo como o pesquisador
€ interpretado.

Dessa forma, convém narrar, pouco a pouco, como fui me enlagando ao campo e as
teorias que deram suporte a este trabalho. Meu interesse pela umbanda surgiu no final de
2003, quando deixei a Bahia para estudar na USP em Ribeirdo Preto e comecel minha

pesquisa de iniciacdo cientifica.
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Atualmente, apos a minha trajetdria em terreiros de umbanda, permito-me interpretar
esse “encontro”, (re)significando-o a luz de sentidos umbandistas que ecoaram em mim.
Sendo assim, ouso dizer nesta dissertacdo que, embora tenha sido a esquerda a responsavel
pela abertura dos meus caminhos (como ndo poderia ser diferente, ja que sdo0 0s exus e as
pombagiras os guias das encruzilhadas e das passagens), entrei no Laboratério de
Etnopsicologia certamente “a convite” da aegria efusiva de criangas “de carne e 0ss0”:
Mariana Leal de Barros, uma aluna do Prof. Miguel Bairréo que estudou as pombagiras (“a
esguerda’), fez um convite aos alunos do primeiro ano de Psicologia para desenvolver um
trabalho voluntério em uma creche (“as criangas’), sob a supervisdo de seu orientador.

Depois disso, passel a acompanhar as discussdes, reunides e trabalhos do grupo de
pesquisa, definindo meu tema apenas em 2005, quando decidi pesquisar a linha dos baianos e
comecei as visitas a campo para conhecer diferentes terreiros de umbanda.

“Escutando” esse enlace com o tema a partir do idioma umbandista, é possivel dizer
gue a abertura se deu pela esquerda, a “pedido” dos erés, mas fiz minha iniciagcdo (cientifica)
com os baianos.

Acompanhada por uma funcionaria da universidade (médium umbandista), em
setembro de 2005 (no dia da festa de crianca®™), fui conhecer a Fraternidade de Umbanda
Esotérica Caboclo Pena Branca.

Era um centro bem diferente de alguns outros que eu ja havia visitado até entdo: ndo

se tocava atabaque; ndo havia imagens de santos e entidades da umbanda no congd®; os

% No més de setembro, os terreiros de umbanda costumam comemorar o dia de S& Cosme e Dami&o
preparando uma festa em homenagem &s criangas da umbanda. E um ritual normalmente codmico muito alegre,
onde as criangas espirituais (ou erés) brincam e comem guloseimas (balas, doces, bolos, chocolates e
refrigerantes). Neste terreiro especificamente (Fraternidade de Umbanda Esotérica Caboclo Pena Branca), as
Ccriangas aparecem apenas uma vez por ano, precisamente em sua festa do més de setembro.

% O congé, segundo Brumana e Martinez (1991), pode ser o recinto sagrado onde ocorrem os rituais ou o altar
do terreiro.
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médiuns ndo usavam guias e colares de contas coloridas no pescoco; a tronqueira® era
descoberta, além de tantos outros aspectos que igual mente me chamaram a atencéo.

Localizada no inicio da Rua Visconde de Taunay, a Fraternidade, na época, ainda ndo
era um terreiro propriamente dito: os rituais ocorriam no quintal da propria casa do pai-de-
santo (Marcelo), um homem jovem (parecia ter menos de quarenta anos de idade) e
aparentemente sério.

Meu fascinio por aguele lugar tinha um bom motivo: o tom descontraido, sem
formalidades ou ceriménias protocolares, pois a Casa> ainda ndo era oficialmente aberta para
atendimento ao publico. As giras pareciam reunifes familiares frequentadas por amigos
préximos. Os rituais eram extremamente comicos e os guias do pai-de-santo, sobretudo,
revelaram-se muito bem humorados.

Ngjla, a esposa do pai-de-santo Marcelo, é filha de Yori (0s erés da umbanda); ela

costuma dizer que, embora se trate de um terreiro de caboclo (“Seu”®*

Pena Branca, um
espirito normalmente muito sério e pouco afeito a piadas), esta € uma Casa tipicamente alegre
€, por isso, SA0 as criangas (espirituais) que trazem os “filhos-de-santo” até a Fraternidade
(muitos médiuns chegaram pela primeira vez neste templo em dia de gira de crianga ou
associaram sua “entrada’ na umbanda a um “convite mistico” — interpretado dessa forma por
eles — desses espiritosinfantis).

Numa segunda-feira a noite, fora do contexto ritual, fui fazer uma visita a Marcelo e
N3gjla. Fomos ao quintal, onde os rituais costumavam acontecer, encostei por um momento na

parede dos fundos e senti um atabaque la dentro (do meu peito e do muro). O dirigente do

Pena Branca, em sua profunda sabedoria de pai-de-santo jovem, sentiu 0 que eu precisava

% A “tronqueira’ é o assentamento do exu. Pode ser uma casinha ou um pegqueno quarto que normalmente fica
na via de entrada do terreiro (a0 lado esquerdo de quem entra no centro). Na maioria dos terreiros, o
assentamento do exu fica fechado com um portdozinho e um cadeado, pois ali esta a defesa da casa.

¥ 0 substantivo “Casa’ serd usado com a letrainicial maitiscula sempre que a referéncia for a um terreiro e ndo
80 seu sentido mais corrente de residéncia.

% Corruptela de “Senhor” (Sr.) muito utilizada entre os médiuns do terreiro quando se referem a guias
especificos da casa.
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escutar: “vocé esta ouvindo esse cantinho ai do muro? Ai atras tem uma tronqueira’. Como
assim? A tronqueira de um terreiro fica atras do muro?

“N&o, atréds do muro tem outro pai-de-santo... € um senhor que est4 na umbanda ha
mais de quarenta anos... € outro terreiro, onde se toca atabague... a tronqueira dele fica bem
ai onde vocé esté encostada... acho que vocé deveriair 1a na sexta-feira’. O exu datronqueira
ao lado abriu as portas no meio do muro e eu entrei.

E importante ressaltar que, depois desse episodio e ao longo de todo o meu curso de
graduacdo em psicologia, ndo dei continuidade a coleta de dados no templo do Pena Branca
(pelo menos, até a elaboracdo do mestrado), por dois motivos:. era dificil saber qual seriao dia
certo para a vinda dos baianos, j& que a Casa ainda ndo havia se consolidado com giras e
calendarios bem definidos; além disso, o proprio pai-de-santo sugeriu que eu fosse conhecer
primeiro o terreiro vizinho.

Portanto, na sexta-feira seguinte aquela visita fui ao terreiro do Pai Toninho, o Centro
de Umbanda Oxala e Yemanja. La estava eu de novo, no mesmo endereco, migrando de muro
em muro sem sair da mesma rua, a Visconde de Taunay™. Os elementos tipicos do ritual no
terreiro de Toninho (bem diferentes daqueles encontrados na Fraternidade Esotérica do
Caboclo Pena Branca) caracterizam uma “umbanda de raiz"*: as entidades riscam ponto no
chdo com pemba, os ogés tocam atabaque, 0 conga é repleto de imagens, a tronqueira €
trancafiada por cadeado e os exus trabalham de indumentaria preta de costas para o altar
coberto. Naquele dia, na casa do Pai Toninho, era gira de baiano. Levaram-me até o guia do
pai-de-santo, o Baiano Juarez.

Eu, em minha profunda inexperiéncia, comecei minha consulta perguntando

abruptamente “o que é o baiano?’ Era para rir? Uma baiana perguntando a um baiano o que é

% De um lado ficava a Fraternidade de Umbanda Esotérica Caboclo Pena Branca, dirigida por Marcelo; do outro
lado, o Terreiro de Umbanda Oxald e Y emanja, dirigido por Toninho.
% Essa é amaneira como Toninho denomina os rituais de umbanda em seu terreiro
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o baiano. Ele me devolveu a pergunta: “vocé quer saber o que é? Entdo vou queima vocé!
Tape os 6io! Deixe de sé froxal”.

O “ser baiano” se inscreve no corpo do pesquisador e 0 atravessa como chama acesa.
Juarez exime-se de uma autodescricdo em palavras. Queima a pele do outro pararevelar a s
mesmo, porgue o fogo funde, amolece e tornamaledvel o que estava enrijecido. Subtrai minha
membrana fina de pesguisadora retirante, reveste 0 meu corpo pelo lado inverso,
redesenhando a forma e misturando tudo em tintas quentes. Despida, a pele se reconstréi em
carapaca firme de couro sertangjo. Mas 0 baiano ndo se satisfaz com a bravura de “ser_tao”
valente, por isso vem rasgando em fissuras minha recente casca bruta, o exoesgueleto.
Quebra o coco, deixa minar a dogura da agua e enfim me revelainteira pelo avesso.

Estar em campo é mais do que a mera presenca do pesquisador nos rituais — vai aém
das observacOes, interrogacoes, entrevistas. Favret-Saada (2005) defende a participagdo como
um instrumento de conhecimento, porém sublinha esse “participar” ndo simplesmente como
“estar |1§’, afinal esse € 0 pré-requisito bésico para qualquer observacéo.

Ao mesmo tempo, ela dissocia sua escolha metodoldgica de um conhecimento por
empatia, através do qual se experimenta indiretamente sensaces e percepcbes do outro,
funde-se com o outro, compreendendo assim seus afetos. Tal postura empética do pesquisador
suporia uma distancia, pois é precisamente por ndo ter possibilidade de estar no lugar do outro
que se pode imaginar como seria se isso acontecesse. Mas, pelo contrério, a proposta de

participacdo em campo € justamente assumir o lugar que Ihe é atribuido pelo outro:

Se afirmo que é preciso aceitar ocupa-lo, em vez de imaginar-se |4, é pela
simples razdo de que o que ali se passa é inimaginavel, sobretudo para um
etnégrafo, habituado a trabalhar com representacdes. quando se esta em um
tal lugar, é-se bombardeado por intensidades especificas (chamo-los de
afetos), que geramente ndo sdo significavels. Esse lugar e as intensidades
gue lhes sdo ligadas tém entdo que ser experimentadas: € a Unica maneirade
aproximé-los (FAVRET-SAADA, 2005, p. 159).
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Ao invés datentativa de escutar e compreender o outro empaticamente, imaginando-se
“na pele’ dele, Favret-Saada (2005) sugere que o0 pesquisador sinta na “propria pele’. Nesse
sentido, eu me permiti ser “queimada’ pelo baiano para que assim (e sO assim) eu pudesse
compreendé-lo, ou melhor, para que ele se revelasse a mim. Favret-Saada (2005) destaca
ainda que o pesquisador permita-se mobilizar por afetos e modificar seu proprio repertério de
imagens, mas sem a pretensdo de conhecer todas as imagens e afetos dos demais participantes
do ritual. Portanto, ela adota outro dispositivo metodoldgico que ndo corresponde nem a
observacdo participante nem a empatia.

Trata-se do “ser afetado”, no qual o pesquisador permite-se vivenciar situacdes
intensas em campo, tentar compreender (e sentir) o que a comunidade espera dele, como o Vé,
qual é o lugar que Ihe é atribuido, assumindo-o0 — “eu estava justamente experimentando esse
sistema, expondo-me a mim mesma nele” (FAVRET-SAADA, 2005, p. 158) — sem que, a
Ccurto prazo, Seja preciso preocupar-se com a pesquisa, a compreensao racional do fenémeno,
ou mesmo a retencdo de dados e fatos em sua memaria, ndo por imprecisdo ou displicéncia,
mas porgue a “profundidade do afeto” experimentado (da forma como é proposto por Favret-
Saada) impede, muitas vezes, registros precisos em di&rio imediatamente apos o trabalho de
campo. Por outro lado, a longo prazo, o pesquisador ndo deve se resignar a “nao
compreensdo”, por mais que viva “uma aventura pessoa fascinante” (FAVRET-SAADA,

2005, p. 158).

[...] sefor capaz de esquecer que estou em campo, gque estou trabalhando, se
for capaz de esquecer que tenho meu estoque de questdes a fazer... se for
capaz de dizer-me que a comunicacdo (etnografica ou ndo, pois ndo é mais
esse 0 problema) estd precisamente se dando, assm, desse modo
insuportavel e incompreensivel, entdo estou direcionada para uma variedade
particular de experiéncia humana — ser enfeiticado, por exemplo — porgue
por ela estou afetada (FAVRET-SAADA, 2005, p. 159-160).

De forma semelhante, a propésito da narrativa etnografica, Silva (2006) aponta a

importancia de uma percepcao sensivel do ritual, para além da dimenséo descritiva. Segundo
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ele, é fundamental questionar e problematizar as percepcdes que 0 pesquisador tem em campo
sobre sua experiéncia e sobre avivéncia social e religiosa do outro. No momento de producéo
de seu texto, o etnografo acaba relatando experiéncias sensivels que viveu em campo. Quando
esta no terreiro, hd uma carga emotiva e, somado a isso, um corpo completamente inserido no
ritual, que sera“invadido” por sons, imagens, sensacdes fisicas, cheiros etc. (SILVA, 2006).

Nesse sentido, atuam na producdo do conhecimento e na passagem desses saberes para
0 texto escrito ndo apenas as vivéncias sensiveis em campo e as subjetividades dos envolvidos
no didlogo etnogréfico, conforme Silva (2006) bem aponta, mas também uma escuta fina de
“s mesmo”, ou melhor, das interseccOes significantes que possam apresentar-se entre o
pesquisador e 0 seu campo.

Para entender o baiano (a mim mesma?), Juarez me ensinou a “escutar” pela“pele” e
literalmente a me “afetar” pelo “fogo”: apds dois anos de trabalho, tentando a todo custo
“decifrar” as entrevistas dos baianos, os registros embaralhados com os pedagos de mim e os
rituais “guardados’ em cameras de video, constatei que a minha pesquisa deu um né (no papel
e nagarganta). O que faltava?

Permitir-se “queimar” é primeiramente afinar a pele, tornéla sensivel ao “toque’;
despir a casca rigida de um pesguisador em seu oficio cotidiano, desvelar-se, expondo o
contetido interno, em “carne viva’ (pelo avesso). O baiano sO se revelou a mim quando
concomitantemente eu me expus “sem pele”’. Coincidentemente ou n&o, eu buscava em minha
pesqguisa entender algo que, aos olhos do umbandista, estava em mim mesma. Eu “sou baiana”
(assim eles me chamam nos terreiros), e este “ser baiano” ja esta inscrito 14, ja ocupa um
lugar. N&o haveria como pesquisa-lo sem olhar para dentro de mim, ndo um “eu mesma’
(ego), mas algo que me enlaga ao Outro.

SO pude fechar minha pesquisa de iniciagcdo cientifica porque me permiti sentir o

espirito que eu estava buscando, ser “afetada por el€”’, ou melhor, eu me enxerguel “baiana’,



102

porque, de fato, eu sou mesmo, pelo menos é o que dizem os terreiros onde faco pesguisa,
bem como minha certiddo de nascimento.

Expor-me em campo (e ao campo) ndo significa simplesmente relatar uma histéria de
vida (revelando uma preocupacdo etnogréfica, ao apontar, por exemplo, a presenca de
“coincidentes’ elementos afro-brasileiros na minhatravessia de “ migrante baiana’), ou apenas
descrever minhas experiéncias pessoais no terreiro como uma adepta “filha da Casa’; ou
aindavivenciar estados metafisicos junto a comunidade religiosa e descrevé-los como dados.

A “exposi¢ao” implica em tentar compreender quem eu sou, afinal, aos olhos do outro
e me reconhecer nisso. N&o obstante, ha um momento delicado de inserir isso tudo na redacdo
final do trabalho. Nesse passo, a queimadura torna-se cicatriz, € uma marca impressa no papel
(indelével), o pesguisador recompde-se em um “couro” novo, embrutecido, inscreve-se e
escreve letras em preto e branco nos tragos retilineos da folha vazia, “linhas’ precisas que
costuram o autor as rendas do texto.

Na época, acrescentei a minha monografia trés narrativas “nordestinas’: uma mulher
“guase em primeira pessoa’, ndo por ser eu, mas por ser Alice e por ser baiana, sujeito e
significante que se repetem; depois a historia de Santana, uma “ cidade feminina’ no interior
da Bahia e, por fim, a cangaceira Jurubeba, um espirito da umbanda (“recebida’®’ por uma
mée-de-santo carismética) que conta a sua histéria na forma de umarica narrativa simbdlica e
€ muito popular e influente na sua comunidade de terreiro.

Quando a escutei pela primeira vez, a histéria da cangaceira fez ecoar em mim marcas
antigas. Jurubeba me “amarra’ ao tema através da “vida’ de Alice, uma baiana vilva que
costurava e cozinhava doces para sustentar a filha, a minha avé Maria, que viveu em Feira de

Santana, no século passado, cidade cenario de grande parte de minha historia.

37 “ Receber um espirito” éincorporé-lo, vivenciar o transe meditnico.
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As trés narrativas surgem pararevelar que, no limite, ha apenas um fio, que alinhava o
pesquisador ao campo, e a umbanda ao sujeito. As trés mulheres (Jurubeba, Santana e Alice)
suturam-se a um SO traje, inteiro (em retalhos). Embora sejam mulheres “endurecidas’ pelo
Sertdo, suas narrativas foram bordadas em seda pura, delicada, entrelagam-se no continuo ir e
vir da agulha, estando os trés “contos’ atados uns aos outros, em um né cego, em trés nos
secos, indissolivel's em agua.

Eu estou inscrita na rede, no Outro e, portanto, escuto em campo aqueles significantes
gue ancoram algo em mim: Jurubeba abandonou o cangago porque se tornou mae, vivia na
seca, no Raso da Catarina, onde ndo havia mais nada na terra para alimentar os filhos (mulher
seca, vida seca, terra seca). Jurubeba mata os filhos porque ndo suportava “o choro dafome”.
Adiante, encontra uma gruta, onde ha &gua, ha vida. Nao suportando a culpa, mantém-se viva,
em busca de peniténcia, a fim de ndo se poupar da experiéncia do luto (MACEDO,;
BAIRRAO, no prelo).

Alice era a méde de Maria. Ficou vilva ainda grévida e passou a vida inteira vestindo
preto, em luto pelo marido. Comprou um terreno onde mandou construir uma cisterna.
“Plantou e colheu” &gua para vender em tempo de seca. Quando chovia, enquanto todo o
Sertdo estava em festa, Alice chorava, medo dafome, temor de que os outros tivessem &gua (e
vida fértil): a morte do outro é a vida da filha. Pelo avesso, Alice se entrelaga a Jurubeba: o
choro, a &gua, a seca, a morte, o luto, uma mae-mulher “morta-viva’. Para minha bisavo
Alice, chuva é morte, corresponde a auséncia de alimento, auséncia de vida.

Alice s6 conseguia vender &gua porgue Feira de Santana é repleta de lengois fredticos,
por isso € que, antes de se tornar um municipio, era conhecida como Santana dos Olhos
d’Agua. Olhos d’ Agua € Oxum, &gua doce, é a gruta onde Jurubeba encontrou alimento para

os filhos mortos. Segundo Augras (1983), Oxum é a bela deusa sensual do amor e da
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fecundidade: “Oxum é portanto a mée, aquela que protege, nutre e cura. E a mulher em sua
plenitude” (p. 163).

Santana é a avO de Cristo, € Nand, a velha das &guas, da chuva, da lama. Augras
(1983) destaca que Nana “recolhe em seu seio todos agueles que ja morreram e que, um dia
talvez, voltardo aterra. Nana € o orixa associado a morte” (p. 135).

Nand, segundo Augras (1983), € mae de Obauaé, orixa das doencas, da peste, das
variolas. Conta a lenda que, quando Obaluaé nasceu com lepra, Nand o jogou na lagoa
(AUGRAS, 1983). “Parece que a figura de Nana concentra em si todas as angustias que 0s
homens sentem frente a Mée terrivel (...). A figura angustiante de Nana expressa esse
mistério: cada mée, ao dar aluz, criaum ser prometido a morte” (AUGRAS, 1983, pg. 139).

Esse orixa é associado tradicionalmente a cor roxa. Roxo é também a cor litlrgica da
Semana Santa, que simboliza a peniténcia e a contricdo (a morte de Cristo, neto da Senhora
Santana). O roxo parece lembrar atristeza e ador. Trata-se da cor dos corpos depois da morte,
dos cadaveres.

Jurubeba narra-se como flor delicada e roxa, em meio a aspereza do sertdo infértil. Ela
mata os filhos, porque ndo se é vivo com fome: a crianca sertangja lamenta, chora e morre
assassinada pelo amor materno. Ser baiano define-se pelas palavras de Jurubeba (“tem que
sabé impunha uma faca, pra puder fazé vivé...”), pois ele € o proprio oximoro encarnado em
espirito, traz a vida pelaldmina do fac8o. Esta é a mée que se revela nas narrativas e atravessa
avelha Alice: é quase morta, enlutada, cangaceira, seca. A mée esta ha agua e na secura de
um amor que faz viver pela cicatriz do corte, pela ferida aberta, &gua nos olhos da mée, olhos
d’ &gua na fome dos filhos, terra sem chuva, luto e morte.

Sendo assim, os significantes circulam nas trés histérias, amarram-nas, ecoam,
revelando como 0 pesquisador esta atado ao campo, afina vivi em Feira de Santana, no

Sertdo, na Bahia. Quando “escuto as aguas’ em um terreiro, por exemplo, €las ja estéo
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inscritas em mim (em Alice, enquanto significante) e é precisamente ai (no ponto de estofo™®)

que a “&gua da umbanda’ faz reverberar aquilo que se repete: a gruta, o choro, a chuva, a
cisterna, o luto, amée.

Quando transponho os “muros’ de um terreiro, ha um sujeito que adentra o campo,
trazendo suas marcas, memdrias, sensagdes. Ndo hd um “ego oco”, mas um sujeito inscrito no
Outro que, ao pisar no chdo da Casa, “encontra’ um campo que 0 atravessa com sua profusdo
de significantes e sentidos. Esses Ultimos, por sua vez, vao ancorar algo que o “pesquisador-
sujeito” jatraz consigo antes mesmo de sua primeira“ entrada’.

Os “tragos’ que trago em mim repercutem na minha relagdo com o campo e, ao
mesmo tempo, me enlagam ao terreiro. De forma semelhante, a partir desse liame (daquilo
que € meu e que me liga ao Outro), os significantes vindos da umbanda também invadem o
pesquisador e (igualmente) o enleiam ao campo. A trgjetoria (vivéncias, sentidos, histérias) do
proprio pesquisador é a sua “condicdo de interpretagdo”, pois a escuta sO ocorre na
transferéncia.

Porém é importante ndo perder de vista que o pesquisador no terreiro de umbanda ndo
€ um psicanalista dentro de um setting terapéutico. Por outro lado, deve estar “implicado na
cena e é narelacdo com ele que o sujeito do inconsciente surge” (MANTOVANI; BAIRRAO,
2005, p. 52).

Nesse sentido, tomo emprestadas algumas contribui¢oes de Georges Devereux, pois,
sendo ele etnélogo e psicanalista, teceu reflexdes metodoldgicas para fundamentar o que
denominou de Etnopsicandlise. Devereux (1977) situa a comunidade pesquisada no lugar do

analista, ndo simplesmente porgue cuida e acolhe o pesguisador, muitas vezes interpretado

% Meté&fora utilizada por Lacan para designar precisamente o ponto onde o tecido significante prende-se a0
tecido significado.
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como um consulente submetido a um “tratamento terapéutico”*

, mas, para além disso, porque
0 pesquisador assume, de fato, a posi¢cdo de analisando.

Assim, ao invés de me acomodar na “posicao confortavel” do “suposto saber”, coloco-
me como “participante”, “escuto” 0 outro e espero afoitamente que ele me ofereca algo
(imagens, palavras, atos, sons ou qualquer outra coisa) que me pretexte uma interpretacéo.

Quem escuta, quem interpreta € sempre 0 analisando, que nunca dispde de muitas
informac6es ou indicios sobre o0 analista (quem é ele? o que pensa de mim? o que sente? o que
desgja?) e é um pouco isso que o pesquisador vem buscar na transferéncia: “ desvendar” esse
outro, na tentativa de fisgar algo sobre ele, mas um “algo” que sempre se esvai, se esfumaga,
porque, em Ultima insténcia, ndo se 0 alcanga. No entanto, é precisamente esse “ndo saber
sobre 0 outro” que, no limite, coloca a “escuta analitica’ em movimento, levando o sujeito
(pesquisador) aassumir a posi¢ao do proprio agente da significacéo.

Na transferéncia com o terreiro, o efeito de sentido é produzido no préprio
pesquisador em campo (dai seu lugar de analisando), pois assume uma posi¢do de sujeito na
estrutura do terreiro, um lugar a partir do qual € interpretado pela comunidade. Nesses casos,
ele se coloca em campo ndo simplesmente preso a um lugar, a um ego, € Sim como um sujeito
“em transito” que se da conta, ao longo da “sua andlise”, de que o Outro revela sempre algo
propriamente seu (do pesquisador, enquanto sujeito).

Dessa forma, o meu trabalho de campo fundamenta-se na escuta participante
(BAIRRAO, 2005), j& que o fendmeno pesquisado aponta para uma interpelagdo, uma
estrutura dial égica que convida a uma participacdo entendida e utilizada como instrumento de

refinamento da audigéo.

% Embora isso também possa acontecer, ja que o pesquisador é muitas vezes e de fato, acolhido pelo terreiro
como um fiel que também busca a caridade da Casa. Em alguns casos, 0 pesquisador pode ser, na concepgao da
comunidade, um filho-de-santo ou um consulente submetido a um tratamento com as entidades do terreiro.
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Apos tais reflexdes, retorno ao relato sobre minha tragjetéria como pesquisadora e devo
relembrar que comecei meu trabalho sobre os baianos em visita a Fraternidade Esotérica,
porém, seduzida pelo som do atabagque e por sugestdo do proprio Marcelo, pulei 0 muro e
desenvolvi minha iniciacdo cientifica principalmente no centro do Pai Toninho (Centro de
Umbanda Oxaé e Yemanjd). Na época ndo entendi muito bem o motivo, mas atuamente
tento compreender o que Marcelo quis me dizer em ato: para conhecer seu terreiro, eu deveria
comecar pelo “outro” da umbanda esotérica, ou seja, deveria buscar a raiz. E, de fato, foi o
que eu fiz: permiti-me queimar, fui sentir o que é “ser baiano”, costurando as histérias da
minha terra e dos meus ancestrais (as minhas raizes) as narrativas de espiritos da umbanda.
Primeiro, aprendi a fazer a pesquisa com 0s “pés no chdo” para depois “subir” o muro e
retornar ao terreiro ao lado.

Finalmente, conclui a iniciacdo cientifica e resolvi abandonar meu tema, ou sgja,
deixel a Bahia novamente em 2007 (quando terminei afaculdade), mas dessa vez ndo tive que
pegar estrada de terra. A travessiafoi interna, sem chdo, sem poeira. Fiquel um ano sem pisar
em terreiro algum para tentar pensar em um novo tema de mestrado, mais leve e menos
“abrasivo”.

Resolvi delinear meus novos objetivos de pesquisa para um possivel mestrado quando
percebi que, desde 0 estudo sobre os baianos da umbanda, eu costumava relatar em diério de
campo inimeros episodios risiveis. Somei a isso minha percepcdo quanto a auséncia de um
estudo sistematico na area académica sobre a compreensdo do comico e do chiste na
umbanda. Dessa forma, escolhi trabalhar com o humor nos rituais, frente alevezado riso e &
fuga de temas pontiagudos, para aliviar ador no peito e a queimadura na pele.

Diante do tema, precisei decidir onde desenvolveria minha pesguisa de campo. No
periodo de elaboracdo do projeto de mestrado (em 2008), iniciel um curso de Inglés. No

primeiro més, entrel na sala para uma aula de reposicdo e, para a minha surpresa, 0 professor
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era o pai-de-santo Marcelo. O professor (de santo) contou-me, na €poca, que as giras do Pena
Branca tornaram-se abertas ao atendimento ao publico e fez o convite para que eu
comparecesse em umadelas. No inicio do mestrado, resolvi voltar ao terreiro esotérico: minha
visita de retorno ocorreu em setembro, coincidentemente (e sem que eu houvesse planejado)
era de novo dia de festa de criangas. Os erés, em seu estilo comico e descontraido, me
trouxeram de volta a Fraternidade; dessa vez, eu estive atenta as fortes marcas de humor na
Casa, 0 que me fez definir esse terreiro como meu novo campo de pesquisa. De fato, era isso
gue eu buscava (leveza): as criangas sd0 mais leves, mais engracadas e, na generalidade da
umbanda, consideradas mais “elevadas’ (estdo no céu*) do que os baianos (que, para mim,
simbolizam aterra quente, a Bahia; o ancestral, o chdo, aminharaiz).

Na nova etapa, iniciel a pesquisa em campo na Fraternidade a partir de meados de
2008. Durante o trabalho, eu frequentava o templo do Pena Branca uma vez por semana (aos
sabados), mas estive presente em quase todas as festas (dedicadas a orixéds ou a algum guia
espiritual especifico) e datas religiosas comemorativas. A seguir relatarei como o método foi
Se construindo pouco a pouco nesta pesquisa: eu parti de uma insisténcia em compor um
trabalho seguindo minuciosamente o que eu havia definido em meu projeto de mestrado
(eminentemente centrado numa “observacdo do humor”) até alcancar a redefinicdo de uma
“escuta analitica’ e a necessidade da minhaimplicagéo no riso.

Inicialmente, realizel entrevistas com Marcel o (pai-de-santo) e sua esposa, com alguns
filhos-de-santo e médiuns em transe (ou segja, as entidades incorporadas, 0s proprios espiritos
da umbanda), a fim de investigar a fundo a histéria da Casa, a trgjetdria dos dirigentes, os
“enredos’ no interior do terreiro e as relagbes entre seus membros, que “embasavam” 0s
episodios engragados durante os rituais. As entrevistas abriram caminhos para que eu

conhecesse 0s bastidores, o pano de fundo e os figurantes do “ espetacul o dos espiritos”.

“0 Quando o terreiro despede-se das criangas espirituais, ou seja, quando elas v&o desincorporar de seus médiuns,
€ entoado um ponto cantado que diz: “voa, voa, voa, andorinha... leva esses anjos pro céu, andorinha”.
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As entrevistas eram abertas e foram feitas mediante autorizacdo por meio do termo de
consentimento livre e esclarecido. Uma vez que o objeto de estudo € marcado pela
circunstancialidade e pela imprevisibilidade, ndo estabeleci previamente um roteiro de
entrevista

A entrevista pode ser um momento privilegiado para a troca de informagdes e olhares
entre pesquisador e comunidade, mas, por outro lado, nem sempre esse instrumento é o ideal
para se acessar 0 que se quer, pois fraciona o saber do outro em perguntas e respostas,
organiza suas experiéncias e as compartimenta a partir de uma |6gica tipicamente académica
de apreensdo do conhecimento (SILVA, 2006). Desse modo, quando o que se procura € algo
inesperado e circunstancial (como € o caso do humor), a entrevista pode ndo revelar tudo
aquilo que se busca, ja que apenas diante de cada episddio de riso e de sua particularidade eu
poderia encontrar o melhor meio de proceder ao estudo.

Nos primeiros meses de coleta de dados, procurei seguir rigorosamente meu
plangjamento inicial: filmei durante algum tempo todos os rituais de sabado (abertos a
assisténcia) e gravei inlmeras conversas com 0s espiritos incorporados em seus respectivos
médiuns afim de registrar eventuais chistes.

Além disso, descobri também uma estratégia muito Util para a coleta de dados. com a
autorizacdo dos dirigentes do centro, eu mantinha um gravador ligado sobre a mesa do congé,
a fim de captar algum comentério bem humorado ou chiste inesperado, no caso de estar a
camera apontada para outro foco.

E ainda assim, mesmo com o esfor¢o de estar sempre “paramentada’ em campo,
muitos dados de grande relevancia foram coletados inesperadamente, através de conversas
fortuitas com médiuns ou com o vizinho do terreiro; casos aparentemente sem sentido,
relatados a mim ao longo das giras, cenas captadas por uma filmadora “esquecida’

estrategicamente no canto; convites fora de hora para comer uma feijoada na casa do pai-de-
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santo; um almoco de sabado; enfim, “um conhecimento que 0 ouvinte sO lentamente vai
juntando para constituir sua compreensdo dareligiao” (SILVA, 2006, p. 45).

Dessa forma, foram Uteis os registros em di&rio de campo principalmente quando eu
precisava “captar” outros tipos de dados: a sequéncia dos rituais; a organizacdo do centro e de
seus membros, as relagbes entre os filhos da Casa; comportamentos, brincadeiras e
comentérios divertidos que eu observava entre os consulentes e os médiuns ou entre o0s
adeptos e os espiritos; e ainda insights de detalhes que me permitiram reflexdes tedricas e
novas possibilidades de escuta em campo. Segundo Silva (2006), nos registros em diario de
campo, 0 pesquisador apresenta 0 outro e a S mesmo: sensacOes, intuicdes, lembrancas,
comparacOes e percepcoes de suaimersdo em campo.

Posteriormente, em um segundo momento da pesquisa, marquel uma entrevista com
cada médium em particular: primeiro, conversava sobre sua “trajetéria espiritua” e o ingresso
na Fraternidade do Pena Branca, e depois eu apresentava as cenas e gravacoes das giras (em
um notebook), estando entre elas 0 “materia espirituoso” (em audio e video). A pessoa ia
assistindo normalmente, até o instante em que era surpreendida pelo riso. Nesse momento, eu
pausava 0 equipamento e perguntava 0 “porqué da graca’, pedindo que ela me desse
explicagOes sobre a cena divertida ou atirada espirituosa

Porém, j& que 0 meu objeto de estudo € algo que “nunca esta totalmente ai”, que
sempre escapa toda vez que eu imagino fisgé1o, ele tornava frustrados todos os meus intentos
em capturé-lo a partir das “receitas prontas’ que eu vinha seguindo até ent&o: os médiuns para
guem eu apresentava as imagens e as gravactes em audio riam muito e ndo conseguiam me
explicar por que exatamente achavam tudo aquilo t&o engragado. No maximo, me explicavam
alguma situacdo prévia, ou algum conflito especifico que se tornou o tema da piada; ou me

explicitavam os contextos, as pessoas envolvidas ou os avos das tiradas. Fui percebendo,
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pouco a pouco, que eu ndo precisava reduzir os episddios humoristicos em explicactes
racionais, ou melhor, esse ndo era definitivamente o objetivo do meu trabal ho.

Portanto, através da “escuta psicanditica’, eu aprendi a lidar com “aquilo” que se
revela pelo “imprevisto”, que ndo se “decifra’ ou “desvenda’ através de entrevistas,
explicacOes racionais, filmagens, gravagdes em audio ou di&rio de campo. Eu escolhi um tema
ao qual ndo é possivel ter acesso diretamente, pois sd se pode olhar ou entender de lado, de
esguel ha.

Desse modo, no fim de um ano, eu tinha em maos imagens, conversas, entrevistas,
narrativas, anotagdes e uma grande pergunta: quem, afinal, julga se os episddios sdo
engracados ou ndo? Se eu digo que uma imagem é cdmica, entdo é cdmica para quem e por
qué? Como j& mencionado, usei inicialmente um primeiro recorte para responder a essa
questdo, registrando as reagdes dos consulentes e dos filhos da Casa diante dos episodios
espirituosos, ouvindo suas explicacdes sobre as cenas e os chistes. 1sso quer dizer que, em um
primeiro momento, eu sd considerava os episddios e os chistes, caso eles provocassem o riso
da “plateia’ (eu costumava anotar quantas pessoas riam, ou se gargalhavam; que tipo de
comentarios as pessoas faziam diante do divertimento; por quanto tempo o humor do conga
causava rebulico na assisténcia etc.).

Porém, frente ao refinamento da escuta em campo, percebi que, quando o humor
ocorre, 0 efeito de sentido se produz no pesquisador também, pois é ele que assume uma
posicao de sujeito na estrutura do terreiro e, mais especificamente, uma posi¢éo na estrutura
do humor: ele se coloca no lugar da “terceira pessod’, ou sgja, aquele que ri, 0 que escuta o
chiste, quem “rebate abola’ (nas palavras lacanianas) e diz “isso é engracado”.

Sendo assim, ao invés de observar simplesmente o riso no outro (consulentes e filhos-
de-santo), comecei aregistrar também as minhas rea¢fes diante do humor nos rituais; passel a

observar se 0s episddios me causavam riso ou gargalhada, que tipo de sensacdo provocavam



112

em mim e, com o0 tempo, ja conseguia compreender cada vez melhor onde estava “a graca’
nas piadas dos espiritos, pois, ja fazendo parte da “paréquia’®, eu ndo pedia mais aos fiéis
gjuda para entender “oriso”.

Por outro lado, ali se impds uma lacuna, pois, embora eu escolhesse as cenas comicas
e risse delas, havia uma questdo a mais. questionava-me por que eu destacava aquel e episodio
de humor e ndo outro, por que eu considerava um chiste especifico como engracado e por que
eram agueles personagens particularmente 0s mais espirituosos para mim? Encontrei a
resposta quando comecei a perceber os significantes que se repetiam na “escuta’ que eu fazia
de mim mesma e isso, sem divida, deveria estar em meu texto. Os significantes que ancoram
em mim decalcam meu lugar nos terreiros, influenciam as perguntas que fago em campo e a
minha organizagao dos dados aqui analisados neste trabal ho.

Parecia-me 0 mesmo “nd” dainiciacdo cientifica: eu poderia até me permitir gargalhar
diante dos chistes em campo e registrar o que aquilo me causava (havia, de fato, um efeito de
sentido que se produzia em mim), porém isso ainda ndo era a minha “inscricdo” na pesquisa.
Faltava novamente a “Alice”, ndo somente como aguela que ri, ou como uma implicagdo em
campo, ou ainda uma subjetividade envolvida no didlogo com o terreiro. Tratava-se mais uma
vez daexposicao em “carne viva’ (essa eraalacuna que se repetia em meu trabal ho).

Coincidentemente, nessa etapa da coleta de dados, em 2010, reencontrel Pai Toninho
na Fraternidade Esotérica, pois ele comegou a frequentar o terreiro do “Seu” Pena Branca
semanalmente. Observando meu trabalho de campo, ele me fez uma proposta desafiadora:
convidou-me para cambone10*, ou seja, ficar ao lado dele durante as giras de seu terreiro.

Desde ent&o venho frequentando os dois terreiros da Rua Visconde de Taunay. Andei

sonhando ultimamente com paredes de concreto: em sonho, um muro que separava dois

“! Expressdo utilizada por Bergson (1940/1991) e discutida na introducéo deste trabalho.
“2 0 cambono &, segundo Brumana e Martinez (1991), o auxiliar da ceriménia. Seria aquele que “instrumenta’ os
guias durante suas consultas.
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universos, dois terreiros vizinhos e completamente diferentes. No sonho, eu subia o muro e
pulava para o outro lado.

Foi um reencontro com as raizes, e um retorno ao “método de pesquisar pela pele’.
N&o bastava me permitir dar risadas, eu precisava me reconhecer e ser levada a me situar nos
lugares em que o outro vem ao meu encontro, dirige-se a mim e interpreta-me: iSso consiste
em dar ouvidos ao humor na transferéncia. E a um lugar jainscrito no Outro, a “baiana’, que
os interlocutores umbandistas se dirigem, é assim que a interpretam, afina a transferéncia se
da sempre em relagdo a um traco significante que ganha sentido no idiomado terreiro.

E particularmente neste ponto que o tipo de escuta etnopsicanalitica difere de uma
observacdo etnogréfica. Os terreiros (“observados’) sdo entrelacamentos significantes que se
escutam e nos quais 0 pesquisador esta “articulado”. Desse modo, o estudo em psicanadise
inclui o pesguisador e os seus significantes em primeira pessoa, afinal € importante conhecé-
los para entender de que lugar as andlises foram perspectivadas e quem é esse sujeito que se
inscreve em campo e que é visto pelos terreiros.

Diante disso, a histéria da velha Alice retorna a minha escuta, mas agora em
“cimento”, em construgdes batizadas com 0 mesmo nome. N& sd0 mais as narrativas
amarel adas e envel hecidas da minha avé, pois agora se impde a novidade do concreto erguido
ndo sobre os olhos d’ &gua de Santana, mas sobre a mata quilombola das candeias. Ndo mais a
bisavé Alice, a av6 Santana, a mée Jurubeba. Agora € o edificio arquitetado pelo pai, da
cobertura ao subsolo.

Nasci na capital, perto do mar, onde dormir era quase impossivel, ndo pelo balanco da

canoa de pedra no [taigara a noite, mas porque o batugue na favela do Candeal Pequeno

tocava a pele de um tambor alocado no peito, e pulsava dentro da minha ama.
Itaigara, na lingua tupi, significa canoa de pedra. Na época, deixamos o bairro do

Itaigara porque meu pai, ao abandonar o barco (ou a canoa), voltou a ser aquilo que mais
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amava (novamente “marinheiro e arquiteto”). Por isso, decidiu ancorar em “mata’ firme e
“levantou” um edificio para cada filha. O “meu” se chamava “Alice” e ficava as “margens’
do Candeal Pequeno, ao lado dos tocadores de timbau.

A candeia € uma florzinha negra e roxa (parecida com a Jurubeba, talvez?) que ganhou
esse nome pois se assemelha ao candeeir 0. Nas narrativas de baianos, o candeeiro € o préprio
espirito sertanejo (calor, luz e vida); enquanto o roxo e o preto sdo as cores da morte, do luto.
Mas havia um grave equivoco na “construcdo” do edificio: sobre a mata de candeias foi
erguido um mur o de concreto, que separava o0 “Alice” dafavela. Depois de prontos todos 0s
apartamentos, 0 meu pai deixou para nds a cobertura do “Alice”. O proximo passo era
construir um pargque de lazer e a entrada de uma garagem no subsolo do prédio. Mas, para
iSO, as casas do outro lado do muro deveriam ser destruidas.

Eu néo precisava de parques no subsolo, porque gostava de brincar na obra inacabada

com os dois unicos pedreiros gémeos que trabalhavam 14, Jurandir_e Juarez. Na verdade,

eles ndo eram pedreiros, eram mestres de obra, ou melhor, eram os mestres do meu pai. Pelo
menos, quando eu era crianga, era assim gue eu ouvia, era assim que todos os chamavam:
“Mestres’! Depois descobri que eles eram capoeiristas também. Eram negros de cabelos
compridos e usavam um adereco no peito, ao lado esquerdo: o exoesqueleto de um besouro
preto e bem grande (maior do que meus dois polegares juntos) que fincava suas garras
pontudas na camiseta, como se fosse um broche.

Eu brincava sempre na parte ata da obra; era um barranco ingreme que acabava em
uma parede comprida. Eu tinha medo de cair. Os gémeos revelaram o0 segredo da descida
segura para alcancar 0 muro: passos curtos e rpidos. Eles me ensinaram a descer, ando cair e
a chegar ao muro. Do outro lado da parede, sem que eu pudesse ver, escutava os “ batuques’

dafavela que tiravam meu sono.
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Gémeos e brincalhdes. Sera que eram ambos erés de minha infancia? Creio ainda que

ndo. Mestres de construcdo e com Besouro negro no peito... indubitavelmente ndo eram

criangas. Besouro Manganga foi um conhecido capoeirista baiano de Santo Amaro da
Purificacdo, tendo vivido no fim do século XIX e inicio do século XX. Tinha esse apelido,
pois conseguia “desaparecer” rapidamente em situagdes de perigo iminente. Além disso,
manganga € um tipo especifico de um besouro cuja ferroada é extremamente dolorosa.
Segundo contam as narrativas sobre ele, Besouro tinha o “corpo fechado” por feitico e, por
isso, arma alguma poderia atingi-lo. Hoje ele é reconhecido miticamente em muitos terreiros
na Bahia como Cord&o De Ouro, um exu®.

Com os gémeos de besouro negro no peito, meu encontro acontecia no “subsolo”, e
“brincadeira’ de subterréneo é aprender a “descer” até o muro. Na tentativa de construir

prédios em um bairro de raizes quilombolas (o Candeal Pequeno), 0 marinheiro convida

mestres de capoeira para trabalhar e entende que s conseguiria erguer pilares em direcdo ao

céu (andares altos, varandas elevadas, coberturas com piscinas), se nada “invadisse” o sentido

inverso, para baixo e para além dos “ muros da favela”. O “subsolo do Alice’ nunca ficou

pronto e até hoje se mantém (pelo menos em mim) como “obra” inacabada.
Depois disso, abandonamos as histérias do Candeal, porque a minha méae, em pouco

tempo, casou-se no Rio de Janeiro e, como era uma mulher vibrante em flama inquieta,

“caminhou” conosco pela primeira vez, de coragdo em coragdo, até chegar ao Sudeste. Na
época eu tinha um sonho recorrente: dois carrinhos de méo na obra corriam morro abaixo, até
alcancar o muro, no meio da favela. Quando eu conseguia chegar perto, olhava dentro dos
carrinhos, via os gémeos mortos. O morto € o significante inscrito (o simbdlico), ndo apenas 0

que foi perdido, mas € 0 que se guarda na memdria e no coragdo para sempre. No Rio,

“3 Sobre 0 Capoeirista Besouro Manganga cf.
Disponivel em: <http://pt.wikipedia.org/wiki/Besouro Mangang%C3%A 1> Acesso em: 21 Mai. 2011.
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estavam mortos os timbaus de Brotas, as candeias, o Jurandir, o Juarez e o0 “Alice’. Sem
favela, sem batugue, sem os “mestres’ de obra, eu ndo tinha mais muros a transpor.

Rio ndo é Bahia, e jamais vai ser. Nunca “tinha” farinha no feijéo preto, e a minha
avo dizia que isso fazia 0 sangue da gente afinar. A Guanabara era feia e, concordo, parecia

uma “boca banguela’. Definitivamente ndo era |4 o assentamento de “todos os santos’. O

Alto do Leblon ndo chegava “aos pés’ do Candeal Pegueno, e os pandeir os da Gavea nao

tinham o cheiro do timbau de Brotas (cheiro de couro velho “batido”) nem tocavam minha
pele de baiana.

No Rio, eu podia finamente dormir na beira da praia, porque os meninos da favela ja
ndo “batucavam” o coragdo. Por isso doia, doia apertado. Minha irmé teve até pneumonia de

tanta “dor no peito”. Consultei-me com nossa mée, uma “mulher de capa branca”

(pneumologista), porque de dor_no peito ela entendia bem. Disse-me 0 que eu queria saber e

onde andava a verdade™: “ 0 seu caso ndo € pneumonia, € dor naama’. Nem tive queir parao
hospital nem nada, porque ela me salvou: “essa meninatem € banzo”.

Fui saber quem era essatal doenca da ama: banzo é pneumonia desde sempre, dor no
peito de preto, viagem longa de quem € retirante, é coracdo cativo que ndo batuca mais. Banzo
é saudade da Bahia, porque a Bahia é um pedaco da Africa™.

Depois que me ensinaram 0 que era isso, eu aprendi a me curar de banzo. Retornamos
a Bahia depois de dois anos e nunca entendi muito bem por que (quem pisa nos coracdes tem
|& seus motivos e melindres), mas o importante € que eu voltei a comer farinha duas vezes por

dia e meu sangue voltou a engrossar.

4 Essa expressao me faz lembrar um ponto cantado que ouvi nos terreiros de umbanda de Ribeir&o Preto: “vinha
caminhando a pé, para ver se encontrava pombagira cigana de fé... ela parou e leu minha méo e disse-me toda
verdade, que eu sO queria saber onde anda pombagira ciganade fé".

“> Banzo é um nome de origem africana, banto. A minha mée contava que muitos escravos morreram com essa
doenca nos navios negreiros antes de ancorar na Baia de Todos os Santos. Se banzo é saudade da Africa, poderia
ser o inverso também; assim como se o preto-velho € o personagem negro, africano, banto da umbanda; o baiano
€0 “preto jovem” (expressdo cunhada por CONCONE, 2006), ja que a Bahia é um pedaco da Africa.
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A vida de “cigana’ vicia, e minha mée migrou novamente. Fomos morar no Agreste,
em Feira de Santana, um entroncamento rodoviario (em outras palavras, uma encruzilhada).
L& era outra Bahia, “tinha” farinha, cheiro de couro velho de cangaceir 0, doce de banana,
olhos d’ agua, zabumba, sanfona, xote e baido. S6 ndo “tinha” abatida do Candeal Pequeno.

Quando virei baiana grande, resolvi ser retirante de novo. Como o Rio da dor no peito,
Vitéria € muito perto e Minas é muito grande, vim parar em S&o Paulo, porto certo de todo
marinheiro nordestino inquieto.

Precisei de um retirante para me “orientar” (se portugués, angolano, brasileiro... ndo

sei, ndo importava...), mas havia de ser alguém com “escuta” de atabague no peito. Caso

contrério, ficaria eu de novo sem um “Norte”. Africa, Bahia e Sertdo sfo t4o proximos quanto
os terreiros onde fui “trabalhar”. Nasci naterra do ax€, morei na cidade da macumba, mas eu
nunca havia entrado em um conga até entdo, e s6 escutava atabaque do “ alto” do meu prédio,
na cobertura, um som que vinha do " subsolo” com um muro bem no meio. Porém foi em
Ribeirdo Preto que, “por acaso”, sem banzo, sem saudade e sem parede de concreto que
separe, cai na umbanda.

Embora eu nunca tivesse conhecido um terreiro na Bahia, meu pai, coincidentemente
ou ndo, além de construir edificios batizados, fez também os projetos dos barracGes de
terreiros importantes de Salvador, como o da M&e Menininha do Gantois e o do Pai Balbino
do 11& Axé Opd Aganju™. A ironia do destino é que com tanto terreiro famoso de candomblé
na Bahia, meu pa liga agui na minha casa em Ribeirdo Preto quando precisa de uma
“maozinha’, pois sb confia nas entidades de um pegueno e simples terreiro onde eu sou

cambona e fago minha pesquisa de campo.

% Nao poderia deixar de apontar aqui certamente outro laco de associacBes que salta as vistas, pois ha
referéncias magdnicas muito claras em algumas passagens dessa historia: 0 arquiteto do universo é Deus e o
pedreiro livre € o servo de Deus (0 magcom). Meu pai pode até ser marinheiro, mas a canoa € de pedra, ele
constréi edificios de concreto e templos de umbanda. Na magonaria, o pedreiro € o construtor do templo (o
coragdo do universo). E interessante destacar ainda que, como apontou Trindade (2000), a magonaria exerceu
forte influéncia entre os principios do esoterismo.
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A Bahia“exporta” suas tradicoes, que ganham forma em outras regides do pais. Mas o
movimento é continuo, e baianos de terreiros “glamorosos’ de candomblé de Salvador pedem
socorro as mandingas de um antigo e humilde pai-de-santo umbandista no interior de Sao
Paulo (Toninho, 0 Menino de Oxa d).

O muro em que me “encostel” na Fraternidade Esotérica me fez ouvir novamente os
timbaus do Candeal Pequeno, mas sob a roupagem dos “atabagues’ de um terreiro de raiz.
Certamente isso fez ecoar a presenca dos muros que eu ja trazia inscritos dentro de mim: algo
gue separava 0 “Alice” (amorada na cobertura) e os batuques no “ subsolo” dafavela.

Defini, inicialmente, minha pesquisa de campo em um terreiro esotérico, que me
ensinou, sem duvida, a “elevacdo” da mente e do pensamento; um ritual que trabaha
essenciadmente a cabegca (a parte “alta” do corpo, como veremos a seguir). A minha
Inquietagdo parece a mesma e 0 movimento, semelhante. Se quando pequena, eu “descia” da

“cobertura do Alice” em busca do som de “besouros negros do subterréneo”; como

pesquisadora, parti da “ elevacdo espiritual” de uma Fraternidade Esotérica (onde ouvi, pela

primeira vez, os atabagues atras do muro) e, seduzida pelo mesmo som, fui “descendo”

pouco a pouco em busca da“raiz’, ou melhor, dos “mestres’ que traba ham essencialmente
0 coracdo (coincidentemente o mesmo 6rgdo que eu supunha, quando crianga, ser o lugar
onde estariam alocados os timbaus da favela, pelo estupor que causavam no meu peito). Perto
do muro da Fraternidade, encostei-me precisamente no assentamento dos exus, na tronqueira
do terreiro vizinho.

Inicio o texto da minha analise com uma pretensa “ perspectiva panoramica’, ou sgja, a
“escuta’ dos dois lados do muro. Comego de forma semelhante a0 modo como apresento a
mim mesma logo acima. Na sequéncia, apresento a aldeia do Cacique Pena Branca, chefe do
terreiro (especificamente, aqueles espiritos mais engragados, como os marinheiros, os baianos

e 0s exus). Um bhaiano do templo esotérico me explicou, certa vez, que todos os espiritos da
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umbanda sdo bem humorados (até mesmo os pretos-velhos e caboclos). Diante disso, eu
pergunto: por que entdo escolhi trabalhar especificamente com baianos, marinheiros, exus e
pombagiras? Além disso, veremos que as senhoras pombagiras neste terreiro sdo
caracteristicamente sérias e estdo bem distantes da comicidade. Ent&o, por que elas se fazem
t&o presentes na minha dissertacdo sobre o humor? E os erés e exus mirins? Por que eles ndo
aparecem no meu trabalho, se sdo entidades t&o engragadas?

Perante essas questdes, seria um equivoco afirmar que eu fiz a selecdo desses espiritos
simplesmente porque eles s80 mais engracados do que os outros. No limite, eles sdo
espirituosos para mim. A narrativa da minha trgjetéria acima (no Edificio Alice) € marcada
por “personagens’ pitorescos e por seus respectivos significantes, gque inscrevem em mim as
mesmas sensacdes que “invadem” os meus “sentidos’ nos terreiros de umbanda. Nas histérias
do “Alice’, estéo presentes marinheiros, exus, baianos e pombagiras, pois existem “chaves
metonimicas’ que, lado a lado, dizem algo para aém de uma experiéncia pessoal, pois
norteiam minha escuta em campo: mar, canoa, Gavea, barco, Bahia, candeeiro, farinha,
exoesquel eto de cangaceiro, exu, subsolo, subterraneo, encruzilhada, mulher, vibrante, flama,

Inquieta, cigana, caminhos.
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3. RESULTADOSE DISCUSSAO
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3.1 O templo esotérico aos olhosdo velho “deraiz’

A fim de compreender o humor na Fraternidade de Umbanda Esotérica Caboclo Pena
Branca (pai-de-santo Marcel0), era certamente imprescindivel conhecé-la primeiro. Mas antes
de observar o terreiro “de dentro”, ele me foi apresentado “de fora” pelo vizinho (Toninho)
que desenvolve um ritual bem diferente da umbanda esotérica.

Inicio minha apresentacéo sobre o terreiro do “Seu” Pena Branca em contraste com

um tradicional terreiro “de raiz’*

, ambos dispostos aqui literamente “lado a lado”, pois
aquilo que os divide, para adém de uma tradicdo religiosa tédo divergente, refere-se a um
“Muro” que define as fronteiras de uma amigavel vizinhanga.

Comumente, no sdbado a noite, durante as giras abertas a assisténcia, a Fraternidade
Esotérica recebe a ilustre visita do Pai Toninho. Ele explica que comegou a frequentar os
rituais no terreiro de “Marcelinho” (forma carinhosa como gosta de se referir ao amigo)
depois do falecimento de sua esposa.

Assim que ele chega, todos os filhos de “ Seu” Pena Branca beijam-lhe a méo e pedem
a béncéo. Todas as vezes que Marcelo recebe seus guias (espirituais) durante o ritua, a
primeira coisa que eles fazem “em terra’ € aproximar-se da porta do conga para saudar
solenemente 0 “Bab&™ Toninho”.

De forma semelhante, certa vez, na gira de pretos-velhos, o Pai Congo (recebido por
Marcelo) saiu do conga e foi até a parte descoberta da Casa para acender uma vela no
“cruzeiro das aimas’. Nesse momento, “Seu” Toninho levantou e o reverenciou com 0 mesmo

respeito de um filho de santo, batendo no chéo trés vezes e dizendo “adoré as almas, salve o

Pal Congo de Aruanda, salve os pretos-velhos”.

“" Esse termo corresponde & maneira como Toninho se autorrefere.
“8 Segundo Bastide (2001), Baba, em iorubd, significa pai. O Babalorixa no candomblé, por exemplo, é o
sacerdote responsavel pelo culto aos orixas.
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Desse modo, € possivel perceber que ha um respeito matuo entre os dois saberes. 0
velho pai-de-santo € recebido com carinho e admiracdo pelos médiuns da Fraternidade (ou
melhor, pelo templo das “novas tendéncias espirituais’), ao passo que também reverencia os
espiritos “esotéricos’ de seu jovem amigo com as saudacOes tradicionais da umbanda (as
mesmas que ele usa em seu terreiro). Além disso, os “poderes mégicos’ da velha tradicéo
(consubstanciados na sabedoria popular de Pai Toninho) ndo sdo repudiados no templo
esotérico; pelo contrario, sdo considerados, inclusive, como uma “aternativa’ complementar
a0 que ja se dispde na Casa, tal como veremos nos episodios descritos a seguir.

Em certa gira de exu na Fraternidade, uma consulente sentada na assi sténcia comegou
a passar muito mal: solugava, chorava e tremiatodo o corpo. Pai Toninho olhava para mim e
diziaa “o que eu fago? Vou la acudi-la? Eu sou pai-de-santo, ndo sou?’ Levantou-se
determinado, pediu um copo com agua e sal e benzeu a moga, explicando aos presentes. “se
for egun®® ou exu, ele sai com &gua e sal, porque é pagao... é s6 batizar que ele sai”.

Todos fizeram o0 que Toninho pediu, assm como esperaram com paciéncia o
experiente pai-de-santo terminar sua “consulta’ com a moga que precisava de gjuda. Elafoi se
acalmando e, somente quando se sentia bem melhor, mandaram chamar o chefe da tronqueira
gue estava “em terra’, o Exu Tiriri, incorporado em Marcelo. Assm que viu a moga sendo
cuidadosamente tratada pelo Toninho, o exu brincou: “veja como € chique o meu terreiro...
tenho até um pai-de-santo de plantdo”. O velho amigo também riu da piada.

N&o é porque esté na Casa do “outro” que o umbandista “de raiz’ deixa de ser pai-de-
santo. Ao mesmo tempo, ele entende que ndo € o chefe daquele templo, pois, apds gjudar a
consulente (era o gque lhe cabia fazer estando fora do congd), levou a moga até o banquinho de

madeira diante da tronqueira do terreiro, conduzindo-a aos cuidados do exu de Marcelo.

“ Segundo Brumana e Martinez (1991), os “eguns’ podem ser também espiritos sofredores de mortos néo
estereotipicos (ou sgja, ndo sdo exus, pombagiras, baianos etc.).
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A comunidade religiosa do bairro a que pertencem os dois terreiros em questéo
considera “ Seu” Toninho como um pai-de-santo vivido e experiente, ndo sO pela idade, mas
porque carrega uma trajetéria de quarenta anos na umbanda. E interessante que o proprio
Marcelo, revelando humildade e uma maturidade impar, concorda com isso e reconhece a
sabedoria de seu amigo antigo.

Em entrevista, Marcelo me contou que ha muitos anos enfrentou uma fase muito
dificil em sua vida, destacando que era “o fundo do poco”. Na época, procurou gjuda no

terreiro vizinho:

Alice, 0 Toninho ‘baixou’ o Pai Benedito™ na minha frente. O preto-velho
falou, falou... e depois fez uns trabalhos para mim... tudo o que ele avisou
aconteceu... € eu consegui sair daquela situacdo gue eu estava vivendo... sou
muito grato aguele preto-velho... nunca vou esguecer...

Sai de laefui direto para a casa do Toninho, afinal o pesquisador é de Oxdssi, coloca
as “as energias em movimento” . Comentei “ despretensiosamente” a histéria de Marcelo, ao
gue Toninho me respondeu:

Nossa... Alice... nunca comentei isso com ninguém... se ele ndo tivesse
comentado, jamais falaria isso... porgue ele € pai-de-santo também... eisso a
gente ndo faa... vocé vé... eles gostam muito de mim |a... Marcelinho tem
muito carinho por mim... ele me reconhece mesmo, né?... na época ele até

veio ser médium aqui no meu terreiro... mas ndo ficou... ndo da, né... é
diferente... ele faz uma umbanda diferente...

O jovem recorre a experiéncia e sabedoria do velho, em uma relacdo de cumplicidade
e, muitas vezes, de complementaridade (Toninho € a peca faltante em Marcelo). “Seu’
Toninho também frequenta as giras no terreiro do amigo para néo ficar sozinho em casa no

sabado a noite, mas nunca adentrou o espaco ritual no templo do companheiro, nunca foi

% pai Benedito é um espirito de preto velho recebido pelo Pai Toninho.

*! Essa é uma explicacdo dada pelo proprio Marcelo sobre o orixa Oxéssi. A expressio “fazer circular as
energias’ esta sendo empregada aqui no sentido de “pér em movimento o conhecimento”, afinal de contas eu
saia da casa de um pai-de-santo e ia para o vizinho a fim de aprofundar aquilo que eu acabava de escutar do
outro.
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tomar um passe, nem se consultar com um guia (assim se consumam as tradi¢cdes. 0s mais
antigos ensinam, 0s mais novos aprendem). Chega sempre adiantado e sb vai embora quando
as entidades desincorporam e o ritual se encerra. Ele me diz que ndo entra no conga porque
pai-de-santo nenhum pode pdr a méo na cabega dele, nem mesmo o “Marcelinho”.

A0 mesmo tempo, embora ensine e gjude o outro, Toninho revela a humildade de um
velho sabio, quando afirma que “isso a gente ndo fala’, ndo se ostentam curas ou trabalhos
espirituais bem sucedidos, ainda mais quando o outro beneficiado € pai-de-santo também. A
humildade € uma caracteristica muito cara aos umbandistas, principamente para aqueles que
vém de terreiros mais “simples’, de “ pés descal¢os’ .

No sabado do dia 15 de maio de 2010 fui & festa comemorativa dos pretos-velhos na
Fraternidade de Marcelo. Como ndo poderia ser diferente, l1a estava o Pai Toninho como
convidado de honra do “ Seu” Pena Branca. Uma das médiuns do templo veio cumprimentar o
“Babd’, como de costume, mas resolveu fazer um comentério sobre a data comemorativa:
“éh... Pai Toninho... nem chamou a gente para a festa de preto-velho na sua Casa, hein”.

O velho pai-de-santo deu uma risada e respondeu com sua costumeira e amorosa
ironia: “cé nem sabe... fiz um baile de arromba pros négo véio laem Casa...” Todos em volta
gargalharam, inclusive afilha de santo com quem ele brincou. “ Seu” Toninho complementou:
“nos ndo temo tempo praisso l&ndo...” Depois olhou para mim e esclareceu: “sabe qué que €,
Alice... |4 é s0 a caridade, entendeu?’

Toninho representa o tipico “terreiro pé no chdo”, onde, segundo ele, o importante é
“ir & e trabalhar com os guia... trabalhar de verdade... com humildade... pra ajudar os outro
com amor no coragao... prestar a caridade...”. Na concepcdo desse pai-de-santo, portanto, 0s
guias sdo simples e humildes (como ele), por isso ndo precisam de festa, oferendas, comidas

ou um “caminhdo de vela acesa’ (como ele tanto adora dizer). Desse modo, na interpretacéo

2 0 dia 13 de maio é comemorado pelas comunidades umbandistas como dia de preto velho. Trata-se de uma
data importante na histéria brasileira por marcar a abolicéo dos escravos (1888).
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de Toninho, qualquer celebracdo comemorativa (ainda mais sendo uma festa para os pretos-
velhos, simbolo maximo da humildade) vira “festa de arromba’, que ndo combina de forma
alguma com o seu estilo simples, mas sim com um terreiro esotérico, “mais pomposo”, mais
refinado, que “teria tempo paraisso” (nas palavras dele). De uma forma ou de outra, com ou
sem pompas, ainda que com convicgles tdo distintas, 1a estava ele no terreiro do amigo,
prestigiando a festa de pretos-vel hos.

Vé-se, a partir desse relato, que ha uma relacdo de reciprocidade (em que um recorre
ao outro), porém ndo se pode negligenciar a inscricdo do muro que decalca posi¢des, pois
cadaum é Pai (de santo) a suamaneira, cada qual na sua umbanda.

Segundo relatos do préprio Marcelo: em um fim de semana, fora do contexto ritual do
terreiro, Toninho foi fazer uma visita ao vizinho. Chegando ao quintal da casa, o jovem amigo
estava em transe, pois havia incorporado um exu para resolver um problema associado a
Fraternidade. Sem ninguém que o camboneasse, 0 exu de Marcelo realizou “seu trabalho”
com tranquilidade e logo depois foi embora.

O ponto de vista de Toninho sobre tal incidente é o seguinte: “eu ndo puxo meu exu
sem um cambono do lado... eu ndo sei 0 que 0 exu vai fazer... e se ele aprontar uma? E se ele
fizer alguma coisa errada? Eu ndo sei 0 que vdo pedir pra ele..” Marcelo, conversando
comigo, comentou sobre tal incOmodo de seu amigo Toninho e esclareceu que confia
integralmente em suas entidades, até mesmo no exu. Segundo Marcelo, na perspectiva da
umbanda esotérica, “exu ndo apronta e ndo faz 0 mal, mesmo se pedirem” e, aém disso,
sendo ele um médium semiconsciente, consegue escutar tudo 0 que seus guias falam ou
fazem, ao contrério de Toninho que “apaga’ completamente durante o transe.

Para Toninho, 0 exu ainda traz o aspecto ambiguo e contraditério do “trickster” e tudo
0 que essa associacdo possa suscitar: no terreiro “de raiz”, ndo ha o recalque de aspectos

agressivos, impulsivos ou até mesmo demoniacos (poderes mégicos) vinculados a essa
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entidade. Para Toninho, exu “apronta’ e faz “coisa errada’, sim, pois espelha o sujeito que,
diante da entidade, pode desgjar 0 bem ou 0 mal (nas palavras do préprio pai-de-santo: “nao
sei 0 que vao pedir aele’). Mas na umbanda esotérica esse tipo de associacdo é absolutamente
rechacado, delegando ao exu apenas a posi¢ao de defesa do terreiro e guardido do médium.

No terreiro de Marcelo, durante toda a gira de sabado, Toninho sentava ao meu lado e,
enguanto fazia inUmeros comentarios sobre os rituais do outro (tdo diferentes do seu), diziaa
mim: “vou te mostrar tudo sobre umbanda’. A minha pesquisa era um estudo de caso sobre 0
templo do “Seu” Pena Branca e todos sabiam disso, inclusive Toninho. Assim, 0 que tanto
tinha o “velho deraiz’ a ensinar sobre a Fraternidade esotérica do amigo?

Sem ceriménias, Toninho me dizia em ato e bom som: “olha la.. 0 exu do
Marcelinho ndo trabalha de preto e vem aqui fora chamar os outro pelo nome... onde ja se
viu? agui os trabalho é muito fraquinho... € fraguinho mesmo... é tudo consciente demais...”.

No comego, el ficava constrangida com os comentarios, porque “Seu” Toninho falava dto
dentro do terreiro de Marcelo, e ndo parecia se importar com isso. Eu ficava preocupada se alguém
estava escutando. O que poderiam pensar, afina? Mas aos poucos fui percebendo que eu néo estava
diante de ofensas gratuitas, mas Sm de “ provocagdes camaradas’ entre intimos “ vizinhos de santo”.

Nesse mesmo dia, Toninho me disse:

Vou transformar vocé em macumbeira de verdade... vocé ja é baiana, so falta
amacumba... mas € melhor desenvolver uma mediunidade mais consciente...
consciente é bem melhor... porque ai vocé ndo vai precisar de ninguém te
camboneando, boba... € melhor pravocé...

Toninho, sempre que conversa comigo, mostra seu reconhecimento aos mediuns
conscientes e & sua “firmeza’ >, destacando inclusive que é preferivel trabalhar dessa forma,

pois descartaria a necessidade de um cambono sempre por perto. Portanto, posso dizer que a

*% Na umbanda, o0 médium “firme” é aquele que, ao longo do ritual, ndo se distrai; mantém-se intensamente
concentrado em sua vivéncia espiritual; ndo oscila nem vacila na determinacdo do que esta fazendo durante os
rituais. Desse modo, em meio a sua comunidade religiosa, tem uma mediunidade reconhecidamente “forte” (no
sentido de alcancar resultados frequentemente positivos diante dos pedidos de seus consulentes).



129

perplexidade diante da umbanda do outro ndo assume necessariamente uma conotacéo
pejorativa, pois o “fraguinho” ndo € necessariamente “sem poderes’ ou “sem eficacia’, mas €
aquilo que ndo se mostra capaz de mover 0 sujeito, tomar Seu corpo por inteiro, arrebatar,
fazé-lo “apagar” completamente durante aincorporagéo.

A possessdo na Fraternidade se d4 quando o médium apenas inspira 0 ar com
intensidade, esbocando sutileza, sem deslocamentos bruscos. Por isso, Toninho qualifica esse
fendmeno como “fraco”, ou sgja, provoca poucos movimentos visiveis no corpo, de modo que
quem est4 na assisténcia quase ndo percebe que o médium entrou em transe. No momento da
desincorporacdo, por exemplo, o médium se desequilibra um pouco, da alguns passos para
trés e eventualmente cambaleia, mas ndo chega a perder a consciéncia (como ocorre algumas

). E possivel também que a auséncia do

vezes em outros terreiros “mais tradicionais’
atabaque no templo esotérico também contribua para uma menor preponderéncia do corpo no
transe.

Ao contrario, no terreiro “ao lado”, acompanhando o ritmo do “batuque’, os fiéis
dancam e revelam uma incorporagdo fortemente marcada por movimentos convulsivos.
Segundo Toninho, o médium “balanca’ muito, porque nada pode ser reprimido e a pessoa
acaba perdendo a consciéncia (a cabeca), ficando somente o corpo (completamente possuido
pelo espirito) e o coracdo (o som do atabaque). Trata-se de um fendmeno mais evidente para
quem assiste aos rituais. nas palavras de Marcelo, “a incorporagdo do Toninho é uma
incorporacao ostensiva’.

No terreiro do “Seu” Pena Branca, todo o fendmeno de possessdo dos médiuns é
consciente, com excecdo de alguns que revelam semiconsciéncia (como, por exemplo, o pai-

de-santo). Em aguns casos, Marcelo explica que ocorre uma mediunidade por irradiacéo ou

intuitiva, quando ndo ha uma incorporacdo propriamente dita pelo espirito. E como se a

> No terreiro de Toninho, por exemplo, algumas vezes, assim que o médium desincorpora, fica desacordado por
um tempo, até voltar a consciéncia aos poucos.
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entidade apenas se aproximasse do médium para falar e escutar o consulente. Nesse caso, a
pessoa em transe consegue ver e ouvir tudo o que acontece: no templo esotérico, a cabega é 0
instrumento da possessao, ja que ndo ha um corpo absol utamente tomado.

O pai-de-santo explica que esse € um templo que preza o “trabalhar a cabega’, ndo s
dos filhos da Casa, mas de todos os adeptos de modo geral. A mente e o conhecimento sé&o
aspectos de grande relevancia nesse terreiro. N&o € por acaso que os dirigentes preparam
cuidadosamente palestras para a assisténcia e para os médiuns, a fim de instrui-los com os
fundamentos dareligi&o.

Marcelo explica que os trabalhos realizados por uma umbanda mais esotérica sdo
diferentes dagueles desenvolvidos por uma umbanda considerada “mais tradicional”: “quem
vai no nosso terreiro é diferente da assisténcia que vai 14 no Toninho, por exemplo... eles ndo
se dariam bem aqui... eles ndo se sentiriam bem atendidos agui... assim como 0S NOSSOS N&0 se
sentiriam bem |4...”

Diferente do que ocorre com a maior parte das consultas redlizadas no terreiro de
Toninho, no templo do “Seu” Pena Branca a maioria das entidades atende seus clientes e tenta
solucionar suas questfes através da fala, de consalhos, de orientagBes psicoldgicas e espirituais,
levando seu fiel a uma “longa trgjetdria de autoconhecimento”. Marcelo esclarece que “a pessoa
guando vai num terreiro de classe popular [ele refere-se aqui aos rituais da ‘umbanda de raiz'|
assm... ela quer jogar o problema dela pro guia resolver...”. E Ngla complementa: “aqui néo...
aqui eles ensgnam vocé a resolver o seu problema..” Ngjla destaca ainda que “os de la
[consulentes do terreiro do Pai Toninho] ndo compreenderiam essa sistemética ou esse traba ho
gue é desenvolvido neste templ o nosso em questdes de grau de consciéncia...”.

Cada um é sdbio a sua maneira (0 velho e o jovem). Ao destacar que na sua época a
umbanda era aprendida e ensinada de outra maneira, “Seu” Toninho diz que no terreiro de

Marcelo eles sabem muita coisa, mas conhecem os segredos da umbanda pelos meios atuais
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(“os livros e o computador”). Como veremos a seguir, em dois lugares no atar da
Fraternidade de Umbanda, ha uma homenagem ao Pai Toninho, um presente que ele deu a
Marcelo e Ngjla: aimagem de um guru indiano em posi¢éo de meditacdo. O presente revelao
gue Toninho pensa deles, ou o0 que acredita que Ihes agrada e onde gostariam de se mirar: a
umbanda deles é esotérica, e sdo, portanto, na visdo de um “velho umbandista de raiz”’, sabios
orientais, gurus indianos cheios de conhecimento.

“Seu” Toninho sempre gosta de dizer:

Eu ndo... eu sou analfabeto, ndo terminei nem a escola priméria... 0 que eu
sei t aqui [ele aponta para a cabega e depois bate no peito]... 0 que meus

guiadiz é porgue é... € assim que eu Sei as coisa... puxo o guia e trabalho.
Para Toninho, o sdbio é aguele que consegue gravar, decorar, € quem “guarda na
mente e sabe de cor”. Num “terreiro de raiz” o valor é atradicdo, esta na meméria, na marca
histérica, por isso Toninho aponta a cabeca para me explicar o que sabe. Mas ele bate também
no peito, porque “saber de cor” é sentir. Vocé sd aprende o que Ihe deixa marca (na memoria
ou ho corpo). Deve ser por isso que quando eu perguntel ao Juarez o que é ser baiano, ele me

respondeu anunciando que iria me queimar. Para saber a resposta eu deveria sentir na pele.

Sabio € quem pega as coisas “no ar” e “assenta’ no coragdo (“de cor”).

3.2“Uma” umbandae“dois’ ladosdo muro

Toninho é muito brincalhdo e piadista, enquanto que Marcelo, quando esta no
ambiente do terreiro, da prosseguimento ao ritual, remetendo-se aos seus adeptos e

consulentes sempre de modo solene e formal, até que termine a gira, quando €le se torna mais
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descontraido e bem humorado. Por outro lado, nos rituais do templo esotérico de “Seu” Pena
Branca os espiritos sdo divertidos e “espirituosos’. Ja no terreiro de “Seu” Ogum (Toninho),
as giras ndo apresentam cenas comicas e as entidades raramente fazem comentari os chistosos.

Marcelo é professor de inglés, Toninho € aposentado e foi torneiro mecanico. Um
simboliza o “professor”, o estudioso, que trabalha com a “a cabeca’. O outro é o operério,
associa-se a sabedoria popular e trabalha com aforga do “corpo”.

Marcelo veio de uma familia evangélica e, como veremos na etnografia mais adiante,
sua trajetéria se desenha em “preto e branco” — uma mistura de negros e indigenas com
europeus — repl eta de mesticos e personagens populares da cultura brasileira: caboclos, indios,
escravos, benzedores, curandeiros e cristdos. O bisavo de Marcelo, Ernesto, era feiticeiro e
tinha nome de preto-velho.

Toninho é descendente de europeus colonizadores. Seu home é Antonio Alvarenga
dos Santos Henriques, filho de Henrique dos Santos Henriques, cuja familia veio de Portugal.
A familia materna é de Minas Gerais. O bisavd de Toninho ndo foi macumbeiro, benzedor,
nem preto-velho. Era um grande proprietario de fazendas no interior de S&o Paulo. Segundo a
tia Chiquita, irma da D. Maria (m&e de Toninho), o Bisavd Nogueirafoi o fundador da cidade
de S&o José do Rio Preto, pois era o dono das terras na regido. Por outro lado, D. Maria era
mineira catélica fervorosa, lavava roupa e gjudava sua mée a fazer doce para vender em
quitanda.

Marcelo conta que ndo teve um pai-de-santo que o iniciasse, diz que aprendeu e se
desenvolveu espiritualmente com suas proprias entidades. Toninho teve um pai-de-santo na
umbanda, mas sempre salienta as fortes influéncias de seu babalab do candomblé, pois o

procurou quando “fizeram o santo errado em sua cabeca™ (disseram que ele era filho de

*® Existem inimeras maneiras de saber qual é o santo (ou orix4) dono da cabeca de um médium. No caso de
Toninho, quando ele frequentava a umbanda, disseram-lhe que era filho de Ogum. Mas quando foi ao
candomblé, acharam outros orixas em sua cabega, através do jogo dos buzios (Oxalé e lemanja).
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Ogum e, por isso, quase enlouqueceu). Foi a0 candomblé e firmou seus santos verdadeiros:
Oxald Menino e lemanja (aias, hoje sdo 0s dois orixas que ddo 0 nome ao Seu terreiro).
Mesmo com o “conserto do santo” e embora filho das aguas e do ar frio, seus guias gostam
mesmo é de trabalhar com fogo (Ogum). As entidades de Toninho costumam limpar seusfiéis
com sete velas acesas, riscam poélvora no terreiro quando a “demanda é pesada’ e explicam a
pesquisadora que, para aprender a conhecer, € preciso se queimar com fogo.

Os dois terreiros so de caboclo, mas um € de Ox0ss (“Seu” Pena Branca, recebido por
Marcelo) e o outro é de Ogum (Caboclo Ogum da Mata, recebido por Toninho)*®®. Segundo
Marcelo, o caboclo Pena Branca é um guia “cruzado”, ou sga, trabalha sob a regéncia de dois
orixés. 0 Ox0ss, cacador associado as matas e aterra (terrafria), presente pdamarcada“Pena’,
da leveza espiritua (sem esquecer que a pena é também o simbolo da erudicéo, o que alcanca
altos “graus de consciéncia’); e o Oxad, que esta na brancura do nome (“Branca’) e pela
serenidade que caracteriza esse orixa (€ a pomba branca, o senhor nas aturas das estrelas — a

elevacdo espiritual — , reina no céu noturno e, portanto, no ar frio). Ja o orixa de Toninho

(Ogum) é marcado pelaguerra, o ferro incandescente, aterra guente e o fogo.

3.3 A Elevacao da Pena e a Raiz Incandescente

Na transferéncia com o pesquisador e com “o velho umbandista’, a Fraternidade do
Caboclo Pena Branca relaciona-se com o saber, ora sob a roupagem da erudicdo (a “pena’ do

“professor”), ora sob o0 aspecto da tradicdo (a “raiz’). Ha duas posicbes distintas que

% Fraternidade de Umbanda Esotérica Caboclo Pena Branca: dirigente Marcelo, chefe da casa Caboclo Pena
Branca, autodenominado como “umbanda esotérica’. Centro de Umbanda Oxala e Yemanj&: dirigente Toninho,
chefe da casa Caboclo Ogum da Mata, autodenominado como “umbandaderaiz”.
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assumimos em campo (tanto eu como meu orientador, Miguel Bairrdo): uma no templo
esotérico e outra no centro do Pai Toninho. H& um dinamismo transferencial, no qual o sujeito
ndo estd preso alugares ou papéis, mas se desloca e acaba revelando algo de cadarterreiro.

Miguel Bairréo, na Casa do “Seu” Pena Branca, € muito respeitado e muito bem
recebido, ele € 0 sdbio, o professor da USP. Para efeito de contraste, devo ressaltar que, no
terreiro do “Seu” Ogum da Mata (Toninho), Miguel Bairrdo também é “o professor”, porém
identificado com outras virtudes de sabedoria, associadas ao coracdo (a bondade), ao sangue
portugués e as mesmeas raizes ancestrais (hé duas “terras’ que unem Toninho e o doutor,
ambas do outro lado do Atlantico — a origem dafamilia em Portugal e ainscri¢do na umbanda
pelos tragos vindos da Africa, sendo um deles orientador de pesquisas “angolano” e o outro
pai-de-santo “brasileiro”). Nas palavras do préprio Toninho: “o professor € um homem bom...
€ parente meu, mesmo sangue, porque é Henriques também e ele fala com o mesmo sotaque
do meu avd Antonio”.

Na Casa de Toninho, eu ndo tenho um lugar de pesquisadora, nem académica, nem
psicologa. Mas também ndo sou médium, ndo estou |& para desenvolver meus guias. Na
“umbanda de raiz” eu sou “abaiana’ (afinal, € a marca da minha tradicdo, € o que trago “de
cor” na minha meméria, minhas raizes). Eventualmente, quando chega alguém antes da gira
para se consultar com o chefe da Casa, ele aponta para mim e faz uma piada: “vem aqui [fala
para o consulente]... agui tem uma baiana viva... ndo precisa nem incorporar... senta ai que ela
te benze”.

No terreiro de Ogum (guia chefe da Casa de Toninho), eu ndo poderia ser outra coisaa
ndo ser filha de Ogum com lansd, respectivamente, ferro em fogo (associado aterra quente)
e tempestade (0 ar_guente em ventania), imagem com que me identifico, afinal de contas o
calor € o que me faz lembrar as minhas raizes do subsolo, a mata das candeias (vida, fogo e

muita luz, mesmo que queime).
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Na Casa do “Seu” Pena Branca, a minha conduta em campo € integramente
paramentada e acompanhada pelos equipamentos ligados. 1sso me rendeu uma posicdo no
terreiro: uma pesquisadora curiosa. Percebi, com o tempo, que a comunidade do “Pena
Branca’ sentia certo incomodo com a filmadora, e comentava: “vocé vai filmar hoje? Ah...
hoje ndo”. Em algumas eventuais situagdes em que eu comparecia as giras sem a
“aparelhagem”, os médiuns vinham me cumprimentar: “ndo trouxe a magquina? Ah... gracas a
Deus... € muito chato aquilo”. Além disso, até mesmo alguns consulentes me pediam para
gue eu dedligasse a filmadora quando eles eram convidados ao atendimento.

Os préprios guias incorporados no pai-de-santo faziam piadas sobre isso: “olha la a
Alice com a maquininha dela” ou “olha ela com essa zoiuda [a filmadora]”. Um dia o baiano
Severino, recebido por Marcelo, me surpreendeu com um comentério parecido: “essa bichinha
€ da peste... ela bota um apareinho num canto e fica com outro namé&o...” Eu sempre estou em
campo com a filmadora em méos e com o gravador “esguecido” em um canto estratégico para
captar o dudio também.

L& na casa do “Seu” Pena Branca eu sou filha de Oxéssi e Oxalé (tal qual o chefe da
casa, 0 Pena Branca). Ox0ssi € o orixa das “energias em movimento” (nas paavras do pai-de-
santo). O cagador €, de fato, 0 ndmade que se movimenta constantemente pela mata. E, nesse
sentido, quem € o pesquisador, sendo esse filho de Oxdssi, curioso e inquieto que coloca em
circulacéo o saber sobre a umbanda? Sendo filha do cagador, fico perto do chdo, mas néo a
ponto de acompanhar minhas raizes até alcancar profundamente o subterrdneo (afinal, o
coracdo daterra éfogo), e Oxdssi, longe de ser “quente’, é aterrafria.

Por outro lado, segundo o marinheiro de Marcelo com quem eu conversel ha muito
tempo, embora eu seja filha de Oxdssi, minha protegdo pessoal fica a cargo de um caboclo de
Oxal4, o “Sete Estrelas’: em contraste, torno-me distante do chdo por pertencer a “atura

celestial” das estrelas, mas ndo chega a ser vento ardente (como em lansd), essm o ar_frio de
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Oxaa. Identifico-me também como filha do ar e da terra fria, porque ao topo do “meu’
edificio ndo chegava o fogo das candeias, somente um som vindo dos subterréneos que me
alcancava na “cobertura’ do “Alice”. Mas como eu estava nas alturas, 0 fogo ndo encostava,
ndo queimava, erafrio.

No terreiro esotérico, 0 Baiano Zé do Coco prescreve aos fiéis a busca de um
desenvolvimento espiritual: “que bichinharada® abra os olhos... e que bichinharada seje manso
como uma pomba e astuto como uma serpente...”. Perguntei ao préprio Marcelo sobre o sentido
dessa expressdo: essas S0, segundo ele, as palavras do Cristo, sendo a pomba o amor
incondicional e a serpente a sabedoria, significando o uso do amor incondicional sabiamente.

Ao invés de buscar compreender a origem religiosa de tais simbol os, mantenho-me no
repertério significante da propria umbanda: pomba é a elevacdo espiritual de Oxala e cobra
associa-se a terra. Retorna-se a dicotomia mencionada acima que marca a transferéncia do
pesquisador junto aos doisterreiros: o elevado earaiz, 0 ar e aterra. No caso de Toninho, o ar
guente e aterra quente. No caso de Marcelo, o ar frio e aterrafria

E dessa forma que o templo do “Seu” Pena Branca relaciona-se com o “saber”: a meta
espiritua se atinge pelo “trabalhar a mente” (buscar a leitura, o estudo da doutring, as palestras
esotéricas e tedricas, afinal a cabega é a parte “superior” do corpo), tornar-se manso e “eevado”
como um sabio espiritualizado (o topo é ser como uma ave que voa e ganha os céus). Porém, além
da pomba, hd a cobra: a astlcia conduz a sabedoria do “sujeito esotérico” ao sentido oposto, a0
chdo (de volta as “raizes’). Por outro lado, a cobra tem lingua grande e envenena pela boca
(publica o conhecimento sobre a umbanda), por isso 0 baiano diz que a pesquisadora € “zoiuda’
(aquela que tudo quer saber, que estéd sempre com os “olhos astutos’ ou os gravadores ligados),

uma“bichinha da peste”, e ndo é & toa que sou “baiana’ como ele®.

>" Maneira como os baianos da umbanda referem-se aos seus adeptos. Seria 0 equivalente & expressio “fiarada’,
utilizada pel os pretos velhos para remeterem aos seus filhos (de santo).
%8 \/eremos a seguir como o significante cobra é assiduo nas narrativas miticas dos baianos nesse terreiro.
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3.4 Fraternidade de Umbanda Esotérica Caboclo Pena Branca

Além do Caboclo Pena Branca, que € o chefe e fundador da casa, a Fraternidade de
Umbanda Esotérica reserva ainda um lugar de destaque a mais duas entidades do pai-de-
santo: o preto-velho Pai Congo de Aruanda e o eré lariri ou também conhecido como
Otavinho. Como guardido da Casa, ou sgja, encarregado da defesa do terreiro, Marcelo conta
com o Exu Tiriri. Atualmente, “Seu” Pena Branca ndo trabalha mais dando passe e consulta
para a assisténcia do terreiro. Para o atendimento ao publico, Marcelo trabalha com o Caboclo
Flecheiro e com o Caboclo Rompe Mato. O caboclo chefe vem apenas em giras de médiuns:
rituais fechados para a orientagdo dos trabalhos do centro, desenvolvimento da mediunidade
dos “filhos da Casa’ e iniciacéo de novos adeptos™.

O terreiro ja havia mudado quatro vezes de endereco até chegar a casa onde Marcelo
vive hoje com sua familia e onde reside a Fraternidade de Umbanda. Ainda na casa anterior e
durante uma gira de sabado, Marcel o recebeu o0 Caboclo Pena Branca, que riscou um ponto no
chdo e disse: “dessa vez vou mudar para a minha Casa’. De fato, apenas no ano de 2010,
Marcelo e N§jla conseguiram, por fim, apds tantas idas e vindas em diferentes residéncias de
aluguel, concluir a compra de um imovel proprio, agora sm a Casa do caboclo, que foi
festejada em uma gira de comemoragdo cel ebrada pelo proprio.

No terreiro do “Seu” Pena Branca o visitante entra por um portdozinho estreito,
caminha por um corredor muito comprido até chegar a porta do centro, onde, apés atravess&
la e a sua esquerda, o consulente passa ao lado da tronqueira (atualmente fechada por uma
l&mina branca de madeira). O primeiro espaco € uma espécie de hall de entrada, ao ar livre,
onde ficam alguns bancos e cadeiras para os consulentes mais atrasados, que ndo encontram

lugar |& dentro e para grupos de criangas que brincam, correm e conversam durante agira.

% No ritual de iniciacdo, o caboclo chefe da casa (“ Seu” Pena Branca) recebe seus novos “filhos’, tornando-os
médiuns da Casa. A “cerimbnia’ é muito semelhante a um batizado, no qual 0 novo ingressante passa a fazer
parte, como membro, da Fraternidade de Umbanda Esotérica Caboclo Pena Branca.
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Atras das cadeiras, em uma linha reta que acompanha o muro do terreiro, ha um
canteiro repleto de plantas utilizadas no ritual em prescricdes (banhos e chas), oferendas ou
nos préprios passes de algumas entidades.

A direita da porta de entrada para a parte coberta do terreiro (o lugar destinado a
assisténcia e ao congd), ha um cantinho pequeno onde foi erguido um cruzeiro de pedra no
ché&o. Diante da cruz, hd uma quartinha com &gua e sa (nas palavras do préprio pai-de-santo,
sd0 dois elementos “ dissipadores de energia negativa’), onde sdo col ocados nomes de pessoas
com problemas graves, geralmente ligados a doenca. Sobre a estrutura de pedra, sempre sdo
acesas velas roxas (neste terreiro, associadas a Obaluaié) ou douradas (cor relacionada, nesta
Casa, a linha do Oriente que, segundo a Mée N4gjla, trabalha com cura), onde as preces
também sdo feitas em prol dos mortos. Muitas vezes, o pa e a mae de santo colocam
oferendas sobre o cruzeiro, tais como um pote com pipoca, pao, mel (para Obaluaié) e batata
roxa (para Nand, orixé também associado aos mortos).

O proprio pai-de-santo, ao descrever a cruz das amas em seu terreiro, nos lembra que
€ muito comum encontré-la no centro dos cemitérios. Segundo Marcelo, as amas
mencionadas aqui remetem a “entidades que formam um tribunal mais afeito ao resgate, ao
carma de seres encarnados e desencarnados’. Eis um lugar propicio ao pedido de misericordia
a essas almas superiores, que, nas palavras do chefe do terreiro, sdo 0s arcanjos.

L& no cruzeiro das almas, ha uma cruz de guiné.
Quem lhe deu esses direitosfoi a lei de Mikael
Me ajudai as santas almas

Lano cruzeirodivino

Quem vos chama é Pena Branca

Quem ordena é Mikael

Quem vos chama é Pai Congo

Quem ordena é Mikael

Me guardai os quatro cantos
Daminhagiradefé

Quem clareia meu conga

E aluz de Oxala
(Ponto cantado® de abertura das giras neste terreiro)

% O Ponto Cantado é a musica ritual entoada durante as giras. Ao longo de todo o texto, todos 0s versos
transcritos em negrito e com a margem recuada a direita sd0 pontos cantados que registrei na Fraternidade do
“Seu” PenaBranca.
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No catolicismo S&o Miguel € um anjo vencedor do deménio cujaimagem de guerreiro
segura uma espada na méao direita e uma balanca na esguerda e aparece pisando em um
dragdo ou um diabo (AUGRAS, 2005). Segundo Augras (2005), na Idade Média, Sdo Miguel
era considerado o arcanjo e juiz que levava as amas dos el eitos para o céu depois de pesar as
virtudes e os pecados do morto em sua balanga. Na igreja catdlica, preces sdo feitas a Sao
Miguel em nome das almas do purgatério, para que se purifiquem, sejam julgadas e alcancem
0 paraiso (AUGRAS, 2005). Nesse sentido, 0 arcanjo esta associado na umbanda a linha das
amas, representada, neste terreiro, pelo orixa Obaluaié (deus da peste, da morte e da cura) e
pelos pretos-velhos (entidades vinculadas a sabios ex-escravos, que rezam e benzem seus
fiés).

Voltando ao trgjeto do visitante no templo do “Seu” Pena Branca, sobre a porta
principal do centro ha uma mandala de origem chinesa ornada por espelhos. A principio
Marcelo diz ser apenas um enfeite, mas acaba aprofundando a explicagdo e esclarecendo que
0 espelho é um tipo de materia cujo papel € refletir as energias negativas que acompanham as
pessoas, para gque os maus fluidos ndo entrem em sua Casa.

Na parte coberta, o consulente tem a sua disposi¢cdo inlmeras cadeiras, uma mesinha
no canto esquerdo do saldo, onde sdo vendidos sprays a base de ervas, 6leo para massagem,
esséncias de plantas, folhas secas para defumacdo e para banhos de descarga (todos eles
confeccionados no proprio terreiro a partir das plantas retiradas no hall de entrada da Casa), e
uma estante de livros para empréstimo, cujas prateleiras sdo etiquetadas com classificactes
feitas pelos proprios membros do grupo e por isso dizem muito a respeito do terreiro. As
classificacbes sd0 as seguintes. romance espirita, didatica espirita, umbanda (vertentes
diversas), xamanismo, mentalismo, biografias, filosofia, didéica teosdfica, ocultismo,

romance ocultista, romance iniciético druidico e ciéncias alternativas.
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Ao lado esguerdo, antes de entrar no saldo do conga, ha um altar com imagens de
ciganos. Segundo Marcelo, ndo se trata de um assentamento propriamente dito, mas uma
espécie de homenagem. Ha também a imagem de Santa Sara, uma santa negra da qual sao
devotos os ciganos, com um manto azul e uma coroa dourada. Atrés da Santa, Marcelo
colocou um vaso com longas penas azuis. Para ele, hd um efeito de asas, como se aimagem
fosse de uma mulher alada em corpo de anjo. Em torno das imagens, encontram-se outros
elementos, como tagas e uma cumbuca com moedas depositadas pelos proprios consulentes
em nome de seus pedidos aos ciganos. Sob 0 pequeno altar, outro apetrecho que caracteriza
essa linha de entidades: dois jogos de baralho cigano.

Nesta Casa, no espaco onde ocorre o ritual, ndo ha atabaques; o conga fica a direitae
ndo exatamente em frente a assisténcia. O altar é pequeno, pelo menos bem menor do que os
encontrados na umbanda de um modo geral; ndo possui imagens de santos catélicos, orixas ou
entidades umbandistas, apenas velas coloridas (uma cor para cada orixd). No centro do congé,
h& uma cruz esculpida em madeira. Nas palavras do pai-de-santo, € a “outorga do tribunal das
divinas almas para trabalhar na umbanda’, é a defesa pessoa do dirigente da Casa. Ha
inscricdes na madeira, sd pontos riscados™ pelo preto-velho Pai Congo, recebido por
Marcelo.

Atrés da cruz, outra estrutura de madeira em forma de pirdmide, ou tridngulo, cujas
laterais sd0 esculpidas em degraus, cada um sendo a base para o assentamento de um orixa.
No lugar de imagens, cada um dos orixads é representado por sua pedra ou cristal
correspondente, imerso em &gua e dentro de uma taga de vidro: no topo Oxal& (representado
por um quartzo branco); de cima para baixo, ao lado direito, Yori (4gata), Oxo6ssi (turmalina

negra), lorima (hematita); ao lado esquerdo, lemanja (quartzo rosa), Ogum (agua marinha),

¢ Geralmente, sdo figuras riscadas com pemba branca pelos préprios guias espirituais no chdo do terreiro
durante o ritual. No caso do centro de Marcelo, sdo feitos na madeira. Segundo o Pai Toninho, o ponto riscado €
0 “RG” da entidade, é o que a identifica: revela com que e onde €la trabalha, de que linha ela € o que a
caracteriza etc.
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Xango (ametista). Na estrutura de madeira, o proprio Marcelo riscou diferentes pontos que
simbolizam os orixas.

Em torno da cruz e diante da piramide, encontram-se cristais, que, segundo Marcelo,
“captam as energias dos orixas’; duas ametistas, pedra de Xangb muito utilizada neste terreiro
em rituais de cura; duas quartinhas brancas com “elementos captadores e dissipadores’ tais
como a &gua, 0 badlsamo e o carvao, porque, nas palavras do dirigente da Casa, “ 0 conga retém
certas vibracdes que precisam ser purificadas’.

Na base do congé ha dois pequenos atares, sendo um deles ornado por um cocar com
penas coloridas, um apito de madeira e duas maracas, apetrechos pertencentes ao caboclo do
pai-de-santo, uma entidade xama, o Mestre Tigre; e o outro, adornado por imagens de dois
gurus hindus (presentes de “Seu” Toninho) e por uma madeira onde ha um ponto riscado,
representando o povo do Oriente, linha da umbanda que, na concepcdo especifica deste
terreiro, tem a regéncia de Oxala, associa-se a cura e a sabedoria e tem 0 nome representado
pelo Oriente ndo porque se vincula aos povos dessa regido do planeta, mas porque é de onde
provém toda luz do mundo, simbolizada pelo nascer do Sol.

Diante do congd, um xaxara, presente de uma consulente que recebeu suas gracas
pedidas ao Pai Congo e retribuiu com um artefato de Obaluaié. Do lado direito, a cruz de
madeira pertencente a Renata, uma das médiuns mais antigas da Casa, suas guias penduradas
e inscrigdes de pontos riscados pelo Caboclo Pena Branca no ritual de sua iniciagdo nesse
templo. Do lado esquerdo, a cruz de madeira de N§jla, suas guias penduradas e pontos
riscados por sua preta velha, aVovo Catarina.

Embaixo do conga principal onde ficam a piramide e o cruzeiro do dirigente, h4 uma
espécie de “escoadouro de energias’, que sdo elementos dispostos em uma madeira de forma
triangular, ornada por fios de cobre, pedras associadas aos orixas (uma para lemanja, uma

para Ogum e uma para Oxdéssi) e pontos riscados, descritos um a um pelo proprio pai-de-
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santo: ponto de lemanja (“representa a limpeza’), de Oxdssi (“as energias em movimento”) e
de Ogum (“o fogo desintegrador de tudo”). De acordo com Marcelo, quando “os elementos
das quartinhas véo retendo as energias negativas que as pessoas projetam no conga, retém,
seguram e grande parte € dissipada por esse ponto de for¢a, que € um escoadouro”.

Segundo ele, algumas dessas energias negativas sdo projetadas na tronqueira, que fica
do lado oposto da parede do saldo, em frente ao congd, e serdo manipuladas pelos exus. Como
foi dito anteriormente, atronqueira é fechada por fora com uma placa branca de madeira. Mas
sua porta fica aberta por dentro do sal@o do conga. H4 um grande jarro redondo, sobre o qual
uma superficie plana de pedra sustenta todos os artefatos da esquerda: velas brancas e
vermelhas;, uma espada em forma de cruz (que, segundo Marcelo, representa a justica)
utilizada pelo Exu Tiriri; punhais de outros exus; rosas vermelhas; uma quartinha com &gua
pertencente a pombagira de Marcelo (D. Luana); um pote com areia do mar e conchas, uma
pedra preta; cristais, e um ponto riscado na madeira pelo guardido da Casa, o Exu Tiriri. Ao
lado, o cgado da pombagira do pai-de-santo. Por fim, a direita uma imensa imagem,
esculpida na madeira, de uma carranca, presente trazido da regido do Rio S&o Francisco por
Agnaldo, um falecido adepto da Casa muito querido por seus dirigentes. A carranca é mais
uma expressdo da multiplicidade de simbolos e influéncias acolhidas por essa Casa a
carranca ficou conhecida no Brasil por ser comumente utilizada pel os navegantes do Rio S&o
Francisco na proa de suas embarcacles, para afugentar maus espiritos, alias, um uso nada
prescindivel para uma tronqueira de umbanda.

A principio ver uma tronqueira sempre de porta aberta aos olhos de quem entra no
saldo do conga me intrigava bastante. Em outros centros, € muito comum encontrarmos a
tronqueira perto da entrada: uma casinha com a porta fechada a cadeado ou até mesmo um
guarto ou sala trancafiados pelos dirigentes, a qual ninguém pode ter acesso. Ha um grande

mistério e segredo em torno da tronqueira nos terreiros de umbanda. E a“casa’ dos guardides,
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0 ponto de defesa de um terreiro. Porém, com o tempo, Marcelo revelou que aquilo que
viamos nas giras ndo era 0 assentamento de seus exus. O “verdadeiro assentamento” estava no
vaso enorme e abaulado sob a superficie de pedra, ou melhor, no que ali estava enterrado e,
claro, ndo poderia ser exposto aos pesquisadores.

Em maio de 2010, o terreiro contava com sete médiuns que incorporavam suas
entidades semanalmente e dezoito cambonos. As giras abertas aos consulentes acontecem
todo sdbado, a partir das 20h. Comumente a assisténcia comple-se de quarenta a sessenta
adeptos que vém ao centro para tomar passe, se consultar, fazer um descarrego®, entre outros.
Normalmente, é estabelecido com antecedéncia qual serd a linha de entidades da umbanda
que vira dar passes e consultar a assisténcia. Mas no fim do ritual, é sempre a linha de
esquerda dos exus e pombagiras que vém “aterra’ pararesolver questdes pendentes, conflitos
ligados a vida afetiva, financeira, profissional e para“fazer umalimpeza’ em seus consulentes
ou no préprio terreiro.

“Seu” Tiriri, por exemplo, que é 0 exu guardido da Casa, esta presente em quase todas
as giras. Ele vem antes de seu encerramento para realizar descargas de pélvora® nagueles que

est&o com algum obsessor® ou que estdo com energias negativas.

62 Segundo Mantovani (2006), 0 descarrego é “o ato de purificar alguém ou algum ambiente de energias
espirituais negativas. Ha vérias formas de ‘descarregar’. Pode-se utilizar objetos sagrados, especificos para esta
prética, ou pela agdo dos espiritos guias, incorporados durante agird’ (p. 81).

% A pélvora é usada nos terreiros de umbanda em rituais de descarrego geralmente nagueles casos considerados
pela comunidade como “mais graves’: na maioria das vezes sd0 consulentes que estdo enfrentando situacles
delicadas (na vida financeira, afetiva, profissional, familiar) ou cujas dificuldades sdo interpretadas
religiosamente como tendo sua origem em “trabalhos feitos’ (as “encomendas’ de macumba, eb6 ou despacho).
% De acordo com uma retérica kardecista, 0 obsessor pode ser um espirito sofredor que acompanha uma pessoa
encarnada causando-lhe anglstias ou transtornos na vida. Por esse motivo, diz-se que a pessoa esta sendo
obsediada ou, em alguns casos, que ela esta com um “encosto” (embora esse termo ndo sga tdo comum em
terreiros de umbanda). Além disso, é possivel ainda escutar outro termo nesses casos, 0 “egun”.
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35A TrajetériadeMarcelo

A distancia é tao longa... preto-velho
ndo pode esperar
A familia de Marcelo era evangélica da Congregacéo Crista do Brasil. Ele conta que
as criangas em sua casa ndo podiam assistir atelevisdo ou ouvir radio por causadareligido de
seus pais. Marcelo sublinha que, embora tenham optado por uma religido ndo mediunica, seus
pais eram videntes (viam imagens humanas, previam aguns acontecimentos), mas
interpretavam o fendbmeno de uma maneira diferente, afirmando que, na verdade, eram “anjos
do senhor” e, segundo N§la, em um comentario respeitoso e bem humorado, “anjos de
penacho e tudo”.
O “penacho” a que N§jla se refere € uma marca cabocla em histérias antigas sobre o
Pal Ernesto, bisavo do pai de Marcelo. Contava-se que era um homem bugre, “mestico de
preto com indio”. O Pai de “Seu” Ernesto (tataravd do pai de Marcelo) era indio e foi
capturado a lago na mata para trabalhar como escravo nas fazendas de regides vizinhas a
Ribeirdo Preto®. A familia de Marcelo sempre manteve a tradicdo de passar as proximas
geracOes as “narrativas fantasticas’ sobre o bisavd: benzedor e curandeiro, Pai Ernesto
trabalhava com caboclos e pretos-velhos. Era o feiticeiro da coldnia onde trabalhava. Sua
satisfacdo residia em desafiar os feiticeiros da regido: arremessava 0 chapéu ao outro; ao
pousar no chdo o chapéu transformava-se em cobra, que perseguia o feiticeiro rival. Em
resposta e para revelar seu proprio poder de defesa e ataque, o outro feiticeiro também

lancava seu chapéu, que se transformava em um gavido para capturar a cobra.

% Marcelo ndo sabe precisar a regiso da fazenda onde vivia o tataravd de seu pai, mas lembra que era perto da
cidade de Guarad Além disso, ele tem uma vaga impressdo de que essa fazenda ou coldnia se chamava Capivari,
mas afirma que ndo tem relagdo com a cidade de mesmo nome que fica proxima a Campinas.
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Os meus pais eram evangélicos, mas eles viram muita coisa, porque viviam
num meio de pessoas que... CUjos recursos gque tinham... médicos, orientagcdo
espiritual... era com benzedor... e eram todos eles médiuns... muitas vezes,
eles iam consultar o benzedor... e na verdade estavam falando com
entidade... meu pai mesmo contava coisas de arrepiar... mas uma coisa que
ele contava assim vérias vezes... € que uma vez a méae dele... ela acordou
acabada... ela olhou pra sola do pé e daméo... elatavacom asolado pée as
palmas da méo cheias de bolhas... feridas mesmo abertas... € ndo conseguia
por o pé no chdo... ndo conseguia pegar nada... como é que ela ia pér uma
enxada na mao?... por uma botina e ir pra roga?... ela chamou meu pa e
falou... ‘vai lano Pai Ernesto que eu t6 com umas feridas aqui...vé se ele me
manda um remédio...” meu pai eraainda crianga... foi 14 e ele conversou com
o preto-velho... ele tava la incorporado de preto-velho preparando umas
beberagem |4 com erva e a hora que meu pai chegou, o preto-velho falou pra
ele... ‘eu tava te esperando, meu fio... vocé faa pra sua mée..." ele tava
preparando um remédio pra ela... ‘vocé leva isso aqui e da banho nas méo e
nos pé..." sem meu pa falar nada... ‘que hoje atarde elavai praroca..’ [...]
Meus pais viram muita coisa boa e muita coisa ruim também [...] essa coisa
das bolhas era feiticaria que jogaram nela...

Antes de conhecer a umbanda, Marcelo leu sobre vertentes espirituaistas e
concepcdes religiosas diferentes (entre elas, ocultismo, esoterismo, budismo, hinduismo),
tornou-se macom, conheceu a Loja Rosa Cruz e frequentou uma organizacdo esotérica
baseada em meditac&o, chamada, segundo ele, Suddha Dharma Mandalan.

Nos anos 80, conheceu a umbanda e passou a ser pejorativamente apelidado por
alguns familiares com a alcunha de “Pai Ernesto”. Entre evangélicos, um insulto (um nome
tipico de preto-velho e associado a feiticaria, magia negra). Entre umbandistas, uma honra,
uma missdo: quando o pai de Marcelo vai buscar um remédio, o Pai Ernesto incorporado por
um “outro” Pai Preto (preto-velho) Ihe diz “ estava te esperando, meu fio”.

A espera do preto-velho decalca a trgjetoria espiritual da familia: pacientemente um
preto-velho espera o menino para entregar-lhe um balsamo; ao mesmo tempo “ndo pode
esperar” nada do pegueno, ndo cobra nada de seus filhos, ndo |he atribui 0 peso da expectativa
porque sabe que “é longa a caminhada de quem busca’ (frase do Pai Chico, um outro preto-

velho de um médium da Fraternidade Caboclo Pena Branca).
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Quem caminha com preto-velho nunca fica no caminho
Acorda cedo netinho, se com preto vocé quer caminhar
A distancia étao longa, preto-velho nao pode esperar
(Ponto cantado de preto-velho)

O menino que foi buscar o remédio na casa do bisav6 “Pai Ernesto” viu a mae
levantar, caminhar e trabalhar na roca nagquele mesmo dia (as feridas pareciam curadas). O
tempo passou, 0 menino cresceu, tornou-se evangeélico, casou-se e teve um filho que se tornou
pai-de-santo na umbanda, a quem todos apelidaram chistosamente de Pai Ernesto.

A trajetdria de Marcdo é a “digténcia longa’ (como é dito no ponto cantado acima) de

marcas significantes que atravessam e revelam a vivacidade de aspectos da prépria cultura
popular brasileira: indios caboclos escravos, feiticeiros e benzedores, pretos-velhos curandeiros,
avos agricultores religiosos, pais evangélicos videntes, pai-de-santo de terreiro de umbanda.

Quem vos chama é Pai Congo

Quem ordena é Mikael

O primeiro contato de Marcelo com a umbanda foi através de uma amiga que
realizava rituais sozinha em sua prépria casa. Envolveu-se espiritualmente com ela, acangou
uma familiaridade cada vez mais intensa com o culto de possessdo umbandista e, imerso nesse
universo religioso, Marcelo foi desenvolvendo sua mediunidade e comecou a vivenciar o
transe, recebendo suas proprias entidades espirituais.

A casa da amiga ndo parecia um terreiro, ndo era aberto para consultas, nem
atendimentos ao publico, ndo existia conga, nem tronqueira. Quando havia necessidade de
acender velas pretas para evocar espiritos da esquerda (exus), o ritual era feito dentro do
banheiro, ao lado do vaso sanitéario. Quando precisava se concentrar para receber seus guias
espirituais, a médium tinha um quartinho fechado, onde acendia velas brancas sobre uma
mesinha de canto. Ela tinha umaloja de roupas em Ribeiréo Preto e, quando sentia que havia
um feitico sobre si, fechava as portas do estabelecimento e incorporava um exu ali mesmo.

Marcelo conta:
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Ela trabalhava muito de uma maneira muito desorganizada, muito estranha...
e eu achava... bom, se isso € uma religido... isso ndo pode ser desse jeito...
vocé vai |a.. acende uma vela no chdo perto da privada... pde uma vela ali
no cantinho... enfia a mao natesta e franze o sobrolho |4 pra se concentrar e
pif... aparece alguém... eu acho que ndo € por ai...

A desorganizagdo desses rituais na concepcao dele (ndo havia uma oragdo de abertura,
uma defumagdo, um cantico) e, em suas palavras, o carater “egoista’ (a propria médium dizia
“eu tenho guia pra trabalhar pra mim, sdo meus escravos’) representavam dois grandes
incbmodos de Marcelo em participar desses trabalhos. Desse modo, ele relata como foi a sua
primeira incorporagao:

Um diaeu tavala... terminou o trabalho e meu preto-velho baixou do nada...
veio... ai deu |4 uma bronca nela.. bronca entre aspas.. deu uma

orientacdo... orientar melhor o trabalho dela e tudo mais... procurar atender
um pouco outras pessoas... Ndo ficar so voltada pro proprio umbigo...

Marcelo conta que na época ele achava que foi o Pai Congo. Mas hoje, ao relembrar
essa historia, se d& conta que provavelmente foi 0 Pai Anastacio (porque na época sentiu as
pernas mais firmes, mais duras, sensacao que ele associa a este preto-velho especificamente),
com quem trabalhou bastante no comego de seu desenvolvimento medidnico, até o momento
que cedeu lugar a0 Pai Congo de Aruanda, hoje principal preto-velho de Marcelo e da
Fraternidade Caboclo Pena Branca. O Pai Preto (independente de seu segundo nome) se

imp&e na forma de uma orientagdo ao outro. Dirige-se a médium que estava acompanhando o

desenvolvimento espiritual de seu cavalo. Veio para orienta-la e ndo para orientar o proprio
Marcelo.

Parece haver também, em ato e concretamente, se manifestado a mudanca da
macumba ou quimbanda, que, nas palavras de Brumana e Martinez (1991), seria percebida
como mégica, cadtica, individualista (pelo seu cardter “privado e doméstico”), pragmatica e
fragmentéria para algo mais organizado e “caridoso”, pelo cunho de uma préatica coletiva,

moral e religiosa, a umbanda propriamente dita.
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“Quem vos chama é Pai Congo”: toma corpo e ordena, no sentido mesmo de mando,
chefia, chamando a médium (amiga de Marcelo) para a caridade. Mas também é ele que pde
ordem, organiza o que, nas palavras de Marcelo, estava uma baguncga: tronqueira no banheiro,
terreiro no quarto, congé na mesa.

Quem vos chama é Pena Branca
Quem ordena é Mikael

Segundo Marcelo, eram trabalhos sempre voltados para desfazer magias supostamente
feitas por alguém contra sua amiga. O constante temor dessa médium diante das “porcarias’
magicas que lhe eram “jogadas’ foi aumentando gradativamente, até o dia em que ligou
muitas vezes para Marcelo pedindo que ele fosse até o seu apartamento. Ele fez dois trabalhos
para ela no mesmo dia. No terceiro chamado, Marcelo, pela Ultima vez, atendeu ao pedido
para que fosse & fazer mais um trabalho de que elatanto precisava.

Diante da porta da casa, €le sentiu a presenca de seu caboclo, o Pena Branca: “senti
como se ele me batesse no ombro assim”. Marcelo viu diante de si o préprio caboclo, que lhe
disse: “pode dar a volta e voltar, aqui vocé nuncamais pisa...”.

A Le seimpBe novamente. Mas dessa vez ndo tenta pér ordem, apenas ordena. N&o
orienta 0 outro, mas pisa firme, e manda o proprio cavalo dar a volta. Marcelo foi para a casa
do irméo e incorporou o préprio Caboclo Pena Branca. Apds o consentimento do irmdo do
médium, surgiu ali o inicio do Templo de Umbanda Caboclo Pena Branca.

Tiriri la na tronqueira, Preto-Velho no
congd

O centro foi organizado pelos préprios guias espirituais. arrumaram cada detalhe em
seu devido lugar, puseram ordem no terreiro. Ngla comenta: “o Marcelo ndo teve pai e mae-

de-santo... ele teve ainiciagéo dele direto com os guias...”.
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Provavelmente aqui Marcelo e N§jla afastam sua trajetoria espiritual e religiosa de
possiveis influéncias da “antiga amiga umbandista’, que acompanhou 0s primeiros passos de
Marcelo nos caminhos da mediunidade, interpretando a “iniciagdo” do pai-de-santo como
sendo responsabilidade Unica e exclusivamente de seus guias. Mais uma vez, € possivel que
haja uma busca por desvincular a imagem do terreiro do “Seu” Pena Branca de possiveis
elementos mégicos. Para Birman (1985): “como ja podemos suspeitar, um dos principais
problemas para os adeptos dos cultos afro é a suainclusdo no campo estigmatizado da magia,
em oposi¢do ao dominio do religioso” (p. 86).

Aos poucos, Marcelo foi recebendo o Caboclo Pena Branca e outras entidades
espirituais, que davam orientagdes para os adeptos e familiares que o acompanhavam,
explicavam os assentamentos dos orixas, a organizacdo do congd, a firmeza do terreiro para a
segurancga da Casa, indicavam inclusive livros sobre umbanda e suas regras rituais.

Nesse interim “Seu” Tiriri, hoje “exu guardi&o” do terreiro, foi recebido por Marcelo
(em transe) e ensinou como fazer atronqueira. Ele pediu os materiais e disse que no dia certo
ele incorporaria em seu cavalo e assentaria a tronqueira “pessoalmente”, segundo o pai-de-
santo, “ cantando a plenos pulmdes”.

Em 1991, o terreiro foi batizado com o nome oficial Fraternidade de Umbanda
Esotérica Caboclo Pena Branca. Na época, Marcelo era médium inconsciente. Explica que
“apagava’ completamente durante a possessao, de modo que apds o transe ndo conseguia se
lembrar de nada que havia ocorrido enquanto estava incorporado pelo espirito. Esclarece que
essa “inconsciéncid’ era necessaria naguele contexto de iniciagdo, ja que apresentava muita
resisténcia ao que lhe acontecia, ndo compreendia alguns fendmenos, ndo aceitava outros.
Menciona que hoje vivencia uma incorporagdo mediunica semiconsciente, pois ndo precisa

mais ser “um veiculo passivo’, ja que se sente suficientemente preparado para exercer



150

controle sobre sua mediunidade e para ter plena consciéncia do que fazem e falam suas
entidades.

Logo que comegou a trabalhar na umbanda, recebia mais de cem entidades diferentes,
gue participaram da organizacdo do centro. Marcelo sublinha que esses guias ndo eram
“recebidos’ por ele nos rituais de uma so vez; “trabalhavam” separadamente, em dias variados
(na época, o centro funcionava trés dias na semana: segunda, quarta e sexta-feira). O pai-de-
santo hoje fala sobre isso de uma maneira bem-humorada: “eu pensava... gente, como € que eu
consigo trabalhar com tanta entidade... cada uma de um jeito... eu acho que eu tenho mdltipla
personalidade ((Risos))...”. Atuamente explica que ndo precisa mais incorporar tantas
entidades, pois ja assimilou 0 conhecimento que os guias Ihe passaram e sente maior seguranca
em trabalhar apenas com as entidades principais de cada linha. Além disso, N§jla esclarece que

guando o médium recebe muitos espiritos ha um desgaste fisico e mental muito grande.

3.6 A Fraternidade e seus lacos fraternais

Embora Marcelo ndo tenha se afiliado a qualquer terreiro antes de fundar o seu proprio
templo, e, por essa razéo, a Fraternidade do Caboclo Pena Branca néo tenha se originado da
Cisdo de outro centro, a sua iniciagdo e 0 comego de sua trgjetoria na umbanda se deram de
uma maneira conturbada, o que propiciou uma separagéo conflituosa entre ele e a amiga com
guem desenvolvia trabal hos medianicos.

A desarticulagdo da antiga relacdo com a médium e a posterior fundagdo de um
terreiro independente ndo excluiu ou eliminou futuros e possivels novos conflitos dentro da

Casa. Até porque a ex-companheira de rituais continuou fazendo ameagas mégicas ao novo
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pai-de-santo, chegando até mesmo a dizer a uma de suas irmas que tinha poderes suficientes
para acabar com todos os membros da Fraternidade com um simples estalar de dedo.

Segundo Maggie (2001), “no sistema de representacbes do grupo, existe sempre a
possibilidade de criacdo de um terreiro novo, sempre vista de forma perigosa, e ademanda € a
expressdo simbdlica que define tal perigo”. No caso do terreiro de Marcelo ocorre 0 mesmo,
mas pelo avesso: 0 hovo sendo ameagado pelo antigo.

Em meio a um contexto marcado pela desavenca com a “antiga amiga méae-de-santo”,
o trabalho espiritual redlizado pelo Pai Marcelo acabou encantando, por exemplo, a
companheira de um dos médiuns da Casa. Seria mais um desgjuste que pde em risco a
estabilidade e coesdo do centro? A resposta seria positiva se o conflito ndo fosse solucionado
a partir de nobres sentimentos telUricos. a contemplagcdo e encantamento pelos poderes
mégicos de um sacerdote se transformam em admiracdo a atributos essencial mente humanos,
pois, em Ultima insténcia, o pai-de-santo €, acima de qualquer funcéo espiritual, um homem.
Marcelo e N§jla casaram-se, tiveram trés filhos e hoje administram juntos a Fraternidade do
Caboclo Pena Branca.

N3gjla traz ao novo templo as influéncias de sua propria trajetéria espiritual. Comenta
que a familia de sua mée biolgica ndo tinha religiosidade alguma. Mas aos quatro meses de
idade foi adotada por uma senhora gque cuidava de criangas, a quem N&gjla chama de vé. Essa
nova familia de adocdo era kardecista, ou como Marcelo costuma apelidar bem
humoradamente de karbanda (Kardec com umbanda). A vO era curandeira, recebia a Mae
Maria e 0 Pai Jac, um casa de pretos-velhos, mas afirmava que umbandista ela ndo era®.
Essa senhora era conhecida por todos, coincidentemente ou ndo, como V6 Maria. Era

frequentemente convidada para benzer a casa das pessoas, e sempre levava a neta adotiva

% Ngla destaca que, na época de sua avd, ela ndo sentia uma diferenca nitida entre umbanda e espiritismo.
Argumenta que, “era tudo a mesma coisa naquele tempo”, mas as pessoas tinham receio de se identificar como
umbandistas.



152

(Ngjla) atiracolo para segurar o defumador atras dela. Era essa neta quem fazia a leitura do
evangelho, porque a avdé ndo sabia ler. Ngla narra um episddio em que uma mulher
“enlouquecida’ foi encaminhada a V6 Maria, que a internou em sua propria casa. A avo
dormia ao lado da enferma dia a dia, até exorcizar o obsessor de seu corpo, através da cura
por oracOes e pela evocacdo da corrente do Dr. Euripedes Barsanulfo.

Embora dona de uma histéria temperada por pretos-velhos, benzecfes e espiritos, a
familia de Ngjla ndo aceitou muito bem quando a neta se casou com um umbandista, pois nao
via.com bons olhos os rituais de “magia negra’ e “macumbaria’ (como eram interpretados por
eles). N&o posso deixar de notar que a fundacéo da Fraternidade do Caboclo Pena Branca traz
as marcas dos conflitos familiares, tanto do pai-de-santo quanto de sua esposa, embora as
familias de ambos apresentem trajetérias ricas em fortes el ementos da cultura popular.

Ainda que o chefe do templo sgja um caboclo de Oxdssi, os pretos-velhos e sua
tradicdo negra atravessam a histéria do terreiro, cujos patronos, se € que posso me divertir

dizendo isso, foram o bisavd Pai Ernesto eaVVd Méae Maria

3.7 “Peneira fina que ndo sabe peneirar: me dé a méo que eu te passo na

pinguela”®’

Marcelo costuma dizer que as pessoas buscam um terreiro de umbanda porque séo
atraidas “pelo lugar onde ela vai ser atendida do jeito que ela precisa...”. Ele esclarece que se

trata de uma questéo de necessidade. O argumento de Brumana e Martinez (1991) vai nessa

direcéo:

%" Ponto cantado de preto velho muito conhecido na Fraternidade Esotérica do Caboclo Pena Branca.



153

O reconhecimento esta na prépria cura: a patentizacdo de que o codigo
empregado pela agéncia religiosa € equivalente ao utilizado pela clientela.
Ha cura porque o codigo usado pela agéncia para reorganizar 0 mundo do
gIBi;nte € 0 gue, consciente ou inconscientemente, este tem como proprio (p.

Segundo seus filhos, a Fraternidade de Umbanda do “Seu” Pena Branca é um templo
aberto aos consulentes, acolhe a todos que a procuram sem distincdo. A clientela que
frequenta esse terreiro € congtituida principalmente por membros da classe média e classe
média alta, embora isso ndo sejaregra, pois algumas pessoas de classes popul ares, embora em
menor ndimero, estdo proximas e também frequentam essa Casa de umbanda. Poucos sdo o0s
consulentes do proprio bairro, ou da vizinhanca. A maioria vem de bairros distantes (muitas
vezes bairros nobres) ou até mesmo de outras cidades vizinhas.

Nas consultas com os guias, esses consulentes vém a procura de autoconhecimento, ou
sgja, orientacfes para seguir um caminho de busca por si mesmo, de uma jornada por trilhas
internas, um desenvolvimento espiritual que prioriza tendéncias mais individuais. Nas
palavras dos médiuns da Casa, essa “evolucdo” é voltada mais “para dentro” do que “para
fora’.

Ha nesse terreiro uma clara preocupacdo em escutar os problemas e conflitos dosfiéis
antes mesmo do ritual comegar. E nitido o cuidado da M&e N&jla em chamé-los pelo nome e
inclusive faz questdo de cumprimentar a todos antes da gira. Ngjla revela que esse zelo vai
além de um acompanhamento de seus adeptos caso a caso: “eu hdo queria que eles viessem so
tomar passe... eu queria que eles conhecessem o que é umbanda, o que é o trabalho das
entidades...” Ela me explica que é essa a motivacdo para fazer as palestras antes de comecar
as giras aos sabados, 0 que teve grande receptividade entre a assisténcia, que chega sempre
aos cultos com larga antecedéncia.

Ngjla destaca que, nas palestras assim como has consultas com os espiritos, ha um

costume cuidadoso em transmitir uma reflexdo sobre: “a vida em s prépria... porque eu ndo
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falo sO daumbanda... eu falo do ser em esséncia... das dificuldades que a gente enfrenta no dia
a dia..” Muitas vezes, ela mesma propde para a assisténcia discussdes sobre questdes e
conflitos do cotidiano, trabalhando néo s6 a parte espiritual, mas “o psicol 6gico das pessoas’,
destacando sempre a necessidade de se manter um “equilibrio fisico, mental, intelectual,
espiritual”. Além disso, os temas das palestras giram em torno de multiplos assuntos, entre
eles conhecimentos espiritas, meditaces, pedras e cristais, banhos de ervas, defumagdo com
incensos, usos e fungdes das esséncias e sprays aromaticos.

Desse modo, é importante sublinhar que a Fraternidade Caboclo Pena Branca absorve
multiplas influéncias, entre elas cristas, esotéricas, kardecistas e afro-brasileiras. Uma ampla
diversidade de vozes e dizeres compde os rituais do Pena Branca: “la quase tudo € acolhido”
(nas palavras de seus “filhos’). Desse modo, € possivel dialogar com o diferente, transpor as
pontes (“pinguelas’) e conhecer toda e qualquer “margem”. Trata-se de uma “porosidade” (tal
como propde SANCHIS, 2001) daquilo que se permite ser atravessado. Por ser rigorosa e

seletiva em excesso, a “peneira fina ndo sabe peneirar”®

, pois impede a fluidez do que a
permeia.

E possivel exemplificar essa questdo ao citar as giras de sexta-feira dedicadas aos
rituais de cura desenvolvidos pela linha dos marinheiros, mas com a evocagdo da equipe
espiritual do Dr. Bezerra de Menezes, 0 espirito de um meédico cearense da Ultima década do
seculo XX que, segundo Trindade (2000), experimentou 0 magnetismo telepético e a
intervencao dos espiritos em suas préticas de cura.

Somado a isso, em uma explicacdo a respeito desses trabalhos, Ngjla expressa sua

familiaridade, leitura e entendimento sobre o espiritismo kardecista: “ja foi falado que essa

guantidade de pessoas que vém no trabalho de cura... trinta... quarenta pessoas... 0 nimero de

%8 Nao por acaso, esse ponto é um cantico de preto velho, cuja indulgéncia caracteristica, de fato, como é dito
Nnos versos, revela a primazia de uma peneira pouco severae seletiva.
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desencarnado que vem ser tratado € extremamente maior... ndo é sO a pessoa ho plano
fisico...”.

No ritual de cura, segundo as palavras do pai-de-santo, séo utilizadas ervas e elixir de
cristais como remédios; pedras para harmonizar os chacras e os pontos de forca; e um péndulo
para o diagnostico energético, ou sgja, para identificar onde esta o bloqueio energético do

consulente. Nglaassim serefere aesseritual:

O trabalho de cura que é uma coisa que eu sempre gostei... que € a parte
esotérica da coisa.. trabaha com crista.. com radiestesia.. com
cromoterapia... com solucdo de cristal... com aplicacdo de fluido... que é o
trabalho de cura que a gente faz na sexta-feira, com a equipe médica... entéo
iSso me trouxe outra realizag8o e outro aprendizado, né...

Além disso, alguns detalhes nesse templo ndo sGo comumente encontrados em outros
contextos umbandistas (a saber, centros como o terreiro vizinho, que se autodefine como
“umbanda pé no chdo”), visto que a Fraternidade Esotérica Ped Banca “ mistura’ (nas proprias
palavras de seus adeptos) aspectos tradicionais da religido (“elementos de raiz’) com outras
tendéncias baseadas na literatura umbandista muito estudada pelo pai-de-santo. De uma
maneira muitas vezes bem humorada e descontraida, surgem remangamentos e
reinterpretacdes, eventualmente considerados inaceitaveis ou estranhos em outras
circunstancias religiosas: 0 pai-de-santo incorpora preta-velha e pombagira; 0s exus trabalham
de branco diante do conga descoberto; as criancas do terreiro (filhos dos médiuns ou dos
proprios consulentes) tomam passes com exus e sentam-se entre eles durante os rituais, o
cachorro do pai-de-santo muitas vezes fica solto e participa da gira de exu; 0s exus chamam
0s consulentes que estéo sentados na assisténcia pelo proprio nome, prescindindo, em alguns
casos, de um cambono ao lado; muitos exus abracam seus adeptos ao invés de apenas
cumprimenté-los com a parte superior das maos, como de costume em outros terreiros de um

modo geral; algumas entidades incorporam no pai-de-santo em giras especificas para dar
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palestras ou fazer grupo de estudos com os filhos da Casa; exus podem ser filosofos gregos,
pombagiras psicélogas e pretos-velhos podem aparecer como dervixes da Pérsia.

Nessa mistura de “tons’, destaca-se o fascinante carater flexivel que desarranja a
combinagdo rigida de significantes, permitindo imprevistos, surpresas, hovas composicoes e
recomposi¢oes de significados. H4, por exemplo, uma diversidade de elementos que compde
0 repertorio ritual do terreiro: em meio aos inlmeros apetrechos esotéricos que se destacam
no altar, outros objetos remetem a marcas indigenas e africanas — chocalho, pau de chuva,
berrante de boiadeiro, berimbau, xaxara de Omolu, imagens de Oxum e de Xangd (essas
ultimas sdo esculturas feitas de metal e revestidas por tecido).

Porém, enquanto a presenca dos elementos esotéricos € minuciosamente justificada
pela fundamentacdo “tedrica’ que permeia a cosmovisdo da Casa, a comunidade ndo tem
exatamente um significado teoldgico para os demais apetrechos citados acima, pois, segundo
Marcelo, sdo “presentes’ que ele ganhou ao longo do tempo e foram, por isso, incorporados
a0 conga.

No limite, 0 que é possivel dizer € neste caso especificamente, tais elementos
indigenas e africanos escaparam das explicacfes racionais, ja que talvez nem se encaixassem
mesmo aos moldes esotéricos. Mas o fato é que continuam |a (nas palavras de Marcelo,
“presentes’, na dupla acepcdo do termo), ndo simplesmente sem sentido, mas significados
como marcas afetivas, por serem “dadivas’ (“dons’) de pessoas ligadas a Casa ndo por
afinidades tedricas (intel ectuais), mas por lacos de estima (coragao).

Por outro lado, na arrumagédo do conga, Marcelo revela que seu entendimento sobre os
orixas africanos mistura-se aos fundamentos esotéricos, porém a forte marca da tradicdo
umbandista, ou sgja, as imagens de barro e de gesso que representam 0s santos e as entidades

da umbanda sdo substituidas por tagas com agua, pedras e cristais:
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Depois é que nés recebemos a orientacdo de que cada orixa tem... tem seu
tipo de mineral... que ele rege aquele minerd... entdo é quem tem... em
outros cultos eles chamam de ota.. ot4d € pedra.. entdo quando nés
adquirimos esse conhecimento de que o orixa.. ele regia determinada
pedra... e tudo 0 mais... a gente entdo resolveu que a gente deveria firmar a
energia do orixa com as pedras simbdlicas deles... né... com as pedras que
eles regiam... entdo a gua por ser um elemento que representa o astral... é...
as pedras sd0 imersas na &gua, entdo... que € um elemento fluido... que é um
meio em que a vibragdo, a energia do orixa pode se... pode fluir também...
né... como liquido... ai nés fizemos... resolvemos fazer a.. colocar as
pedras...

Sobre o preto-velho (entidade umbandista, que simboliza a tradi¢éo negra), o pai-de-
santo também revela um olhar mais esotérico. O que seria a curvatura do corpo de um preto-
velho? O peso do tempo (por ser um ancido)? Uma forma de estar mais proximo dos

ancestrais? Ou simboliza a humildade? Segundo Marcelo,

ele [0 preto-velho Pai Congo] até vem [curvado]... mas depois ele levanta...
na realidade, uma das explicacdes que a gente tem deles virem curvado € que
eles atuam no centro de forca da gente... o inferior... que € o centro basico...
né... entdo a gente sente uma pressado naguele centro de forga... 0 médium na
realidade abaixa... mas quando eles ndo té&o atuando muito forte em cima
daguele chacra, €les se posicionam normal mente...
Diante disso, duas perguntas S0 prementes. por gue 0s orixas (substituidos por pedra
e &gua) e os pretos-velhos (ambas, herangas africanas) também ndo escaparam as teorizagdes?
E por que entraram no grupo de elementos que podem ser “esoterizados’ ?
Se eu olho um xaxar& no chdo, ndo existe alternativa: € o velho Omolu que esta ali
(sem teorizagGes), como um “presente” de agradecimento dado ao Pai Congo, preto-velho de
Marcelo. Nas duas entrevistas transcritas acima, o preto-velho e o orixa estéo “presentes’,
sim, mas neste caso somente na fala de Marcelo. N&o obstante, eles ndo estavam |14 " a0 vivo”:

eu ndo estava vendo, ndo estava sentindo ou ouvindo, e € possivel que talvez por isso se

enquadrem a racionalizaco.



158

Os episodios bem humorados envolvendo os préprios espiritos de Marcelo sdo
também situacdes propicias para que o ritual escape arigidez de um discurso teoldgico, ja que

0 riso tira as racionalizagtes de campo. O pai-de-santo me explica:

Se fosse uma coisa circunspecta... né... aquela coisa de tudo muito sério... a
umbanda ndo € isso... aumbanda é alegria... 0 pessoa tem que vibrar mesmo
de degria.. ndo pode ficar aquela coisa fechada... ndo tem aquela coisa
rigida... aquela atuacdo rigida que ou é assim ou ndo é nada.. a
espiritualidade tem muito recurso... entdo ndo precisa ser uma coisa muito...
muito rigorosa...

“Seu” Ancora, uma entidade da linha dos marinheiros, é recebido pelo dirigente da
Casa e, em uma gira de cura, me esclarece de uma maneira irreverente: “Tem gente ai que
acha que guiatem que ter carafechada... eu ndo... eu dou muitarisada... eu ndo té nem ai...”

Mas serd que a presenca do humor nos rituais associa-se apenas ao drible de
tendéncias mais “teorizantes’? O préximo capitulo apresentara trechos de entrevistas com o0s
dirigentes da Fraternidade e com os préprios guias do pai-de-santo sobre o humor e seus

efeitos na umbanda.

3.8 O humor em palavras: concepcdes da comunidade umbandista

Estive muito tempo em campo sem mencionar qual era o foco especifico da minha
investigacdo. As pessoas sabiam que eu pesquisava a umbanda e que o meu trabalho era um
estudo de caso sobre a Fraternidade Esotérica do “Seu” Pena Branca, mas ninguém me
guestionava, no comego, sobre os meus objetivos, hipoteses ou sobre minhas perguntas de
pesquisa. Fui desenvolvendo o trabalho dessa forma e considero que hgja um resultado

positivo neste fato: eu sempre tive receio que surgissem explicagdes racionais sobre o humor
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e suas fungdes, ou gque as cenas comicas e os chistes acontecessem com mais frequéncia do
que o habitual, frente a0 conhecimento prévio do que o pesquisador veio investigar em
campo. Qual é o pilar estruturante da umbanda, sendo a |égica da caridade? Ciente do desgjo
do outro (sgja ele pesquisador, consulente, enfermo ou um “filho” angustiado), o terreiro o
ampara e oferece, sempre na medida do possivel, aquilo que vem buscar (acolhimento, cura,
tratamento, afeto, cuidado ou — e por que ndo? — dados para uma pesquisa sobre o humor).
Esse ndo seria um problema muito grande se 0 meu foco de pesguisa ndo fosse marcado
essencial mente pela espontaneidade ou pelo “escandal o” .

Sem que qualquer membro do terreiro soubesse que a coluna vertebral do meu
trabalho era mesmo o humor, 0 meu objeto de pesguisa aparecia sem que eu perguntasse
exatamente por ele, durante algumas conversas e entrevistas que realizei com os dirigentes da
Casa e com os guias recebidos por Marcelo. Muitas vezes, como resposta para perguntas
sobre os sentidos das consultas, dos banhos e folhas prescritas ou sobre detal hes fortuitos das
giras, eu recebi espontaneamente explicactes e esclarecimentos sobre a presenca do riso nos
rituais. 1sso parece ser intrinseco a0 humor: ndo se pode perguntar diretamente sobre ele,
sendo escapa. E dessa forma que se revelam as formagbes do inconsciente de modo geral
(sonhos, atos falhos, lapsos, esguecimentos e chistes): mira-se em outro avo e acessa-se 0
foco sempre tangencia mente.

Em umatipica gira de sexta-feira, dedicada aos rituais de cura no terreiro do Caboclo Pena
Branca, uma senhora se consultava com o Ancora (recebido pelo pai-de-santo). Como resposta a
aflicdo damoca, o espirito “divulga’ sua prescricdo, um “santo remédio” umbandista: “vocéri? [Ele
perguntava aconsulente] A gente precisadar risada, fazer aterapiado riso, darisada’.

A receita do marinheiro e as explicagdes da prépria comunidade sobre o humor (tal

como serdo apresentadas a seguir) parecem coadunar, pelo menos em alguns aspectos, com a

% Como se referia Lacan ao caréter surpreendente dos chistes.
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teoria psicanalitica freudiana sobre a descarga de catexias provocada pelo riso: no ritual, o
riso assume uma funcéo terapéutica, ao proporcionar prazer, satisfacdo e uma sensacéo de
bem estar, ou melhor, um alivio das tensdes. Tratase de uma hip6tese igualmente
compartilhada por Obeyesekere e Obeyesekere (1976) (que se basearam na psicandise
freudiana, embora para essa teoria haja uma ventilagdo individual das tensdes): esses autores
defendem que as ansiedades psicoldgicas do grupo podem ser tratadas através do humor no
dramaritual, o que seria umaformade “ catarse”, no sentido de purgagéo.

Para Ngjla, a descontracdo e as brincadeiras dos guias sdo parte de um tratamento, que

comega com arelacdo estabelecida no inicio dos rituais entre médiuns e consulentes:

Cinquenta por cento do tratamento de uma assisténcia, a gente consegue
num primeiro contato, na hora que elaentra... elavai ser bem recebida... nés
vamos abracar, nds vamos beijar, nds vamos chamar pelo nome... nés vamos
dar atencdo e conversar com €ela... ai ja € cinquenta por cento do tratamento...
que é essainteracdo, essa aproximacao que a gente faz...

Segundo N3gjla, é imprescindivel que o “visitante”, ao ser integrado e acolhido pela
“Fraternidade”, sintase em casa (a vontade), e para tanto a descontracdo parece peca
fundamental. Ngjla afirma que a chegada do fiel ao terreiro em busca de um passe, de uma

orientacdo espiritual ou de uma consulta gera uma certa ansiedade, que pode se traduzir em

desconfianca ou medo de se envolver. Portanto, ela esclarece:

E muito dificil, Alice, pra uma assisténcia chegar numa entidade e falar
tudo... € a primeira vez que ela vai |4.. que confianga que ela tem?... e a
entidade tem esse qué de diferencial... a entidade vai na ferida... a entidade
consegue tirar isso dela através da conversa que eu chamo de terapia... al a
pessoa amolece.. a pessoa sente confianca.. acaba contando suas
dificuldades, seus problemas intimos e sendo orientada...

Ngjla continua a conversa me dizendo que, quando uma pessoa vai se consultar com

um guia da umbanda, aos poucos se despoja de uma espécie de receio tanto em relagdo ao
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ritual e a sua eficacia quanto em relacdo a s mesmo (neste caso, € possivel que haja uma
hesitagdo em desabafar):
Bem descontraidas... as entidades tém esse jogo de cintura de quebrar a
resisténcia, né, da assisténcia.. brincando, falando... isso é quebrar a
resisténcia... ja pensou se for tudo muito sério? Fica todo mundo muito
tenso, ndo €?

Essas explicacdes sobre o humor o definem como um mecanismo de “quebra’ de
receios e ansiedades, ja que esses funcionariam como obstéculos para o “tratamento”, tal
como concebido neste terreiro. O espirito dilui a tensdo através do riso, dribla as censuras do
fiel, deixando-o a vontade para “se abrir”. Além disso, a piada “afrouxa’ as resisténcias,
desloca a atencdo do sujeito que se diverte, permitindo que o guia da umbanda acesse sua
“intimidade” e desempenhe o0 necessario “trabalho espiritual”.

Birman (2005), em sua experiéncia clinica em psicandlise, revela que o humor na
relacdo de transferéncia torna o paciente desarmado, enquanto que permite ao analista sentir-
se mais livre em sua atencéo flutuante. Para Freud (1905/1969), uma piada € capaz de driblar
obstacul os internos (as inibigdes e censuras internas ou a critica racional do pensamento sério)
e obstacul os externos (estar em um ambiente inapropriado ou “ameacador”, diante de alguém
em posicdo de superioridade, de chefia, ou pessoas sérias e poderosas) a fim de diviar a
tensdo do sujeito através do riso e permitir que contetidos recal cados venham a tona.

Para 0 Exu Tiriri, o humor é uma “postura psicoldgica’” dos guias da umbanda, capaz
de tornar o consulente mais “receptivo” (livre de bloqueios, tensdes ou resisténcias) a sua
“abordagem” (um “passe’, um “descarrego”, uma consulta). Para tanto, discute a postura do
fiel frente a religido e usa uma metafora (0 “vulcdo”) que se aproxima, em certa medida, ao

gue propde a teoria psicanalitica freudiana sobre os chistes:

A umbanda... uma das missdes dela é tirar da cabeca do povo que religido é
aquela coisa de ranzinza, de gente beata... entendeu? Que ali diante do altar é
aquela santidade... aquela compenetragdo... e a cabega t& a mil por hora...



162

né... entdo tem aquela postura artificial... isso na umbanda ndo pode existir...
na umbanda, a postura das pessoas tem que ser aquela postura de alegria...
seriedade... mas uma seriedade aegre... feliz de ta trabalhando... entdo muita
gente vai em igreja e ficala naguela beatice e no coracdo e na menteta um
vulcdo... por qué? Néo tem alegria de viver... s80 pessoas que tdo morrendo
a0s poucos... entdo dentro da umbanda tem-se que ter alegria...isso tanto por
parte dos caboclos, dos pretos-velhos, das criangas... todos eles sempre que
podem... eles expressam aegria deles em ta trabalhando... e exu ndo é
diferente... exu € mais desbocado porque € uma maneira que a gente tem de
deixar as pessoas a vontade, de interagir com a gente... ficar mais receptivo a
nossa abordagem, a conversa... € basicamente uma postura psicol6gicaisso...
mas ndo tem exu com cara de mau... tem exu alegre... exu da risada, exu
conversa... choraigua atodo mundo...

O exu faz um paralelo entre adeptos do catolicismo e da umbanda, e afirma que no
primeiro caso, enquanto os fiéis parecem serenos e compenetrados no ritual, os pensamentos

estdo em ritmo frenético (“a cabecatd amil por hora’), assim como “no coracdo e na mente

ta um vulcdo’. A metafora revela que, na aparéncia, ha uma tranquila e ordinaria montanha,

mas por dentro lavas fumegantes fervem e se preparam para explodir a qualquer momento.
Sendo assim, segundo o exu, afuncéo e o uso do humor na umbanda revelam-se com clareza:
catalisa 0 processo de erupcéo, expelindo tudo aquilo que parece angustiante, que até entdo
ndo poderia ser posto para fora devido a censuras e inibicdes. A expulsdo dos contetidos

incandescentes evita que o fiel va “morrendo aos poucos’ de queimaduras (inconscientes)

n&o cicatrizadas.

Segundo a tese psicanalitica freudiana, 0 aspecto essencial no chiste é desvelar o
oculto (muitas vezes na forma de “fumegantes’ instintos agressivos ou sexuais, hostilidades,
cinismos, ceticismos) atraves do drible de obstacul os internos e externos, acessando fontes de
prazer que se encontravam até entdo interditas, e, por fim, descarregar, através de uma
“explosdo” de riso, catexias que estavam suspensas.

Por outro lado, aém das cargas negativas “expiadas’ pelo humor, ha também, neste
templo do Pena Branca, o imperativo de uma marca espiritual da alegria, fortalecida e

investida pela relevancia das criangas para o terreiro. O “exu guardido” da Casatrabalha sob a
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regéncia dos erés e a esposa do dirigente € “filhade Yori” (N§jla é filha-de-santo das criancas
da umbanda).

“Seu” Tiriri, exu do pai-de-santo, descreve asi mesmo:

Quem me ordena é Yori, crianga... Tupazinho... 0 orixa menor pra quem eu
me reporto... pra quem eu devo explicagdes... O meu trabaho basicamente €
despoluir o mental do ser humano, fazer eles serem assim como as criangas,
ensinar o ser humano ater alegria, espontaneidade de uma crianca... a pureza
de uma crianga, porque uma crianga ndo hesita em expor 0s pensamentos
dela.. hesita? Agora a medida que vocés vao crescendo vocés véo
esguecendo tudo isso... vocés vao se bloqueando, vocés vao impondo véarios
blogueios e criando varios complexos de natureza psicoldgica pra vocés
acharem que estdo atuando adequadamente no mundo... coisas da sociedade,
né... coisas tipicas de uma sociedade organizada... mas isso pra vocés traz o
que? Traz muitos males... traz muitas doengas... vocés acabam ficando
doentes, porgque ndo expressam 0 que vocés sdo..entdo o trabalho das
criancas e de exu que trabalham com os orixas menores de Yori € iss0... é
destravar, desmanchar esses blogueios que vocés tém... é fazer com que
VOCEs sgjam espontaneos, aegres, felizes...né..

O exu Tiriri define o uso do humor no ritual: “despoluir o mental” € tornar-se puro
como uma crianca (ndo a pureza no sentido de inocéncia). Porque o riso e a alegria parecem
limpar, remover camadas nebulosas, para que sensacoes e pensamentos ndo estejam turvos, e
0 sujeito possa acessa-los, permitindo-lhes livre expressdo. A pureza da crianga ndo parece
estar aqui associada a ingenuidade, mas a um “menta” puro de “bloqueios’ e de
“complexos’, por ser espontanea, por cConseguir expor 0 que pensa € 0 gque sente sem
censuras. O exu parece associar 0s blogueios do adulto a sua necessidade de se gustar a
sociedade em que vive, e esclarece que esse tipo de “recaque’ pode provocar sintomas,
doencas. Por isso, segundo ele, os guias que trabalham com as criangas da umbanda (e com a
comicidade caracteristica delas) atuam no “destrave’, no “desmanche’ desses bloqueios,
fazendo com gque 0 humano seja essencialmente feliz, alegre e espontaneo.

Para Freud (1905/1969), o chiste € a infancia da razéo e o infantil é a fonte do

inconsciente. O criador e o ouvinte do chiste resgatam formas infantis de obtencdo de prazer,
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pois se permitem brincar livremente com palavras e pensamentos, sem a intervencdo da
censura de uma criticaracional tipicamente “ séria e adulta”.

Quando rimos de um chiste ou do bom humor de alguém, segundo Freud (1905/1969),
deixamos vir a tona alegrias naturais da infancia. Além disso, o infantil parece também estar
associado ao comico. Desse modo, Kehl (2005) salienta que a crianga se diverte com a
“palhacada’ pois, sendo ela cOmica, aproxima-se de uma modalidade de humor

essencia mente infantil:

Através do palhaco a crianga debocha de sua prépria falta de jeito, de sua
atrapalhac&o com as coisas do mundo, de suas gafes e medos, das evidéncias
— que luta para ludibriar — da castracdo infantil. Debocha do palhaco, duplo
rejeitado de si mesma, que sofre humilhagdes sem se angustiar (KEHL,
2005, p. 55).
Se 0 exu chefe do terreiro € o Tiriri, nada mais coerente do que o0 pai-de-santo ter um
exu mirim com 0 mesmo nome, porém “em miniatura’, Tiririca. Sua postura marcadamente
comica (porém com pitadas de subversdo da ordem do terreiro) revela que ndo € uma

“criancinha angelical” ™

, hem tampouco um “exu adulto”: ele parece, de fato, um “palhaco
Tiririca’.

Na gira de criancas em setembro de 2009, ele veio, mas chegou atrasado, deu um
arroto “solenemente” alto e aproveitou a distracdo dos cambonos para “roubar” uma salsicha
do cachorro quente que estava sendo preparado para a festa de solidariedade nos bairros de
periferia, onde as “criancinhas de carne e 0sso” seriam homenageadas pelo dia de Cosme e
Damido. Trata-se de uma cena indiscutivelmente comica, onde todos riam do Tiririca que,

sendo crianca também, porém ndo com 0 mesmo “estilo de anjinho” dos erés, exigia suas

regalias dafesta de Cosme.

™ No caso especifico deste terreiro, as criangas (espirituais) ndo se caracterizam por travessuras. Nas festas de
Cosme e Damiao, elas apenas ficam sentadas (incorporadas nos médiuns), pedem doces e refrigerantes.
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Segundo Freud (1905/1969), o prazer nesses episodios comicos origina-se quando o
ouvinte se coloca no lugar do outro, objeto de riso, na tentativa de compreendé-lo. Trata-se,
portanto, de um contraste psicoldgico entre 0s processos mentais de outra pessoa com o0s do
préprio ouvinte.

Por outro lado, o fato do comico associar-se ao infantil ndo quer dizer que adultos ndo
possam manipular muito bem essa modalidade. Tiriri € um exemplo esclarecedor: embora
“regido espiritualmente” pelas criancas, € um “guardido adulto” (ndo um exu mirim) e, ndo
obstante, € o protagonista de muitas cenas comicas do terreiro. N&o é atoa que e€le se divertia
com uma médium em desenvolvimento (iniciante), apelidando seu exu de “Frankenstein”,
pois o corpo da moga ainda se movimentava mecanica e artificialmente (como um robd) até
que o espirito conseguisse se adequar ao “cavalo” que o recebia.

O cdmico provém dessa comparacdo (meus processos e 0S processos do outro): eu
olho o corpo do outro e sinto um estranhamento diante da rigidez e do automatismo de seu
comportamento ao tentar executar algo que eu fagco sem muito dispéndio. Ao invés de
ridicularizar uma médium que ainda ndo consegue incorporar direito (pois estd em
desenvolvimento), o alvo do cémico é o exu dela.

Tal como destacam Obeyesekere e Obeyesekere (1976) em suas pesquisas no Sri
Lanka, os rituais irreverentes revelam a participacéo apenas indireta dos adeptos, pois apenas
0s sacerdotes representam o ato religioso. No caso da umbanda, o risivel € sempre o proprio
espirito e nunca um fiel ou um médium.

O exu do pai-de-santo parece revelar os segredos de sua espirituosidade e os caminhos
de uma salde mental: ndo se levar demasiado a sério, nem “ao pé da letra’. Por isso sua
gargalhada de exu ndo é colérica ou sarddnica, mas, como um “paizdo filésofo”, Tiriri

gargalha por satisfacdo e prazer de missdo cumprida:
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[gargalhada do exu no ritual] é alegria do trabalho realizado, alegria de
viver, alegria de servir... S0 isso... entdo a gente ri mesmo ((gargalhada))...
nos temos motivos prarir, né... temos motivos prarir da burrice... que graca
esse mundo que vocés ndo sabe viver... e temos motivo pra rir porque a
gente t4 aqui servindo... entdo tem que ser assim... religido tem que ter
alegria... porque areligido... 0 sentido que a palavra tem aqui... religar... do
verbo religare... que significa o que? Religar-se ao criador... entdo quem quer
chegar a0 Pai de volta.. voltar as suas origens espirituais tem que ter
alegria.. nos minimos... has menores vitdrias que vocés acangcam sobre 0
lado negativo da personalidade... do personalismo... tem que ser motivo de
alegria... entdo é por isso que agenteri... né... entdo todo mundo tem querrir,
da risada ai gente... ((gargalhada))... religido deveria ser aegria para todo
mundo...

Talvez pela forte presenca da marca infantil, tanto para esse espirito, especificamente,
guanto para 0 proprio terreiro, 0 exu esclarece que a aegria na umbanda pode suplantar
hipéteses da psicandlise, pois assume um estatuto de misséo religiosa, revelase como um
valor sagrado entre seus adeptos.

Por outro lado, ha um sentido para aém da simples satisfacdo. Tiriri ri dos proprios
exus (ou sgja, de s mesmo), sentinelas “de plantdo”, agueles que “estdo aqui para servir’, a
gargalhada irénica de quem se submete, do subserviente™, mas também de quem sabe por que
veio e 0 gque deve fazer em sua “missdo de guardido”. Somado a isso, 0 exu Tiriri muitas
vezes ri da “burrice” de seu consulente que “estd num mundo onde ndo sabe viver”, ndo se
adéqua, ndo se gjusta. Ao zombar da incapacidade do outro, Tiriri ensina-0 arir de sl mesmo,
arir de seusinfortunios.

Para Freud (1905 e 1927), o humor pode ser um mecanismo do sujeito em conexao
com o infantil. O bom humor torna o sujeito capaz de rir de s mesmo ou de um terceiro em
situacOes propicias para a dor, 0 desespero e as lagrimas, pois suplanta afetos dolorosos
(FREUD, 1927). Nessas situacfes, ha um superego hipercatexizado, inflado (segundo a

explicacdo dindmica de Freud, 1927), que ao invés de se mostrar como um *“caboclo” sério,

™ O exu é o soldado, o sentinela das porteiras, o guardiZo que defende a Casa e “guarda’ sua entrada e saida. O
Tiriri € chefe, mas sb da as ordens no seu batalhdo da esquerda (que, alias, dispbe de inimeros soldados, como ja
vimos). Porém, “oficialmente”, os administradores do templo sdo o Caboclo Pena Branca e o preto velho Pai
Congo. Muitas vezes ouvi guias de esquerda (Tiriri, por exemplo) fazendo “brincadeiras irbnicas’ neste terreiro
sobre a suposta hierarquia que coloca os pretos vel hos e cabocl os huma posi¢éo de comando.
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franco e severo, revela-se como um “exu paiz&o” * brincalh&o e benevolente que “ensina’ ao
ego (que agora se torna uma instancia mindscula, diante da “imensidéo paterna” de seu
superego) como € possivel rir de si mesmo.

Diante de seu “filho consulente” angustiado e lamurioso, Tiriri frustra a expectativa
emocional: ao invés de expressar um afeto penoso, faz uma pilhéria e provoca riso no outro,
que se reconhece, se liberta de suas tensdes e se sente a vontade.

Segundo a psicandlise freudiana, o humor € um recurso valioso para resgatar 0s
animos e a autoimagem positiva, revelando sua funcdo integrativa. Relembrando Tiriri:
religido é “religar-se ao criador... entdo quem quer chegar ao Pai de volta... voltar as suas
origens espirituais... tem que ter alegria...”. Seria possivel pensar que o0s espiritos da umbanda,
através do humor, permitem rupturas e “religacbes’ de identidade, reposicionando a
compreensdo do sujeito sobre si mesmo. Segundo Costa (2006), a partir do humor, é possivel
restabelecer 0s nexos com o passado e o futuro, permitindo que o individuo reconstrua sua

identidade.

3.9A “Aldeia Circense’” do Caboclo Pena Branca

No momento em que comecel minha coleta de dados na aldeia do “cacique” Pena
Branca, meu foco inicial ndo era bem o caboclo fundador da Fraternidade e sim um exu
filosofo e “palhaco” (longe de mim dizé-lo pejorativamente, até porque assim se define em
uma entrevista), “guardido” do pai-de-santo: antes mesmo do meu trabalho de mestrado vi

inlmeras “aparicdes’ do Tiriri nas giras de sdbado e percebi como ele era um espirito bem

"2 Essa g, alids, amaneiracomo “Seu” Tiriri é reconhecido pelos “filhos’ da casa: como um “exu Paiz&0”.
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humorado. De fato, posso dizer que foi a partir de sua costumeira espirituosidade que adentrei
no tema do humor. Quando ele chegava ao terreiro, escutavam-se risadas em toda parte: no
conga, na tronqueira, assisténcia, entre cambonos, médiuns e até mesmo entre as proprias
entidades incorporadas “em terra’. Até as almas saiam leves dosrituais.

Com o tempo fui percebendo que o Tiriri ndo era o tnico bem humorado dessa aldeia,
mas apenas um dentre tantos personagens de um verdadeiro “exército” circense” especidista
no riso. A “sua esquerda’, os outros exus que, “na mesma linha’ do humor e “da graca’,
escancaram 0s proprios conflitos e contradicdes, denunciam defeitos inconfessavel's, revelam
constrangimentos internos e desnudam “criticas amorosas’ entre “irmaos e filhos de santo”.

A sua direita, a baianada e os marinheiros, espiritos que, com frequéncia, misturam
pitadas de humor a uma apimentada subversdo. Se a pisada do baiano é cambaleante pela
ginga ritmada de sua danca, o balangco do mar decalca 0 mesmo movimento no corpo do
marinheiro (o passo de um personagem “alcoolizado” que ora cai para a direita ora para a
esguerda). S&o linhas espirituais marcadas pela aegria e pelairreveréncia, desconcertam seus
consulentes, dizem o que devem e o que ndo devem.

Desse modo, proponho-me a apresentar primeiro cada um dos espiritos da
Fraternidade, seus trabalhos, suas consultas e suas historias. A propria articulacéo
significante, presente nas narrativas miticas que caracterizam esses personagens, muitas vezes
j& se mostra engracada. De forma semelhante, ha entidades que, em si mesmas e pelo lugar
gue ocupam no templo, nos fazem rir, ainda que frequentemente ndo facam piadas ou possam
parecer sérias e irritadas. Desse modo, serdo narradas “as peripécias dos espiritos’ a partir de
combinatorias de metéforas e metonimias, ou sgja, 0s dois processos que compdem as malhas

das formages do inconsciente.

" Marcelo me explicou que 0s exus si0 responsdveis pela defesa do templo, sdo guardides. Em outros centros
(no terreiro de Toninho, por exemplo), os exus sdo descritos como soldados, constituem a linha “de frente”.
Curiosamente, Toninho explica que, quando a “batalha é pesada’, € o soldado que precisair ao confronto e néo
as patentes “superiores’. No terreiro dele, nunca se abre ou se fecha um ritual sem a saudago e permissdo da
esguerda (exus e pombagiras).
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Apoés a andlise das operagbes do inconsciente nas narrativas, partirei para as formas
verbais dos chistes e para os episddios comicos. Portanto, na subsegdo intitulada “O humor
em cend’, j& conhecendo as entidades e seus tragos caracteristicos, farei a andise das
filigranas desse bom humor com base em uma descricdo detalhada de algumas cenas
engragadas nas quais 0s espiritos se relacionaram e acabaram entrando em “litigios

amigaveis’ através de piadas.

3.9.1 Marinheiro Ancora e Jodo da Gavea

Eu ndo sou daqui, marinheiro so... eu
sou da Bahia... de Sdo Salvador

Na Fraternidade do Pena Branca, ndo € comum a evocacao da linha dos marinheiros
nas giras de sadbado, quando acontece o atendimento ao publico, para passes e consultas. Os
marinheiros aparecem principalmente &s sextas-feiras, em rituais de cura®, com o
acompanhamento de uma equipe médica espiritual.

Quando perguntei para N§la quais sdo as diferentes sensacdes de alguém que esta
presente em giras de passe e consulta em relacdo ao ritual de cura dos marinheiros, ela me
respondeu trazendo questdes de grande relevancia: quando saem de uma gira de preto-velho,
os consulentes sentem calma e harmonia; em dia de baiano, uma aegria vitalizada, nos
caboclos, confianca, determinacdo e forca;, nos exus, satisfacdo pela certeza de solucdo de
seus problemas; e quanto aos marinheiros, os consulentes saem pensativos e reflexivos. Esse

comentario revela o modo como € interpretada a linha dos marinheiros na Casa: associada a

™ Giras dedicadas especificamente aos consulentes com problemas de salide. Os rituais de cura da Fraternidade
Esotérica do Caboclo Pena Branca foram descritos no subcapitulo 4.3.
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profundidade dos pensamentos e da reflex@o, que o préprio Marcelo chama de “viagem
solitaria, sendo o0 navio o proprio corpo”.

O trabalho esotérico de cura é realizado principamente por dois espiritos de
marinheiros. Jodo da Gavea e Sete Barbatanas. Sao respectivamente recebidos pela Mae N§jla
e pela médium Renata, uma das mais antigas e respeitadas da Casa. Porém “Seu” Jodo da
Gévea trabalha mais préximo a um estilo ritual esotérico, ndo cambaleia, ndo pede bebida
alcodlica nem é sarcéstico.

Ja“Seu” Ancora é o marinheiro recebido pelo pai-de-santo e se aproxima bastante de
um tipico marinheiro de terreiros de umbanda mais tradicionais. A ancora € a parte de um
navio (uma metonimia), é aquilo que faz a embarcacéo atracar na “terra firme”, portanto um
marinheiro que carrega tal nome ndo pode deixar os pensamentos téo “a deriva’ assim; pelo
contrario, deve estar proximo mesmo é da “raiz”’, dai sua proximidade com a simplicidade da
“umbanda pé no chdo” (esses sd0 0s sentidos metaf ricos que 0 nome carrega). “Seu” Ancora
cambaleia, bebe uisque (ou, segundo ele, qualquer bebida disponivel e que tiver teor
alcodlico), faz piadas irbnicas e ndo participa das giras de cura, apenas em raras
circunstancias. Costuma aparecer muito poucas vezes no terreiro, eventualmente no fim dos
trabal hos de passe de outras linhas.

Ele concorda com Marcelo, seu cavalo, quando diz ironicamente que “Seu” Jodo da
Gévea mais parece um caboclo disfarcado, muito sério em seu trabalho de cura, cuja
solenidade se expressa ndo somente em sua “retiddo moral”, mas no préprio corpo de sua
médium quando o recebe, sempre ereto e firme, sem os descompassos do movimento do barco
(ou de um corpo embriagado).

Sarcasticamente e com um largo sorriso, 0 marinheiro Ancora, recebido por um
médium que é também professor de inglés (o pai-de-santo), refere-se sempre a “Seu” Jodo da

Gavea como “Doctor John from da Gavea’. Nesse vocativo ha uma condensacéo de inlmeras
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ideias que estdo ocultas e suprimidas em cinco palavras, de modo que cada um desses termos
tem um motivo para estar ai (e exatamente disposto dessa maneira). Combinados, lado a lado,
vao aludir a sentidos novos, que aparentemente podem n&o estar expressos “a primeira vista’
no “apelido” jocoso criado pelo marinheiro, mas que se revelam através de uma andise mais
minuci osa.

Traduzir o nome de um marinheiro para o inglés pode soar como uma refinadaironia,
jd que essa lingua, por si SO, assume uma roupagem de status e superioridade. Dizer “Doctor
John” carrega certamente um sentido: anuncia (ou denuncia) de uma maneira bem humorada
0 Vviés erudito de um marinheiro, que trabalha com uma equipe médica espiritual, e por isso
(por ser “médico do além™) é um marinheiro que recebe o titulo de Doctor (em inglés) e ndo
simplesmente Doutor (em portugués), sendo renomeado, portanto, como John (em inglés
novamente) e ndo “o familiar Jodo”, t&o brasileiro, tdo comum e t&o andnimo (recorrente em
expressdes como “Jodo Ninguém”). “Seu” Ancora recorre a uma lingua estrangeira para
pronunciar “nobremente” o nome de um marinheiro que ndo tem mesmo “tipo de
marinheiro”, mas sim de um “médico letrado”.

A gavea também é parte constituinte de um navio (uma metonimia), pode ser umavela
ou uma plataforma suspensa no mastro e atravessada por ele, o que estaria associado
intimamente com a figura de um legitimo personagem habitante de embarcaces maritimas,
mas que gosta mesmo das “alturas’ e ndo do fundo do mar (como o Ancora). Porém, além
disso, é possivel dizer que se trata de uma metéfora muito bem amarrada: no pais do futebol,
quando se diz Gavea, dificilmente se pensa em uma estrutura da engenharia naval, mas com
frequéncia no bairro carioca que hospeda o clube mais popular e populoso do pais, o
Flamengo. Ent&o eu poderia dizer que a Gavea do “Seu” Jodo ndo € assim tdo aristocrética, ja
que é marcada pelo “ninho do urubu” (simbolo-mascote do time, aiés, uma ave nem um

pouco “find’). Na verdade, a nobreza impera em outro aspecto: a Gavea fica na Zona Sul do
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Rio de Janeiro, onde reside parte da alta classe carioca e sofisticados estabelecimentos
comerciais da cidade. O bairro ganhou esse nome devido & afamada Pedra da Gavea™ com
uma privilegiada vista para o mar, cujo formato lembra a gavea dos navios (assim os sentidos
associados a“Seu” Jodo mantém-se “elevados’).

O tal “bairro contraditério” do Rio fica exatamente entre os dois tipicos extremos da
diversidade carioca: de um lado o pé no chéo iletrado e “ancorado” nas “dturas’ do Morro
Dois Irméos; do outro lado a“majestade”’ asfaltada e iluminada nas mansdes dos doutores que
falam inglés as margens da Lagoa Rodrigo de Freitas. A Gavea denuncia o conflito entre as
duas diferentes perspectivas sobre a residéncia dos marinheiros. vocé pode pagar 0 prego e
ver 0 mar do alto dos morros ou pagar um ingresso e vé-lo das alturas nos mais visitados
pontos turisticos da cidade. Qual vista é amais bela?

N&o posso deixar de sublinhar ainda aimprecisdo natraducédo feita por esse “ modesto”
e bem humorado marinheiro (embora seja recebido por um pai-de-santo especialista em
inglés), que, aém do “from”, ndo abre mdo do complemento em portugués “da Gavea’,
destacando com maestria sua brasilidade simples de homem dos mares, pois ndo € doutor e
n&o participa dos respeitados rituais de cura do Jodo.

O ritual de cura ganhou muito espagco nesse terreiro, pela grande aceitagcdo e adesdo
dos consulentes assiduos da Casa. Porém nenhuma entidade do pai-de-santo costuma
trabalhar nessas giras das sextas-feiras. O marinheiro denuncia um sutil desconcerto somente
entre espirito ou desnuda um conflito? O irreverente espirito tece piadas, pinta e borda humor,
porgue de fato ndo trabalha com cura esotérica, ndo é médico, nem erudito; € um simples

u A

marinheiro, mas é ele (e ndo os doutores) a*“ancora’ do pai-de-santo.

™ A escuta sobre a Gévea e a associagdo que fago com os significantes aqui apresentados (marinheiro, pedra, Rio
de Janeiro) revelam a minha inscricdo em campo, ja que o efeito de sentido também se produz em mim,
enguanto sujeito: quando eu era pequena morei perto do mar, na Canoa de Pedra (embarcacd ou morada de
marinheiros), no ltaigara de Salvador e vivi também no Rio de Janeiro, onde conheci a famosa Pedra da Gavea.
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3.9.2 Zé do Coco e Baiano Severino

Baiano é povo bom, povo trabalhador...
quem mexe com baiano mexe com
Nosso Senhor...

Pisa, baiano, pisa la que eu piso cd...
pisa, baiano... quero ver vocé pisar

O dirigente da Fraternidade Caboclo Pena Branca trabalha atualmente com dois
baianos, Zé do Coco e Severino. Suas histérias sdo absolutamente diferentes, sendo Severino
muito proximo dos pretos-velhos da direita e Zé do Coco cuja trgjetéria se assemelha mais a
dos exus da esquerda umbandista.

Zé do Coco narra-se como um baiano que viveu nessa Terra ha pouco tempo: “baiano
€ mais de um tempo moderno... ndo € tdo antigo quanto Severino porque Severino vem la
duns tempo mais antigo...”. Conta que tendo vivido em uma regi&o muito proxima a Salvador,
“baiano foi baiano mesmo”, foi “uma peste de ruim”, “fazia qualquer coisa por qualquer
prego”, trabalhava com as famosas “encomendas’, trabalhos solicitados a um feiticeiro para
beneficio proprio e prejuizo aterceiros, a exemplo das conhecidas amarracfes (os tradicionais
enlaces e desenlaces amorosos) e mortes encomendadas, que, segundo Macedo e Bairréo
(artigo submetido), “metaforicamente, ratificam a morte do espiritualmente morto”. Em
Samoa, Mageo (1996) percebeu que o0s desejos inconfessaveis e as verdades (inconscientes)
de adeptos religiosos sdo refletidos nas peripécias e acbes de entidades espirituais: “a
vitimizacdo na possessdo pode ser uma camuflagem da agéncia’ (p. 76)°.

Questionel a“Seu” Zé se ele era benzedor também. O baiano responde em tom cinico,

“fui... fui sim... mas fui é benzedor de cobra’, deixando subentendido a mim que a pergunta

era inquestionavelmente absurda. Bom, naguele momento, meu célculo era smples: com os

" H& um processo inconsciente de inversdo ou formac&o reativa: aquilo que se apresenta, por exemplo, sob a
forma de “encomenda de morte” espelha o que parece oculto ou inconfessavel no outro, ou sgja, a suposta
“vitima’ revela-se “espiritualmente (ou psiquicamente) morta’, sendo ela mesma o agente do “pedido” (ou
“desgj0”) de morte.
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baianos, tudo é possivel, inclusive ser, a0 mesmo tempo, feiticeiro, “matador”, mandingueiro
e benzedor. Por que ndo? E para a minha surpresa, “Seu” Zé respondeu debochada e
positivamente, porém sem deixar de fazer a ressalva: “mandava era cobra benzida picar as
pessoas’ [encomendadas).

Sob outro ponto de vista, € possivel sugerir uma aparente contradicdo na narrativa
acima: a“trajetériade vida’ do baiano Zé do Coco (que “confessa’ abertamente seu “estilo de
trabalho™) ndo estaria na contraméo do que se espera ouvir de guias espirituais em um templo
mais afeito a retdrica esotérica? Porém tal contradicdo se dissolve nas lagrimas de Zé& a
conversa com a pesquisadora foi mudando seu tom bem humorado de deboche, pois, em um
momento especifico, o baiano chorou e se emocionou ao revelar a dor diante de seu profundo

arrependimento, explicando que veio trabalhar na umbanda para resgatar erros antigos.

Baiano ndo tinha religido nenhuma n&o... baiano era feiticeiro... mas como
baiano tinha contato com espirito, baiano mandava fazer... mas baiano se
arrependeu... ndo tem jeito... chega do outro lado baiano vé as coisa e vai
pensar na vida... mas baiano ndo gosta de alembrar dessas coisa, sabe?
((Siléncio. “Seu”_Zé do Coco chora)) porque isso entristece muito baiano...
0 importante é gue baiano hoje vem na luz... baiano vem hoje pra ensinar
pros outro gue toda essas vantagem aparente enganosa que bichinharada tem
muito é bobagem... € bobagem... porque depois tem um prego muito alto a
pagar com isso... € 0 preco do nosso sofredor... de entender que ndo fez o
gue devia... quando teve tanta chance de fazer o que podia... o melhor.... e
baiano ndo fez... mas baiano vai deixar isso pratras... porque isso serviu de
lico pra baiano e pronto... tu entendeu? E se baiano ficar debrugado no
passado, baiano ndo va adiantar... e baiano quer ir adiante... entendeu?
Baiano ainda tem umas reagfes muito igual de quem vive nessaterra e nessa
maneira baiano consegue passar pros outro... 0 que baiano ja viu e o que
baiano ja passou... entdo isso que sirva de licdo a todos... que bichinharada
tem tudo pra ser feliz nesse mundo... e a felicidade ndo é ter muito... éter o
suficiente...

“Seu” Zé me esclarece a origem do seu nome. Explica que Zé do Coco era a maneira
como as pessoas 0 conheciam naquela época, ja que era nele que fazia seu feitico: “baiano
punha nome dentro... punha um monte de porcaria dentro e explodia 0 coco... e queimava o

coco... faziamuitacoisa...”.
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O coco revela-se como uma metéfora da mente e do cérebro. O coco € parte do baiano
(metonimia), é a cabeca no interior da qual estdo presentes “os olhos e 0 sangue da vida’. A
partir disso, a seguir, delinela-se 0 entrecruzamento entre metéforas e metonimias presente na
narrativa mitica de Zé do Coco: a &gua doce é o “interior” do coco, refere-se a Oxum, que se

caracteriza pelo olho d' &gua. Oxum é a deusa dafertilidade, rege 0 “sangue davida” e o0 jogo

de adivinhagbes — os olhos remetem ao orixa que “tudo vé&'. Por isso trabalhando com esse
fruto, enlougueceu muita gente que atravessou seu caminho. Hoje o baiano faz exatamente o
oposto, pois, de acordo com ele, agora tenta “manter o coco dos outros em equilibrio”,
orientando, aconselhando, dando consultas.

Embora morasse muito préximo das praias, “Seu” Zé nunca gostou do mar, porque
“mar é muito poderoso pralimpar as coisa... € baiano, como vivia metido com muita porcaria,
baiano ndo gostava muito de mar...”. Mesmo fugindo tanto da purificagdo em aguas salgadas,
confessa que acabou morrendo afogado no rio, porque ndo sabia nadar. Afogou-se na natureza
de Oxum, nas &guas doces do coco, onde fazia seu feitico.

Segundo Macedo e Bairréo (no prelo):

O significante coco é utilizado para definir o baiano: num contexto de sol
intenso e pouca agua, a casca espessa e dura guarda um liquido quase sem
gosto, sendo ele, entretanto, a &gua que nutre, sustenta, cura, restabelece. O
baiano sb é ‘duro’ por fora. Enquanto a dogura da agua pode sugerir afeto e
vida, a rijeza da casca insinua a forca e a resisténcia nordestina. Embora
singela, é em sua transparéncia que se retiram as ‘mirongas e se fazem
muitos trabalhos do povo baiano da umbanda.

Por “ironias do destino”, “ Seu” Zé se afogou na fluidez daquilo com que enlouquece 0
outro. No interior da carapaca rude de feiticeiro, ha um espirito que, arrependido, chora égua
(dentro do coco, h& os olhos e 0 sangue da vida). Sangue que jorra dos olhos internos do coco

€ &gua doce. Sufoca o baiano submerso, limpa, transforma em pureza, o faz sentir vazio, e por

isso ndo sobra (“nada’) e se afoga.
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Perguntel se ele trabalhava com algum guia ou orixa especificamente, mas ele me
respondeu que “Baiano ta téo ruim, bichinha, que baiano tem que trabaiar com o que pode...”.
Porém sublinhou sua relagdo com o outro baiano que trabalha com o pai-de-santo, o baiano

Severino:

Severino é muito generoso... ele diz ansim... ‘va tu pra trumbucar... va tu
pra fazer... pra aprender as coisa boa de Nosso Senhor...” entdo ele ndo se
importa em vir na frente de ninguém... ele ndo é dono de nada, diz ele... ele
diz que as coisa que ele possui € as coisa que o Nosso Senhor deu pra ele...
que é a possibilidade de trabalhar em nome dele... entonce ele ndo precisavir
agui pra mostrar ‘eu sou Severino... eu fago isso... eu fago aquilo...” vice...
entdo ele da oportunidade pra gente menor... pravir fazer... pratrabaiar... pra
vir dar uns conselho... porque com uns conselhos que nés damo nos
aprendemos... porque toca nosso proprio coragdo... porque aquilo que a
gente viu que ndo prestou... a gente diz aos outro... isso ndo presta...

Severino foi um benzedor em terras mais distantes do litoral baiano, em uma cidade
chamada Jequié. Trabalhava com ervas e raizes, tal como um preto-velho, pois na época,
segundo €ele, ndo havia outro meio de cuidar dos enfermos, ja que ndo existiam hospitais,
meédicos, nem medicamentos modernos.

Perguntel a0 baiano se ele trabahava com alguma entidade ou algum orixa em
particular. Ele me esclareceu que se aproxima muito da linha de pretos-velhos, sob a regéncia

do orixa Obaluaié”’.

Baiano segue muito os preto-véio... porque baiano comegou a trambucar
com €eles... a mode que tinha muita afinidade com €les... porque era tudo
benzedor também... gente que mexia mutcho com erva com mutcha raiz...
mutcha cura, né, bichinha... ent&o baiano tinha muita afinidade com os preto-
Vvéio, entdo vai seguindo os preto-véio... vai se adiantando |&... preto-véio é
obaluaié, né, bichinha... o orixa da vida e da morte... da salide e da doenca...
€ mode isso que baiano gosta... de fazer isso... porque baiano sempre lidou
com isso mesmo... né, bichinha... era cura, eradoenca... eracoisaansim...

Severino cuidava de um alambique de cana-de-agUcar, numa época em que “tinha

muito dos portuga por |4, vice... mas foi ansim uma virada... 0s portuga ainda tava muito por

" Obaluaié é o orixa da cura e da doenca, da peste e da morte. Nos terreiros de umbanda, esta muito associado
aos pretos velhos.
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|4... mas ja vinha chegando gente de outros canto, ndo sabe? Outra gente branca estranha... de
outrasterrafria...”

Eu perguntei: “o senhor era negro, branco? Qual era a cor de sua pele?” O baiano,
“perspicaz”, entendeu exatamente onde eu queria chegar com essa pergunta, pois a minha
proxima indagacdo seria: “o senhor era velho?’. Na verdade, a partir de pecas metonimicas
(Bahia, preto, velho, cura, Obaluaié, “benzecdo”), o meu intuito era chegar a seguinte
conclusdo: seria ele um preto-velho da Bahia?

Mas, antes que eu perguntasse “sua idade”, Severino me deu uma resposta como se
dissesse “ndo sou um preto-velho, ndo adianta perguntar, porque eu sou um baiano”,
solucionando meu equivoco: “Baiano [refere-se a ele mesmo] era um mulato espigado...
baiano eraformoso... mas ndo era veiote ndo... N30 eratorto ndo... era espigaddo...”.

Embora esteja muito préximo dos “pretos (benzedores) velhos’ da direita umbandista,
ele se distingue desse ancestral africano, revelando sua face baiana miscigenada (ndo era
branco puro, nem negro puro, era baiano, ou sgja, mulato), definindo-se pela “ mistura”, como
se afirmasse, através de uma pilhéria, o quanto esta distante da “pureza moral” dos pretos-
velhos, ja que, afina de contas, por guardar um alambique, era um nordestino muito chegado
numa cachacinha.

Além disso, no relato abaixo, Severino insinua que ndo foi tdo boa gente assim,
embora depois negue tal afirmagdo, sublinhando, ao fim de sua fala, que ndo passava de uma

brincadeira com a pesquisadora:

E porque baiano tinha um sangue mutcho ruim... né... bichinha... a cobra
morreu, né... bichinha... porque ela picou baiano e baiano picou €la... baiano
morreu e 0 bicho morreu também... baiano tinha o sangue ruim... é ndo... era
coisa ansim, né.... baiano ta fazendo um brincador contigo... dizendo que o
bicho morreu... bicho morreu nada... bicho ficou vivinho Ia.. mas deixou
baiano arretado... e baiano foi simbora...
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Zé do Coco usava justamente esse “bicho venenoso” para cumprir suas mandingas. E,
coincidentemente ou ndo, 0 “Severino Curandeiro” foi vitima de uma picada de cobra.
Severino foi “encomendado” por algum baiano a um feiticeiro? Por outro lado, Severino
“confessa’ que também era “uma cobra’, porque a dita cuja que o picou morreu envenenada,
ainda que, nas palavras do baiano, isso sga uma “grande piada’ ou um apenas um
“brincador”.

Nesse sentido, € possivel supor que “Seu” Zé usava “cobras batizadas’ para apagar
candeeiros” que ndo eram |4 to “iluminados’ assim, pois suas vitimas poderiam ser,
eventualmente, nordestinos t&o maliciosos quanto cobras traigoeiras, mesmo se tratando de
“curandeiros generosos’. E possivel entdo afirmar que “Seu” Zé do Coco e Baiano Severino
s80 duas faces da mesma “moeda humana’ ?

A rigueza na linha dos baianos reside justamente nisso, na unido daquilo que esta
diametralmente oposto, na busca de semelhangas entre coisas absolutamente diferentes
(MACEDO; BAIRRAO, no prelo), tal como ocorre na construcéo dos chistes.

O oximoro™ é espetacularizado por personagens que se desnudam pelo avesso: sd
esguerda e direita ou talvez nem esguerda nem direita; ndo sdo pretos nem brancos, sdo
mulatos; nem bons nem maus, sdo baianos. Essa figura de linguagem revela-se para aém de
uma mera expressao de paradoxos; apresenta-se em outra roupagem, em um figurino a mais,
nao apenas como expressdes contraditdrias que se excluem. H& ai um fino jogo simbdlico, ha
um aparente nonsense: que sentido ha nisso? Um é “meio” exu, mas trabalha com a dogura da
agua e do coco; é benzedor (de cobras), cujas lagrimas denunciam o arrependimento de um

“baiano” feiticeiro e humilde. O outro € curandeiro, “quase” um preto-velho, mas trabalha

"8 Entre os baianos da umbanda, é muito comum a expressdo “ apagar candeeiros’ para se referir amorte.
™ Oximoro: “aproximacdo de duas palavras ou de duas expressdes contraditdrias, que se excluem mutuamente
de um ponto de vista puramente 10gico; expressao de um paradoxo” (CASTELEIRO, 2001, p. 2706).



179

com a cana que, embora “de agUcar”, ndo vira dgua doce, mas “agua ardente”; é traicoeiro
como cobra e venenoso como um mandingueiro.

O nonsense agui aponta o “para além” da mera auséncia de sentido. Ha algo a mais
nos oximoros e contradigdes. O nonsense apresenta seu cunho de transicdo, um caréter
passageiro do “sem-sentido”; abre os caminhos, abre as portas para a passagem do sentido. H&
uma hiéncia entre o “pas’ que nega o sentido, desconstréi, rompe (“que sentido ha nesses
paradoxos?’ “ndo vejo sentido algum nisso”; “ndo tem légica’); e 0 “pas’ que é o passo de
sentido. H& um sentido sempre de passagem, no tempo, voldtil, efémero, inefavel. Quando
capturo um sentido, ele logo passa, perde-se, esvai-se e abre uma porta para que outro sentido
passe em seguida.

Cobra, coco, cana, agua, doce, veneno, baiano: no “lado a lado” da cadeia
metonimica, os significantes deslocam-se, ou melhor, o “sujeito-baiano” desloca-se quando da
um “passo a passo”, afinal como seria possivel gingar ou cambalear em seu xaxado, se ndo
“trocasse” 0 passo?

Cobra, por exemplo, aparece nos chistes baianos como “le-peu-de-sens’. Trata-se do
significante que condensa uma infinidade de sentidos diferentes e é precisamente a cobra o
elo capaz de ligar os dois baianos, personagens, a primeira vista, absolutamente diferentes.
Nas histérias descritas, cobra era o réptil em si mesmo; em outros momentos, era uma pessoa
traicoeira, venenosa;, e ainda, em certos trechos da narrativa, apresentava-se como uma
substituicdo que acrescia sentido ao personagem Severino, baiano venenoso (Severino agqui €
cobra metaforicamente), mas a0 matar outra cobra com sua picada e com seu préprio veneno,
torna-se uma cobra em seu sentido literal.

A metéfora revela-se capaz de produzir sentidos e a0 mesmo tempo desconstrui-los:

ata e desata n6s. Ao mesmo tempo, é o deslocamento que propicia a dimensdo de que ha um
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“sentido pouco” no chiste sobre a cobra, um sentido que escapa e se esfumaga. Ou, paraaém
disso, hd ainda um “pouco de sentido”, dentre tantos outros sempre de passagem.

Quando um novo sentido surge a partir do processo metaférico, algo por outro lado
escapa, uma parte se perde. E nesse ponto onde se produz o objeto metonimico, o resto (o
objeto a, aquilo que ndo foi significado). E justamente nesse segundo eixo, 0 metonimico,
onde h& a concatenagdo, a contiguidade, o lado alado, a parte pelo todo, 0 passo a passo.

No exemplo acima, cobra é o significante, de modo que os sentidos sdo mditiplos e
passageiros. Desse modo, € possivel perceber as articulagdes do significante, imperador em reino de
sentidos fugidios. O sentido € o personagem “ andarilho” nesse espetécul o, stidito de um significante
gue sobre todos prepondera. Mas o sentido se diverte com 1SS0, escapa, regparece, transmuta-se e

foge outravez. Atravessa o que estiver em cena: histérias, marcas, vidas, narrativas.

3.9.3 Encruzilhadas do Humor: os Exus do Pena Branca

Deu meia noite o galo ja cantou
Seu Tiriri é o dono da gira
Corre gira que Ogum mandou®
O Exu Tiriri é recebido pelo dirigente do templo e apresenta-se como 0 “guardido
chefe’ da Casa. Embora seja da “altisssma hierarquia do terreiro”, € uma das entidades mais
espirituosas que eu javi, pois, segundo Marcelo, trabalha na umbanda sob a regéncia dos erés.
Seu humor é de um refinamento impar, cujas principais ferramentas sdo 0 sarcasmo e aironia.

A gargalhada do Tiriri ndo se aproxima do tom sinistro e sardénico de algumas entidades de

esquerda, porém se associa as risadas debochadas dos baianos.

8 Ponto cantado de saudaggo & esquerda. Ogum é o orixa associado & guerra, & espada, a0 ago. Associa-se a Sdo
Jorge Guerreiro. Os exus sdo considerados guardides, sentinelas e, em muitos terreiros, soldados de um grande
exército “responsavel” pela defesa do centro de umbanda.
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No dia em que eu conversei demoradamente com ele, quando marcamos uma
entrevista, ele introduziu a conversa com uma piada audindo & minha origem: “Exu Tiriri ao
vivo direto paraa TV Bahia’'. A brincadeira denunciou a formalidade da situacéo (eu havia
marcado oficialmente uma entrevista com o exu do pai-de-santo) e a vaidade do Exu sébio,

afinal de contas quem dé entrevista tem que ser uma “estrelatelevisiva’.

Na verdade, eu... 0 que eu tenho a dizer a vocé é que a minha dltima
encarnagdo foi na Grécia... eu eraum fil6sofo daqueles de Ultima hora... sabe
como € que é? Dagueles que ficam procurando uma verdade sua e
caminhando de um lado para o outro... gjudando quem podia... eu era um
filésofo na expressdo especifica do termo, né? N&o frequentava academias
ndo... e naquela época... ja naquela época... ja se preparava o advento do
Cristo, né...porgque antes dele veio Buda... vieram varios seres excel sos para
essa terra para preparar 0 caminho dele.. e foi entdo que eu tive a
oportunidade de trabalhar como exu... que que € exu? Basicamente exu €
uma entidade que trabalha em execucdo da lei, da lei divina... e pra isso...
essas entidades precisam ser inteligentes e sabias... bom, minha sabedoria é
suficientemente pouco, mas o suficiente pra ser um exu...€... eu me propus
entéo a trabalhar como exu pra conter as forcas involutivas do planeta que
gueriam impedir a vinda do Cristo... foram milhares e milhares de entidades
que se propuseram a fazer isso... uns na luz outros nas trevas, né... eu me
propus a trabalhar nas trevas pra conter o mal que eles tavam plangjando...
desde ent&o eu venho trabalhando como exu...

Em um tom engragado, Tiriri descreve-se como um filésofo “de dltima hora’, ou sgja,
um pensador improvisado, porque nao pertencia a uma academia, ndo era
“institucionalizado”. O improviso inspira espontaneidade e flexibilidade. Apresenta-se como
fil6sofo simplesmente porque filosofava e ndo por ter sido um tedrico grego.

Encontrar em um terreiro de umbanda um exu que se harra como “operario das trevas’
ndo é incomum. Mas ser exu, filosofar e trabahar para Jesus Cristo, eis ai uma combinatoria
rara (e, diga-se de passagem, hildria) no pantedo umbandista, que pode até mesmo soar
contraditdria, porém somente em sua aparéncia imediata, pois, segundo o proprio Tiriri, ele
velo para conter o mal e suas forgas involutivas (trabalho tipicamente da esquerda, porque

7

guem combate a“ sombra’ €, sobretudo, aquele que bem a conhece).
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O exu me explica “eu t6 sempre fazendo piada, eu sou meio circense...

((gargalhada))... uma outra encarnagdo ja fui palhaco... ((gargalhada))”. A sua versatilidade

me chamou atencdo desde o inicio: exu, fildsofo, palhago e regido pelas criangas da umbanda.

A relacdo entre o exu Tiriri e seu cavalo é quase visceral:

Agora... qual é arelacdo minha com meu cavalo? Vem de muito tempo... por
iSSO que nGs somos na umbanda 0s espiritos ancestrais porque nos jativemos
encarnacfes juntos... ja realizamos trabalhos juntos... ja vivenciamos todas
as misérias humanas... também j& vivenciamos juntos... e quando a gente se
libera de uma certa maneira desse plano magnético da terra que € um ciclo
de nascimento, morte e renascimento... a gente vé o quanto os gue ficaram
pra trés sdo necessitados da nossa gjuda pra subir também... entdo por isso
meu cavalo... eu tenho uma relacdo muito estreita com ele... ele ja foi meu
irmdo nessa encarnagdo que eu me referi... e ele ja foi exu também... ja
trabalhou como exu também... entdo... quando eu tava encarnado ele erameu
exu... um rabo de encruza que trabalhava com ele... ((gargalhada))... Eu erao
exu dele... ele erameu exu... eu era 0 exu dele... vinhaum e 0 outro seguia a
vida..ele tem muita coisa pra aprender ainda.. entdo vamo continuar
trabalhando do jeito que a gente pode... ent&o ja explico o porqué do cavalo e
0 porqué da Casa ... entendeu? porque como guardido dele eu tenho que
guardar a Casa também... eu sou o guardido oficial do terreiro, apesar que
tem vé&rios outros, né... que ajuda nessa tarefa... e € umatarefa complicada...

Eu questiono “Seu” Tiriri sobre sua dessemelhanca com Marcelo. Argumento o

guanto o pai-de-santo € sério e compenetrado durante os rituais e, ao contrario, 0 quanto seu

“exu guardido” principal é bem humorado e irreverente. Mas “Seu” Tiriri desnuda a vida

particular do pai-de-santo e denuncia seu “cavalo’ em situagfes informais, nas quais est4

distante da posi¢éao de chefe do terreiro:

E... ele ndo é muito sério ndo, viu... é porque vocé vé ele sb aqui dentro do
terreiro... ele € meio pirado também... viu? E porque vocé ndo conhece o
cavalo aqui nos momentos de descontracdo dele... ele é muito é... bocudo...
fala demais, enche 0 saco dos outros... aqui dentro do conga ele tem que ter
uma postura de seriedade e firmeza... isso é normal... ndo pode ficar fazendo
gracinha pra se desconcentrar... tem que manter uma concentracdo muito
forte... entdo dai ele ndo conversar muito agui... conversa o Nnecessario... essa
€ uma postura que tem que ter dentro de qualquer templo... agora fora do
templo... ndo é que vai virar um maluco, mas... tem suavidanormal... né... o
cavao também € bastante engracadinho... igual a mim mesmo...
((gargalhada)) ele também faz as palhagada dele...
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Apenas a um “bocudo” de verdade € permitido denunciar o outro que fala demais.
“Seu” Tiriri tem “licenca poética’ para dizer que Marcelo “enche o saco dos outros’, porque
ele mesmo o faz com tantairreveréncia.

Os filhos da Casa falam com carinho do “Seu” Tiriri, explicando que é um “exu
paizao”, pois acolhe seus adeptos em situactes dificeis, s6 “dabronca’ ou critica“ seus filhos’
de maneira sutilmente espirituosa, da li¢cbes a seus consulentes, mas sempre de forma paternal
e bem humorada.

Em umavisita a casa de Ngjla, os médiuns me contaram que, embora “ Seu” Tiriri sgja
Pai de todos, ele “adotou” um “filho legitimo”, um dos médiuns do terreiro, pois, segundo a
explicacdo do exu, o jovem rapaz de vinte e trés anos o acompanhou em muitas encarnagoes
passadas como seu descendente direto. Procurei 0 médium na gira seguinte para conversarmos
um pouco sobre iSso.

Alex conta que antes de conhecer a Fraternidade do “Seu” Pena Branca era ateu, néo
tinha religido e vinha passando por inimeras dificuldades: sofreu nove acidentes de moto,
esteve doente, ndo conseguia encontrar um emprego que desse certo e foi “rechacado” da
propria familia por ser dangarino. Quando comegou a dar aulas de danca de sal&o, uma aluna,
sabendo de seus inlmeros dissabores, sugeriu ao professor que a acompanhasse a um terreiro.

No primeiro dia, foi recebido por um baiano que Ihe deu um passe e disse: “aguém
quer falar com vocé&’. No fim da gira, foi convidado para conversar com o exu Tiriri. Alex
chorava muito e suas lagrimas pareciam contagiar o guia, que empaticamente emocionado o
recebeu de uma forma solicita, assumindo sua paternidade: “ seja bem vindo, meu filho”.

Nos terreiros mais tradicionais (“umbanda de raiz’), os vocativos “meu filho” ou
“fiaradd’ (“filharada’) sdo comuns entre pretos-velhos e ndo entre os espiritos da esquerda
(exus e pombagiras, por exemplo, ndo costumam chamar seus consulentes dessa forma).

Alias, o preto-velho é, dentre todos os personagens do pantedo, aguele que mais se associa a
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imagem do Pai (os homes especificos das entidades “recebidas’ por cada médium revelam
esse aspecto, tais como Pai Tomés, Pai Benedito, Pai Mané, Pai Joaguim). Por outro lado, no
templo esotérico do Pena Branca, esse papel de “paizdo” é incorporado, espirituosamente, por
um Exu.

Ao combinar significados completamente avessos a imagem que se tem de um exu da
umbanda, Tiriri consegue descontrair seus “filhos-de-santo” com seu humor contagiante.
Apos ser recebido pelo “Pai”, Alex comegou a frequentar a Casa semanalmente, sempre se
consultando com a mesma entidade, o “guardido chefe do templo”, recebido pelo pai-de-
santo. Por duas vezes, segundo ele, 0 exu se emocionou ao falar das “vidas passadas’ com o

filho e chorou ao longo da conversa.

Alice: Ele costuma chorar nas giras?

Alex: néo...

Alice: Foram as Unicas vezes que vocé viu o Tiriri chorando?

Alex: foi... ((risos))

Alice: Javi exu gargalhando, mas chorando nunca...

Alex: ((risos)) foi como eu te falei... na época eu acho que eu ndo dei nem
valor pra isso... até pra mim vou te confessar que era meio estranho, né...
vocé ver um espirito chorar... e um exu, né.. hoje eu dou assm uma
relevancia pra isso tremenda.. mas no passado eu ndo dei ndo... hoje
entendendo um pouco mais da nossa relacdo, da pra se mensurar 0 que é
iSSO...

3.9.3.1 O Exército do Guardido Tiriri

Exu Gereré&:
Estava dormindo na beira do mar,
quando a umbanda me chamou pra
trabalhar. Bota a mdo nas suas armas,
vai guerrear.

Gereré é exu soldado e subordinado em umarigida hierarquia militar:

Meu campo de batalha foi no mar... foi por isso que futuramente as minhas
forcas e a minha lei tem origem no mar... eu ndo fui o comandante, mas o
soldado... (...) porque no momento em gue eu participava das batalhas... vocé
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acaba se abrindo a muitas facilidades, a situagbes que podem proporcionar
muitas facilidades pra vocé vencer, se infiltrar... entdo vocé fica muito
volUvel... e tem determinados momentos que pra vocé se manter onde vocé
esta vocé acaba se perdendo... tem momentos em que vocé ndo sabe mais em
gue lado vocé esta... 0 que vocé ta defendendo... quem... ou a si préprio...
(...) a ultima foi no continente europeu... mas talvez eu guarde essa ainda
porgue foi a batalha mais longa... a que mais me marcou... a época eu nao
teria isso pra te dizer agora.. mas 0 pais eu tenho... foi na regido de
Portugal... (...) Eu trabalho com lemanja... eu costumo trabalhar mais com
um trabal ho que por exemplo estd demandando na sua vida.

Inversdes e subversdes simbdlicas ndo se mostram incomuns na umbanda. E espirito
de colonizador pode ser acolhido por uma religido popular essencialmente brasileira, mas
certamente ndo viria como caboclo (desapropriado) ou preto-velho (escravizado). Colonizador
europeu “desce” nalinha de exu. Seria essa uma parddia? Uma ironia? Ou simplesmente uma
inversdo engragada, uma brincadeira espirituosa com as posicdes da umbanda e dos
personagens de nossa cultura popular? Vem como entidade de lemanja, ndo pelo caréter
maternal ou pela emocdo, mas pela pega metonimica “oceano”, onde “fez cair” outros homens
como ele.

Gereré define-se, decide em que lado deve ficar e para quem finalmente trabalha,
assume seu lugar na esguerda como exu, “soldado raso” mais uma vez, e vem elaborar
questBes associadas a agressividade, a culpa, ao arrependimento, a fidelidade, ao egoismo.

Pombagira Luana:
Disse-me toda verdade... que eu so
queria saber onde andava...

A pombagira Luana narra-se como uma guerreira tendo vivido na antiga Roma.
Segundo o préprio médium que a recebe (0 pai-de-santo), ela “é muito seca... 0 que ela tiver

que tefalar, elafalanacarae elando escolhe palavras... (...) seaD. Luanavem... [ao terreiro]

todo mundo diz... cagou... deu alguma coisa errada...”. Ngjla complementa:
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O dltimo recurso é a D. Luana... todo mundo fica apreensivo... mesmo
porgue elatem uma grande responsabilidade e elatem todo um trabalho e ela
que cuida de todo o trabalho harmdnico por trés... se houver falha nossa... a
D. Luanavem cobrar...

Luana mistura seriedade, franqueza, autoridade e acidez. Quando as “cartas’ do grupo
devem ser “postas na mesa’ (conflitos, falhas, deslizes), ou sgja, quando o0 que esta nas
entrelinhas deve ser dito sem meté&foras ou gargalhadas, € o espirito feminino do dirigente da
Casa que se apresenta. O guia solicitado nesses “casos extremos’ ndo é, por exemplo, o
Caboclo Pena Branca, que inclusive € o patrono do templo, pois se trata de uma entidade
franca mas ndo “tdo escancarada’; nem o preto-velho, muito sério, mas doce; ou o Tiriri,

- hdo é o baiano, muito brincal hdo;

“qguardido principal”, porque é um “paiz&o benevolente®
ou o marinheiro Ancora, “embriagado” em sarcasmo. Quem “desce” (do salto) é a pombagira,
sem risos, sem piadas ou “cerimbnias’ para dizer tudo o que precisa ser desvelado.
Mas N§jlatem o cuidado de esclarecer:
N&o éreceio... é respeito... elaé o oposto do Tiriri... “Seu” Tiriri € 0 paiz&o...
aD. Luanando... A D. Luanaelaé o chogue... entéo se elativer que falar pra
nés médiuns assim... vocés sdo tudo burro, xucro... ndo tdo prestando pra...

ela fala.. numa seriedade... o “Seu” Tiriri, ele va tentando... vai
explicando... vai orientando...

Quando o “assunto é sério”, a pombagira de Marcelo toma a frente das soluces, é a
“senhora providéncia’. Entdo, se ela chega ao terreiro, € sina de que algo ndo esta certo, ou
ndo vai bem.

Segundo N§jla, Luana é “completamente contra 0 machismo”. Em uma gira fechada
dedicada apenas a0 desenvolvimento mediunico dos filhos da Casa, ela incorporou em seu
cavalo e deu uma palestra destacando que as mulheres deveriam ser guerreiras como ela e

nunca submissas.

8 Essa palavra “benevolente” é uma alusdo ao que foi discutido anteriormente sobre o “superego benevolente”,
termo cunhado por Freud (1927) e associado neste trabalho a figura de um “exu paizao espirituoso”.
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Marcelo conta que a pombagira escancara as contradicdes e os conflitos femininos
com grande maestria: “ela disse que as mulheres vivem atrés da liberdade delas... mas vivem
procurando homens pra viver debaixo da botina deles... (...) ela falou pra uma mulher agui
[uma consulente]... até quando vocé vai ser tapete de homem vagabundo?’.

A seriedade dessa pombagira contrasta com o bom humor dos “ espiritos masculinos’
do pai-de-santo. Nisso parece residir uma espécie de parddia das relagdes do terreiro, uma
espirituosa inversdo de papéis (a autoridade do feminino e do masculino): o chefe da
Fraternidade € um homem (Marcelo) e ndo uma mulher (a esposa dele), aliés, muito bem
lembrado, o chefe da tronqueira € um Exu (Tiriri) e ndo uma pombagira, porém diante dos
“guias gozadores’ do pai-de-santo, todos riem e revidam as piadas, ao contrario do que ocorre
na presenca de Luana, quando todos silenciam, pois temem uma mulher séria, guerreira, de
espada em punho.

Marcelo € um homem sereno, casado, chefe de sua familia e de um respeitado terreiro
de umbanda, mas recebe uma pombagira feminista, que impde respeito na comunidade e
ensina as suas fiéis consulentes a nunca se submeterem aos homens. Toda essa narrativa de
inversdes tornou-se ainda mais engragcada depois que D. Luana fez uma revelacdo para os
médiuns do terreiro: ela contou que em uma de suas encarnacdes, foi casada com um grande
advogado que, por sinal (e ndo por acaso), hoje trabalha na umbanda como um dos exus do
mesmo médium que a recebe (o pai-de-santo Marcel0).

Até a a historia ja é divertida, porém ha mais um detalhe: 0 nome do “marido” de
Luana é “Exu Sombra’. A metéfora, por si sO, jaanuncia o chiste: ele ndo € mais nem menos
do que a “sombra”’ de uma grande senhora, e ndo poderia ser de outra forma, quando se trata
de uma pombagira que subverte literalmente o ditado popular: “por trés de um grande homem,

ha sempre uma grande mulher”.
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Por outro lado, sendo “sombra’ uma metafora, o seu nome pode também dar margem a
outro tipo de associacdo: aimagem de um exu temivel, j4 que traz em s a marca da escuridéo,
do “sombrio” e do sinistro. Trabalha com Xangd, porque é o advogado de grandes causas no
terreiro. Nunca o vi, mas me contam que ele € muito sério e incorpora pouco em Marcelo, ja
gue apenas “assombra’ o ritual quando a questdo é juridicaou o problemaécom alei.

Talvez apareca tdo pouco em “terra’ porque prefira mesmo ser a retaguarda de um
exército de exus, sendo sua esposa um soldado da alta patente. “ Casamento perfeito”, pois
uma “grande guerreira’ que diz o que quer “na cara’, ou sgja, uma mulher t&o “combativa’
pode precisar, quem sabe, de uma boa “defesa” ou de um bom advogado de defesa, afinal €
essa afuncgdo principal de um exu nos terreiros de umbanda (“ guardar” a Casa e defendé-1a).

Se a pombagira normamente € narrada e reconhecida em outros terreiros como
mulher “da vida’, neste templo apresenta-se como uma soldada, uma “quase” militante
feminista e “muito bem casada’, revelando, para além da tradicional dicotomia “a santa e a
prostituta’, um espirito feminino combativo, cujos desegjos trazem, somados a delicadeza e
maternidade da santa e a sensualidade e seducdo melindrosa da “puta’, o lado “sombrio” e
agressivo de uma mulher guerrilheira (e por que ndo diabdlica), capaz de atribuir a seu marido
acondicdo de “sombra’ e por isso afuncdo de um advogado.

Exu Quebra Galho:
Bota fogo no mato, chama, chama, que
exu vem... na gira de umbanda, quem
tem tem... tem... tem

Ele ndo se apresenta como soldado, mas €, sem divida, um “subordinado” do exu
chefe, ou melhor, € o “quebra galho” do batalhdo. O Exu Quebra Galho narra-se como um
“personagem” do interior de Minas Gerais, dai seu sotaque carregado e sua timidez (ndo deu

entrevista paramim de jeito nenhum e ndo se deixava filmar em hipotese alguma).
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Marcelo explica: “o Quebra Galho é um grande papo... se vocé sentar pra conversar
com ele, vocé da muita risada também... ele € mineirinho e conversaigua a mineirinho... ele
ficade cécoras... di eleficahora... resolve cada pepino de doenca...” .

Parece-me uma figura muito préxima dos exus mirins, mas como é muito dificil me
aproximar dele, porque sou uma pesquisadora, ou sgja, uma curiosa, e sendo ele um exu
“timido”, suas narrativas e suas caracteristicas como um espirito da umbanda ficam
inacessiveis a mim. Como se ndo bastasse, ninguém no terreiro sabe dizer detalhes sobre “a
histéria de vida” do Quebra Galho, porque ele ndo revela nem mesmo a Marcelo.

Mas tenho aguns indicios de suarelativa seme hanca com alinha dos mirins: Quebra Galho
vem sempre agachado, nunca de pé, durante todo o tempo da gira (o que poderia também estar
associado talvez a sua “mingrice’, o costume de “prosear acocorado” ou de “cdcoras’). Bairréo
(2004), em seu trabalho sobre exus mirins esclarece que esses guias estéo associados as metaforas
de “ficar sem pé&’, “quebrar as pernas’, “ser submetido a um constrangimento insuportavel”, “ser
impedido de cumprir um designio” (p. 64), dai 0 costume de virem agachados ou sentados.

Além disso, nas proprias pdavras do pai-de-santo, esse exu vem mesmo para resolver
“aguns pontos que sobram...”, algumas pontas soltas, agquilo que os outros exus deixaram em aberto
ou “esgueceram” de solucionar. Para Bairréo (2004), os mirins gostam das “sobras e restos’ dos
Exus adultos. Em aguns episodios comicos ao longo das giras, 0 Exu Quebra Galho profere chistes
cujo temaprincipa € o seu ciime em relacdo ao lugar de destaque do Exu chefe do terreiro, o Tiriri.

Bairréo (2004) traz, em uma das narrativas de exus mirins que analisa em seu artigo, a
histéria do Exu Mirim da Mata da Beira da Estrada associada a uma vida de quebra-galhos
cujo fim se deu por sua queda de uma arvore, quando o galho onde estava quebrou. A histéria
do “Seu” Quebra Galho poderia estar muito proxima da narrativa do Mirim da Beira da
Estrada se ndo fosse por um detalhe, porque no caso do primeiro € o proprio exu quem quebra

os galhos e ndo é exatamente ele quem cai:
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Eu ndo fago nada, eu sou tranquilo, quebro o galho dos outro... sb que de vez
em guando os outro tdo em cima do gaho e eu quebro o galho também... é
esse ai que eu gosto... 0 que ta no gaho errado... igual umazinha ai que eu
preciso quebrar o galho... uma tar que... deixa ela sentada... daqui a pouco
elatade cu no toco...

O “gaho” revela-se como um material linguistico de uso multiplo ou uma palavra
empregada em duplo sentido. Quebrar galhos pode ser prestar pequenos servicos, fazer
“bicos’ ou “biscates’, solucionar algumas questdes que ficaram “mal resolvidas’, soltas,
esguecidas. Além disso, pode referir-se ao sentido de fazer favores ndo téo relevantes, que néo
deem tanto trabalho, ou gjudar alguém com solugdes simples. Nesses exemplos, trata-se do
mecanismo da metéfora. Porém ocorre um processo de deslocamento no chiste apresentado
acima, porque “Seu” Quebra Galho usa o “quebrar galhos’ ndo somente em dois sentidos
metaf oricos, mas também em seu sentido literal: partir, romper, quebrar literalmente um toco
de arvore no qual alguém se encontra indevidamente e “mal instalado”.

Aqui o galho é também o lugar que pertence a cada um, melhor expresso pelo dito
popular “cada macaco no seu galho”. Por isso, como numa cena espirituosa, 0 exu prega uma
peca em quem estd no gaho errado, fazendo-o tomar uma queda, pondo cada um em seu
devido lugar. Uma das médiuns andou pulando em galho errado e o exu escancara isso,
explicando que em poucos instantes ira atendé-la, pois ela estard “ de cu no toco”, sentada no
devido lugar onde deveria estar, de “ castigo no banquinho do exu”, como uma consulente que
precisa de gjuda, de atendimento e passe. O “quebrar galhos’ e “fazer travessuras’ seriam
mai s algumas semelhangas com 0s mirins?

Exu GiraMundo:
Girou, girou girou... Exu Gira-Mundo
Girou, girou.. Pomba Gira que vence

demanda, Rainha da encruza... Saravad
Umbanda
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Nas palavras de N§jla, “Seu” Gira Mundo, exu recebido por ela, também trabalha em

parceriacom o “Seu” Tiriri do Marcelo:

Durante muito tempo tinha uma balanca... quando “Seu” Tiriri vinha mais
nervoso... “Seu” Gira Mundo vem com mais calma pra tranquilizar... quando
0 “Seu” GiraMundo vem nos casco com os afilhado dele, o “Seu” Tiriri que
amansa o ritmo da gira... que acama a situagdo... entdo € uma coisa téo
harménica...

O préprio Gira Mundo revela-se como subordinado ao “exu guardido chefe” do
templo: “eu obedegco a leis... ndo sou um exu graduado... sou um exu que trabalha sob
comando dentro deste templo, sob o comando do exu Tiriri...” Foi 0 “guardido” de Marcelo

que trouxe o GiraMundo até o templo e ele também revela sua histéria:

Trabalhei sempre dentro de uma magia... fosse ela oculta... fosse ela aberta...
fosse ela pro bem... fosse ela pro mal... recebi iniciacbes na terra... fiz
escolhas erradas... e hoje eu agradego ao pantedo por ter me acolhido e me
dado oportunidade de crescimento dentro da linha em que eu trabaho... e eu
trabalho exatamente na linha de Xangb... que é o orixa que me ordena...
porgue como promovi injusticas, hoje eu trabalho somente dentro da lei da
justica... por isso... ele me coordena num modo geral... eu era detentor de
magia... sO que ndo utilizava corretamente... foram épocas muito antigas...
uma das minhas encarnagfes passei pelo império romano onde castiguel,
matei injustamente... ndo usava da magia, mas usava da forca e do poder...
da qua eu achava que tinha... claro... era subordinado a isso... tinha os
chefes de legiGes que comandavam... ent&o tinha que obedecer...

“Seu” Gira Mundo revela sua afinidade com a médium que o recebe e relata que
esteve com ela em vidas passadas, mas que hoje a sua missdo é ampara-la numa caminhada
ascendente. Como todo exu, também “desnuda’ a intimidade do cavalo, mas fala sem

vitimizar ninguém, embora a exponhaem “carne viva’:

Estamos tentando colocdla num caminho prospero, num caminho correto
dentro dalei... se tivesse sido boazinha nesse, ndo tava aqui ((gargalhada))...
se ela tivesse sido tdo boazinha ndo estava aqui trabalhando, né, Alice...
geramente os cavalos sdo assim... (...) eu trouxe ela de volta... eu baixei
naguele cavalo do Tiriri e disse... ‘tAnahora de trazer meu cavalo de volta ...
e a eu trouxe... trouxe pra trabalhar... como ta até hoje... crescendo...
aprendendo e crescendo... sempre dentro da humildade...
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Héa algumas entidades que ndo contam piadas e, aparentemente, sdo Sérias, porém
tornam-se espirituosas, por st mesmas, pelo lugar que ocupam e pelo modo como articulam os
significantes em suas narrativas miticas. Na cenaritual, o Quebra Galho gosta de insinuar que
0 Gira Mundo é um exu vaidoso e, de fato, na fala acima, esse Ultimo diz: “crescendo,
aprendendo e crescendo”. Mais cresce do que aprende? Serd que o “exu mineirinho” tinha
razdo? Talvez ndo, talvez sm: o0 ponto cantado que invoca o Gira Mundo revela sua
“grandeza’, “sempre dentro da humildade” (como diz no trecho transcrito acima), afinal,
abaixo de Deus, somente ele tem a primazia sobre a gira do mundo.

Quem gira o mundo é Deus, s6 Deus
pode girar... e abaixo da gira do
mundo... Exu Gira Mundo é quem pode
girar. (Ponto catado do Exu Gira
Mundo em terreiros de umbanda).

Exu Gira Mundo é um soldado romano, tal qual a pombagira do pai-de-santo, porém
ele ndo deixa de ser um subordinado nas legides desse “Império”, afina de contas, ainda que
as giras de cura e as palestras da Casa estejam sob a responsabilidade de sua médium (N§jla),
ele reconhece-se como um “guardido” da esposa do chefe e ndo do chefe.

Exu Brasa:
Exu pode com fogo, ele pode com tudo.

“Seu” Brasa € recebido por uma das filhas da Casa. Na Unica conversa que tive com
€sse exu, Posso assumir que por trés vezes ele me fez sentir uma pesquisadora ingénua e
inexperiente. Suas respostas eram asperas e “abrasadoras’, seus “cortes’ eram precisos, e as
“espetadas’, pontiagudas.

O Unico “ndo” gue eu havia recebido no terreiro até entdo foi do Quebra Galho, mas
porque se tratava de um espirito muito timido, que ndo se deixava filmar e ndo gostava de

falar de sl mesmo. Por isso, simpaticamente e acostumada com respostas positivas, perguntei
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a0 Brasa: “posso gravar nossa conversa?’, ao que recebi prontamente uma resposta taxativa,
em voz gutural: “logico que ndo...”. Essa foi minha primeira negligéncia diante dele: eu ndo
estava conversando com um Exu qualquer, era o Brasa, um “guardido” gque, como diz o ponto
cantado, “pode com fogo, pode com tudo”. E sabe-se |4 por quais motivos esse espirito
recebeu essa alcunha; é possivel que por causa de sua “origem das profundezas’ (um lugar
guente). Quem era eu para chegar gravando suavoz, entéo?

Durante minha pesquisa de campo, Marcelo comentou sobre a mocga que recebe esse
exu e explicou que ela enfrentava, na ocasido, um momento dificil em suavida, o que alevou
a descuidar da prépria mediunidade, permitindo que um egun se aproximasse e perturbasse
seus afazeres. Na gira em que o tal egun se manifestou, o baiano de Ngjla aertou
espirituosamente: “é bom vocé sair logo dai [no caso, do corpo da médium possuida], porque
se 0 Brasa descer, €le faz vocé engolir um copo inteiro de agua com sal grosso”. Geralmente o
sa grosso é um elemento muito utilizado na umbanda para descarregar maus espiritos, ou
energias densas e negativas, porque, segundo as explicaces dos adeptos, o espirito obsessor €
pagao e por isso a agua salgada batiza, expulsando-o do corpo do médium. Mas para batizar é
Necessario apenas encostar a gua com sal no corpo em sina da cruz, de modo que sorver um
copo inteiro é algo “abrasivo”, tipico de um espirito do fogo, um procedimento bem radical.
Trata-se de uma hipérbole (ou uma caricatura) que, por parecer um “exagero” (ou uma
extravagancia), torna-se espirituosa.

Reamente eu ainda ndo tinha percebido com quem estava “mexendo” naquela
entrevista: recebi um “ndo” contundente do exu, mas resolvi continuar minha consulta com
ele assm mesmo (sem gravar) e desabafei sobre uma aula que eu estava preparando, afinal de

contas as entidades revelam-se na medida em que o pesquisador se coloca no lugar de um
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consulente a ser cuidado também®. Como ele me prometeu gjuda, insisti: “Na hora da aula
posso mentalizar [termo assiduo no templo de umbanda esotérica] 0 Exu Brasa, entédo? O
senhor vai 1a me gjudar?’ Ele deu uma gargalhada: “cuidado para ndo ficar vermelha... eu
vivo é no fogo”.

Essa foi a minha segunda ingenuidade: “mentalizar o exu Brasa?’ Que piadal Eu
conversava com “o homem do fogo”, que me deixaria certamente ruborizada, vermelha de
vergonha na aula. Por outro lado, ele ndo permite gravar a conversa de jeito nenhum:
enrubescido pela timidez do registro de sua voz? Ou vermelho por causa dos respingos da
brasa acesa? Nao se sabe, mas se eu insistisse muito com essa historia de entrevista gravada, €
possivel quetais respingos “queimassem” de vez meu equipamento.

Ele acabou a consulta me dispensando sem “piedade” alguma: “Seu caso ndo é aqui
ndo, é com o Tiriri [0 exu chefe do terreiro, o guardido do pai-de-santo]”. O caso do Brasa
também era com o Tiriri: certa vez alguém comentou comigo que ele ndo era 0 “exu
guardido” de sua médium, por isso estava trabalhando temporariamente até que ela
conseguisse “entrar em sintonia” com seu “verdadeiro guardido” — qual ndo foi minha
surpresa — que também se chamava Tiriri. Diante disso, eu percebi que, de fato, como havia
comentado Marcelo, a médium ndo estava nada bem.

Ha nessa construcao narrativa uma abertura para 0 equivoco, para um nonsense gque se
esclarece e se torna engragado: uma médium da casa ndo anda bem, mas esta sendo preparada
para receber o exu mais importante do terreiro. Bom, pelo menos, se 0 exu ndo for o mesmo,
0 nome é idéntico. E o detalhe mais curioso disso tudo: quem vem preparar os caminhos dessa
filha-de-santo para a vinda do chefe € um exu completamente diferente do Filsofo Tiriri, pois

€ 0 Brasa, com quem ndo se brinca porque traba ha mesmo é com fogo.

8 Para se aproximar das entidades, muitas vezes o pesquisador usa a prépria linguagem do campo, assumindo o
lugar de um consulente ou de um filho da casa. Segundo Bairrdo (2005, p. 445-446): “furtar-se a este tipo de
tratamento impediria o aprofundamento da andlise, ndo por uma recusa do encantado em fornecer informacoes,
mas pela expectativa do pesquisador, descabida, de que aquele subsistisse fora do estilo de se revelar que Ihe é
inerente. A participacdo como consulente € consubstancial ao fenémeno”.
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“Tiriri” (como significante) repete-se, revela-se em diferentes contextos, assume
diferentes roupagens: ora € o paiz&o, ora é o filésofo, palhago, chefe, guardido do pai-de-santo
ou ainda exu de uma médium preparada pelo Brasa para alcancar o ato posto na hierarquia da
encruza. Nisso reside a fluidez e graca desse episodio: ndo ha como circunscrever
personagens com caracteristicas rigidas, porque havera sempre uma surpresa, um escandalo
que causara gargal hadas na plateia, ou melhor, na assisténcia.

No inicio da minha pesquisa, de fato, eu estava em busca do Tiriri, exu do pai-de-
santo, queria estuda-lo para entender o segredo de seu bom humor, mas a noticia se espahou
mais rdpido do que eu pensava, chegando até mesmo na tronqueira: como é que todos ja
sabiam que eu estava, inicialmente, pesquisando o “chefe’?

Alias, foi por esse motivo que, no comego, resolvi entrevistar o Exu Brasa: achei algo
engracado nisso tudo, no fato de um exu (“subordinado” e um tanto quanto “assustador”) se
tornar o “preparador” da médium para a chegada do reverenciado Tiriri. E foi justamente por
isso que, de fato, o Brasa percebeu minha intencdo e me “despachou”, dizendo que o meu
interesse ndo estava nele e sim na repeticao do significante.

Essa foi minha terceira constatacdo de inexperiéncia diante do Exu Brasa; ele parecia
mais sagaz e revelou uma “escuta fina’ sobre meu proprio desejo de pesquisadora. No fundo,
ele estava me dizendo que o Exu Brasa era sO um “suplente”, uma espécie de exu substituto
do verdadeiro guardi&o da médium, o Tiriri. Por que eu deveria entrevista-lo, entdo? Essa era
a logica espirituosa dele: que eu falasse diretamente com o chefe, nesse caso ja que era para
falar com a ata patente mesmo, que procurasse logo o exu do pai-de-santo, esse sim, o Tiriri

superior do terreiro e ndo somente de uma médium da Casa.
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3.9.3.2 Diva na Encruza: Psicologas “de fé”, Psiquiatras de Jaleco Preto

Pombagira Néria
Vinha caminhando a pé para ver se
encontrava pombagira cigana de fé

N3jla recebe uma pombagira cujo nome revela uma sonoridade muito semelhante ao
seu: Naria. Eis ai uma senhora completamente diferente da pombagira do pai-de-santo (D.
Luana, uma “guerreira’ rigorosa e exigente), pois, segundo sua médium, “Naria (...) d& seus
tapas de luva de pelica com toda a classe e categoria nas pessoas... bem sutil...” Essa entidade,
de acordo com N§la, “desnuda a pessoa, toca a ferida, mas com jeito, pois é ela que valoriza
amulher”.

A pombagira explica: “sou de uma linhagem e de uma educagéo onde fui preparada
para compreender o psicolégico das pessoas... trabalho praticamente dentro do psicolégico e
do emocional de mulheres e homens'.

Eu nunca havia conhecido antes uma pombagira psicéloga, e o interessante é que, pelo
menos nesse terreiro, a psicologia ndo veio atrelada a linha das pretas-velhas, das baianas ou
caboclas. Por que a psicédloga revela-se, entdo, na linha das pombagiras?

O sentido metaf6rico que associa essa profissdo precisamente a este guia do pantedo €
por sk mesmo espirituoso: embora ha muito tempo, em uma de suas piadas &cidas, o Exu Tiriri
tenha se referido a pombagira divertidamente, em um contexto descontraido, como “puta’, o
proprio Marcelo esclarece o quanto acha um absurdo a opinido de que esse espirito feminino
possa ser de alguma forma interpretado como uma prostituta, negando essa associagdo com
veeméncia

Considerando que o inconsciente é capaz de se revelar pelo avesso e que o chiste
permite desvelar contelidos ocultos, é possivel afirmar que na cadeia metonimica 0s

significantes se dispdem lado a lado, de modo que, se na doutrina esotérica a pombagira nao
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pode ser entendida racionalmente como mulher “da vida’, ela pode se apresentar como uma
psicologa.

Além disso, a associagdo entre a psicologa e a pombagira pode estar relacionada
também a representacdo popular (e cdmica) que existe sobre a teoria de Freud: quem € a
psicologa sendo a “ profissional entendedora de sexo”?

Nesse terreiro ha a pombagira psicologa (Naria, recebida pela esposa do pai-de-santo)
e existe também uma pombagira guerreira, feminista e muito bem casada (Luana, recebida
pelo proprio pai-de-santo).

Sucessivamente, todas as personagens que assim se apresentam sdo, a seu modo,
pombagiras. senhoras de fina linhagem, cortesis, feministas guerreiras bem casadas,
prostitutas e psicologas. O que elas sabem mesmo € sobre desgjo, em todas as suas nuances;
s80 sensuais, sedutoras, agressivas, amorosas, terriveis, mulheres pombagiras, independente
da combinac&o desses atributos.

Naria, além de conhecer e amparar questdes humanas, também representa e reflete
mais uma faceta da mulher: o desgjo intrinsecamente feminino de cuidar, de ser mée™®. Filha
de lemanj4, define-se pelas préprias paavras. “aém da limpeza das &guas, mae mulher,
geradora de vida, protetora... a que abraga, a que acolhe, a que protege, a que enxuga as
l&grimas, nés mulheres méaes...”

Exu TiraToco

Com faca de dois gumes, nio convém
brincar. E o exu da capa preta, vamos
respeitar.

Num terreiro “multidisciplinar” onde trabalha uma pombagira psicologa, atua também
um exu psiquiatra: “trabalho espiritualmente num hospital psiquiatrico vinculado a esse

hospital aqui... 0 Santa Tereza[Hospital Psiquiatrico em Ribeirdo Preto]...”.

8 Acerca das vérias nuances do feminino que se expressam na linha das pombagiras ver Barros (2010).
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A umbanda manuseia diferentes posicdes subjetivas e “brinca’” com a complexa
combinatdria de elementos e personagens, ora dispostos de uma maneira, ora completamente
invertidos. E uma “faca de dois gumes’, uma fina ironia que posiciona agquele que, encarnado,
foi um “louco maltratado” e hoje, como exu, assume o lugar do “doutor torturador”: quem foi
hospitalizado em indspitas alas psiquiatricas (em meio aos el etrochoques e maus tratos tipicos
do passado) volta como exu médico e cuidador das mazelas de uma instituicdo
enlouquecedora. O Exu Tira Toco explica: “encarnado eu tive uma convivéncia na Europa
como doente mental... estive dentro desses hospitais europeus... € ndo € nada agradével... (...)
mas tem certas energias que sO 0 exu consegue dar conta e eu preferi e escolhi trabalhar

A médium que recebe o0 Exu Tira Toco trabalha no Hospital Psiquiétrico de Ribeirdo
Preto, mas nunca de “jaleco branco”. Ela ndo é médica, porém “cuidadora’ de pacientes que
vivem nas vilas construidas para os moradores do hospital e trabalha sob a orientagdo de um
exu psiquiatra, que foi ex-interno de um hospicio. “lronias do destino” e “inversdes
simbdlicas’ a parte, € muito comum encontrarmos exus médicos em centros de umbanda. O
médico, na linguagem dos terreiros, é referido pelos espiritos como “capa branca’, pela
indumentaria comumente utilizada por esse profissional. No caso do médico psiquiatra da

encruza, seria comicamente o “capa preta’.
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3.10 O humor em cena

Ja tendo discutido de que forma os membros da Fraternidade explicam o humor nos
rituais a partir de seus saberes sobre a umbanda (“Humor em palavras. concepcdes da
comunidade umbandista’) e conhecendo os personagens mais “engracados’ do terreiro (suas
narrativas miticas e suas caracteristicas principais), apresentarei a seguir o humor em ato:
tiradas espirituosas e cenas coOmicas cujos protagonistas s8o marinheiros, baianos, exus e

pombagiras.

3.10.1 Da Gavea a Ancora: o humor em “terra” firme

Na Fraternidade Esotérica, eu ndo costumava frequentar as giras de cura (sextas-
feiras), pois sdo rituais mais sérios nos quais estdo presentes dois guias (Jodo da Gavea e Sete
Barbatanas) “firmemente” concentrados em um “trabalho médico” que envolve doencas
muitas vezes mais graves.

Porém, excepcionalmente numa noite de sexta-feira, resolvi mudar um pouco meu
“cronograma de pesquisa’: separei 0s equipamentos (filmadora e gravador) e fui a Casa do
Pena Branca. Para a minha surpresa e sorte, encontrei o Ancora “em terra’, um guia que
raramente esta presente nessas ocasifes. Era, portanto, uma oportunidade impar, pois eu ja
conhecia esse espirito atuando nas giras de atendimento aos sdbados, mas hunca em um ritual
“solene” de cura. Portanto, acompanhei suas peripécias ao longo de toda a gira e narrarel a

seguir trés momentos que selecionel pelo seu tom espirituoso: inicialmente, duas consultas, a



203

primeira a um senhor e a segunda a uma senhora; nos dois casos, 0s consulentes néo
apresentavam problemas fisicos, mas estavam visivelmente angustiados. No fim, relembrarei
uma divertida brincadeira entre o marinheiro e os préprios membros da Fraternidade.

Na primeira consulta, aproxima-se um senhor de alta classe socia que se queixa do
filho. O homem entrega ao “Seu” Ancora uma camiseta do jovem rapaz. Essa é uma prética
muito comum em terreiros de umbanda: quando um familiar ou alguém muito préximo do
consulente ndo pode estar presente naguele dia no ritual, normamente levam-se pegas de
roupa da pessoa, porque a entidade as “cruza’, ou sgja, benze as pegas com as maos e com a
fumaca do cachimbo, charuto ou cigarro, como se estivesse dando um passe naquele que esta
ausente.

Porém, ao invés de benzer a camiseta do rapaz, “Seu” Ancora puxou uma “espada de
Ogum” do vaso ao lado (uma planta também conhecida como espada de Sdo Jorge) e
comegou a surrar a roupa, dando risada. O marinheiro explicou: “amanha ele vai acordar um
pouco cansado, viu. Mas tudo bem. Vou arrumar um saco de batata para ele descascar”.
Todos em voltariram muito, inclusive o proprio senhor que estava se consultando.

No final deste chiste, 0 Ancora faz uma leve modificacdo no ditado popular
eficazmente utilizado naqueles casos em que mandamos alguém “procurar o que fazer”: “va
plantar batata’. Mas na situacdo do rapazinho, como ele precisava mesmo arrumar um
trabalho, o0 servigco ndo poderia ser tdo simples como plantar verduras. A melhor sugestdo

seriaalgo “mais pesado” e trabalhoso do que o plantio: descascar batatas.

O espirito utiliza o humor como técnica refinada de interpretacdo do outro. N&o
obstante, poderia simplesmente ter aconselhado aquele pai, que estava frustrado e sem saber 0
que fazer. Poderia ter dito racional e objetivamente, sem piadas, sem cenas comicas e sem
humor algum: “seu filho tem pais muito ricos, foi muito mimado, nunca levou uma ‘surra da

vida , teve sempre tudo o0 que quis, nunca precisou trabalhar”.
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A questdo é que nada disso mobilizaria, ndo (co)moveria o sujeito, porgue na verdade
ele j&4 sabe (sem saber), sO ndo é capaz de se escutar. Quando procura 0 marinheiro da
umbanda, o senhor ja lhe diz tudo, porque tudo ja esta dito em seu préprio desabafo, mas é o
marinheiro que o espelha: no fim, o riso do consulente sanciona as sugestdes do Ancora,
porgue através do chiste produz-se sentido e a tirada “faz sentido” para o ouvinte. O
marinheiro ndo aconselha simplesmente, ndo |he oferece receitas prontas ou ensaios prolixos
sobre seus caminhos espirituais, pois sutilmente o revela, o interpreta.

De que exatamente o filho do consulente necessitava? De uma “surra simbdlica’, de
preferéncia com uma espada de Ogum (uma espécie de Pai mais firme, ja que se trata de um
orixa guerreiro). O coment&rio sobre o0 modo como o rapaz se sentiria no dia seguinte
(cansado) remete-se a dores no corpo provenientes de uma “boa surra educativa’, porgue o
rapaz precisa sair da folga e cansar-se um pouco, fazer esforgo fisico. Por isso, o Outro situa o
inconsciente em ato e a*“surrade Ogum” seinscreve no proprio corpo.

Muitas vezes o sujeito revela-se surdo aquilo que ele mesmo diz. E capaz de escutar
apenas do Outro, se assim |he for dito, “em Outras palavras’. Nesse caso € o Outro quem
aponta 0 ndo dito, escancara o inconfessavel, denuncia, surpreende, desvela e descobre
sentidos ocultos, de mltiplas formas diferentes™.

Ha algo que ndo se consegue dizer e que tampouco pode ser escutado em explicacoes
racionais. Mas 0 sujeito da enunciagdo se mostra exatamente naguilo que, quando fala, |he
escapa, onde ndo vé, onde ndo percebe, onde ndo escuta. O inconsciente esta no saber com o
qual o sujeito Ndo conta, por isso é necessaria a escuta do Outro®.

O marinheiro apela para o humor que rasga as carapagas mais solidas e “resistentes’

da razdo, arranca com sublimidade todos os véus da censura, tocando profundamente,

8 Fundamentacdo tedrica baseada no material de Susana Amalia Palacios em seu Seminério de Ensino de
Psicandlise da Escola de Psicanalise de Sao Paulo, nos anos de 1987, 1988 e 1989 (informagéo verbal).
85

[dem.
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levando-o a retomar a escuta perdida de si mesmo, fazendo minar de seu universo interno, por
fim, o riso.

A segunda “consulta” do Ancora compareceu uma senhora de meia-idade que falava
muito baixo e parecia tomar todas as precaugdes para que ninguém ouvisse o desabafo de sua
aflicdo. Apo6s ouvi-la calmamente, o marinheiro deu um passe demorado e prescreveu seu

melhor remédio, o riso:

Imagina... tomar remédio assim? Sem mais nem menos? De jeito nenhum...
daqui a pouco vocé vai estar tomando até remédio para a cabega... a senhora
tem é gases, por isso sente dores... precisa soltar pum... todo mundo solta...
tem gque tomar é remédio para gases... isso sim...

O marinheiro interpreta o outro e da margem para uma multiplicidade de sentidos. ao
invés de chegar a0 ponto de tomar remédio para a cabega, a consulente deveria se tratar de
gases. Embora ela mostrasse todo o cuidado em n&o se expor, “Seu” Ancora ndo hesitava em
falar bem alto, possivelmente para que todos escutassem e para que a senhora ficasse mais a
vontade e “descesse do salto”, afina dizer “todo mundo solta pum” é fazé-la perder os
pudores de classe média (metaforicamente é colocar 0s pés no chdo — funcéo da Ancora — e
ensinar-lhe a ser humilde), porque, no limite, somos todos iguais, temos precisamente a
mesma composi¢do corpdrea gue com o tempo apodrece e cheiramal.

Quem toma remédio para a cabega? Pessoas desorientadas? Loucos? Deprimidos? Ele
sugere que o problema poderia estar em uma simples disfuncéo intestinal. Poderia ser algo
como uma prisdo de ventre, e, nesse caso, a flatuléncia €, de fato, uma maneira de aliviar, por
para fora, descarregar, desintoxicar. Alids, sem que seja necessario recorrer a aopatia
psiquidtrica ou ao alivio escatologico, eis ai um procedimento muito Util para quem tem
“problemas na cabega’ (a evacuacdo, o desabafo, 0 “pér para fora’), embora felizmente, no
caso da cabega, utilize meios completamente diferentes para a sua execucdo se compararmos

com os procedimentos intestinais. Nesse caso, poderia ser entdo uma “ prisdo mental”? Mas se
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for mesmo um “problema na cabeca’, entdo por que 0 marinheiro prescreveria“o pum” como
um tratamento Util para o aivio da dor? O que teria essa moga em sua cabega, ja que, ao
“desabafar”, eliminaria odores téo inoportunos? Estaria a consulente pensando bobagens, ou
andam |he passando coisas pela cabeca que ndo cheiram nada bem? Estaria simplesmente
“enfezada’?

Ao invés de aplicacdes de cristais e radiestesias, “Seu” Ancora causa um desconcerto
na senhora e depois a conduz a um esclarecimento. 1sso se torna engragado. Primeiro diz que
ela va acabar tomando remédio para a cabeca, depois prescreve alivios escatol 6gicos,
contrastando duas ideias (ou duas partes do corpo humano) absolutamente opostas. cabega e
intestino. Mas o marinheiro, ao “confundir” prescri¢cdes téo diferentes, revela uma fachada
cdmica enriquecida pelo cunho transitério do nonsense: como alguém pode melhorar da
cabeca soltando “pum”? Que raciocinio ilégico € esse? Onde reside “a graca’ dessa consulta?
[lumina-se a partir dai 0 passo-de-sentido. No idioma da umbanda a I6gica € muito simples:
uma religido, cuja missdo (pelo menos neste terreiro) é “incorporar” alegria, escuta aquele
adepto “depressivo”, triste, melancdlico que cultiva eventuais ideias suicidas como alguém
gue tem “merda’ na cabeca (com todo 0 meu respeito de quem somente “escutaa piada’ eri).

“Imerso” na rede simbdlica umbandista, 0 marinheiro intervém em ato, interpreta e,
dessa forma, é capaz de alterar algo j& estabelecido e convencionalizado. O marinheiro ata e
desata os nos; “ancora’ certos sentidos, pontos de significagdo implicitos; liberta outros,
sentidos potenciais, soltos, “a deriva’, prontos para se tornar possiveis, capturados pela
“rede’. A “maré€” (Outro) onde “navega’ o desejo corresponde a hidncia ou a passagem de um
sentido “ sébrio e bem comportado” a novas possibilidades de “ sentidos embriagados’ .

Em seguida, diante do desconcerto de sua cliente, que ja estava aos frouxos de riso
(sancionando o chiste e a prescricdo certeira), Ancora concluiu sua consulta: “desculpe a

brincadeira, mas 0 que eu vou fazer? Ficar de cara fechada?’ Diante dessa indagagéo, me
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perguntei se alguém fica de cara fechada nas giras de sexta. Mas a quem estaria se referindo o
marinheiro debochado? Seria essa “cara fechada’ uma aluséo ou, nas palavras freudianas,
uma “representac&o indireta” da seriedade cabocla de marinheiros que pouco riem®?

Para terminar a noite de cura e piadas, o0 Marinheiro Ancora faz uma piada para
criticar as fofocas no centro: sugeriu aos membros da Casa que arranjassem uma parabodlica
para o terreiro. As pessoas responderam que ndo havia meios financeiros. E ele disse: “faz um
gato... um gato ndo, né... pde um tigre de parabdlica.” Ou sgja, para captar tudo o que
acontece a volta, estar sempre atento e preocupado com o gque o outro esta fazendo durante o
ritual (a famosa expressdo “cuidar da vida dos outros’), sO mesmo uma parabdlica muito
grande.

Primeiro, o Ancora usa uma metéfora para se referir & fofoca (“parabdlica’). Depois,
diante da auséncia de dinheiro para a instalagdo da mesma (aqui j& ocorre um deslocamento
para o sentido literal da palavra), ele sugere divertidamente “um gato”, expressdo utilizada
nos casos em que a forca elétrica publica é desviada dos postes para residéncias particulares.
Mas, logo em seguida, o marinheiro usa outro “deslocamento”, e desvia 0 curso de
pensamento para 0 sentido literal da palavra, empregando o termo “gato” como um animal
concreto. Portanto, como a parabdlica deve ser diretamente proporcional ao tamanho da
fofoca, ele sugere gque sgja feito um tigre, um felino de grande porte, porque exigiria
supostamente maior desvio de energias “darua’.

Esse chiste do Ancora assemelha-se bastante & cléssica tirada espirituosa do “Bezerro
de Ouro” transcrita por Freud e depois retomada por Lacan: trata-se de um chiste conceitual
cujo efeito engracado ndo desaparece se 0 reduzimos, ou sgja, se explicamos a piada. O
mecanismo aqui € metonimico, mas o efeito é metaforico: “parabdlica’ e “gato” condensam

em s inimeros sentidos diferentes, e com ambas as expressdes o efeito se da porque ocorre

8 Uma alus3o a0 marinheiro Jodo da Gavea recebido por N4jla para os trabal hos de cura das sextas-feiras.
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um deslocamento de um sentido metaférico (parabdlica como fofoca e gato como desvio da
forca elétrica) para um sentido literal (parabdlica como instrumento de transmissdo do sinal da
TV e gato como um felino de pequeno porte).

Assim, o Ancora revela que tem realmente “licenca poética’ para fazer esse tipo de
critica: nada discreto, adora se meter e dar palpite na“vida’ e nos trabalhos do “ Seu” Jodo, ele
escancara, em um tom irreverente e chistoso, mais uma questdo tipicamente humana: a
mal edicéncia e afofoca.

Quando achei que ele finalmente iria embora, ainda restava mais um chiste
“mal edicente” com o seu companheiro. E muito comum encontrar, antes do encerramento dos
trabalhos de cura, “Seu” Jodo da Gévea sentado em siléncio, com o olhar fixo, em um
provavel momento de meditacdo. “Seu” Ancora se dirigiu sarcasticamente ao seu “parceiro”
“pensando na vida, Doctor John? N&o pense muito na vida ndo... Sendo vocé ja viu...” O
marinheiro Jodo nem se moveu, ndo respondeu, nem deu risada, ao contrario de todo o resto
da assisténcia, dos cambonos e médiuns. Mais uma vez, o popular marujo tipicamente
brasileiro (que olha “de baixo”, da “raiz’ do navio) aponta a erudicéo e elevacdo intelectual
de um marinheiro que se encontra no sentido oposto da ancora, ou sgja, nas “aturas’ da

Géavea.

3.10.2 Farinha do mesmo saco: cura, cobra efeitico

Por faar em fofocas, parabdlicas e maledicéncias, ndo é sO marinheiro que tem
“licenca poética’ para tocar nesse assunto: o Baiano é uma entidade que, como dizem o0s

antigos nordestinos, “se morder a lingua morre envenenado’. E como sao espiritos bem
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falantes, essa probabilidade € grande. N&o digo que sdo fofoqueiros, mas colocam as hoticias
em circulagcdo. Ndo é a toa que o significante cobra € t&o assiduo em pilhérias e chistes
baianos.

O episodio a seguir exemplifica essa questdo: em certa gira de baiano no terreiro do
“Seu” Pena Branca, havia muita “gente carregada’, ou sgja, muitos casos “graves’ relativos a
dinheiro, vida afetiva e doenca, principalmente entre os proprios médiuns do centro, pois
alguns deles estavam obsediados por espiritos de eguns. Na umbanda, quando os filhos da
Casa estdo carregados ou perturbados por espiritos trevosos, € um sinal de que andam
negligenciando sua mediunidade, permitindo dessa forma que o corpo esteja aberto ou
vulneravel, pois ndo estdo de cabeca firme, e tampouco fazendo as obrigactes, as preces ou 0S
banhos necessérios.

Nessa “gira pesada’, Zé do Coco foi recebido pelo pai-de-santo e se apresentou muito
nervoso e irritado: “hoje a cobra vai pitar”, um dito popular para dizer “a coisa esta feia’ ou
“0 bicho vai pegar”. Na verdade a expressdo corrente refere-se a uma cobra fumando, mas
COMO essa era uma serpente baiana, ela viria enfurecida, “ soltando fumaga pelas ventas’ e por
isso ndo fumando um cigarro qualgquer, mas um pito de palha bem nordestino. Em seguida,
“Seu” Zé esclarece que a cobra baiana é ele mesmo: “da ca um pito pra baiano... baiano vai
brigar e acobravai fumar...”

O baiano “ex-feiticeiro” veio desfazer magia, e por isso foi chamado para resolver
questdes pesadas, descarregos complicados e obsessdes persistentes”’. Por esse motivo, pediu
0 pito e a bebida alcodlica para limpar energias negativas (segundo as explicacOes dele
mesmo), mas ndo poderia ser cachaga, porque essa € a bebida preferida do curandeiro

Severino; ele queria “um cadiquinho daquela coisa branquinha...”, a batida de coco, ja que era

87 Quem poderia ser mais adequado para desfazer feitico do que um feiticeiro?
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com esse fruto que “Seu” Zé fazia suas mandingas e enlouquecia os outros em sua vida “na

Terra’.

Durante o descarrego de uma filha da Casa, 0 obsessor incorporou ha médium e “ Seu”

Zé do Coco travou uma batalha verbal com o tal egun:

Oxe, baiano hoje vai misturar tudo... porque hoje baiano quer ver a cobra
pitar... treme tudo, derruba tudo... derruba porque baiano vai Ihe derrubar...
derruba tudo porque baiano vai levantar... salta, pula e ( )... oxe... oxe...
baiano quer ver gente fumar... oxe... Oh.... bichinha... tu achou a peste que
vai |he atormentar...

“Misturar tudo” é tipicamente a forma como o baiano se revela no ritual de umbanda,

afinal ndo é direita, nem esguerda, € “misturado” (pertence as linhas intermediérias). Na

expressao “baiano quer ver gente fumar”, “ Seu” Zé faz uma leve modificacdo no dito popular

gue tanto gosta, ao substituir “gente’ por “cobra’, provocando em seu ouvinte uma

identificacdo de algo familiar e condensando em uma mesma frase varios sentidos. quer ver

pessoas traigoeiras e venenosas como cobras enfurecidas, fumando, descarregando, expelindo

afumaga.

“Seu” Belarmino, baiano recebido por N§jla, alertou o espirito obsessor sobre sua ma

sorte: “tu encontrou o Zé do Coco no teu caminho... oxe...” O ritual de descarrego continuou e

“Seu” Zé ndo desistiu da batalha:

oxe... oxe... ((dando voltas em torno da médium possuida)) vai tirar tudo
aquelas porqueira que tu deixou ai... porque se tu ndo tirar, bichinho... baiano
vai |he atormentar o espirito... tu ndo vai saber o que é dia e o que é noite...
tu ndo vai saber o que é descanso, nem cansago... ((Com a mado sobre a
cabeca da médium possuida))... vamo peste... va la pro meio do inferno de
onde tu saiu buscar essas porqueira toda ((a médium tossindo))... oxe...oxe...
((a médium respirando fundo, tossindo e solucando))...

Embora possamos estabelecer pontes entre as teses levantadas por Kapferer (1983)

sobre os rituais de exorcismo no Sri Lanka e a espirituosidade na umbanda, h& diferencas

claras entre ambos, sobretudo no que tange ao sentido de inversdo da posi¢ao dos demonios:
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nas cerimonias cingalesas, primeiro esses “personagens’ sdo honrados e cortgjados, para
depois serem humilhados, ludibriados, satirizados e ridicularizados.

Esse tipo de inversdo ndo parece ocorrer em rituais de umbanda. Porém, antes de
qualquer analogia, € necessario entender quem seriam os equivalentes desses “demonios’ no
templo do S. Pena Branca. Os exus, por exemplo? Ou os baianos feiticeiros? Ainda que exus
e feiticeiros, na Fraternidade, ndo tenham rabos, chifres ou garras, eles s80 muito bem
tratados, assentados e recebidos, e ndo humilhados como nos exorcismos no Sri Lanka.

Mas talvez esse tipo de comparacdo ndo possa ser feita exatamente com oS exus ou
baianos e sim com 0s “encostos’, “eguns’ ou “obsessores’. Porém, ainda assim, no caso da
umbanda h&4 uma clara distingdo, porque ndo ocorre 0 “exorcismo”’, e sim rituais de
transporte® ou descarrego, que ndo parecem corresponder ao que Kapferer chama de anti-rito,
onde o demdnio assumiria, a principio, um status de dominancia, para depois ser dominado e
humilhado pel os préprios adeptos.

No terreiro umbandista, se por acaso ocorre algum tipo de sétira ou ridicularizacdo
contra “deménios’, certamente o agente ndo é um fiel ou um médium e sim um espirito do
préprio centro, associado provavelmente ou a esguerda ou as linhas intermediarias (como o
baiano Zé do Coco, por exemplo).

Além disso, h& outro aspecto que diferencia o episddio narrado (a “guerra’ entre o
egun e o baiano) dos exorcismos cingaleses, porque a plateia, no templo do Pena Branca, da
risada da propria entidade da umbanda (o baiano) e ndo da médium “obsediada” ou do seu
“espirito obsessor”. Ou sgja, 0 proprio guia é agente e alvo da piada: nas cenas anteriores,
quanto mais “Seu” Zé proferia frases coléricas, mais eu escutava os risos da plateia. E por
qué? Quando a“coisa estafeia’ no terreiro, esse baiano vem pararesolver, porém de um jeito

meio exagerado, caricato, chegando a ser desgjeitadamente comico. Assim, o baiano ndo é

8 Segundo Mantovani (2006), o transporte é “uma forma de tratamento na qual um médium incorpora o espirito
obsessor de um consulente, livrando este das causas que Ihe provocam a doenca’ (p. 77).
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capaz de ofender nenhum de seus consulentes ou fiéis™, pois, afinal de contas, o risivel é ele
mesmo. Os chistes surgem justamente a partir de seu “humor de mau humor”, sua “faria’ de
feiticeiro, pois é esse estilo “arretado” que o torna espirituoso.

E dessa forma que o Baiano Z¢é destila seu humor céustico, que, tal como o veneno da
cobra, é mortifero e, a0 mesmo tempo, € a*“curd’ nos rituais de umbanda, fazendo rir osfiéis,
trazendo atona conflitos inconfessaveis e descarregando as “ energias negativas’ (ou 0s “maus
espiritos’) em mediuns negligentes.

Dando continuidade ao descarrego mencionado acima, a médium livra-se do espirito
perturbador e, enquanto isso, “Seu” Belarmino entoa pontos que evocam a forga do baiano:
“quem mexe com baiano, mexe com Nosso Senhor...” e em sequéncia canta para a médium
gue estava completamente inconsciente “Baiana feiticeira, filha de nagb, trabalha com p6 de
pemba pra gjudar babalad... baiana sim... baianafez... quebra mandinga com dendé...”.

“Seu” Zé do Coco satiriza 0 “ponto benevolente e acolhedor” de “Seu” Belarmino
anunciando que “Baiano hoje ndo vai trabalhar com pd de pemba n&o... baiano vai trabalhar
com bode...” Segundo Augras (1983), bode preto € comida de exu. “Seu” Z€é, muito proximo
dos trabalhos de esquerda, avisa a todos que ir4 evocar as forcas de exu através de sua
oferenda (o bode preto). Continua seu alerta mandando chamar um “cabra’: o baiano brinca
com esse vocativo que designa “homem macho” entre os nordestinos (*cabra macho” ou
“cabra da peste”’), mas € a0 mesmo tempo a versao feminina (e, portanto, mais delicada) do

viril e masculino bode preto (afinal, o bode é “marido” da cabra), que sera utilizado

(metaforicamente) para despachar a perturbacéo da esposado “cabra’ (a médium possuida):

Diga praquele cabra |4 fora ((o cabra é o marido da médium possuida)), que
é 0 perna de calca® dessa bichinha ai, pra ele rezar... pra ele rezar... praele

8 Embora apareca sempre tdo “furioso” nos rituais (algumas vezes mais, outras menos), os fiéis sempre revelam
muita estima pelo Zé do Coco, principalmente pela sua maneira de resolver tudo de uma vez, sem deixar
“pendéncias’. Ndo é medo ou magoa que sentem pelo baiano. Muito pelo contrario, se eles sentem receio de
algum guia, com certeza ndo € do “ Seu” Zé, mas da pombagira do pai-de-santo.

* Perna de cal¢a, na linguagem dos guias da umbanda, € homem.
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rezar... e reze... pode por fogo ai... ((0 baiano comeca ariscar a pélvora)) da
isso ca... botar fogo ai no teu rabo, peste... ((ele estd falando com o obsessor,
que tenta fugir do local do descarrego)) Tu fique ai, raga... tu veio, agora
aguenta o roj&o...

O baiano desnuda um conflito dentro do terreiro, entre a médium e seu marido, um
“cabra’ a quem, sob tamanha fragilidade feminina (ele é ironicamente um “cabra’ macho) e
diante do peso enorme de seus problemas espirituais e conjugais, so resta rezar, rezar e rezar.
“Seu” Zé torna publico e faz circular as intimidades e segredos do que acontece na vida
particular da filha de santo, mostrando que todo cuidado é pouco, porque tudo o que é
vivenciado “fora do congd’ vai se manifestar no desenvolvimento mediunico e afetara o
trabalho ritual de todos os membros do terreiro.

Depois do descarrego, a médium recebe um caboclo, que Zé do Coco cumprimenta e

salida sem qualquer formalidade, dando ordens e colocando cada um em seu devido lugar:

Salve, caboclo... vamo acabar com essa histéria de vez... que esse cavalo [a
médium que esta sendo descarregada) e aquele perna de cal¢a seu [0 marido
dela] regja... ou vai trabalhar nas trevas do jeito que ta... é agui, € no coco e
no coragdo que tem que funcionar a coisa... se ndo tem fé t fazendo o qué na
vida...

“Seu” Belarmino concluiu que, para baiano, “pau que nasce torto ndo morre torto
ndo” %, a0 que o baiano Zé completou: “ou desentorta ou quebra..”. O caboclo vem para
“domar” e fazer 0 “cavalo” (a médium obsediada™) andar reto (remete-se & retiddo moral do
caboclo, e a postura ereta da coluna do medium quando recebe essa entidade), porque se o
caboclo ndo conseguir “desentortar”, é o baiano quem vai “quebrar” o coco, como diz o ponto
cantado: “ quebra coco, balanca a sapucaia, quero ver quem pode mais’.

Até o fim da gira, Zé do Coco manteve-se atento e enxerido, “vigiando” a vida de

todos e escancarando tudo sem melindres. Ele mandou avisar aos cambonos que néo iria

°! Trata-se de uma leve modificacgo no dito popular: “pau que nasce torto nunca se endireita’.
% “Obsediado”: Termo muito utilizado no terreiro de umbanda para se referir a um fiel que sofre influéncias
negativas de um egun.
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atender os consulentes, pois ficaria sO de “olho aberto”. “Seu” Belarmino, ou porque nao
escutou 0 aviso do Zé ou porque decidiu desafiar seu companheiro (pratica comum entre
nordestinos “mais chegados’), encaminhou um dos consulentes ao Zé do Coco, porque o
rapaz parecia muito carregado e estava quase recebendo um espirito perturbado: “vai ali no Zé
do Coco que ele vai te dar um baiano...”. Dois processos de articulagdo do significante
ocorrem agui concomitantemente. Por um lado, ha uma condensacdo, porque a expressao abre
um leque de sentidos: “te dar um baiano” pode ser “dar uma boa sova’, uma licdo, como se
dissesse “perai, que ele vai te dar o seu [baiano]”*. Mas ha também um deslocamento: o
baiano € uma entidade reconhecida por ser “arretada’, por dar umas “boas sacudidas’
(simbdlicas) nos consulentes; portanto, quando se diz “dar um baiano”, substitui-se “baiano”
por “surra’” ou por “aguilo que merece”.

Porém “Seu” Zé retrucou irritado: “ah... vem ndo... vem ndo... que baiano hoje ta
retadissimo... baiano vai ficar aqui s de z6io aberto, ndo sabe?’. De fato, enquanto esteve
“de guarda’, “Seu” Zé mantinha os olhos bem abertos e reparava atentamente em tudo o que
seus colegas e “ conterréneos espirituais’ andavam fazendo. Um médium que ainda estava em
desenvolvimento recebeu seu baiano pela primeiravez. O “guianovato” levantou-se, foi até o
altar, escolheu umafolha da “ espada de Sao Jorge” e comegou a“limpar” o proprio corpo (no
caso, do proprio médium), passando a planta lentamente pelas pernas, bragos e tronco. “ Seu”
Zé ndo perdeu a chance da piada e comentou sarcasticamente: “e acho bom tu usar essa
espada de S&o Jorge, viu, bichinho, use mesmo...”, como se dissesse “espero que isso ndo sgja
s6 uma frescura’, ja que uma espada de Ogum ndo € usada para limpeza com movimentos
delicados pelo corpo, mas trata-se de um instrumento de guerra (ou de “sacudimento”, mas,
nesse caso, “batendo” com a espada em movimentos vigorosos e ndo assim, tao sutilmente).

E, digase de passagem, eis ali um dia de batalha no terreiro, onde a espada seria

% Essa expressdo popular (“perai, que eu vou te dar o seu”) é utilizada sempre em tom de ameaca quando se
quer dizer: “vocé terd o que merece’.
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indispensavel.  “Seu” Zé mantém sua funcdo de olheiro e parece executéla com muita
maestria: “manda um [consulente] praguele baiano... ndo quero baiano atoando... vai ali com
aquele chapeludo... 6h...”. O baiano “atoa’ era justamente aguele que “ndo sabia ainda’ usar
uma espada de S&o Jorge.

No fim do culto, “Seu” Belarmino se diverte com um jovem médium da Casa: “vocé
ficou sabendo da boa nova? Mas agora ndo vou falar porque ela ta filmando... ((referia-se a
mim, pesguisadora com eguipamento sempre em punho))...” O médium pergunta como ele (o
baiano) ficou sabendo e insiste que gostaria muito de saber (provavelmente o rapaz tinha ja
uma noc¢do do assunto a que se referia a entidade). Mas “Seu” Belarmino ndo se entregou as
gragas da fofoca: “Baiano sabe sim... mas ndo vou falar ndo... tu descobre... baiano nédo é
linguarudo... imagine um baiano linguarudo...”.

O inconsciente, de fato, se revela pelo avesso: nega-se para depois afirmar que o
baiano €, sim, linguarudo como a serpente. E ja que o assunto sd0 as “cobras’, darei
prosseguimento aos episodios espirituosos dessa linha de espiritos, narrando abaixo mais uma
cena bem humorada, na qual o outro baiano do pai-de-santo também “escancara’ e “publica’
aquilo que deveria estar muito bem guardado, porém dessa vez ndo é bem a lingua solta que
estd em jogo. Na préxima cena, o protagonista é o curandeiro Severino, um guia talvez néo
tdo diferente do feiticeiro Zé do Coco.

Durante uma gira de esquerda, Marcelo incorporou o Exu Tiriri, que se apresentou de
forma atipicamente solene, j& que, como vimos, trata-se de um guia extremamente bem
humorado. Ele parecia muito irritado, censurou os filhos da Casa, repreendendo a todos por
encontrar atronqueira aberta, pois ninguém deveriater acesso a ela nem mesmo com o olhar.

No sdbado seguinte, gira de baiano, “Seu” Severino deu inicio a um ritual de
descarrego, riscou polvora dentro do espaco do conga e fez uma sugestdo gque causou um

desconcerto geral entre os médiuns porque contrariava as ordens do “exu chefe’: “deixem
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abrir a tronqueira, 0 ar precisa circular nesse terreiro”. O episodio permitiu que escapassem
risos de um lado e constrangi mentos de outro.

Passada uma semana, perguntei ao Exu Tiriri 0 porqué de sua ordem e ele esclareceu
gue tronqueira aberta d4 margem a comentérios de pessoas (talvez “linguarudos’) que ndo
conhecem os fundamentos da umbanda nem o sentido espiritual dos elementos rituais
presentes no assentamento e gque por isso podem sair por ai fazendo fofoca sobre os trabal hos

do terreiro.

A tronqueira para o publico ela deve ser fechada... ela ndo pode ficar exposta
aos olhares... primeiro lugar... porque se acende velas... coloca determinados
elementos ali... que a gente precisa manipular... as pessoas ainda sdo muito
supersticiosas... ficam achando que aquilo é... evidente que se vocé abrir a
tronqueira ai ndo tem uma galinha cortada, ndo tem um sapo espetado, ndo
tem nada... mas basta uma vela preta, por exemplo... se vocé acender uma
vela preta |4.. tem gente que acha que aquilo € uma feiticaria... uma coisa
negativa...

Em uma visita a Casa meses depois, caminhando pelo centro, questionei ao Marcelo
por que a tronqueira foi fechada por fora, ao que respondeu: “na verdade, fechamos para

proteger o assentamento da chuva, porgue quando a chuva vem desse lado da esquerda, ela

molha atronqueira’.
Porém, passados alguns minutos, Marcelo voltou ao assunto e aprofundou sua

explicacéo:

A bem da verdade, a trongueira deve ficar mais afeita aos médiuns do
templo... prater um contato direto... a gente deixa uma abertura dli... porque
se vocé reparar em outras Casas a tronqueira € uma casinha fechada com
cadeado, e ali s6 entram os médiuns ou dirigentes da Casa... porque a pessoa
gue vem [a assisténcial ndo precisa ter contato com a tronqueira... porque a
tronqueira como casa de forca dos guardifes... ela tem a fungdo dela de
segurar energia muito pesada... e depois dentro dos trabalhos realizados no
templo... essas energias vao sendo transmutadas ou dissipadas... entéo a
pessoa quando entra aqui €la ja vem sendo limpa... porque os el ementos que
ficam dentro da casa de forca tem varias funcdes... entdo ali tem varios tipos
de pedra... ai tem a espada do guardido... ai tem ponto riscado...
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Dessa forma, sobre a pergunta “por que fechar a tronqueira’, escutei trés
posicionamentos diferentes (um do exu e dois do pai-de-santo). Segundo Brumana e Martinez
(1991, p. 451), “frente a vérias das questdes que expunhamos as respostas discursivas ou
préticas dos agentes umbandistas ndo eram univocas e sim polares’. No entanto, para esses
autores as contradi¢cbes e ambiguidades umbandistas ndo se apresentam mergulhadas em uma
aleatoriedade cadtica, porque “as dualidades que vimos tém sentido plural e remissivel para
diferentes registros’ (p. 452). A seguir, serdo discutidas as trés explicagbes sobre o
fechamento das portas, de modo arevelar como tais perspectivas ndo sdo téo diferentes assim;
pelo contrério, elas completam-se, aproximam-se.

Manter seguros os pontos de defesa do terreiro para gue 0s mesmos nNdo se tornem
vulnerdveis a demandas™ (explicacdo de Marcelo) é quase 0 mesmo que dizer que 0s
comentarios sobre a tronqueira ndo devem “circular”, ou melhor, o ideal é que ela ndo sgja
“invadida” por olhares (ou “pela boca’, ou ainda “pela lingua’) de “(in)fiéis desinformados”
(nas palavras do Exu Tiriri, de pessoas supersticiosas). A0 mesmo tempo, essas duas
perspectivas ndo se distanciam da outra afirmacéo de Marcelo sobre o assunto: a tronqueira
deve estar protegida da chuva “lateral” (que, alias, para conseguir molhar o assentamento
deveria vir justamente “da esquerda’, ou sgja, da “banda’ de exus™), afinal a chuva “de lado”
pode assumir a conotagéo de olhares de esguelha (o curioso que olha sempre de lado), de
comentarios mal edicentes e fofoqueiros, afoitos por acessar as defesas do centro.

Mas, afinal, o que a chuva lateral (de esquerda ou de esguelha) tem a ver com a
fofoca, no caso, de pessoas desinformadas que vao pensar que tudo aquilo na tronqueira é

feitico? Na verdade, ambas associam-se a “movimento”, “continuidade”, “circulagdo”, sendo

% Segundo Brumana e Martinez (1991), a demanda é uma agressdo mistica e, de acordo com Maggie (2001), é
uma guerra de orixa, batalha ou briga de santo, que ocorre quando alguém ou algum terreiro aciona seus guias
para fazer mal a uma pessoa ou a uma outra comunidade religiosa. A protegéo contra essas demandas € uma das
“atribuicdes’ do assentamento da esquerda (a tronqueira). Em sua obra “Guerra de Orixas’, Maggie (2001)
explica que, no caso das demandas, 0s exus podem ser “acionados’ tanto para a defesa quanto para o atagque.

% A “banda’ de exu é a “esquerda’ do ritual e pode ser responsavel por proteger o terreiro de “demandas’
enviadas pela“esquerda’ de uma outra Casa, por exemplo.



218

gue afofoca refere-se ainformagdes e a chuva remete a &gua, pois, no pantedo afro-brasileiro,
achuva, segundo Augras (1983), esta ligada ao orixa do arco-iris, Oxumaré, “encarregado” de
recolher a &gua que cai sobre a terra e devolvé-la para que as nuvens novamente renovem o
ciclo.

Ao estar presente nesta andlise, Oxumaré traz trés significantes importantes para a
compreensdo desses episodios. chuva, circulacdo e cobra. Ele é o deus representado pela
serpente, um simbolo muito assiduo nas narrativas dos baianos e, por isso, ndo € a toa que
Severino, meio “cobra”’ e meio baiano, tenha aberto as portas para preservar a*“circulacao” da
fumaca da pélvora.

Embora Oxumaré esteja associado ao ciclo (movimento), os filhos da “serpente” ndo
sdo fofoqueiros, apenas “levam e trazem”, ou sgja, pdem em “circulacdo” aquilo que esta
muito bem “guardado” nos “outros’ (sejam velas pretas, punhais de assentamento ou nuvens
carregadas de pélvora).

O grande problema nisso € que, na concepcado de um “cuidadoso chefe de encruza’, a
combinagdo a seguir pode se tornar um “perigo” para a defesa da tronqueira: o ciclo da dgua
da chuva (afinal, os exus associam-se & secura da terra, & areia seca™), a circulagdo de
saberes, as fofocas venenosas, os olhares em “movimento”.

E quanto a ordem do baiano? Este, sim, ao escancarar as portas daguilo que ndo pode
ser dito ou mostrado, ordena que a fumaga “circule”’, denunciando a energia negativa, 0 que
ha de trevoso no templo: essa é a sua forma de proteger a Casa, limpando as “demandas
pesadas’ ao fazé-las transitar justamente pelo assentamento de forca e defesa.

Depois de tanta discussdo, os membros da Fraternidade resolveram fechar atronqueira

por fora com uma lamina de madeira branca (por exigéncia do Tiriri), de modo a deixar livre

% Neste terreiro, ha um pote com areia seca na tronqueira.
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apenas uma pequena abertura horizontal na parte inferior (para que o ar pudesse circular, de
acordo com a orientagéo do Severino). Assim, dilui-se a aparente contradigéo.

Mas o interessante nesta histéria € que a tronqueira propriamente dita ndo é o que fica
diante da porta fechada ou aberta. A “verdadeira tronqueira’ ndo poderia ser vista de forma
alguma, com véu ou sem lamina, porque o assentamento da esquerda € o que esta “enterrado”
(ai sim € seguro) no enorme vaso abaulado sob a mesinha que fica logo a vista a qualquer
olhar. Ali ndo sei dizer o que esta “escondido”. Ninguém veria nada de qualquer maneira. E
onde foi parar, enfim, a contradigéo?

Ha algo que aparece, revela-se sem véus,; depois se esconde. Primeiro parece que €,
depois ja ndo é mais, exatamente como 0 que ocorre nas estruturas do humor. Na perspectiva
freudiana o essencial no chiste é sua habilidade em desvelar algo oculto, produzindo novos
sentidos, apresentando sempre um outro sentido por trés e além daquilo que se mostra a
primeira vista. Por meio de sua abreviagdo, por exemplo, o chiste mantém algo na ordem do
ndo dito, pois suprime uma ideia ou uma palavra que ndo pode ou ndo deve ser revelada (que
esta presente, mas que sO pode ser vista “de lado”, ja que “ndo esta totalmente ai”). Ao
mesmo tempo que recobre “o ndo dito”, o chiste desnuda-o ou desvela-o através do riso de
quem “entendeu apiada’ e reconheceu o inconfessavel, o indizivel contido nele.

No episddio narrado acima, salienta-se algo que esta a vista, para deixar um outro
escapar, assim como nos sonhos em que se chama a atengdo para uma imagem para melhor
disfarcar aquilo que € “inconscientemente” fundamental (trata-se, no caso, do mecanismo do
deslocamento). Da mesma forma, tem-se aqui também uma sagacidade dos guias de umbanda,
uma witness, uma espirituosidade, num aparente jogo (“ mostra e esconde”).

Mas de que ordem é “isso” que o humor recobre em parte e depois anuncia? E, sem
divida, algo que ndo pode ser dito, visto ou conhecido (essa coisa que se mostra e se

esconde), e certamente deve ser protegido, por ser tdo nuclear e valioso ao sujeito. Na
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umbanda, cada um o faz a seu modo: o exu “vela’ (cuida, esconde, fecha as portas), enquanto
0 baiano “desvela’ (escancara, faz circular, afinal ele é o préprio oximoro: expde para
resguardar).

Contra 0 qué esses guias protegem tanto a tronqueira? Afastam-na da vista de
estranhos? Das “cobras’ traicoeiras, simbolo do movimento e circulagdo®? Da lingua solta e
venenosa de pessoas supersticiosas e “ desentendidas’ ? De energias negativas e carregadas? O
gue essas demandas que vém “da rua’ ou esses olhares curiosos poderiam anunciar de t&o
aterrador?

Eu ndo seil exatamente 0 que ha de tdo velado e contra o qué se vela. A Unica coisa
sobre a qual posso falar sdo os punhais, pedras, areia, velas pretas e vermelhas (0 que esta a
vista), porque o verdadeiro assentamento esta enterrado e ninguém pode ver.

Mas por que ha uma parte a que ndo temos acesso? Tiriri explica que alguém pode
associar tudo isso afeitico. Aproximar a sua umbanda ao feitico € admitir outros aspectos que
adistanciam do estilo mais esotérico, ja que, nesse terreiro, exu ndo tem rabo nem chifre e sO
faz 0 “bem”; pombagira ndo é mulher “da vida’; o dcool e o fumo sdo utilizados no ritual
exclusivamente para dispersar e limpar energias negativas, ndo ha sapo espetado, galinha ou
bode preto natronqueira.

Portanto, a heranca de uma umbanda mais tradicional esta enterrada, ja que a terra
abriga o passado, onde o ancestral “vive’. Toninho (o “velho pai-de-santo”) dizia que “desde
gue a umbanda é umbanda alguma coisa € sempre enterrada antes de ser terreiro”. Na casa de
Marcelo € assim também, 0 assentamento esta a alguns palmos sob 0s pés, mas ndo porque
sgja um segredo velado, escondido, e ssim porque € a(terra)dor, porque € trauma de
gueimadura, déi, incomoda e por isso esta sob o chéo, afinal o coracdo daterra é fogo, é onde

deve estar a“raiz” de um terreiro de umbanda. Se fosse t&o secreto ndo seria escancarado por

% Novamente uma referéncia a Oxumaré, simbolizado pelaimagem circular da cobra que morde o préprio rabo
(Ouroboros, segundo AUGRAS, 2008), sugerindo aideia de ciclo, movimento, atividade.
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um baiano benzedor t&o generoso e respeitado por suas virtudes de preto-velho. E se os tragos
“de raiz” fossem t&o recalcados assm, Marcelo ndo receberia um baiano feiticeiro como Zé
do Coco.

Ha marcas de uma “umbanda feiticeird’ que se inscrevem como cicatriz e ndo se
apagam, por mais gue coloquemos terra seca por cima, sob aforma de novas teorias, teologias
e explicacOes racionalizantes. Talvez, em vez de ou para além do recalcado, haja mesmo algo
que se revela e escapa, algo que jamais capturamos, ja que nunca se mostra por inteiro, pois
aponta para o abissal, o impossivel de se alcancar.

Quando alguém tenta imprimir significados prontos através de teorias, alguma coisa
sempre foge. E é possivel que o “enterrado” esteja mesmo escapando disso, de uma inécua
circunscricdo de significados. Sendo assim, protege-se, de fato, o assentamento verdadeiro,
mas ndo contra o que vem de fora e sim contra possiveis racionalizactes de sentidos. Dessa
forma, é importante que ninguém o veja, simplesmente porque ndo se explica: € um ponto de
defesa, € araiz do terreiro e isso basta. Se ninguém vé, ndo serd preciso entender.

E em que medida se € possivel driblar esses liames e decal ques impostos pela razéo?
Por exemplo, quando se permite ser contraditério. E de que modo isso é possivel neste
terreiro? Pelo humor.

Olhando a umbanda de longe e por fora, a impresséo € que ela diz algo e logo em
sequéncia exatamente o seu contrério. Mas ao enxergar de dentro, ao escut&-1os no interior de
“sua tenda’, os umbandistas ndo sdo contraditérios: no limite, aquilo que é apresentado pelo
exu, pelo baiano e pelo pai-de-santo remete a diferentes perspectivas de um mesmo discurso,
que é proferido em partes.

O pantedo pessoal de Marcelo ndo € cabtico nem paradoxal; € quase hilério: enquanto
0 exu manda trancafiar “sua casa’ a sete chaves, o baiano ordena que escancarem todas as

portas, ou segja, 0 exu fecha e o baiano abre, eis ai a légica propria de seus guias. Nesse
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movimento supostamente ambiguo de “esconder e denunciar tronqueiras’, precisamente ali
onde escapa o inesperado, ha um sujeito que se revela e dedliza, tal como ocorre em um
chiste, um ato falho, um sonho ou, no caso, em uma suposta contradi ¢c&o.

Nesse sentido, o que se contradiz nem sempre € o contraditério. Abrir e fechar podem
ser dois lados da mesma moeda. E parece que, neste terreiro, 0 humor é que da conta disso.
Para Freud, quais seriam as “artimanhas’ dos chistes? Unir ideias completamente opostas
(quanto ao conteldo e a0 nexo), contrastar ideias absolutamente diferentes, provocar um
desconcerto seguido de esclarecimento e encontrar “a graga’ no nonsense. Para Kupermann
(2005): “De fato, como a dupla face de Jano, o fendmeno humoristico aponta para o limiar
existente entre aparentes contradi¢des, o que revela a ambivaléncia e o paradoxo” (p. 22).

O humor surge nesse momento de deslize, no descuido de uma porta deixada aberta,
na escapadela do riso diante da suposta contradicio entre dois espiritos. E possivel que assim
se configure o humor na umbanda, ou melhor, talvez sgja esse seu uso etnopsicolgico no
ritual: incluir, de maneira mais auténtica, a humanidade que 0 procura e ndo apenas suas
denegacOes racionalizantes. Eis um aspecto que coincide com as teses psicanaliticas sobre o

chiste.

3.10.3 Advogados do Diabo: o jogo das contr adicbes

Se ndo € por acaso que o chiste esteja associado a0 baiano, espirito marcado pelo
oximoro, também ndo € por coincidéncia que o humor apareca vinculado ao exu, senhor das

porteiras e encruzilhadas: exu € também o ambiguo, o que esta sempre de passagem.
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Médiuns e espiritos da Fraternidade de Umbanda Esotérica costumam fornecer a
assisténcia alguns esclarecimentos sobre 0 uso de certos apetrechos nas giras de esguerda no
sentido de “desmitificar” possiveis associacfes com elementos demoniacos ou teldricos: as
bebidas acodlicas, o fumo, as cores preta e vermelha ou ainda as supostas imagens miticas
(muito encontradas em outros terreiros) de exus com chifres e rabo. No entanto, apés as
explicacles “tedricas’, ndo é raro presenciarmos um episodio bem humorado no qual um
espirito da umbanda (geralmente o proprio exu) diga a mesma coisa porém contrariamente,
fazendo, dessaforma, um “gracejo” com as teorias.

Em primeiro lugar, um sentido consciente e muito bem estabelecido aparece nas
entrevistas e nas respostas dos médiuns e dos proprios espiritos toda vez que o pesquisador
questiona ou faz perguntas sobre o significado das coisas. Mas no espetaculo em si, ha uma
encenacdo do nonsense: as entidades déo lugar ao “escandalo”, surpreendem a plateia,
permitem o escape de algo que aparentemente ndo tem qualquer sentido, pois contraria o que
acabou de ser categoricamente afirmado. A questdo é que o sentido reside exatamente nisso,
na fuga de sentido, na processualidade, pois, na perspectiva do sujeito, o sentido € um
acontecimento: ha uma transicdo de um sentido j& estabelecido e consciente para a “soltura”’
ou a“libertacdo” de sentidos itinerantes, que vém atona como um flash.

Os processos do inconsciente pressupdem transicdo e temporalidade. O nonsense é a
transicdo no chiste, é onde reside a abertura para que, no “lado alado” da cadeia significante,
revele-se 0 “passo a passo”, naforma de um passo depois do outro (um sentido que se ilumina
depois do outro que escapa), na acepcao de temporalidade, e ndo apenas de concatenacdo
l6gica. Afinal de contas, caso se tratasse aqui de concatenacdo 10gica, estariamos pressupondo
que aumbanda é de fato contraditoria. E veremos que ndo se trata disso.

A umbanda néo é contraditdria, 0 sujeito € que se revela através do humor, na medida

em gue algo escapa a teorizagOes ou aparentes tentativas de controle racional, precisamente
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onde se manifesta o contraditorio. O carédter fluido e a possibilidade de driblar uma suposta
censura sao aspectos intrinsecos ao proprio idioma umbandista.

No espetaculo dos espiritos, as ideias opostas sdo parte da brincadeira. Onde estdo as
contradi¢cdes? Ou melhor, sdo elas, de fato, contradi¢cbes? O que esses personagens vém
enunciar “em palco”? Na Fraternidade do “Seu” Pena Branca, a constancia e pericia no
emprego do humor mostram que € utilizado para produzir um efeito de desconcerto subjetivo
e uma espécie de desconstrucdo relativizante de normas do proprio culto. O humor é posto a
servico, com inegével talento, da introducdo do contraditorio na vida socia da comunidade e
na vida psiquica dos adeptos e, deste modo e apenas nesta medida, € possivel dizer que o exu
faz jus ao titulo de “advogado do diabo”, ou sgja, aquele para quem h& sempre outra saida,
outras possibilidades e caminhos. N&o é atoa que ele é o senhor das encruzilhadas, aquele que
afirma pelo avesso, pelo que aparenta ser contraditorio, mas que, no limite, € um dizer de

outro modo e até mesmo a abertura de outras perspectivas.

Preto e vermelho

Em um dia de atendimento, antes de iniciar as consultas do terreiro, o Exu Gira
Mundo, recebido por N§jla, foi até a assisténcia para dar uma palestra sobre alguns utensilios
presentes em gira de exu. Como ndo consegui ligar o equipamento a tempo, alguns dias

depois marquei com Ngjla e perguntel se ela poderiarepetir a explicaco:

O vermelho é muito assim taxativo... € uma cor que magnetiza... uma cor
gue ela serve pra desmanche... € uma cor de vida, sangue vermelho... entdo
tem todo um simbolismo nisso... e a evocagdo pratodo um lado magistico de
vermelho... qualquer outra cor expele e fixa... 0 preto ndo utilizamos porque
€ uma cor que fixa... entdo se vocé pensar negativo va fixar negativo... se
vocé pensar positivo vai fixar positivo...se vocé esta de preto e alguém envia
pensamentos negativos pravoce... isso vai fixar...
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Fiquel com uma duvida diante da explicagéo, porque sempre que eu estou na gira, vejo
0 exu de Ngla com uma bela e comprida capa preta. Mas ela logo desfez a suposta

contradicaéo e me esclareceu:

Capa Preta

A capa preta e vermelha... independente da cor... ela € usada como uma
ferramenta pra dimensdes... evocam-se forcas ali debaixo daquela capa... ela
serve pra proteger o médium... ela serve pra proteger o consulente... elaleva
e traz energias e fluidos de uma dimensdo praoutra... esse tipo de coisa... €la
ndo é or namento pra exu, mas ela é uma ferramenta de trabal ho...

O Exu Quebra Gaho, recebido por Marcelo, o dirigente da Casa, amplia as
possibilidades de sentido sobre a capa preta e vermelha do Exu Gira Mundo, recebido por
Ngjla. Ha um sentido que legitima, mas ha outro que contradiz. “ Seu” Quebra Galho que né&o
usa qualquer ornamento tipico de sua linha, parece “brincar” com a suposta vaidade de seu
companheiro Exu Gira Mundo, quando esse se arruma com a capa preta para dar inicio a seus
trabalhos: “jata bonitéo ai, “Seu” GiraMundo?’, ao que o0 outro responde e se defende muito
bem ao assumir o que de fato |he pertence, ja que foi, em uma de suas encarnagoes, um forte e
destemido soldado romano, dizendo categorica e enfaticamente “eu sou bonito”. Nesse trecho,

a capa parece revelar-se como adereco, cumprindo seu papel estético.

Punhais

Perguntei também para Ngjla por que os exus deste terreiro utilizam punhais, ao que
me respondeu: “punhal tem o ago... a parte que corta... 0 punhal € utilizado para romper lagos
energéticos das pessoas.. 0s que tém ligacdes com os fluidos negativos...” Marcelo

acrescenta: “isso quando eles benzem a pessoa com o punhal...” Por outro lado, segundo o
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pai-de-santo, “0 punhal tem vérias outras utilidades... o punha serve pra firmar um

trabalho...”:

Na verdade o punhal, quando é fincado na terra ou numa tébua... ele abre
certos canais energéticos diretos do orixa pro ponto de ordenacdo de forcas
dele... quando risca pemba, ele ta ordenando vérias... e direcionando varias
energias... dissipacdo, fixacdo... ele fixa certas energias que vao dissipar
energias mais densas ou simplesmente fixar energias de pedido pros exus...
ele abre um canal direto de energiasdo céu aterra...

Quando me levou para conhecer a trongueira, havia a espada do “Seu” Tiriri de pé,
fincada sobre o pequeno suporte de madeira dos exus. Marcelo pediu que eu notasse a
semel hanga dagquela espada com uma cruz. 1sso mesmo, uma espada de exu em um “altar de
tronqueira’, no templo do “Seu” Pena Branca, pode ser sim uma cruz (embora, em outros
casos, Cruz possa ndo combinar com “casa de exu”), porque em pé ela é cruz, mas deitada é a
encruzilhada, assm como um punhal “de esquerda’, na Fraternidade Esotérica, pode servir
também para béncdo, para um passe; 0 ago corta o mal e firma trabalhos na terra, dissecando-
a ao abrir canais entre 0 céu e o mundo dos exus, afina sdo eles que abrem caminhos, 0s
guardides das porteiras, 0s mensageiros entre “ os deuses e os humanos’.

O punhal do “Seu” Tiriri corta fluidos negativos, mas também decepa concretamente o
“mal humano”: em mais uma de suas divertidas irreveréncias, o exu foi até a tronqueira,
pegou sua espada e, num golpe rapido que surpreendeu a todos e principamente seu alvo
mais proximo, fingiu “cortar fora’ os “intimos segredos’ de um médium do terreiro, que
retrucou rapidamente “o que € isso, “Seu” Tiriri?... assim eu ndo vou poder mais usar”. Em
meio a sua auténtica gargalhada, o exu esclareceu o ledo engano de seu filho de santo: “pra
fazer xixi nd&o precisa mais do caninho”. O resto ficava a cargo da imaginacdo e especul acéo
de seusfiéis: por quais vias entdo ele faria xixi, se ndo essas?

A espada e 0 punhal podem assumir um sentido metaférico no ritual, mas nas méos de

um exu espirituoso revelam-se também como simbolos que se inscrevem literamente no
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corpo, representando o risco de perda da masculinidade ou da “hombridade”. O exu marca
chistosamente a castragcdo de um filho que anda meio “saidinho”, embora sga um novato no
terreiro. A espada do “paizéo” Tiriri € o instrumento que corta, impbe ale e restitui cada qual
em seu devido lugar. Subtrai-lhe publicamente a poténcia masculina: o filho (de santo) coloca
amao em suas partes intimas e anuncia ao exu que, se houver o corte, logicamente “aguilo”
ndo poderd mais ser usado. Mas quando retruca, 0 exu sugere sutilmente que o “caninho” do
rapaz ndo serve mais nem mesmo para o Xixi, 0 que faz a “plateia’ subentender que, para

“todo o resto”, jAndo havia mais utilidade mesmo.

Voz grave (“ cavernosa’ ?) do exu

Ainda na conversa com os dirigentes do terreiro, eu indago curiosa: “mas e avoz? A
voz dos exus parece cavernosa’. Ngjla procura entender melhor minha questéo e me pergunta
“uma voz mais grossa, mais carregada?’. Eu tento ssmular a voz do Exu Tiriri para dar um
exemplo. Mas quem responde é Marcelo apenas esclarecendo sobre o caso especifico do
Tiriri, que trabalha sob a regéncia das criangas (orixa lori), porém ndo chega a mencionar o

porqué da voz “mais pesada’ de outros exus:

Na verdade... que que é o trabalho do orixa lori... lori atua nesse chakra... no
laringeo... porque o trabalho das criangas... eles s80 mestres na magia
mantrica... ou sgja... naquilo que noés falamos de canto... entdo eles atuam
muito nesse chakra... por isso que vem com uma voz aterada.. e se
manifesta com voz de crianga com o arquétipo da pureza... mas eles ndo sdo
criancinhas... o Tiriri trabalha com lori... entdo avoz dele é bem afetada por
iSSO...

A voz “cavernosa’ do Tiriri € explicada por sua associacdo com as criancas da
umbanda, ja que elas atuam no chakra laringeo, alterando a voz do médium. Por outro lado, €
importante destacar que, nalinha dos erés, as crian¢as ndo apresentam voz grave, “pesada’ ou

“grossa’; pelo contrario, sGo vozes agudas, “finas’ e infantis. Algo aqui parece escapar a
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explicagdo racionalizante, porque o que de fato importa nas falas dos dirigentes ndo € se o

esclarecimento esta completo ou ndo, visto que o imprescindivel é estabelecer uma definitiva

e absoluta dissociacdo do exu aimagem do demdnio (com voz cavernosa ou quaisquer outras

caracteristicas animalescas). Por isso, em um primeiro momento, algumas pontas da

explicagéo parecem estar soltas (apenas na aparéncia), quando, por exemplo, perguntamos o

gue acontece entdo com a voz “carregada’ de outros exus que ndo sdo regidos por lori, as

criangas da umbanda. Afinal de contas, entidades com voz “diabdlica’ ndo se parecem com

“criancinhas’ (e, no caso de uma umbanda esotérica, tampouco com o “diabo”).

Alcool efumo

O meu proximo passo foi perguntar sobre o uso do fumo (cigarro e charuto) e da

bebida alcodlica. Exu Tiriri, recebido pelo pai-de-santo, justifica 0 uso desses elementos da

Seguinte maneira

A bem da verdade.... ndo é um significado, é uma ferramenta de trabalho,
né... porque o exu quando fuma o cigarro dele, o caboclo fuma o charuto, o
preto-velho fuma o cachimbo, o baiano fuma o cigarro dele, o charuto, tanto
faz, ele td limpando a aura do cavalo, porque o cavalo va dando...
assisténcia pra quem vem aqui.. as pessoas VEm agqui com uma gama
imensa... um espectro imenso de problemas... e isso sobra pro cavalo, ndo é
porgue ele ta incorporado que ele ta invulneravel... a aura dele ta di... né...
entdo vai grudando muita porcaria na aura dele... entéo por gue gque a gente
fuma? Pra fazer a assepsia da aura do cavalo... E beber? O alcool pra que
que serve? E um desinfetante também... ele tem, pela volatilidade dele, ele
tem uma capacidade muito grande de dispersar a aproximacdo de larva astral
muito grande... entdo ele ndo deixa nem a larva chegar na aura, porque todo
o dcool ée va ficando na aura do cavalo... ai depois quando a gente vai
embora a gente faz a... € como se a gente pusesse fogo no alcool, entendeu?
Quando a gente vai embora é como se a gente pusesse fogo naquele acool
gue tanaaura do cavalo... e faz aguela limpeza... ai ele talimpo... por isso é
gue depois ele nem sente 0 gosto de dlcooal... ndo sente... ndo fica bébado...
tem gente que fica... né... porque ta fingindo que ta com o exu ((gargalhada))
tem gente que fica bebinho... caindo pelastabela... diz que tala com exu mas
ndo tanada...
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Mas o Quebra Galho debocha de todos os usos rituais do acool — que ele bem sabe
que existem — para destacar prioritariamente uma utilidade que teria menor relevancia em
giras de umbanda, matar a sede: “Tem um molha goela ai? Né &gua que eu quero ndo...” Sea
finalidade fosse mesmo apenas umedecer a “goela’, por que entdo ndo Ihe servem égua pura
no lugar de outro tipo de “&gua’ que também molha, mas contraditoriamente refresca e
esguenta a garganta?

“Seu” Tiriri concorda com “Seu” Quebra em parte, mas ndo sobre a cachaga, porque o
guardido chefe aprecia outro tipo de iguaria etilica. Ratifica as explicaces sobre as funcdes
do dcool, mas ndo deixa de sublinhar o quanto Ihe é caro o sabor amargo da cerveja que tanto

degusta durante osrituais:

Eu uso meu punhal para descarregar 0s outros, uso minha pedra pralimpar a
aura deles... eu tiro a energia pesada da aura da pessoa e sopro embaixo ((ele
aponta para um copo com cerveja))... por isso que eu bebo mesmo ((diz essa
frase de uma maneira debochada em meio a gargalhadas de exu))... eu bebo
cervejaelimpo com o dcoal...

O dcool contido na bebida é que serve para purificar o médium e o consulente, e ndo a
cervgja em si: s80 usos separados, pois ele bebe a cerveja e limpa com o acool. A cerveja é
para “beber mesmo”, como dizem os amantes da boemia brasileira, cujo lema é “por isso €
que eu bebo sim, por isso é que eu bebo mesmo”.

E o Exu Tiriri inteligentemente se defende, pois legitima a bebida dos exus e mostra
gue ndo sdo sO eles que gostam “dela’, dando como exempl os as entidades mais consagradas
do pantedo umbandista e até mesmo os espiritos da linha intermediéria: “N&o... né sd exu [que
bebe] ndo... baiano bebe... eles bebem também [pretos-velhos]... bebem vinho... mas isso...”
Sua fala € interrompida por uma ameaca a integridade de seu copo: “Vocé vai por o deddo ai
sujo naminha cerveja?” Um médium da Casa estava servindo mais bebida ao exu, porque seu
copo estava esvaziando e tomou um susto com a “bronca’ que levou do guardido: “vocé tava

cocando o rabo com isso ai [0 dedo do médium] e vem aqui botar na minha cerveja?” O Exu
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gargalha, descontrai todos que estavam a sua volta, inclusive “o médium de dedo sujo”.
Depois debochadamente imita um preto-velho satisfeito com a “fiarada” (maneira como essa
entidade de direita se refere aos fiéis): “ta bom... muito obrigado, viu, meu fio...”. Copo cheio,
bem servido, 0 exu revela que o acool é reamente “sagrado”’, ndo apenas pelos usos e
funcbes, mas também por ser t&o apreciado por algumas entidades bem humoradas.

Vale destacar neste trecho ainda que o exu, aém de fazer uma pilhéria e revelar o
gudo importante € sua cerveja, ele denuncia um incbmodo no grupo, ou sgja, 0 PEssimo
costume de algumas pessoas de “meter o bedelho ou 0 dedo onde ndo sdo chamadas’. O
indicador é o dedo enxerido, intromete-se quando ha curiosidade, € o dedo usado para
experimentar, para “furar o bolo”; é o “indicador” da arrogancia (“ndo pde o dedo na minha
cara’), da censura, do “ndo” e da denuncia (€ o dedo que aponta). Por isso a referéncia da
piada é a um médium de “dedo sujo”. Contraditoriamente, € o dedo que faz calar avoz, € o

“indicador” do siléncio, € o dedo que vai aboca e exige ordem.

Putas e Capetas, chifreserabos
Marcelo comenta, em uma entrevista, a respeito de livros e revistas que costumava ler

sobre a umbanda:

Tinha gente que escrevia absurdos... dizia claramente que exu e pombagira
tinha chifre, tinharabo... pombagira era prostituta... ndo tinhanada aver... eu
achava aquilo um absurdo... como é que pode... primeiro baixar um preto-
velho... um ser de luz... depois vir um capeta...

Por outro lado, as entidades parecem apenas divertir-se com alguns “sentidos
diabdlicos’, sem, no entanto, afirmar diretamente o que ndo pode e ndo deve ser dito. Em
certo dia, um médium chegou atrasado e, por vir direto do trabalho para o terreiro, ndo pdde

trocar a roupa. Seu uniforme do servico era uma calca preta e uma camisa vermelha. Um
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cambono chamou o “guardido” do pai-de-santo, que no momento estava incorporado, e fez
um comentério descontraido: “Olha aqui, ‘Seu’ Tiriri, veio vestido de exu hoje...” O exu
respondeu: “mas cadé o rabo?’. N&o € contraditério, € “apenas’ uma piada: para ser um exu
completo, ndo basta apenas chegar atrasado (o chefe dos exus sempre vem no fim das giras de
outras entidades), ou vestir-se de preto e vermelho. Em uma imagem comica, o rabo poderia
ser parte constituinte (e obrigatéria) desse guia.

O Exu Quebra Galho é outro espirito que gosta de “jogar” com tal significante: como
estd sempre de cocoras no terreiro, as pessoas (principamente as que estdo desincorporando)
esbarram nele com muita frequéncia e invariavelmente ele retruca: “vai pisar no meu rabo?’.

Além disso, sobre aimagem da pombagira vinculada a prostituta, presenciel uma cena
cdbmica que ndo exatamente endossa esta associacdo; muito pelo contrario, apenas se diverte
com o que pode se produzir de humor nesses “absurdos’ que andam dizendo por ai sobre esse
personagem feminino do pantedo (usando as préprias palavras de Marcelo). Era uma gira de
esquerda, ainda na residéncia antiga do casal Marcelo e Ngjla (ha muitos anos, em 2005): 0
pai-de-santo incorporou sua pombagira (Luana, a guerreiraromana) gue conversou com todos
severamente, alertou sobre o que precisava, repreendeu devidamente as faltas e deixou o
Centro em clima de tensdo. Logo em seguida, o dirigente da Casa recebeu “Seu” Tiriri. Ele
parecia muito sério, ndo fez suas costumeiras piadas, ndo gargalhou. As pessoas ficaram ainda
mais apreensivas. O exu pediu que os médiuns formassem uma fila e, passando por todos, um
aum, foi cheirando suas méaos solenemente. No fim, soltou uma alta gargalhada e disse: “mas
que cheiro de cu... Da puta vocés tém medo, ndo €? Eu, que Sou exu... ninguém agui
respeita...”.

Diante de todos esses episodios espirituosos, pode-se tecer uma andlise, como fez
Kapferer (1983) sobre o ritual de exorcismo no Sri Lanka, entendendo a comédia como anti-

rito? E possivel afirmar apenas, no caso especifico dos rituais de umbanda apresentados até
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aqui, que as entidades do proprio pai-de-santo “satirizam” ou “desafiam”, descontraidamente,
médiuns (até mesmo os proprios dirigentes da Casa) e outros guias espirituais (muitas vezes
recebidos pelo proprio Marcelo) que tentam explicar os apetrechos e elementos rituais do
terreiro. Em outras palavras, diante de uma retérica kardecista e esotérica, os proprios
espiritos tecem tiradas espirituosas que desautorizam essas explicages racionalizantes e
tedricas.

Por outro lado, para Kapferer (1983), o ritual de exorcismo ndo corresponde a um
atague a toda forma, e sim a formas limitantes, visto que o demoénio (o foco das
ridicul arizactes) é interpretado como uma figura restritiva, que estabel ece controle e coagéo.

No caso das cenas transcritas acima na Fraternidade Esotérica, o objeto do riso sdo as
proprias intelectualizagdes, ou sgja: pode até haver um atague a formas restritivas, mas sob o
aspecto de uma desconstrucdo de significados dados (ou fechados) e ndo como uma
humilhag&o de demdnios.

Pelo contrério, se existem “demdnios’ no templo do Pena Branca®™, esses sdo bem
diferentes daqueles que Kapferer (1983) encontrou no Sri Lanka, pois na umbanda eles abrem
as possibilidades do significante (e ndo enrijecem), a fim de construir uma possibilidade de
compreensdo mais englobante (e ndo restritiva) a partir de uma ampliagdo da capacidade de
integrar, em uma determinada doutrina, pontos desconsiderados por barreiras psiquicas ou

socials.

% Uso aqui a palavra “demdnio” apenas para “brincar” com o significante. De fato, 0s deménios presentes no
ritual de exorcismo cingalés ndo sdo iguais aos exus da umbanda. Além disso, 0 pai-de-santo Marcelo explica
gue 0s exus e pombagiras ndo sdo demoniacos.
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3.10.4 A comédia na tronqueira

Voltando a0 episodio em que a pombagira é apelidada de “puta’, os membros do
grupo sabem exatamente do que o exu Tiriri se queixa (ou “finge” que se queixa, ja que
muitas vezes se trata de uma cena espirituosa). Marcelo recebe os dois principais “ guardides
defensores’ da Casa, uma mulher pombagira (Luana) e um homem exu (“Seu” Tiriri); 0
problema € que uma € guerreira e o outro é filosofo; ela € uma feminista bem casada e
empunha a espada, ele € um paizao bem humorado e empunha a pena de filésofo. Por isso ele
“zomba® da mulher temida por todos, “reclama’ que a pombagira impde respeito, enquanto
que ele (um “exu guardido”) é levado no deboche.

Ao escutar 0 coment&rio de Tiriri sobre a pombagira, o ouvinte redescobre algo
familiar, obtendo com isso prazer, j& que a piada faz alusdo a um dito popular (presente na
culturabrasileira) que qualifica a sensacéo de medo: “ficar com 0 cu hamao”.

As tiradas desse exu surpreendem a “plateia’, pois sdo rgpidas e breves, de modo que
a atencdo do ouvinte ndo tenha como atacilas, evitando assim o largo emprego do
pensamento racional, o que as torna facilmente compreensiveis para aquele familiarizado com
0 meio e com o “vocabulario umbandista’.

Quanto refinamento no bom humor desse espirito: médiuns amedrontados pela mulher
guerreira ndo ficam de maos vazias, porque como jadiria o sabio e filésofo Tiriri “quem tem
cu tem medo” e é por isso que a méo de quem teme exala o cheiro (ou fedor) dessa parte
indignamente humana do corpo.

~

A expressao “cheiro de cu” omite detalhes significativos. ndo diz, por exemplo, que os

médiuns estdo com medo, apreensivos e que por isso as maos estdo cheirando mal,
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suprimindo partes relevantes do conhecido dito popular. Essa omisséo induz o ouvinte a
buscar o preenchimento das lacunas implicitas.

Ha o desnudamento de um conflito na discérdia entre 0 exu e a pombagira do mesmo
médium, o pai-de-santo. O pantedo do terreiro parece se dividir: o Exu Brasa (recebido por
uma médium importante da Casa) ratifica o lugar de poder do mestre filésofo Tiriri, enquanto
gue o Exu Quebra Galho (outro guardido recebido pelo proprio pai-de-santo) parece ser 0
grande advogado das mulheres, pois defende a pombagira Luana, € “mancomunado” com a
esposa de Marcelo (N§jla) e considera Renata (uma médium antiga e muito respeitada pela
comunidade religiosa) como sua “queridinha’ e “protegida” (16gico, a eleita dele tinha que ser
do sexo feminino).

Ja o Exu Gira Mundo, recebido por N§la, respeita a autoridade do “guardido”, mas
ndo tdo cegamente, porgue revela sua indiscutivel habilidade em criar contextos engragcados
paralegitimar o Quebra Galho no lugar do Tiriri.

No momento em gue se despedia da gira, Gira Mundo saudou a linha da esquerda em
sotaque “mineirés’®: “em homenagem ao Quebra Galho, sarve a coroa das sete
encruzilhadas...”. Foi embora destituindo o Tiriri de seu galho no ponto cantado, e inserindo
outro exu em seu lugar namisica: “gira banda, gira mundo... que a banda vai girar... Quebra
Gaho na tronqueira, preto-velho no congéa...”. A maneira corrente de cantar esse ponto era
colocando cada um em seu lugar: preto-velho como chefe da direita (o congd) e Tiriri como
chefe da tronqueira (e ndo o Quebra Galho). H4, neste caso, uma parddia construida pelo

multiplo uso do mesmo material, com leve modificagao.

% Quebra Galho narra-se como um exu de origem mineira. Por isso sua maneira de falar preserva algumas
idiossincrasias curiosas de um sotaque tal qual é entendido pelo terreiro como sendo proveniente de Minas
Gerais. 0 “R” substitui 0 “L” em alguns casos, como, por exemplo, na importante expressdo muito usada na
umbanda para realizar saudagdes a orixas ou a linhas espirituais (“sarve’ ao invés de “salve’); o “LH" é muitas
vezes suprimido (“caraio” no lugar de “caralho”; ou “fia” no lugar de “filha"); as duas palavras “para vocés’ sdo
condensadas em uma sd “procés”.



235

Ou sgja, é importante destacar que a esposa do pai-de-santo incorpora uma entidade
habilidosa em reforcar o papel do “exu advogado da mulher” (o Quebra Galho) na estrutura
do terreiro e no pantedo pessoal do dirigente da Casa, seu marido.

Nesse mesmo dia em que Gira Mundo fez o “convite’, o Quebra Galho desceu de
supetdo no corpo do médium (Marcelo). Ele sb aparece assim, de repente, sem que hagja um
plangjamento prévio. Na verdade, o “exu mineirinho” foi “aticado” pelo deboche do ponto
cantado: N§jla desincorporou o Gira Mundo e veio conversar com o Quebra Galho sobre a
“engracada disputa de espiritos’:

Ngjla: A D. Luana falou que quer punhal, que quer ndo sei 0 que, que quer
ndo sei 0 que... mas o cavalo machista do senhor [aqui N§jla refere-se de
uma forma bem humorada ao marido, o dirigente da Casa] disse que ela néo
precisa... no dia que ela baixar nele 1a dentro do mercadao [local de venda de
artigos de umbanda)... ai eu quero ver o que que ele vai fazer...

Quebra Galho: tomara que ela ponha uma saia bem vermelha...

N: porque ele [Marcelo] ndo quer comprar as coisas dela...

QG: ela [a pombagira] va tirar as roupa dele e vai 14 na Maria [loja de
artigos de umbanda...

N: nossa... vai fazer fila...

QG: vai ficar com os peito de fora... aqueles peito murcho que ele tem...
aquel es peitdo suculento...

N: ndo quer comprar as coisa da D. Luana... eu ndo quero nem ver quando
iSSO acontecer...

No trecho transcrito acima, Quebra Galho parece brincar livremente com os
pensamentos, revelando sentidos no nonsense, deixando escapar ideias aparentemente
absurdas, sem intervencdo da critica. Na “(i)légica’ do exu, o desgjo da “mulher” prevalece
sobre tudo, até mesmo sobre as interdicdes do pai-de-santo: ap se recusar a satisfazer os
caprichos de sua pombagira, 0 médium sera incorporado por ela no meio da rua, em pleno
mercaddo popular, e, vestido com trgjes bem femininos (de repente, ndo se sabe como),
tipicos de uma pombagira, ficara completa e publicamente sem roupas. Vingada, a mulher o

expde ao ridiculo, a uma situacdo comica e absurda.
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“Seu” Quebra Galho refere-se aos “peitos murchos’ (sdo pequenos, logicamente
porgue o médium gue recebe a pombagira € um homem), que ficaréo de fora quando a D.
Luanaresolver desnudé-los publicamente. Em sequéncia faz umaironia, ou sgja, o exu afirma
uma coisa pelo seu oposto: ele quer referir-se aos “ peitos mirrados’ e diz “peitos suculentos’.

Porém é possivel também que 0 exu esteja realmente visualizando a cena comica,
como se estivesse de fato enxergando (e talvez “desegjando”) sua companheira de tronqueira
no corpo do pai-de-santo: “aqueles peitdo suculento”. Na logica religiosa, embora a
pombagira seja um espirito para os filhos da Casa, deve ser bem “visivel” aum exu.

A Unica espada do terreiro, que fica exposta na tronqueira, pertence ao Tiriri. Os
outros exus usam punhais menores. A pombagira pede seu préprio punhal, revelando a
exigéncia de uma mulher que guerreou entre homens em Roma, onde manuseava tdo bem
guanto eles as armas e as espadas.

A contragosto de Marcelo e de seu exu principal (o Tiriri), mas apoiada pelo exu
Quebra Gaho, N§jla defende a pombagira de seu marido, insistindo para que o pai-de-santo
compre o punhal que ela exige para os rituais. Quem dé as ordens na Casa? A forca feminina

gue combate e exige a sua propria espada ou o lugar masculino do pai (0 pai exu ou o “de

santo”)?
Mas a questédo do poder e de quem 0 assume excita ainda mais os humores dos
“espirituosos’. Todos os exus do terreiro chegam a Casa e assumem seu lugar sob as ordens

~

do Tiriri. Muitos médiuns tém fascinio pelo Tiriri e por isso sdo “os protegidos dele”. Em

contrapartida outros podem se sentir descuidados ou desprivilegiados. O mesmo acontece aos

outros “exus subordinados’: alguns respeitam cegamente a autoridade do “sabio mestre’;

outros aproveitam a descontracdo dos rituais para fazer “ pilhérias ardilosas’ contra o chefe.
Independente da linha de espiritos recebida nas giras aos sdbados, o exu Tiriri aparece

sempre no final: 0 “paiz&o” é invariavelmente convidado para cuidar de seus filhos que estéo
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mais carregados ou em momentos muito dificels (aqueles que apresentam os problemas mais
sérios, sob o0 ponto de vista do préprio terreiro). Ele vem para realizar trabalhos de descarrego
com polvora, mas, sem divida, aproveita para averiguar se tudo caminha bem na Casa, para
dar uma “curiada’ (espiar curiosamente), “vigiar” o que andam fazendo seus discipulos “em
terra’.

O ritual se encerra quando o chefe vai embora, ao som de seu ponto cantado predileto:
“Exu bebeu, exu ja curiou, exu javai embora que a encruza lhe chamou”. Porém, em um dos
sabados de gira comum, enquanto todos achavam que o ritual ja havia acabado — pois “ Seu”
Tiriri despediu-se e fechou os trabalhos da noite — 0 exu Quebra Galho, como sempre,
incorporou no pai-de-santo de repente, quase o atropelando e dando um susto em todos: “eu
ndo curiei... me da logo uma bebida ai... caraio... s eu que ndo bebo nessa Casa... boa noite
procés... fiadaputa...”

Mas o que veio fazer o Exu Quebra Galho no terreiro? Dar uma curiada e beber um
drink? Seria uma piadinha zombando do ponto cantado de seu chefe Tiriri? Por outro lado,
“curiar”, no vocabulério religioso do terreiro, assume o sentido de “trabalhar no ritual”. O
Quebra Galho veio porque fazia tempo que ndo trabalhava no terreiro e nem bebia sua
cachaga.

Quando chega, ele ndo hesita em chamar Renata, afinal se “o invejado” Tiriri tem um

filho eleito e legitimo (Alex), o Quebra Galho tem sua melhor amiga.

Quebra Galho: fala, Grunch... [maneira carinhosa como chama sua
“preferida’] vocé ndo queriame ver? Eutd aqui...

Renata: 0 senhor sumiu...

Quebra Gaho: sumi... porque aqui 0 monopdlio virou... conhego um exu
rabudo ai, sabe... que agora so ele quer montar em cavalo... vou dar um jegue
praele... depois nos acerta...

O cavalo a que se refere é Marcelo (médium que recebe 0s dois exus, 0 invegoso e 0

invglado), e o interessante € que o pai-de-santo nem esta “ conscientemente presente”’ para se



238

defender, mas ja estéd na boca do Quebra Galho. Segundo esse bem humorado “exu de rabo
curto”, o Tiriri ndo deveria ser tdo sortudo (ou “rabudo”) assim, pois mereceria mesmo um
“jegue’ e ndo um médium (“cavalo”) tdo digno como o pai-de-santo. A palavra “cavalo” é
utilizada no sentido corrente da umbanda (o cavalo € o médium) e também em seu sentido
literal (montar em um cavalo, um animal, um quadripede, tal qual um jegue). Ha o emprego
de metéforas, acompanhado pelo deslocamento do sentido: primeiro produz-se sentido no
efeito metaférico, depois a metéfora é desconstruida, para que posteriormente a palavra sgja
usada em seu sentido literal.

O interessante a se destacar € que quem monta no cavalo (ou jegue) € um exu de rabo
(o Tiriri estaria associado ao sentido literal da palavra, ou sgja, a umaimagem animalesca, de
patas e rabo). Nesses chistes do Quebra Galho, ha multiplo uso do mesmo material e duplo
sentido; trata-se, em termos freudianos, de um emprego da técnica verba de condensacdo. Se
0s exus realmente tivessem rabo (teoricamente, na umbanda esotérica eles ndo tém), cada um
teria um rabo pequeno se comparado, pelo menos sob o ponto de vista do Quebra Galho, ao
do Exu Tiriri, supostamente o maior (“rabo”) de todos, ja que, afinal de contas, ele quer
monopolizar até mesmo a encruza. Além disso, € um exu “rabudo” de sorte: chefe da Casa,
“guardido” principal do pai-de-santo, filésofo, sabio, adotou até um filho legitimo no terreiro.

As refinadas piadas do Quebra Galho aludem a incdmoda imagem mitica (para uma
umbanda esotérica) do exu “de chifre e de rabo”. Parece-me que os dois exus (o chefe da
encruza e o mineiro enciumado) brincam com o significante “rabo” e se divertem com os
avessos da doutrina esotérica. Além disso, ambos compartilham a mesma cena, onde
desnudam questdes essencial mente humanas, algo que pode ser interpretado como umainveja
espirituosa e saudavel entre os dois guias do pai-de-santo, com arelevante e Unicaressalva de
gue um € o maior punha da tronqueira enquanto o outro — com todo o respeito a ele até

porgue o sentido que sugiro aqui habita em seu proprio nome, ou melhor dizendo, em seu
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“nome proprio” — é somente um “quebra galho”. Melhor assim, porque todos teréo com quem
seidentificar: alguns médiuns se aproximam do primeiro; outros, do segundo.

Renata, a amiga do “Seu” Quebra Galho, desabafou com ele 0 mesmo desconforto que
a acomete sobre um tal “exu filésofo” para quem alguns médiuns “fazem todas as vontades’.
Renata diz: “ndo liga ndo... ‘Seu’ Quebra Gaho... € porque o senhor ndo tem médium
preferencial, ndo €?... ou um cambono preferencial...” De fato (e isso é apenas constatacdo),
nas giras de exu o Unico que tem um cambono fixo e selecionado pelo proprio guia é o “Seu”
Tiriri.

Quebra Galho brinca com seus adeptos. “se eu for tirar um radiogréafico do saco do
outro Ia[Tiriri], sai um monte de méozinha pendurada... sO 0s esgueletinho agui... sorte docés
que eu sou de boa, viu?'. O radiogréfico é o raio X que registraria a fotografia de uma certa
parte especifica do corpo do exu (se € que um espirito tem isso — mas com liberdade poética,
sem duvida, tem), acompanhada das méozinhas, ou melhor, como se trata de uma radiografia,
do esgueletinho das méos de quem puxa esse 0rgdo. Para ndo usar diretamente a expressao
“puxa-saco”’, o chiste revela a utilizagdo de uma representac@o indireta. Por isso omite
detalhes significativos parainduzir o preenchimento das lacunas pelo ouvinte.

Assim como Renata, N&jla da seu “apoio moral” e acolhe as lamUrias do exu com uma
empatia feminina: “’Seu’ Tiriri monopolizou... isso mesmo, ‘Seu’ Quebra Galho”, e uma
médium espirituosamente reforca 0 apoio “isso... quebra mesmo...” Muito astuto, Quebra
Galho percebe rapidamente 0 quanto as pessoas estdo receptivas com ele e goza de sua
posicdo, exigindo: “me da um cigarro... tem um cigarro?’. Ngjla deixa-o cada vez mais a
vontade: “tem, tem... tem tudo pro senhor...”. Essa expressdo da mée-de-santo revela-se muito
proxima ao ponto cantado: “na gira de umbanda, quem tem... tem, tem, tem”. O contetdo
desse ponto carrega 0 mesmo sentido da expressdo “quem pode, pode’. Se quem tem... tem

tudo mesmo, por que reafirmar isso tdo enfaticamente? Provavelmente é porque o Quebra
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Gaho, na verdade, ndo tem (direito a) tanta coisa assim. Porque quem tanto pode...
certamente pede mais do que um cigarro.

O sujeito é “traido” em seu proéprio discurso. “Teoricamente”, Quebra Galho tem tudo,
pode tudo, mas, na prética, seu nome foi substituido, “sem querer”, pelo nome do chefe, pois
o ato falho de N§jla trouxe novamente a presenca do “exu guardido principa” e destituiu mais
uma vez o galho do “mineirinho”: “é assm mesmo, né, Seu Tiriri... ow...”. Todos riram do
indiferenca e esforcou-se para ndo parecer revoltado com o dedlize: “mas também isso aqui
virou um criché [cliché]... um crichéjé... esse negocio...” N§jlatentou se redimir: “é... eu acho
gue tem que desimpregnar... né, Seu Quebra...”, a0 que 0 exu respondeu com um verdadeiro
“morde e assoprad’ apimentado por seu leve tom de ironia: “é... vou dar um banho de
descarrego de arranha gato procés... ai despregna... mas t6 com sardade [saudade] docés...
océs continua tudo os mesmo bobo de sempre, né... mas océs tdo bom...”

“Seu” Quebra Galho devolve o ato falho com uma resposta pronta, carregada de
“amigavel hostilidade” e reveladora de um deslocamento no curso do pensamento. N§la
propde, de forma bem humorada, que o terreiro seja desimpregnado do nome, das influéncias
e do poder do Tiriri. “Impregnar”, em seu sentido literal, € encher, imbuir, fazer penetrar
intensamente (o0 inverso, portanto, seria “desencher” ou esvaziar, afastar as influéncias
penetrantes do exu Tiriri). Mas Quebra Galho |he devolve a sugestdo com um desvio da
palavra para o seu sentido mais usual no terreiro: quando alguém chega “impregnado” nas
giras, esse consulente deve ser descarregado (no caso deste terreiro, com pdélvora ou com
banhos especificos de ervas ou sal grosso). Por isso, 0 exu prescreve uma “receita bem
agressiva’ de banho de “arranha gato” para“ferir” qualquer um, mas que, ironicamente, deve,
de fato, “arrancar” e “descarregar” todos os males do corpo e principa mente desimpregnar o

“mal” dapele (mesmo que esse “mal” sgjaum “exu rabudo”).



241

Apbs muitas giras sem reaparecer (de passagem e subitamente), os médiuns foram
sentindo falta dos queixumes bem humorados do Quebra Galho. Em uma gira de sdbado, o
proprio Tiriri revida as brincadeiras e denuncia os “costumes duvidosos’ de seu colega
“mineirinho”, pois uma médium Ihe perguntou 0 que havia acontecido a0 “Seu” Quebra
Galho que andava muito “sumido” e ele respondeu: “o Quebra Galho virou sapo... VOcé néo
soube?’.

Exu que vira sapo ou é principe enfeiticado de conto de fadas infantil ou é ferramenta
de fazer mandinga com o nome dos outros (“costurar 0 nome na boca do sapo”'®). Como
“Seu” Quebra Galho estd mais para exu (mirim) do que para eré, parece que a expressao
espirituosa do Tiriri faz uma alusdo a segunda hipotese. Aliés, ter o nome na boca do “ Seu”
Quebra Galho ndo parece la um bom negécio, porque € difamagdo na certa, afinal de contas
sapo tem boca grande e lingua comprida.

Nesse mesmo dia, fui me consultar com o Tiriri, e ele comegou a conversar sobre os
Varios exus do pai-de-santo, mas destacou respeitosamente um deles em especial: “o0 Exu
Quebra Galho, que € um amigdo meu... que ele gosta muito de trabalhar em terreiro”. Nesse
trecho da conversa, Tiriri revela que os conflitos ndo existem concretamente entre os espiritos,
pois o0 que hg, de fato, € uma espetacularizacdo dessas disputas. Porém, sem divida, estdo em
cena para enunciar alguma coisa (sgja sobre o pai-de-santo, ja que os dois exus e a pombagira
L uana sdo recebidos por ele; seja sobre a comunidade religiosa).

Mas quando Quebra Galho ficou sabendo sobre a histéria do “virou sapo”, nem
ponderou a amizade, pois jurou uma nova travessura: “vou fazer um despacho praguele exu
[para o Tiriri], isso sim... vou despachar ele também... fio da puta... aquele exu € muito

metidinho a engragadinho...” O exu novamente induz seu ouvinte & busca por um passo de

100 « Costurar 0 nome na boca do sapo”: na cultura popular, existe a crenca de que introduzir um papel com um
nome proprio dentro da boca de um sapo (colando ou costurando a boca) pode levar a “vitima’ (o dono do
nome) a morte ou ao definhamento.
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sentido aberto pelo nonsense, ao expressar um raciocinio aparentemente absurdo ou ildgico:
“fazer um despacho para exu” € dedicar uma oferenda a ele em troca da satisfacdo de um
pedido. O despacho geralmente é contra alguém “vivo” e ndo faz sentido ser contra um guia
da umbanda, muito menos um exu, gque € a entidade “ especiadista’ e responsavel pela maior
parte desse tipo de trabalhos. Nunca vi um exu fazer um despacho contra outro exu.
Posteriormente, mais um deslocamento: a palavra “despacho” é desviada, deixando de
significar “oferenda”’ ou “macumba’ (sentido mais usual em terreiros de umbanda) e passando
aassumir o sentido de “mandar embora’, “demitir”, “dispensar” (“vou despachar ele”).
Ciumes espirituosos e pequenos conflitos com pitadas de boas risadas, assim continua

aconversa com o exu mineiro sobre a disputa por galho dentro do centro:

Ngjla: e as babas dele? [nesse trecho, o pronome “el€” refere-se ao Tiriri
novamente e “as babés’ sdo os cambonos que tomam conta dos trabalhos do
Tiriri duranteagiral.

Quebra Galho: ah... baba mesmo... bem no saco dele... ali quando morde,
morde com gostcho... parece os dentinho também 14, viu... no radiogréfico
dele... primeiro de buzios e ndo sei 0 que... copinho bonitinho... hum... eu
ndo tenho nada disso... td bom também...

O cambono €eleito pelo Tiriri deu de presente ao “guardido” um jogo de bulzios.
Normalmente pai-de-santo em centro de umbanda n&o joga buzios (muito menos um exu),
pois € uma prética mais comum em terreiro de candomblé. Segundo Bastide (2001),
antigamente o encarregado do culto de Ifa e o responsavel pelo jogo de blzios era o Babalad.
Atualmente € o préprio Babalorixd, sacerdote chefe do terreiro. Mas ndo ha contradicéo nesse
presente de buzios, porque embora ndo esteja no candombl €, ndo cultue Ifa e ndo seja um pai-
de-santo, Tiriri € sem davidaum “babd’, pois, em iorub, essa palavra significa Pai.

Além disso, o copo oferecido ao exu Tiriri é diferente de todos os outros, € um copo
especial, estilizado e exclusivamente utilizado por ele. Nesse trecho 0 exu ciumento e bem

humorado brinca com as palavras e transforma a expressao “puxa-saco” em “baba-ovo”. Baba

assume duplo sentido: a baba é a encarregada responsavel dos cuidados de uma crianca (o
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cambono do Tiriri, segundo o Quebra Galho, € a baba dele); e o verbo babar, habito que pode
estar associado a uma crianga (expelir saliva que escorre involuntariamente da boca), a
alguém perdidamente fascinado ou apaixonado, ou a alguém abobahado, babdo (aqui os
puxa-sacos do “mestre”’ é que assumem o lugar de criancinhas, mas, nesse caso, babonas de
fascinio).
N§la: mas foi bom ter o senhor agui, viu... volte sempre... ndo demora néo...
QG: voceé acredita nisso? O dono da encruza... Agora ele monopolizou até a
encruza gquase... [refere-se novamente ao Tiriri]
Ngjla: ndo... mas eu acredito que isso sgja “mancomunado” com o cavalo do
senhor [0 cavalo é Marcelo, o pai-de-santo]... porque o cavalo do senhor
disse que um “exu s6” ta bom pratrabalhar... ai ficaum exu sb de frente...

QG: no dia que o desgracado precisou de nés, né... ndo tem importanca
ndo... eu volto... ndo quero nem saber... também sei dar chute no cu...

101
)

Até Marcelo “foi parao sa” (nesse caso, sal grosso™ ) e parece que também vai ficar

jurado na lista de travessuras do mineirinho, porque quando o pai-de-santo precisar de alguém
que lhe quebre um galho, e quando for bater “na porteira® desse exu”, é possivel que ele
também va saber dispensa-lo (ja que € uma entidade que tanto reclama por ser rechacado da
encruza e do terreiro) ou, popularmente falando, va saber “dar um pé na bunda’. “ Chute no
cu” revela-se, portanto, como alusdo a uma expressao ja conhecida e popular. Desse modo, 0
riso diante desse chiste é oriundo de uma redescoberta de algo familiar.

Em sequéncia e por fim, “Seu” Quebra Galho despede-se de seus adeptos com um
valioso ensinamento: “eu também quero ficar em cima do meu galho... ndo quero nem saber...
foi boa a prosa’. Depois de “botar fogo no mato” (como é referido no ponto cantado do exu),
“Seu” Quebra Galho revela que s6 quem poderia ensinar a seus fiéis a licdo “ cada macaco no

seu galho” é aguele que sabe como “pular de galho em galho”. Ele “curia’, “faz fofoca’, “fala

mal” e “invejd’ o Tiriri, mas encerra sua visita ao terreiro com uma frase que traz implicita a

101 o4 grosso: elemento comum entre os umbandistas, utilizado para descarregar “cargas pesadas, negativas’,
afastar espiritosindesgjavels. Ha o famoso banho de sal grosso, para descarrego.
192 A porteira é associada normalmente ao exu, o guardido das portas, porteiras, encruzilhadas, caminhos.



244

conotacdo: “vou ficar em cima do meu préprio galho, cada um no seu lugar, porque ndo se
deve querer saber davidaaheia’.

O nome Fraternidade inspira a convivéncia afetuosa entre os “irméos de santo”, a
preocupacdo da Casa em manter uma harmonia que deve ser vivenciada por seus membros.
Seu chefe € um caboclo de Oxossi, uma entidade séria e de poucas palavras. Mas ago Ihe
escapa, porque quem “o recebe”’ é humano: espelha-se em sua retiddo cabocla, mas ao mirar-
se, e se tratando de um espelho, enxerga-se pelo avesso e desliza. Por isso, sob a roupagem de
um refinado bom humor, os guias escancaram os conflitos da comunidade através de
sarcasmos e ironias, mas depois retornam ao seu “devido galho” porque, no limite, menos do
gue disputas entre espiritos, toda essa artilharia irreverente ndo passa de uma cena espirituosa.

O “confronto entre deuses’ coloca em voga sentimentos essencialmente telUricos:
ciume, édio, ressentimento, inveja, disputa por poder ou por reconhecimento e divergéncias
por um lugar de destaque. Os episodios de humor desvelam algo que pertence também aos
médiuns, ndo exatamente oculto, mas ndo dito.

Segundo Obeyesekere e Obeyesekere (1976), com base no pensamento aristotélico, na
comédia ndo ha uma identificagdo com o herdi, o que afasta sentimentos de piedade ou de
terror. H4, pelo contrério, um distanciamento, permitindo que o espectador possa rir do erro,
do fracasso ou dos defeitos e desgjustes do outro. Nao obstante, € possivel que na umbanda
espiritos como Quebra Galho, Tiriri, Luana, Gira Mundo e outros provoguem um efeito
diferente na assisténcia: a cena comica é cativante, aproxima o humano (e nédo o distancia),
torna-se atraente, pois se até quem € “santo” (ou quem é “guia de umbanda’) pode ser
invejoso e ciumento ou é capaz de entrar em litigio por poder, por que ndo poderiam seus
médiuns sentirem isso também? Nesse caso portanto ha, sim, umaidentificacdo do fiel com os

protagonistas do espetacul o espirituoso.
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Essas entidades provocam a graca, dizem o inconfessavel, 0 que ndo poderia ser dito.
Mas a umbanda n&o ofende, ndo machuca; seu riso € sardénico sem ferir; € jocoso sem aviltar.
Isso aponta para uma diferenga crucial entre o ritual espirituoso umbandista e 0s exorcismos
pesquisados por Kapferer no Sri Lanka, pois a comédia no ritual cingalés revela-se
inicidlmente destrutiva e posteriormente regenerativa. Diferentemente, os espiritos da
umbanda ndo sdo fofoqueiros nem destrutivos, apenas fazem circular o intimo e bem
guardado, trazendo a cena ritual aguilo que € vivenciado por seus proprios fiéis no “palco
real” davida

Isso ndo quer dizer, porém, que se trate de uma reflexdo direta; ou que o ritua
religioso, o “enredo” apresentado por suas entidades e a maneira como se manifestam sgjam
interpretados aqui, de modo simplista e reducionista, como uma projecéo psicolbgica de seus
fiéis.

Mais do que isso, Bairrdo (2001) sugere que o sagrado, a0 se revelar, revela a
condicdo de ser do humano que o vivencia. O pai-de-santo da Fraternidade “desdobra-se” em
personagens distintos, talvez a fim de teatralizar algo do grupo. Dois exus (Tiriri e Quebra
Gaho) trazem a tona sentimentos como admiragdo e ciumes entre os membros da
comunidade.

Por meio do espirito, 0 Outro se enuncia e narra algo que esta sempre para aém de
histérias individuais, peripécias de vidas passadas ou piadas irreverentes, mas, sobretudo,
iluminam novos efeitos de sentido, que “ressoam o corpo social e interpretam vivencialmente
possiveis e draméticas epopeias humanas’ (BAIRRAO, 2004, p. 62).

Bairrdo (2005, p. 441) sublinha ainda que a natureza semiatica desse Outro ndo exclui
a dimensdo psiquica, mas, pelo contrario, a inclui, constituindo-se como “plataforma segura

para uma abordagem publica e socia do inconsciente”. Desse modo, de forma andloga, as
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piadas dos “espiritos encrenqueiros’ revelam questdes do proprio Marcelo, de s para s
mesmo.

Assim, sentidos que vém a tona durante um ritual — em um episodio cdmico, por
exemplo — podem revelar conteldos inconscientes dos médiuns que o recebem, porém
apontam igualmente para possiveis conflitos ou questdes presentes na propria comunidade
umbandista que, por suavez, estdimersa em umarede social, histérica, cultural mais ampla (o
Outro). Nesse sentido, o significante ndo pertence especificamente a um ego, tal como uma
propriedade privada, mas circula socialmente e toca inlmeras pessoas, em sua singularidade
(BAIRRAO, 2005, p. 442).

Marcelo revela-se como sujeito em eventos rituais espirituosos, de modo que sua
prépria experiéncia do sagrado se apresenta em cena, capaz de remeter a historias de vida, a
episodios que podem ser contados (ou “espetacularizados’ com humor) e, sobretudo, a uma
certa“coletivizagdo” e ressignificacdo dessas narrativas.

O que ha no conflito entre os dois exus? Quebra Galho é o mineiro debochado que
escancara tudo e aponta falhas nos outros, € o exu ciumento (atua uma inveja engragcada do
chefe) e é também o defensor da face feminina de seu médium. Tiriri € um filésofo, um exu
paizéo, é o chefe da tronqueira, mas se incomoda com o respeito que inspira a senhora
pombagira guerreira. Por que a necessidade de se desmembrar em masculino erudito e
feminino combativo?

O que vém nos dizer deuses tdo distintos? Denunciar simplesmente que os homens
falham, deslizam? Querem eles simplesmente disputar, entre si, quem manda na Casa? Ou
competir e provar quem é mais admiravel, maisinvejavel?

Os guias de Marceo revelam dimensbes diametramente opostas do “espirito
humano”: o homem e a mulher; chefes rigidos e subordinados rebeldes; a pena e o punhal; o

paternal acolhedor e espirituoso, a maternidade severa e agressiva; a mée que empunha a
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espada e o0 pai que se omite. De forma semelhante, retomo outros aspectos polares dos demais
espiritos da Casa: h& 0 veneno do curandeiro bondoso (Severino) e o arrependimento do
feiticeiro de cobras (Zé do Coco). Mas o feitico ndo € a parte escondida do terreiro, é o
“outro”. Assim como h& o refinamento (a“elevacdo” da gavea) e o “outro” (asimplicidade de
“pé€” no chdo, a ancora), ou ainda a erudi¢do e a sabedoria popular. No fundo, esses espiritos

ndo sS40 rivais e ndo disputam, pois potencializam a expressdo de diversas e ricas nuances e

complexidades do sujeito, incomportaveis por um Unico e estereotipado personagem.



248



4. CONSIDERACOESFINAIS






251

Apoés a trgetdria de riso na Casa do Pena Branca, permito-me retornar a minha
inquietacdo inicial: é possivel afirmar que as teses psicanaliticas sobre o chiste e o cdmico
audam a compreender a espirituosidade na umbanda?

Sim, ouso dizer que ambas parecem se refletir mutuamente e iluminam uma a outra ao
longo da andlise dos episodios espirituosos. Aspectos tedricos relevantes em psicandlise
permearam minha escuta em campo, assim como especificidades nos rituais conduziram-me a
ampliacdo do meu entendimento sobre o método analitico.

O humor permite ao sujeito driblar concepgdes “teoldgicas’ que amarram significantes
a significados prontos e fechados: retoma-se a liberdade polissémica e possibilita-se o trénsito
do sujeito pelo simbdlico, aclimatando-o a necessidade de se expressar, de se constituir
singularmente. Nesse sentido, 0 riso apresenta-se como um “desarranjo” da rigidez que
dificultaria a revelacdo do sujeito. Ao “brincar” com metaforas e sentidos novos, os espiritos
da umbanda transcendem intelectualizacdes e ddo eco a complexidade do sujeito humano,
refletindo-a.

Os espiritos de Marcelo sdo engracados na medida em que se apresentam por
caracteristicas tdo polares que nos causam gargalhadas. Na umbanda ha sempre lugar para
“outro dizer” (ta como no humor), a abertura de perspectivas, de possibilidades. I1sso é
estrutural: 0 espirituoso parece vir do “mesmo lugar” do espirito, ou seja, da possibilidade de
um enunciado para aém do ego. Se a umbanda enrijece (pelas racionalizacles), “fecha-se” a
possibilidade de uma interpelacdo pelo espirito e, nesse caso, 0 espirituoso revela-se como
uma saida para manté-la em pulsacéo. Se ha abertura para o inesperado, o imprevisto, resgata-
se a possibilidade de uma mediacdo simbdlica mais intensa e profunda.

Portanto, além de contradi¢cdes ou de um carédter anti-rito do humor, ha na umbanda
possibilidades de transitar entre multiplos significantes através do riso: 0s proprios guias

“desdizem” explicaches racionais, apresentam os sentidos “teol6gicos’ sempre pelo avesso e
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descontraem uma plateia que, escandalizada, sorri. Nesse sentido, 0s rituais espirituosos na
umbanda possibilitariam uma “catarse” ou “descarga’ de catexias, como apontou Freud
(1905) e depois foi retomado por Obeyesekere e Obeyesekere (1976) nos rituais comicos do
Sri Lanka.

Assim, quando se diz algo que ndo estava em circulagdo, ou sgja, quando ha uma
dimensdo de “drible” daguilo que n&o pode ser direta ou ostensivamente dito, ocorre um
“aivio” de tensdes, ocasionando prazer. Desse modo, o0s chistes na umbanda manifestam-se
como formagBes do inconsciente: através das tiradas espirituosas ha possibilidades de
revelagdo de sentidos e a emergéncia de algo “néo dito”.

Personagens comicos escancaram o inconfessavel, encenam sentimentos humanos,
tomam para si 0 que ha de mais repreensivel no outro, “deslocam” a censura de seus proprios
“filhos’ para 0 enredo de uma “comédia’ atuada ndo por homens, mas pelo “espirito” de
homens. E nessa medida que, ao ser “espirituosa’, a umbanda revela a dimens3o sublime que
habita o “espetéculo dos deuses’, porque, mais do que apontar as falhas ou desmascarar
ofensivamente que ha uma “fraternidade” repleta de vaidades, ciimes e disputas, a “comédia
no conga” parece revelar que o desnudamento pelo humor permite que o sujeito do riso se
identifique com os “ protagonistas’ do ritual.

Desse modo, ao tirar a racionalizagdo de cena, 0 humor mostra-se mais eficaz do que
uma explicacdo consciente ou um desvelamento sério dos conflitos e deslizes dos fiéis. A
roupagem tedrica pretensamente “elevada’, através dos livros esotéricos, paestras e
doutrinacles, tenta aliciar a critica. Enquanto isso, através do humor, os espiritos se esforcam
para fazer precisamente o inverso, ou seja, “por os pés no chao”, tirar a censura de campo e
(coomover o sujeito que gargalha da cena. Segundo Freud (1905), o chiste escolhe, sem

duvida, o método psicologicamente mais efetivo.
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Embora sgja certo, segundo as teses freudianas, que os chistes frequentemente fazem
emergir instintos agressivos; € interessante salientar que, no caso da umbanda, 0 humor néo
permite que um “filho” da casa sga 0 suporte da agressividade ou o pretexto para um
desnudamento humilhante. O objeto do riso cdmico € frequentemente visto ou mostrado no
préprio espirito, pois € ele que se coloca na posicao de “palhago”, de “ridiculo”, que “tropeca’
e faz rir. Ao poupar 0 humano de “encarnar” seu proprio papel de “triste figura’, o humor o
conduz a deparar-se com um enredo que o reflete, fazendo-o rever-se no absurdo encenado
pelo “teatro dos espiritos’.

A comédia no ritual amplia a capacidade e os recursos interpretativos do sujeito a
respeito de s mesmo, pois a umbanda, via humor, revela-se, revelando cada um, permitindo a
restituicdo de histérias cujos detalhes pareciam estar esquecidos ou distorcidos. Segundo a
psicandlise, ha no humor uma funcdo integrativa, rupturas e religacbes de identidade,
restabel ecendo-se 0s nexos entre passado e futuro. Para o exu de Marcelo, através da alegria,
o fiel religa-se ao Pai (0 criador), retorna as suas origens espirituais.

No limite, talvez resida nisso a chave para a compreensdo do humor na umbanda:
religa o sujeito as suas raizes. Quando satirizam as teorias esotéricas, 0s espiritos ndo
desconstroem as novas tendéncias religiosas do terreiro, mas abrem outras possibilidades,
reatando os lagos do pai-de-santo com seu passado negro e caboclo: o bisavd Pai Ernesto era
indio rebelde e se apresentava quase como um preto-velho, um velho feiticeiro. A primeira
experiéncia de Marcelo em um terreiro propriamente dito foi na Casa de Toninho, “o velho de

raiz’.
Toninho como pessoa e a sua umbanda “pé no chdo” sdo “outro” respectivamente para
Marcelo e paraa“elevadd’ umbanda esotérica. O ser “outro” € ser medular asi mesmo, pois,

ainda que em aparente contraposi¢ao, a umbanda € uma sb.
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Talvez “0 velho feiticeiro” sgja esse “outro pulsante’, é a vida simbdlica e
incandescente que habita o interior do sujeito e que vem a tona pelo humor. A metafora do
Exu Tiriri (o vulcdo em erupcdo) é bem apropriada para ilustrar esse ponto: no interior da
terra ha lavas fumegantes que devem ser extravasadas ou descarregadas, no caso do ritual,
através da descontracéo e do bom humor.

Essa metafora revela a dimensdo de algo intimo demais para estar exposto a céu
aberto, ndo por ser segredo, mas por ser nuclear. Quando o Tiriri faz rir, vém a tona as suas
raizes feiticeiras, ou sgja, aparece a ponta desse “rabo”. Nesse sentido, por vir daraiz, aquilo
gue é veiculado pelo humor é proveniente do “interior” ou nulcleo da terra, pois a
espirituosidade pde em movimento sentidos que estavam parados, esquecidos.

Sendo assim, embora a metafora do vulcdo sgja preciosa e “brinque” com o sentido do
“nucleo incandescente”’, ndo estou me referindo aqui a “conteldos latentes’ que estavam
ocultos ou nas profundezas, nem de algo dado, como se estivesse guardado em um
reservatério. Aquilo que se revela esta e é “presente” (como disse o proprio Marcelo), mas
pode ndo “desconcertar” o sujeito, a menos que se 0 “escute”, pois é necessario “desarmar”
esse bloqueio. Portanto, o gargalhar presta esse servico. Caso contrério mantém-se silencioso,
ndo produz sentido, ndo é engracado, ndo pde em erupcao.

Retorno ao meu ponto de partida, ou melhor, meu ponto de enlace a pesquisa: ndo ha
acesso ao subsolo “do Alice”, assim como ndo se pode conhecer a tronqueira de um terreiro,
mas ndo porque esté escondida, e sim porque foi assentada sob a “terra’. O humor também
afina a pele do sujeito, sua “cobertura’, desvela algo de seu contelido interno em carne viva e
aproxima-0 das raizes, porém dessa vez ndo pelo fogo de Juarez, mas pelas candeias do riso.
O que ha no coracdo da Terra (em direcéo do qual se lancam os alicerces do “edificio” Alice e

se projetam as raizes do sujeito Marcelo) sendo fogo?
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O humor permite que aflorem os igneos veios da terra e as raizes. Mas nunca se
acessam 0s subterréneos completamente, assm como ndo se alcancam as tronqueiras.
Imagina-se que se conhece a favela do Candeal ou o terreiro de raiz (ao lado), mas apenas ha
0 som do atabaque, 0 coragdo que batuca no ritmo acelerado, as lembrangas de um bairro
quilombola, o cheiro das flores roxas sob 0 muro.

O humor revela algo que se mostra e logo em seguida escapa, permitindo um
movimento incessante do “sujeito raiz” inalcancavel. Sobre a tronqueira, por exemplo, ndo ha
conhecimentos acessiveis, pois sei apenas 0 que o0 exu afirma negando (ali ndo existe sapo
espetado, galinha cortada ou bode preto). Ndo se pode conhecer o que est4 enterrado
(assentado), a que se sobrepde o que o baiano escancara e que o pai-de-santo manda cobrir.

Apbs a erupcdo do riso, ndo é a lava que estd a mostra e pode ser tocada: é sempre o
magma que ja ndo é mais fogo, € lava embrutecida em pedra. Novamente, recordo-me do meu
método, pois, no momento de compor o texto, a pele queimada endurece, torna-se
exoesqueleto de pesquisador mais uma vez: quando se escreve ou se inscreve no papel, algo
se perde para sempre, fecha-se a pele, cicatriza e algo fica guardado 1a dentro, resultando em
obrainacabada, como os subsol os da edificacéo humana.

Pois 0 sujeito diz-se mas ndo se esgota no dito, acontece sempre em movimento,
inalcancavel. Por isso recorri a uma escrita marcadamente metaférica, igualmente
caracteristica do modo préprio de acontecer o humor. O inefavel ndo poderia aludir-se de
outraforma.

O sujeito habita o humor e ambos “encontram-se em casa’ na umbanda, nas suas
tronqueiras, nas suas raizes e nos seus sentidos de esguelha. A umbanda ndo é uma piada, mas
0S espiritos podem ser criteriosamente piadistas. A sua espirituosidade € uma forma de

preservacdo do indizivel, um cuidado reverentemente irreverente.
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