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RESUMO

PALAVRAS-CHAVE

Este artigo investiga as terapéuticas de cunho popular no Reconcavo Baiano, compreen-  Terapéuticas

didas como ontologias hibridas. Durante a observacao em campo e na interlocu¢aocom  populares,

os terapeutas percebemos como os gestos e posturas, procedimentos e enunciados  pragmatismo,

envolvidos nos cuidados de tipo devocional e religioso (rezas, benzeduras, oferendas,  configuragao

possessoes) se estendem ao ambiente (ervas, plantas, animais, marés, mato, quintais, agentiva, ritual

movimentos do sol e da lua etc.) numa relacdo de continuidade. Seguindo essas cone-

x0es, ponderamos a relevancia da perspectiva pragmatica para analisar a conexao

entre artefatos terapéuticos (fabricacoes) e processos vitais (crescimentos), no intuito

de mapear algumas configuracoes agentivas em ontologias hibridas. Consideramos,

ainda, o poder transformativo do ritual na producao dessas ontologias.

POPULAR CURES IN THE RECONCAVO DA BAHIA (BRAZIL): AGENTIVE

CONFIGURATIONS IN HYBRID ONTOLOGIES

ABSTRACT Thisarticle investigates the popular therapies in the Recdncavo da Bahia, understood as hybrid ontologies.
During the observation in the field and in the dialogue with the therapists, we realized how the gestures and postures,

procedures and statements involved in devotional and religious care (prayers, blessings, offerings, possessions) extend to the KEYWORDS
environment (herbs, plants, animals, tides, bush, yards, movements of the sun and moon etc.) in a relationship of continuity. Populartherapeutics,
Following these connections, we consider the relevance of the pragmatic perspective to analyze the connection between pragmatics, agency
therapeutic techniques and artifacts (fabrications) and vital processes (growths), in order to map some configurations configuration, ritual

in hybrid ontologies. We also consider the transformative power of ritual in the production of these ontologies.
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INTRODUCAO

Nos saberes e praticas dos terapeutas populares das comunidades do Reconcavo
Baiano' os corpos se estendem as coisas. “Ervas™, plantas, animais, e outros referentes
a esse ambiente (marés, mato, quintais, movimentos dos astros etc.) estao em relacao
com gestos e posturas, procedimentos e enunciados envolvidos nos cuidados de tipo
devocional e religioso (rezas?, oferendas, gestos e procedimentos rituais).

Para melhor seguir o rastro dessas conexdes, podemos desdobra-las em
dois niveis. No primeiro nivel, observam-se continuidades nos materiais utilizados
nesses agenciamentos terapéuticos: os terapeutas que mobilizam ervas, plantas,
elementos animais e da natureza nao identificam uma particao entre principios ativos
(contidos na materialidade das folhas, por exemplo)* e 0 conjunto de processos vitais
ontologicamente hibridos. No segundo nivel, sustentamos que nesses processos vitais
estdo envolvidas a¢oes técnicas (confeccao de chas, banhos, garrafadas, lambedores,
defumacdes, remédio de picada de cobra etc.), cujos efeitos terapéuticos esperados
nao se contrastam as eficacias de cunho ritualistico e devocional —expressoes de fé,
visoes, rezas, oferendas, possessao religiosa etc., como veremos, sobretudo, na segunda
parte do artigo. Parece-nos, portanto, que as continuidades entre os processos vitais
diversos, que também incluem dimensdes nao humanas, comportam procedimentos
tanto técnicos como ritualisticos e acabam dando um tom animico (uma “animicidade”,
nos termos de Ingold) as terapéuticas associadas as religiosidades populares.

Na analise de praticas terapéuticas fortemente marcadas pela devocao catélica ou
afrocatélica, deve-se evidentemente evitar de coloca-las num confronto—desvantajoso
—com o referencial cientifico ocidental, no qual prevalece uma natureza objetivada
em classes homogéneas e separadas (Sussekind, 2018). A “teoria da vida™ associada
as terapéuticas populares implica uma natura naturans, isto €, uma natureza que nao é
dada, nem objetivada segundo modelos de controle replicaveis em diferentes contextos.
Paraisso, vamos dar énfase aos dois niveis de eficacia, apresentados acima, a partir das
pesquisas desenvolvidas com terapeutas populares dos quilombos do municipio de
Cachoeira e da sede do municipio de Santo Amaro.® Nessas religiosidades do Reconcavo
baiano, cuja vocagao terapéutica é incisiva, materiais das ervas (folhas, entrecascos,
raizes, flores), animais (pele e penas, veneno, excrementos etc.), do ambiente (pedras,
areia, madeira, bambu, carvao vegetal, argila, cupinzeiro) e produtos industrializados
(vinagre, 6leos, gasolina, agulha, papel, tecido)” se misturam com procedimentos de
coleta e de feitura (nos quintais e no mato, segundo dias e horarios da semana etc.).
Os gestos devocionais e a evocagao de santos catdlicos ou entidades de matriz africana
afirmam, ainda, aimportancia da “fé” na cura. Tudo isso em contextos intensamente
marcados por vivéncias comunitarias e participacoes interpessoais na feitura de corpos
e pessoas (Pina-Cabral e Silva, 2014).
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1| O Recéncavo Baiano é

uma regido situada em torno
da Bafa de Todos os Santos,
abrangendo também a por¢ao
do territdrio que se estende
para o interior. Na regiao
prevalece uma populagio
afrodescendente (Caroso,
Tavares e Pereira, 2011).

2| As “ervas”, ou “folhas”,
constituem uma designagio
nativa genérica para as
diferentes partes dos vegetais
de valor curativo. Doravante
utilizaremos sem aspas.

3| Durante rezas e benzeduras
faz-se o sinal da cruz sobre a
pessoa (mas também animais
ou objetos), enunciam-se
oragdes e usam-se elementos
rituais (folhas, torrGes, como
outros varios elementos ou
artefatos). Ver Comes do
Nascimento e Ayala (2013).

4| Sobre medicamentos
fitoterdpicos em ambientes
populares ver Camargo
(1985), Pinto, Amorozo e
Furlan (2006). Partilhamos
da posicdo de Diegues (2000)
e Almeida (2008) acerca da
importancia das pesquisas
etnocientificas. No entanto,
como observa Oliveira (2012),
é preciso problematizara
classificacdo das referéncias
nativas no ambito das
abordagens “etnocientificas”,
cujas taxonomias acabam
por se legitimar como

“fundo silencioso” para a
compreensao do poder
curativo das ervas, a desfavor
dos processos de hibridizagao.

5]|Otermorefletea
antropologia das dltimas
décadas, caracterizada por
pesquisas que procuram
entender teorizagdes da vida
nao ocidentais, nas quais ha
geralmente integracio entre
osocial e o biolégico. Autores
como Descola (2006), Ingold
(2000) e Latour (1994) foram
fundamentais na edificagdo
de uma antropologia capaz
de superar a dicotomia
natureza/cultura tipica do
embasamento cientifico
ocidental. Num artigo sobre
a obra Biosocial Becomings.
Integrating social and biological
anthropology, (Ingold e Palsson,
2013), Pitrou (2015) discute
arelevancia das etnografias
para a compreensdo da
diversidade dos saberes sobre
avida e sobre os seres vivos
— trata-se de etnoteorias da
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Para a compreensao dessas terapéuticas nao é facil, nem oportuno, do ponto de
vista heuristico, entender onde termina o efeito fitoterapico dos chas ou das garrafadas
e quando comeca a eficacia de cunho simbélico (devocional, ritualistica etc.). Questoes
como essa correm o risco de ampliar o fosso entre a eficacia da biomedicina (e seus
critérios cientificos de verdade) e supostas dimensdes prevalentemente simbdlicas das
terapéuticas populares (as crencas), num processo de reificacao da cultura popular no
espaco plblico—a “cultura” com aspas, como apontada por Carneiro da Cunha (2009).
No lugar da “cultura” (com aspas, no préprio sentido indicado pela autora) devemos
considerar o mundo que esses nativos habitam, onde emergem entrelacamentos e
continuidades entre ontologias diversas (ervas, animais, santos catélicos, energias
antropomorfas, entidades das religiosidades de matriz afro, espacialidades e
temporalidades do ambiente etc.).

Para a “ontogénese animica™, o mundo, sempre considerado em crescimento,
se configura como objeto de um certo espanto decorrente de uma imprevisibilidade
constitutiva, havendo a admiragdo de seu continuo movimento e implicitas incertezas
(Ingold, 2015: 125). Todavia, se por um lado a licao de Ingold sobre a importancia do
envolvimento do ser humano no movimento do ambiente (com seus processos
sensoriais e perceptivos), deve ser acolhida, por outro, uma ideia (no sentido ético) de
vida nao pode evacuar as diversas concepcoes (no sentido émico) dos processos vitais
(de crescimento, reproducao, envelhecimento, adoecimento, restauracao da satde etc.).
Trata-se de observacdes sobre a antropologia ecolégica de Ingold que, em pesquisas
recentes, Pitrou (2014, 2015, 2016) vincula a interpretacao dos processos vitais a partir
de a¢bes lato sensu técnicas, uma vez que parecem centrais nas diversas teorias da vida
—eisso para além da experiéncia do envolvimento perceptivo e sensorial no ambiente.

O dialogo com a teoria (eco)sistémica de Ingold (2013), que defende a porosidade
entre humano e ndo humano, organismo e ambiente, ser vivo e artefato™, provoca
em Pitrou inquietacoes de ordem etnografica que conduzem a reiterar aimportancia
da agentividade, em complemento ao conceito de animicidade: o estar vivo e aberto
ao mundo em presenca de uma profusao de vitalidades nao exclui o “fazer viver” por
parte de agentes invisiveis (2016: 9). Os saberes locais configuram as a¢Ges desses
agentes nos processos vitais e promovem um “regime de coatividade” entre humanos
e nao humanos (Pitrou, 2016: 10), notadamente através de habilidades ritualisticas
que compreendem técnicas do corpo e a¢oes sobre elementos e materiais diversos.
Pitrou enfatiza como sistemas de representacoes nativos e procedimentos rituais
frequentemente concebam a vida como uma série de acGes técnicas, no sentido
amplo de acoes que parecem reproduzir a forma e as caracteristicas observaveis nos
seres vivos (2015, passim)." Com efeito, a importancia da metafora tecnicista para a
compreensao dos processos vitais nas teorias nativas “apresenta a vantagem de explicar
o desconhecido apoiando-se em praticas nas quais os préprios humanos experimentam
seu poder de transformacao” (Pitrou, 2016:14). Trata-se de uma sugestao investigativa
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vida que conduzem, segundo
este autor, a desconstrugao
do conceito de natureza
implicitamente determinado
pela perspectiva ocidental.

6| Os dados da pesquisa sobre
terapeutas quilombolas,
realizada entre 2017 e 2018 e
conduzida por duas das autoras
deste artigo, Fatima Tavares e
Francesca Bassi, entre outros
pesquisadores, encontram-

se reunidos no “Dossié
ObservaBaia” (acesso restrito)
e sdo publicados parcialmente
em Tavares et al. (2019). Os
dados sobre os terapeutas de
Santo Amaro foram obtidos
em pesquisa de campo
conduzida por Francesca Bassi
e Michele Macedo de Sa—
também autora deste artigo.

7| Sobre os materiais utilizados
pelos praticantes terapéuticos,
ver os quadros descritivos em
Tavares etal. (2019: 148 e ss).

8| Os terapeutas se referem

a “fé” para qualificar uma
adesdo a eficicia da agdo

ritual e terapéutica. A nogao
nativa diverge do conceito de
fé da doutrina catdlica oficial
que envolve, sobretudo, a
confianca em uma salvacao
extramundana e um credo a
ser professado a fim de obter
tal salvagdo (Sabbatucci,2000).
Considerando essas diferencas,
manteremos as aspas para
sinalizar a especificidade da
categoria nativa, evitando
assim um uso acritico do
termo. Voltaremos a essa
questdo adiante no texto.

9| Ingold se refere, sobretudo,
a experiéncia etnografica entre
os povos do norte circumpolar
artico, cuja “ontogénese
animica”, corresponde ao

estar aberto ao mundo. Ver,
especialmente, Ingold (2015).

10| A visdo (eco)sistémica

de Ingold (2013) é contréria
a0 pressuposto de formas
predefinidas da evolugao
segundo critérios de replicacio,
mutacao, de caracteristicas
transmissiveis. Como escreve
Ingold, defendendo a ideia
da ontogénese, “as formas de
vida, portanto, ndo sao nem
genética nem culturalmente
pré-configuradas, elas
emergem como propriedades
da auto-organizagao
dinamica de sistemas de
desenvolvimento.” (2013:8).

11| Pitrou, se referindo a
sua pesquisa etnografica no
México, escreve que os dados
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com a qual Pitrou pretende enfatizar as imbricagoes ontolégicas entre artefato e ser
vivo, técnicas e processos vitais, segundo a ideia de “cadeias operatérias” (Pitrou, 2016:
17), assim como foi sugerido por Ludovic Coupaye (2013) na apreciacao da combinagao
de acoes humanas e nao humanas em praticas horticolas dos Abelam de Papua Nova
Guiné, nas quais o “crescer” (growing) se apresenta sobretudo como um “fazer” (making).

Acolhendo essas indicacoes de Pitrou, apresentamos a seguir algumas
consideracGes tedrico-metodolégicas que nortearam os paragrafos dedicados a
interpretacao de dados etnograficos inerentes a pesquisa conduzida no Reconcavo da
Bahia, nos municipios de Cachoeira e Santo Amaro. Na conclusao tentaremos retomar
o debate sobre processos vitais e fabricacoes terapéuticas, considerando também a
relevancia transformadora da acao ritual.

CONSIDERACOES TEQORICAS INICIAIS

Etnografias diversas apontam para a relevancia das acoes técnicas e rituais na
compreensao da complexidade da vida, na medida em que elas ajudariam a visualizar
0s processos vitais. Com efeito, segundo Pitrou, nas etnoteorias percebem-se “maneiras
de tornar inteligivel a complexidade da vida, para além de uma concepcao universal
de vida como movimento” (Pitrou, 2015:191).” A visualizacao das complexidades dos
processos vitais a partir de processos técnicos evoca, ainda, uma porosidade ontolégica.
O autor destaca os resultados das pesquisas: “[...] muitas etnografias atestam a
porosidade das fronteiras ontoldgicas entre seres vivos e artefatos, e cada vez mais
deparamo-nos com fendmenos como transformacao ou hibridagao” (2016:17). Neste
sentido, Pitrou indica um caminho metodolégico de cunho pragmatico, no qual sao
enfatizadas grandes categorias de agoes (criacao, fabricacao, domesticacao, produgao,
hibridacao, incorporacgao), como também conexdes por semelhanca (isomorfismos,
desdobramentos, acasalamentos etc.), entre processos vitais e técnicos (no sentido
amplo de “crescimentos” e “fabricacoes”). Essas imbricacdes definem-se, no olhar
deste autor, coordenacoes de agéncias humanas e nao-humanas, as quais podem ser
compreendidas como “configuracoes agentivas.” (2016: 20). As etnoteorias indicam,
portanto, que a vida é continuamente constituida pragmaticamente, a partir da “acao-
na-relacionalidade” (Pitrou, 2015: 191).®

Auspicando a integracao de diferentes teorias sobre processos vitais (a abordagem
fenomenolégica e ecoldgica de Ingold, mas também os enfoques semiolégicos e
tecnolégicos), Pitrou abre essa pista metodolégica de cunho pragmatico (2016: 20) que
consideramos aplicavel também a pesquisa sobre terapéuticas populares do Reconcavo.
Nessas terapéuticas populares, o conhecimento relativo as propriedades curativas das
ervas e outros materiais (vivos e ndo vivos), acionado pelo engajamento perceptivo no
ambiente (Ingold, 2000;2010; 2012), pode se articular com a¢des diversas: producao
de remédios, gestos, posturas e enunciados, acdes devocionais e performances
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“evidenciam como a restituicao
de uma pluralidade de a¢ées
técnicas (semear, cortar, contar,
cozer etc.) realizadas por
‘Aquele que faz viver’ permite
conhecer como os Mixe
representam para si certos
mecanismos associados a vida”
(2016:10). De fato, segundo
Pitrou, ndo somente os
processos vitais, mas a propria
origem da vida é pensada,

em muitas sociedades, a

partir de processos técnicos
executados por entidades
nao-humanas demidrgicas.

12| Pitrou, considerando a
multiplicidade dos processos
vitais, decide inverter a
proposicao ingoldiana: “Em
vez de naturalizar o gesto
técnico inserindo-o em um
movimento uniforme mais
vasto capaz de imprimir-se
sobre todos os seres, artefatos
€ 0rganismos, 0s processos
técnicos —entendidos como
reunido ordenada de uma
pluralidade a¢bes — podem
ser tratados como objeto
privilegiado para compreender
a complexidade dos processos
vitais.” (2016:17). Sem poder
entrar no detalhe dessa
reflexdo, vale aqui lembrar
que Pitrou coloca em questao
anocdo de “vida” concebida
em termos universalistas: “que
interesse haveria em conduzir
pesquisas etnograficas se ja
dispomos de uma definicao
universal?”. O autor prefere
considerar “a multiplicidade
das teorias da vida, integrando
nessa abordagem as
controvérsias internas as
proprias ciéncias ocidentais
sobre esta questdo.” (2016: 11).

13| Pitrou cita aqui Eugenia
Ramirez Goicoechea (2013).
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religiosas (rezas, oferendas, possessoes religiosas, jogo divinatério etc.). Na medida
em que as terapéuticas populares ndo desenvolvem sistemas explicitos e classificacoes
homogéneas, fugindo da necessidade de uma sistematizacao filoséfica ou cientifica
(Brandao, 1980), os contextos de acao definem, de vez em vez, as ocorréncias e as
transformacoes de um mundo em devir. No lugar de uma sistematizacao abstrata,
encontramos, portanto, nas terapéuticas populares, configuracoes agentivas que
imbricam dominios vitais diversos (crescimentos) e artefatos técnicos, devocionais,
rituais (fabricacdes heterogéneas).

Vale aqui ressaltar que essas diferencas das terapéuticas populares ecoam ha
décadas na etnologia amerindia, produzindo friccoes conceituais que problematizam
o encapsulamento dos processos intencionais ao espirito (self) ou a mentalidade,
relegando o corpo (biolégico) a natureza (dada), possibilitando descentramentos
importantes das premissas da antropologia da sadde (Tavares, 2017). Como ja
evidenciava o trabalho seminal de Seeger et al (1979), nas filosofias amerindias a
obsessao é pelas transformacoes corporais (naturezas fabricadas). As clivagens
entre espirito e corporalidade, tao fundamentais na metafisica ocidental, sao
assim viradas do avesso ao evidenciar a centralidade das transformacgoes corporais
dos povos indigenas. Uma compreensao alternativa dos corpos na relagao com o
conhecimento, apresentada por McCallum (1998) num estudo sobre os Kaxinawa
(povo da Amazonia), é também particularmente reveladora da hibridacao entre
crescimentos e fabricacoes e da conexdo entre dimensoes externas e internas. Para
os Kaxinawad, o conhecimento™ é um processo que envolve os 6rgaos do corpo e
se adquire na interacdo com o ambiente: ha sabedoria na pele, pois através dela a
pessoa sente e compreende os fend6menos naturais como calor, frio e chuva. Essa
sabedoria é coadjuvada pela ‘alma do corpo’, configurada como uma segunda pele
invisivel ou como uma aura (McCallum,1998:225). Os outros érgaos (olhos, orelhas,
6rgao genitais, etc.) também produzem conhecimentos especificos. A partir dessas
rapidas observacoes, podemos dizer que o conhecimento corporificado inclui uma
conexao entre diversos processos vitais (as faculdades dos 6rgaos, os movimentos
do ambiente, os processos espirituais). Além disso, a partir do momento que o
conhecimento dos 6rgaos é coadjuvado pelas ervas medicinais (McCallum,1998:226),
0s processos vitais sao inseridos num processo técnico, dissolvendo as fronteiras entre
corpo vivo e o artefato. O conhecimento, finalmente, deixa de ser algo de subjetivo,
mental ou interno, pois se dissemina nos 6rgaos, ao passo que o “corpo que sabe”
(McCallum,1998, passim) envolve uma fisicalidade que, de certo modo, é subjetivada.
Sobre esta Gltima questao, vale lembrar a definicao proposta por Santos-Granero
(2012), a partir de sua pesquisa em contexto amazdnico, dum quadro simbdlico de
fabricacao comum aos seres vivos e aos artefatos, a pessoa humana sendo construida
segundo incorporagdes que contemplam tanto a objetivacao de subjetividades como
a subjetivacao de artefatos®.

Rev. antropol. (Sdo Paulo, Online) | v. 64 n. 3: €189651 | USP, 2021

14 | Como escreve McCallum,
“ndo existe um termo
especifico kaxinawa

que possa ser traduzido
como ‘conhecimento’. Seu
equivalente mais proximo,
unaya, pode ser definido
como com sabedoria/
aprendizado” (1998:24).,

15 | Como escreve Santos-
Granero, hd duas modalidades
de incorporagdo: “a
encorporacao (embodiment),
que provoca a incorporagao
por meio da objetivagdo de
substancias e subjetividades
externas, e espiritizacao
(ensoulment), que envolve a
incorporagao por meio da
subjetivagdo de artefatos

e substdncias corporais
externas” (2012:198,

apud Pitrou, 2016:20).
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As configuraces das terapéuticas populares do Recncavo também nao preveem
uma separagao entre corpos vivos e artefatos, sendo que a pesquisa indica claramente
a possibilidade de os artefatos agirem subjetivamente (as imagens dos santos possuem
intencionalidades humanas) e de os humanos se objetivarem como artefatos rituais
(as possessoes religiosas por entidades afro-brasileiras constituem um exemplo disso).
Segundo desdobramentos e isomorfismos, postulam-se continuidades ontolégicas
especificas. Por exemplo, durante uma reza que contrasta o “olho grande™®, a planta é
passada no corpo do paciente para absorver a energia ruim da inveja: a acao terapéutica,
implicada no conjunto palavras-gestos-folha (artefato ritual), comporta um processo
de animacao e subjetivacao da folha que, absorvendo os efeitos ruins do olhado, se
hibridiza com os processos vitais humanos (desanimo etc.) e termina murchando. O
processo de cura acontece, portanto, segundo condicoes pragmaticas especificas e
variaveis (observancia da exatidao das palavras e as repeticdes na reza, tom de voz,
posturas e gestos com a planta etc.), as quais definem uma presenca (e nao a mera
representacao) de agenciamentos eficazes e suas hibridizagoes.

A prépria iconografia catélica, muito importante para caracterizar as imagens
dos santos presentes nas religiosidades populares, possui uma dimensao lato sensu
vitalista. Como bem resume Tavares (2015), 0s santos no catolicismo popular tradicional
“sao pessoas, seres individuais, dotados de liberdade, vontade, qualidades préprias
[.] e estdo presentes na terra através de suas imagens, que equivalem a prépria
pessoa do santo”. Vale para as imagens dos santos a licao de Todorov (1991: 305) sobre
diversos processos de simbolizacao, nos quais a relacao metonimica agente-a¢ao é
mais relevante que a relacao metafdrica entre a imagem e o ser representado. Essa
relacdo metonimica é ativada intensivamente durante as acoes rituais (de cunho
devocional e curativo), quando se desfruta ainda mais a agéncia dos artefatos, para
além do plano representacional.

Nesse sentido, a iconografia popular se distancia daquela do catolicismo oficial,
de forma semelhante ao argumento trazido por Neurath (2016) em sua pesquisa
sobre arte pré-hispanica mesoamericana. O autor escreve sobre o contraste entre as
iconografias greco-latinas e cristas, cujos atributos servem para identificar os deuses
ou os santos, e as ferramentas (facas, braceiros, flechas e outros diversos objetos que
os personificam, assumindo poderes rituais) das divindades do Mesoamérica que,
literalmente, agem. De fato, os seres poderosos se fazem presentes nos seus proprios
instrumentos, os quais podem tanto ameagar, atacar, devorar como proteger e os seres
humanos. (2016: 74)

Neurath cita Severi (2007) ao considerar como os contextos rituais (no estudo de
Neurath trata-se de rituais de tipo sacrifical) implementam as condi¢oes pragmaticas
para os instrumentos comuns se tornarem artefatos animados, ontologicamente
hibridos que, dependendo das eficacias evocadas, podem ou nao acionar seus poderes
e se tornarem agentivos. Sobre a questao da potencial animicidade dos artefatos,
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16 | Sobre essa categoria nativa,
ver Minayo (1988). A autora
apresenta a etiologia popular
explicando que as criangas
vitimas do “mau olhado” (uma
“eletricidade” negativa) sdo
reconhecidas por sintomas
diversos; geralmente, febre,
irritagdo, prostracao, vomito,
desidratagdo ou diarreia. Nos
adultos, o “olhado” ou “olho
grande”, devido a inveja,
provoca transtornos graves,
debilitagao de satide, perda
de bens, desemprego etc.
Finalmente o encosto (um
espirito perturbador) implica
doengas dificeis de serem
explicadas pelo diagnéstico
médico, como distirbios
emocionais e problemas
degenerativos (Minayo, 1988:
373). Nas nossas interlocugdes
apareceu simplesmente o
termo “olhado”; também
foram mencionadas doencas
originadas por “espiritos” ou
“ventos” ruins. Em Tavares et
al (2019) sdo apresentadas
diferentes rezas na resolugao
de problemas de satde,

para nao perder criagdo

de animais, de cuidado

com a plantagdo etc.
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cujo estatuto ontolégico é geralmente hibridizado e incerto, Neurath adverte, ainda,
que ela implica dimensées relacionais (entre humanos e nao-humanos), sendo a
performance ritual o contexto de atribuicao duma especifica agentividade. Durante
a pesquisa sobre terapéuticas populares foi notado o potencial agentivo de artefatos
materiais e imateriais. As rezas terapéuticas, notadamente, nao sao, em primeira
instancia pronunciadas para exaltar as caracteristicas dos santos ou seres divinos
(como os louvores aos santos, por exemplo), mas para chamar (no sentido de evocar)
e ativar seus poderes.

As ontologias das terapéuticas do Reconcavo sao geralmente enxergaveis como
parte da cultura popular da regido. O conceito de popular” tem comportado varias
discussoes sobre sua pluralizagao (Rocha, 2009) e sua relagao com a cultura considerada
erudita. A inverossimilhanca de uma cultura popular homogénea tem se estendido
a dimensao da religiosidade, especificamente no tocante do catolicismo popular
(Reesink, 2013). As reflexdes aqui apresentadas nao propoem mais uma definicao do
“popular”, nem uma descricao exaustiva das dimensoes religiosas das terapéuticas
populares do Reconcavo. Mais simplesmente, elas serao apresentadas como teorias
da vida que comportam hibridacdes entre seres vivos e artefatos, isto é, imbricacoes
entre crescimentos e fabricacoes (Pitrou, 2014; 2015; 2016).

ONTOLOGIAS HiBRIDAS NAS TERAPEUTICAS POPULARES

A pesquisa sobre terapéuticas populares do Reconcavo transitou, segundo os
momentos diversos de uma pesquisa de longo prazo, em ambientes rurais e urbanos
de dois municipios do Reconcavo, diferenciados pelas dinamicas de engajamento em
relagao a cultura popular. Se, por um lado, nos quilombos rurais de Cachoeira ha uma
importante acao comunitaria, orientada pelo fortalecimento de referentes étnicos,
de resgate dos saberes e fazeres terapéuticos populares como patrimonio, na sede do
municipio de Santo Amaro os terapeutas atuam de maneira mais auténoma, sendo
menos engajados em questoes identitarias.

Para além dessas diferencas, notamos, todavia, que tanto nos quilombos de
Cachoeira como nas praticas dos terapeutas de Santo Amaro, espelham-se ontologias
hibridas. O uso das plantas e ervas é curativo, mas também apotropaico e propiciatério
—aespada de SdoJorge, a estrela de Ogum, arruda, alecrim, comigo-ninguém-pode,
guiné, manjericao, pimenteira, cansancao, Sao Goncalinho e inimeras outras, sao
implicadas nas “fabricacdes” ritualistico-terapéuticas. Com efeito, nao cabe diferenciar
entre eficacia terapéutica e uma outra simbdlica e ritualistica, mas considerar o processo
terapéutico na sua complexidade, como propiciador de bem-estar.”

Vale atentar, ainda, para o fato de que a cura, empiricamente reconhecida e
legitimavel pelos atributos fitoterapicos das folhas, nem sempre evidencia equivaléncias
com a classificacao cientifica. As dificuldades de equivaléncia nao se esgotam nas
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17| Adespeito dos

problemas decorrentes

de sua estigmatizacao
homogeneizante, que opde

o popular ao erudito e ao
cientifico, pode-se reabilitar

o uso do termo “popular” no
rastro da visibilizagdo, nas
diferengas, das formas de vida.

18 | Fala-se de sede do
municipio, o que seria
equivalente ao ambito da
cidade, mas vale ressaltar

que os terapeutas de Santo
Amaro entrevistados possuem
quintais ou pequenas rogas fora
do perimetro mais urbanizado.

19| Vale ressaltar, ainda, que
os terapeutas nao classificam
corpos (eventualmente,
objetivando os seus 6rgdos),
mas falam de efeitos salutares
que ocorrem nas “pessoas
inteiras” (Ingold, 2015:117)
isto é, pessoas que sdo corpo,
mente, emogoes etc.
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classificagoes estabilizadas das espécies, mas também atingem o préprio entendimento
dos principios ativos das folhas, que nas terapéuticas populares entram em processos
vitais amplos e ontologicamente hibridizados. Consequentemente, tais principios
ultrapassam a acao terapéutica pontual e a dimensao fitoterapica (aquela que
corresponderia a um levantamento etnofarmacolégico), incluindo mltiplas conexdes.

As ervas e as plantas, de certo modo, sao eficazes em bloquear ou transmitir
principios energéticos difusos no ambiente: além de tirar o olhado devido a inveja alheia,
limpam os lugares mal-assombrados, participam das energias perigosas que circulam
na escuridao etc. (Tavares et al., 2019). Em geral, os préprios processos vitais de ervas
e plantas (elas nascem, crescem, murcham, apodrecem) podem ser relacionadas, por
desdobramentos, simetrias ou isomorfismos, aos outros movimentos vitais (humanos
e ndo humanos) associados a protecao, vitalidade e cura, a fraqueza e adoecimento
etc. Veremos detalhes dessas configuracoes agentivas na proxima secao, considerando
as rezas, 0s corpos e o manuseio das folhas nas terapéuticas quilombolas.

Quanto a imbricacao entre processos vitais e acoes técnicas. Pitrou (2016)
pondera a frequéncia de mitos cosmogdnicos nas etnoteorias, nas quais a acao de
um demiurgo produz seres vivos como um processo técnico (ceramica, cestaria etc.).?°
Comojaindicamos, o interesse nos modos de pensar os processos vitais por meio de
sua homologia com as atividades técnicas — configuracoes das acoes exercida sobre
0s materiais (2016: 8) — é relacionado, segundo Pitrou, a atividade de controle das
morfogéneses dos organismos vitais que permaneceriam, de outra forma, invisiveis
e obscuras. Teremos oportunidade de considerar algumas metaforas tecnicistas dos
processos vitais nas terapéuticas populares, mas, por enquanto, lembramos que,
embora nao seja atestada por um corpus de mitos, a origem dos efeitos das ervas,
plantas e outros procedimentos técnicos terapéuticos é geralmente colocada pelos
interlocutores sob uma genérica agéncia nao humana que corresponde a frequente
expressao da “fé” e se conjuga, eventualmente, com a manifestacao de um dom divino
por parte do terapeuta reconhecido pela comunidade.?” O dom corresponde a uma
dadiva entre terapeuta e entidades nao humanas (o terapeuta nao age por si mesmo),
indicando que os crescimentos sensoriais perceptivos do terapeuta (sua visao, sua
intuicao) sao pensados no citado “regime de coatividade” (Pitrou, 2016:10), ja que os
terapeutas sao coadjuvados pelas revelagdes pontuais de entidades nao humanas
sobre procedimentos técnicos especificos.?

A pesquisa junto com os terapeutas populares insinua, portanto, que os processos
vitais das ervas e plantas (seus florescimentos, principios curativos, processos de
murcha etc.) sdo conectados com agéncias diversas e heterdclitas (ventos, marés,
mato, astros, entidades, espiritos, irradiacoes, energias etc.), e que as fabricacdes nao
sao estancadas: os procedimentos fitoterapicos nao constituem a parte técnica de
uma ciéncia nativa, que seria assim parasitada por crencas e procedimentos ingénuos
(uma ciénciajulgavel, ainda, como nao sistematica e marcada pelo mero empirismo).
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20| Pitrou (2016) refere-se
a sua pesquisa etnografica
realizada nas comunidades
camponesas dos Mixe,
povo amerindio (estado

de Oaxaca, México).

21| Arelagdo entredome
aprendizado, todavia, no é
de oposicdo (Goldman, 2012):
dom e “inicia¢ao” terapéutica
se ddo ao mesmo tempo,

pois se aprende com pessoas
(familiares, vizinhos, os mais
velhos), com os ndo humanos,
com a percepgao no ambiente.

22| As revelagdes podem
também acontecer durante
possessoes religiosas, na
dimensao onirica, através da
adivinhagao etc. Exemplar

é 0 caso da Dona Vardé, do
quilombo Kaonge (Cachoeira),
que fabrica um famoso
xarope cujos ingredientes lhe
foram revelados em sonho
por uma entidade afro-
brasileira (uma Cabocla).
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Tanto as palavras, os gestos e posturas rituais, como as técnicas de manuseio de ervas
e animais (com propriedades fitoterapicas e zooterapicas), participam de um mesmo
fluxo técnico-ritualistico®. A maneira como as imbrica¢des entre crescimentos e
fabricacoes se articulam com acoes ritualisticas e devocionais sera mais desenvolvida na
secao sobre os terapeutas da cidade de Santo Amaro; por enquanto iremos apresentar
essas imbricagbes nas configuracbes agentivas inerentes as praticas terapéuticas
quilombolas.

PRATICANDO TERAPIAS NOS QUILOMBOS DE
CACHOEIRA: CONFIGURACOES AGENTIVAS

Na regiao da Baia e Vale do Iguape, onde o rio Paraguassu se alarga antes de sua
foz na Baia de Todos os Santos, localizam-se os dezessete quilombos?* onde conduzimos
nossas conversas com os “praticantes terapéuticos”, mulheres e homens, jovens e idosos,
que nem sempre se autorreferem como rezador/rezadeira, erveiro, terapeuta ou outra
autodesignacao que explicite a condicdo de especialistas ou promotores da satide. Nos
relatos coletados, as descricoes das terapéuticas populares compreendem crescimentos
e fabricacoes espelhados na feitura de chas, banhos, defumadores, lambedores, xaropes
etc., como também nas rezas, nos gestos, posturas e objetos devocionais diversos
(Tavares et al., 2019). No intuito de rastrear esses agenciamentos, vale trazer alguns
exemplos da pesquisa, ponderando como os procedimentos terapéuticos podem
promover, em continuidade, os efeitos das ervas e plantas (crescimentos), gestos
técnicos (que incluem artefatos terapéuticos e técnicas do corpo) e as eficacias de cunho
ritual. Sobre este tltimo ponto, vale grifar a heterogeneidade da acao terapéutica que
se imiscui nos processos vitais, sendo visivel nas performances rituais e por meio de
figuracao gestual e verbal (Pitrou, 2016: 11).

As rezas, por exemplo, que podem curar diversos problemas (engasgos, feridas,
dores variadas, “mitda”, “vento caido”, “espinhela caida”, “ar do vento”, “pé desmentido”,
“olhado” etc.)* sao geralmente acompanhadas de ervas, carvao vegetal, pedras, torroes
de argila, parte e excrementos de animais, mel, prépolis, aclcar, rapadura, objetos
(agulhas, panos, copos d’agua etc.), produtos industrializados (vinho, aguardente,
6leos, gasolina) e gestos que configuram curas no corpo: cruza-se o lugar doente
com ervas ou torroes de argila; coloca-se o copo d’agua acima da cabeca, interage-se
com pedras, cumprem-se movimentos de costura para configurar o corpo sarado etc.
(Tavares et al., 2019: 125, 160-161).

Os terapeutas apostam na continuidade da eficacia das ervas e das palavras e
gestos da reza. A benzedeira Iraildes* descreve, por exemplo, a cura do “vento caido™,
indicando procedimentos que nao separam o que nds consideramos os principios ativos
do cha de algodao, das técnicas corporais e da linguagem ritualistica elicitada pelo
poder das palavras que invocam agéncias nao humanas: “As fezes dela (da crianca)
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23| Sobre a participagdo de
gestos e objetos técnicos nos
rituais, ver Lemmonier (2005)

24| Sdo comunidades
marcadas pelas atividades “na
maré e na terra”, num ambiente
de extrativismo de pescados e
mariscos e frutas, combinado

a producao de farinha de
mandioca, azeite de dendé,
mel, e de legumes e hortalicas.

25| Aterminologia nativa

das doengas apresenta
correspondéncia imprecisa com
as doencas da biomedicina:
algumas delas como “espinhela
caida” e “ar do vento” sdo
graves, e de dificil tratamento;
“pé desmentido” pode se
aproximar das luxagoes e
entorses; “mitda” se aproxima
ao inchaco nas pernas; 0 “mau-
olhado”, ou simplesmente
“olhado”, como ja mencionado,
além de desanimo,

apresenta um espectro
extenso de consequéncias

para criangas e adultos.

26 | Entrevista realizada
no quilombo do Engenho
da Ponte em 15/06/2017.

27 | Vento caido ou “quebranto”,
provoca moleza e desdnimo
nacrianga. Também se

refere a crianga “assustada’,
chorona eirritavel.
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ficam assim que nem ovo. Tem que rezar, dar cha de algodao, para poder melhorar. E
quando reza tem que pegar aqui no meio, nao pode pegar debaixo dos bracos, durante
o dia que tiver rezado” (Tavares et al, 2019: 70-71). Frequentemente, durante a reza,
a cura é figurada por meio de gestos técnicos especificos, como se deduz da fala da
benzedeira Dete*, do quilombo Brejo da Guaiba: “Eu pego, dobro o pano, boto a linha
na agulha, vou rezando e costurando...costurando, a gente se benze e vai enfiando a
agulha”. Dona Dete trata de maneira isomorfa o processo vital da cura ao ato técnico
da costura, para depois finalizar a terapia com a invocac¢ao de poderes divinos: “Eu
te cozo carne quebrada, nervo mordido, junta deslocada, nervo machucado e veia
torcida. Chegar pro lugar com os poderes de Deus e da Virgem Maria... a gente reza.
E reza o Pai Nosso...” (Tavares et al., 2019: 125).

Diversos processos vitais sao interligados, conforme a reza de Dona Dete que
curaador de cabeca, associando-a aos fatores climaticos e aos poderes divinos: “Jesus
€ 0sol, Jesus é o sereno, Jesus € a caridade, tirando dor de cabeca de pontada, dor de
chuchada e de ventosidade. Tirai-me da carne, tira-me dos 0ssos, tirai-me dos nervos,
tirai-me da veia, com o poder de Deus e da Virgem Maria”. Uma configuracao agentiva
complexa nos remete, deste modo, a uma visualizacao de elementos heterogéneos —
o sol, o sereno etc. —, que podem provocar dor de cabeca e que se condensam com a
imagem de Jesus que pode sarar a dor. As rezas devolvem, ainda, aimagem da saida
do mal em lugares longinquos, nao-humanos, nao vitais (sem luz, sem voz, onde o sol
se poe etc.): “[...] sai mal, sai desses inocente, vai para o poente, onde nao canta galo,
nem galinha, onde nao berra boi e ndo houve o filho de homem chorando”, como
explica a benzedeira Maria, do Brejo da Guaiba® (Tavares et al., 2019: 130).

A reza contra olhado de Dona Estelita*® também configura um processo
terapéutico complexo que contrasta agéncias humanas negativas (as intencionalidades
ocultas) por meio da evocacao dos efeitos benéficos das folhas (arruda, vassourinha
de reldgio, vassourinha de mofina), hibridizando técnicas rituais (as rezas enquanto
oferendas para os santos) e processos vitais diversos: “Maria, quem botou esse olhado?
Se de gorda, se de magra, se foi de feia, se foi no trabalhasse, se foi no comesse, se
foi no dormisse, se foi no levantar. Bote esse olhado nas ondas do mar sagrado... ai
chega a reza, Pai Nosso, Ave Maria, Santa Maria e oferece o santo...” (ibidem: 113). No
caso da reza para as erupcoes da pele, sao os crescimentos naturais das aguas dos
montes, além da perseguicao de animais domésticos, que entram na visualizacao da
cura: “Impingem, rabicho, sai daqui que os porcos e as porcas andam atras de ti,aagua
do monte esta contra ti... reza trés vezes, ai reza Pai Nosso, Ave Maria, Santa Maria e
oferece ao santo” (ibidem: 114).

Nas rezas descritas, constata-se que as configuracoes reiinem acoes sobre
diferentes materialidades; evocacoes de poderes nao humanos; relacoes ecoldgicas
e sociais; dimensoes intencionais e emocionais — sobre esse tltimo ponto, nota-se
que nas rezas sao visualizadas intencionalidades humanas ocultas, como admiracao
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28| Entrevista realizada
em 27/09/2017.

29 | Entrevista realizada em
27/09/2017 no quilombo
Brejo da Cuaiba.

30| Entrevista realizada
em 11/03/2017 no quilombo
de Santiago do Iguape.
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e inveja, que afetam as fisicalidades. As configura¢des implicam tanto a invocacao
de poderes espirituais de cunho devocional (a Virgem, Jesus etc.), sincronizadas com
a acao do terapeuta, como a imagem de forcas impessoais que permeiam de forma
agentiva o ambiente (as aguas “sagradas” do mar limpam e purificam; a 4gua do
monte contrasta a impingem etc.). Os processos vitais difusos no ambiente podem se
hibridizar com espiritualidades, segundo desdobramentos diversos (vimos que Jesus
é invocado como sendo o sol e o sereno). A reproducao de atos técnicos e a agao sobre
materiais, que permitem considerar processos de cura e visualizar o corpo sarando,
indicam uma geral imbricacao entre fabrica¢des e crescimentos vitais (corporais,
ambientais, espirituais).

A animicidade que permeia o ambiente evidencia-se também no uso das plantas
medicinais, geralmente acompanhado por regras rituais (positivas e negativas) e por
atitudes devocionais. Uma “teoria da vida” se manifesta nas palavras dos terapeutas,
notadamente em relacao a colheita das ervas. Deve-se manifestar reveréncia,
eventualmente orando, e deve-se respeitar dias e horarios para a colheita: nas primeiras
horas da manha é o mais recomendado; no meio do dia e principalmente a noite
nao se deve buscar folhas, apenas em emergéncias. As interdicoes temporais (evitar
encruzilhadas do tempo, isto é, 0o meio-dia, e as horas da noite) indicam, implicitamente,

” o«

cautelas contra agéncias negativas (“ventos”, “almas”) que nao devem se sincronizar
com as folhas da cura.

Muitos dos efeitos positivos dos remédios com as folhas sao atrelados a pureza
ritual, assim como técnicas corporais (de limpeza, resguardo alimentares e sexuais etc.)
interferem nos processos da cura e contribuem para sua visualizacao. Neste sentido, o
terapeuta Erasmo, do Mutecho-Acutinga®', lembra como seu remédio contra os efeitos
da mordida de cobra, confeccionado com raizes e folhas de tira-teima e vence-tudo,
exige, além de cuidados alimentares, o resguardo sexual do paciente —e o préprio
remédio nao pode nem ser manuseado por pessoas que estao com o “corpo sujo”, isto
é, que tiveram relacoes sexuais recentes.

O tratamento para a mordida de cobra evidencia as continuidades entre
crescimentos e fabricacoes, colapsando as separacgoes entre o que é dado e o que
é feito, como nas continuidades entre “sangue, ritual e convivéncia” apontadas por
Coldman (2012), ja que as relacoes de proximidade também sao capazes de atuar
de forma agentiva e condicionar os efeitos (dos principios ativos) das fabricacoes
medicamentosas. Como explicam Renato e sua mae Dona Joselita, moradores do
Kaimbongo??, vizinhos e familiares nao podem interferir no processo terapéutico,
olhando ou perguntando sobre a situacao da pessoa picada por cobra (Tavares et al.,
2019: 98). A interferéncia, provocada pela curiosidade ou pelo olhar alheio, sugere
uma possivel vulnerabilidade decorrente da abertura do processo da curaem relagao
a outrem. Sugere, ainda, uma continuidade entre “interioridades” (as disposicoes
emocionais e intencionais de familiares ou vizinhos) e “exterioridades” (a fisicalidade
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31| Entrevista realizada
em 23/11/2017.

32| Entrevista realizada
em 23/03/2018.
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do doente)®. Configura-se, assim, a complexidade da eficacia do remédio, que depende
do monitoramento das relagoes sociais, admitindo-se uma hibridagao entre processos
vitais e intencionalidades espalhadas na comunidade.

A “fé”, finalmente, remete a cura como um crescimento vital essencial, mediado
pelo poder das folhas, das palavras, posturas e gestos, participacao. As diversas
“fabricacoes” (fitoterapicas, corporais, ritualisticas etc.) coadjuvam esse crescimento
fundamental que garante o sucesso da cura, como se infere também das afirmacoes
de Seu Erasmo:

A cura é uma coisa. O cha é outra. A cura sao as palavras, porque nao adianta, por exemplo,
o senhor chegar aqui me queixando de dor de cabeca... eu vou perguntar se quer que eu
diga umas palavras confiada em Deus ai pra ver se alivia. Se o senhor acredita em Deus e ta
com a fé eu posso ficar aqui batendo a boca sem dizer nada, mas se o senhor ta com a fé...

entendeu? O que cura é a fé. (Tavares et al., 2019:135).

O poder das rezas é o poder das palavras conjugado com a “fé”, nos diz Seu
Erasmo. As rezas evocam poderes, deve-se ter observancia com as palavras e os
procedimentos em geral. Também é preciso ter “fé”, explica nosso interlocutor,
indicando a imbricacao entre as performances rituais do terapeuta e as disposicoes
emocionais e intencionais do paciente em relagao a eficacia da cura. De certo modo,
os movimentos internos do paciente (o acreditar) fazem parte da cadeia operatéria
implicada na cura, pois permitem o crescimento dos poderes curativos mobilizados pelo
terapeuta. A compreensao da “fé” como parte de uma eficacia terapéutica complexa,
capaz de conectar esses movimentos internos aos movimentos externos (os enunciados
e 0s gestos terapéuticos etc.), difere, portanto, de uma nocao de fé do senso comum
a que seriamos levados num entendimento apressado. Nossos interlocutores sabem
que sem “fé” nao ha eficacia, pois nao ha o “crescimento” benéfico inerente a cura.?*

Podemos analisar a agentividade da “fé” nos termos dessa complexidade
ontolégica da eficacia da cura, isto é, uma “instancia capaz de favorecer os processos
vitais” ou, ainda, como uma nocao que da uma certa coeréncia a teoria da vida local
—entendida como forma de objetivacao de saberes, embora ela nao tenha pretensao
alguma de formar um sistema rigido e fechado (Pitrou, 2016: 9). Por meio da abertura
da “fé” se pode elicitar (Wagner, 2010) esses efeitos curativos, que nao sao tidos como
consequéncia da acao isolada do terapeuta (ou de um saber abstrato), mas de sua
capacidade (a0 mesmo tempo inata e apreendida) de extracao dos poderes (vitais) de
ervas, palavras, artefatos, gestos, das entidades invisiveis, etc., sincronizada com o os
movimentos internos do paciente, segundo uma agao conjunta e relacional.

Nos despedimos agora das terapéuticas quilombolas lembrando que, nas
comunidades, o conhecimento das folhas é visto como um patrimdnio ancestral e
coletivo, ndo comportando lucro: “Quando eu conheco, assim, todo mundo conhece,
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porque aqui um passa pra o outro. Nao tem segredo nenhum. ‘Vocé tem essa folha?’
Quando quer a gente vai nas casas pedindo, aqui ninguém vende folha”, diz Toinha.>* Os
artefatos fitoterapicos mais complexos (garrafadas, xaropes etc.) podem ser vendidos,
mas nao constituem um negacio tout court, pois remetem a saberes complexos
ontologicamente hibridos, cujas conotacoes espirituais sao reconhecidas, porquanto os
terapeutas agem também a partir de miltiplas agéncias nao humanas, com os quais se
estabelece uma relacao de troca. Esse tipo de comércio deve ser, portanto, sustentado
pelo reconhecimento de saberes ancestrais incorporados pelos terapeutas, autores
dos remédios. As palavras das rezas, que configuram a animicidade do ambiente,
podem ser consideradas como artefatos imateriais (rituais) agentivos e eficazes, ja
que impulsionam ou arrestam os hibridismos entre processos vitais diversos. Esses
conhecimentos e artefatos possuem uma eficacia que deve ser monitorada, assim que
sao passados de geracao em geracao de forma discreta®, sendo avaliada a capacidade
do novato, ja que é importante depositar esses poderes em alguém que tenha “dote”
para assumi-los.

CRESCIMENTOS E FABRICACOES ENTRE OS TERAPEUTAS DE SANTO AMARO

Nesta segunda parte do artigo iremos considerar como a acao dos terapeutas se
coloca numa condicao de simetria e mediacao com os crescimentos disseminados no
ambiente: eles fabricam bons remédios também gracas a seus préprios crescimentos
sensoriais e perceptivos (seus dons) que lhe permitem enxergar as agéncias humanas
e nao humanas envolvidas nos processos de adoecimento e cura.’’” Para tanto, iremos
apresentar momentos significativos das nossas interlocucdes com trés terapeutas
de Santo Amaro®®, no que diz respeito as media¢Oes atuadas pelos poderes especiais
de percepcao dos processos vitais, geralmente associados as nogoes nativas de “fé”
e “dom”. Iremos também considerar como conjuntos técnico-ritualisticos — palavras
e gestualidades devocionais, possessoes religiosas, artefatos imateriais e materiais —
mediam diversos processos vitais. Cada interlocutor mostrou uma maneira especifica
de vivenciar o catolicismo popular e os elementos de matriz africana, segundo um
estilo terapéutico préprio.

“TER BOCA PARA REZAR”: SEU JULIO

O terapeuta SeuJilio* (apelido de Martiniano), rezador de Santo Amaro, de 70
anos de idade, é reconhecido como um importante agente de cuidado. Ele reza, faz
defumacoes, garrafadas, lambedores, chas. Seus saberes e praticas sao dedicados
a homens e mulheres, como também aos animais. Comecou a rezar depois do
adoecimento da sua irma que precisou, por algumas vezes, dos cuidados de rezadores
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locais. Vale ressaltar como o aprendizado*° se fez de forma aparentemente imediata,
espontanea e implicitamente mimética:

Porque peguei um pido, que minha irma estava doente, ai eu fui procurar um rezador,
chegou |4 para rezar e cobrou 50 conto cada reza, trés dias, ao todo tive que pagar 150 conto.
Mas eu achei que eu tinha boca para assoviar, boca para cantar, boca para xingar, entao eu

tinha boca para rezar. Af eu comecei a rezar.

Seu]ulio se sentiu capacitado, durante esse acontecimento, a rezar os enunciados
e gestos terapéuticos que foram emergindo como consequéncia de um processo
de observacao e imitacao de varios rezadores em acao. Ele descreve a maneira de
apreender as rezas a partir de um processo de crescimento vital do corpo sensivel:
“Comecei a rezar e aquela reza nao sai mais do meu sentido”. Algo se revelou, segundo
seu entendimento, no momento da necessidade e do aperto, desenvolvendo-se, a
partir dai, sua prépria habilidade como rezador: “Eu via os outros rezar; ai, quando eu
precisei, comecei a rezar. Eu vou falar a verdade, a pessoa quando € fiel a Deus tudo
para ele corre bem”. Catélico ndo praticante, SeuJdlio descreve a sua acao terapéutica
como eficaz por ele ter a fé em Deus que se encontra onipresente no ambiente: “Se
chamar por Deus na beira da dgua, ele ta ali de junto; se chamar na beiradorio, ele ta
de junto; se chamar de baixo de pé de pau, ele ta de junto”, enfatiza.

Outros poderes e entidades também sao mobilizados por seu Jdlio nas suas
consultas, notadamente, Sao Roque, considerado o médico invisivel. SeuJulio nao
se identifica com a Igreja Catélica oficial (ele declara nao ser praticante), nem com o
pensamento hegemdnico da biomedicina, mas considera sua cura apropriada para
os processos de adoecimento cuja origem nao entra no ambito dos procedimentos
médicos: “A espinhela, o médico nao cura. Dor de cabeca, ele passa um remédio, mas
nao cura. A sinusite que da na cabeca da gente, médico nao cura”.

As rezas de Seu)dlio, mais que representarem entidades espirituais, as chamam
para atuar junto com ele. Como ja tivemos oportunidade de constatar na sessao
anterior, as palavras das rezas sdo iconograficas e eficazes (Severi, 2004), na medida
em que constroem uma imagem das ocorréncias de poderes que revertem o processo
de adoecimento. A reza responde, definitivamente, a um artefato mental, uma
imagem verbalizada de poderes terapéuticos em agao — um crescimento curativo
que vai sendo trilhado pelo terapeuta. Como indica Seu Julio, as rezas devem ser
repetidas por trés vezes. No caso da “espinhela caida”, por exemplo, ele costuma benzer
enunciando: “Cristo nasceu, Cristo morreu, Cristo ressuscitou, com o poder da Virgem
Maria, espinhela caida levantou.”. PropGe-se assim a repeticao eficaz e a imagem de
uma simetria entre a morte e ressureicao de Cristo e a condicao de adoecimento e
cura do paciente (a espinhela, como o Cristo ressuscitado, vai levantar). No caso de
mau-olhado, ele reza usando ervas (arruda) que devem ser passadas pelo corpo para
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absorver a energia negativa: “Jesus, José, Maria, com dois te botaram, com trés eu te
tiro, com o poder de Deus e da Virgem Maria” — indica-se uma relagao numérica entre
a dupla origem do olhado alheio (foram duas pessoas a enfeiticar) e um triplo poder
sobre-humano (Jesus, José, Maria sao chamados para agir, os trés juntamente na cura,
vencendo o par inicial).

SeuJilio aprendeu a rezar com os mais velhos (ele cita a avd), mas a dimensao
da reza como ato locutdrio espontaneo também se naturaliza como algo inato. Diante
dos nossos questionamentos sobre o aprendizado das rezas, considerou se tratar de um
desdobramento interno - “Eu senti a reza!”, enfatizou Seu Jdlio em varios momentos. As
rezas parecem ser extraidas do corpo ao ponto que seu Julio também salienta: “Tenho
boca para rezar!”. A cura por meio da reza pode, portanto, ser pensada como imbricagao
de processos vitais — a capacidade de dar voz a reza - e atos técnicos-ritualisticos (0s
gestos e as palavras aprendidas em ambientes devocionais, as plantas usadas etc.).

As terapéuticas populares dependem de um quadro ritualistico que, embora
minimalista, é dado por meio de regras especificas, isto é, ritmos, rimas e repeticao
dos enunciados e gestos, além das ja mencionadas normas de pureza, ja que se deve
zelar pelo corpo integro, evidenciado na recomendacao de abstinéncia do consumo de
bebidas alcodlicas antes das rezas. Como esclarece SeuJulio: “Tem muita pessoa que
esta aqui, como eu estou com vocés agora, vocés vao embora e eu vou tomar cachaca e
depois euvou rezar? Nao serve nao”. Nota-se, também neste caso, um isomorfismo entre
diversos processos vitais: o corpo do proprio terapeuta é resguardado para garantir o
processo de cura no paciente. Dentro desse quadro formalizado, a acao é configurada,
estabelecendo continuidades e imbricacoes entre crescimentos e fabricagoes, isto
é, entre diversos processos vitais (dos corpos adoecidos ou restabelecidos, da voz
naturalizada da reza, dos efeitos das plantas, dos imanentes poderes espirituais etc.) e
processos técnicos (dos artefatos terapéuticos materiais e imateriais que se mobilizam
nas performances terapéuticas-ritualisticas).

Sobre os saberes boténicos, SeuJulio relata que conhece e cultiva muitas ervas:
“Na minha roca tem vassourinha, tem alfavaca, tem essa alfazema, tem coentro de
boi, tem uma porrada de folha!”. Todavia, as plantas medicinais para garrafadas e
lambedores nao sao enumeradas segundo uma taxinomia fechada; inclusive, os
principios ativos fitoterapicos e os poderes de ordem espiritual se sobrepéem. No
que tange as garrafadas feitas com varias plantas, SeuJilio argumenta que sao e que
servem para problemas tanto fisicos como espirituais. A “doenca de espirito”—aquela
que “pega em qualquer lugar, quando a pessoa nao tem fé em Deus. Ai, bota um
espirito ruim... Esse espirito € um vento” — e o derrame sao tratados com plantas de
uma mesma garrafada, “um santo remédio”, cujo liquido deve ser passado no corpo
do paciente. Finalmente, a nocao nativa de “fé”, citada varias vezes pelo terapeuta,
diz respeito a hibridacao das garrafadas, chas e banhos com a evoca¢ao de um poder
imanente a todos os agenciamentos terapéuticos.
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“DONS DENASCENCA”: SEU DUNGA

Seu Dunga*, santamarense de quase 80 anos, as quartas-feiras, na sua pequena
casa, dirige sessoes de “linha espiritista” (como ele define) incorporando diversas
entidades afro-brasileiras: os caboclos Sultao das Matas e Boiadeiro; os orixas lansa
e lemanja; Padilha, “escrava” de lansa e outras entidades. Ele explica que nasceu
com o “dom da visao”, que se revelou ainda na infancia quando foi em um terreiro
de candomblé. Seu Dunga, cuja pratica terapéutica combina elementos catélicos e
afro-brasileiros, afirma que ndo faz sacrificios, ja que utiliza somente flores, velas e
agua como oferendas. Ele declara que confia muito nos seus “guias” (os Caboclos) que
o auxiliam na coleta das plantas e nas praticas de cura e na ajuda de Deus. Dunga é
muito apreciado pela sua capacidade de rezador e pelas garrafadas, lambedores etc.
que confecciona.

O aprendizado foi trilhado nas redes de relacoes locais; para desenvolver o dom,
Seu Dunga costumava, desde jovem, ter estratégias do aprendizado com os mais velhos:
“No candomblé, eu aprendia muitas coisas... Em todo canto que eu ia eu aprendia”.
O dom da visao, a reza e a experiéncia do uso das ervas se uniram no intuito de ter
boas percepcdes e realizagdes no oficio de terapeuta. Assim ele conceitua os “dons”
davisao e dareza: “Eusempre pedia para Deus me dar umavisao ... eu fazia as coisas
e tudo dava certo. Eu rezava e eu pedia a Deus. Como pedia a Deus até hoje, né. Eeu
sei rezar. Sei rezar tudo. Minha reza Deus bota”. O dom da visao é descrito como um
talento natural, extraido do corpo do terapeuta, assim que a dimensao corporal se
conecta com as agéncias nao humanas— com o préprio Deus que confere esses dons;
com as entidades afro-brasileiras que revelam diagnésticos no jogo com os bizios.*

Certamente, Seu Dunga aprendeu muito com os Caboclos, os donos das matas,
que costumam |he sugerir nos sonhos, nos estados alterados de consciéncia, por meio
daintuicdo, quais plantas e raizes devem colocar nas garrafadas, nos chas etc. O dom
de visao e da reza (como no caso da visao, a reza é “Deus que bota”) e as revelacoes das
entidades se articulam com a “fé”, expressao nativa que, como vimos, sugere a ideia de
uma eficacia que procede de um poder nao-humano imanente. Os diversos dons, de
origem divina, sdo extraidos como crescimentos, da corporeidade de terapeuta—como
Seu Dunga afirma, ele nasceu com esse “dom”, essa capacidade de visao, essa intuicao,
essa capacidade de rezar, etc. A eficacia da sua reza, notadamente, é enfatizada como
um crescimento interno: “Eu tinha reza, mas ninguém ligava! Eu aprendi... nao sei! Deus
que botou aqui na minha mente, ja trouxe de nascenca. Eu tenho fé na minha reza”.
Percebe-se que, de forma semelhante a narrativa de SeuJlio, a declaracao da “fé” de
Seu Dunga nao pretende mobilizar uma questao teoldgica, mas evocar a eficacia da
cura, um crescimento fundamental que fortalece o artefato terapéutico.

No contexto da frequentacdao de ambientes candomblecistas e nas sessdes de
Umbanda que ele conduz, Seu Dunga desenvolve sua habilidade sensorial-perceptiva
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(sua visao e sua mediunidade). As técnicas ritualisticas e divinatérias reforcam esse
dom, notadamente no momento que Seu Dunga usa o jogo de blzios para “espiar” os
processos vitais (humanos e nao humanos) que provocam transtornos e adoecimentos.
Nojogoja nao é possivel diferenciar quando termina o crescimento corporal (a visao
do terapeuta) e quando comeca a agéncia do artefato divinatério. A performance
divinatéria de Seu Dunga é apurada. Durante o jogo, ele passa alfazema nos buzios,
alegando que assim eles ganham mais forca. No altar, que serve também para o jogo
de buzios, sao acomodadas, entre flores e velas, as imagens dos santos (Sao Cosme
e Damido, Santo Antdnio, Santa Barbara e Sao Jorge entre outros), de lemanja (orixa
feminino das dguas salgadas) e dos caboclos Sultao da Matas e Boiadeiro. Nas quartas-
feiras, nesse comodo, acontecem as sessoes e Seu Dunga incorpora também seus guias.
Nesses dias ocorrem também as sessoes divinatérias que favorecem o desenvolvimento
do dom da visao do terapeuta. Por um lado, a visao é um processo vital do terapeuta,
que cresce nele espontaneamente por concessao divina; por outro, através da técnica
de adivinhacao e dos artefatos rituais implicados (os buzios, notadamente), o terapeuta
adquire um maior controle no diagnéstico e na cura, mobilizando agéncias espirituais
(orixas, caboclos etc.). Ojogo corresponde a uma configuracao agentiva complexa, ja
que atuam conjuntamente os crescimentos internos do terapeuta (visao) e as entidades
afro-brasileiras, sincronizadas aos processos vitais “espiados”.
As palavras de Seu Dunga detalham as configuracdes em pauta:

Eu faco sessdo. Eu chamo o guia Boiadeiro. Também trabalho com a Dona da Agua. Eu
chamo os guias e vém em mim com o poder de Deus. Eu chamo outros guias... Sultdo das
Matas. Eu chamo Cosme... chamo Cosme. Chamo lansa em meu corpo e ela vem. Eusinto...

ela chega em mim. Quem conversa é ela. Nao sou eu.

Como ele explica, as matas e os locais de colheita dos materiais sao favoraveis
para a comunicagao com os “guias”. Nas matas, o caboclo Sultao das Matas é chamado
e consultado sobre os procedimentos necessarios para as curas: “E se estiver doente,
eu passo um remédio e fica bom. Depende da doenca, ai eu vou na mata, ai chego la
e me consulto com o Sultdo das Matas. Ele é o dono da mata!”. Além da importante
relagao dos Caboclos com os saberes fitoterapicos, Seu Dunga relata a interagao entre
acurareligiosa e as praticas médicas no territério, devolvendo, durante a interlocucao,
uma reflexao sobre as diversas agéncias de cuidado. Assim, ao falar da “espinhela”,
seu Dunga conclui que: “No médico, nao passa! S6 passa na reza! Evita o médico. Nao
pode ir no médico. Mas tem médico vidente! Tem! Ele que vai dizer: ‘O seu problema
nao é médico. Seu problema é pra rezar e eu espio!” (isto é, ele consegue diagnosticar).

Ainteracao com o ambiente parece ter tido parte fundamental no processo do
conhecimento botanico, tal como Seu Dunga enfatiza: “Lambedor, garrafada... faco
com as ervas do mato. Vou |a nas matas tirar as ervas, as raizes”. Ervas e plantas do
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territério estao cultivadas também no quintal do rezador, especialmente aquelas que
fazem parte das praticas fitoterapicas cotidianas. Os processos vitais do terapeuta (sua
visdo, sua intuicao) se comprovam nos resultados de suas fabricacoes e vice-versa. A
eficacia, depende da possibilidade de agir numa natura naturans, na qual a agéncia nao
humana, aliada ao terapeuta, é imanente e coagente a acao técnica. Se nao existe uma
natureza objetivada em leis e, portanto, abstrata da contingéncia dos agenciamentos
continuos, imanentes ao mundo, também nao existe uma técnica terapéutica separada
dos crescimentos vitais, tendo em vista que o préprio terapeuta age a partir de seus
crescimentos corporais: seus dons que, como ele enfatiza, “trouxe de nascenca”.

0 ANJO DE GUARDA: DONA CANDIDA

Dona Candida*®, uma senhora com mais de 85 anos, foi uma benzedeira
renomada da comunidade de Santo Amaro. Hoje ela nao benze mais, por causa da
idade avancada, mas continua zelando pela prépria satde e a dos seus familiares
com praticas de devocao ligadas, sobretudo, a Santa Barbara. Segundo ela, cautelas
devem ser observadas no cotidiano para afastar perturbacoes, trazidas por influéncias
negativas, ou para incrementar o bem-estar, acionando rituais apotropaicos e atos
devocionais.

Sobre o passado de benzedeira, ela explica que frequentemente rezava de “vento
caido” (o citado mal-estar da crianca “assustada” que, geralmente, apresenta diarreia
e fezes esverdeadas) e de olhado. Dona Candida faz questao de enfatizar as trocas de
energias e as imbricacdes entre processos vitais diversos: durante as rezas, a inveja e
tudo o que é ruim “cai nas folhas!”, pondera, indicando como as ervas passam por o
citado processo de animacao, se hibridizando com energias antropomorfas negativas
(ainveja). A benzedeira explica, ainda, que “ventos” ruins circulam nos cemitérios e
que energias nefastas estdo presentes no ambiente, notadamente, ao anoitecer e nos
cruzamentos: nao se deve “catar folhas” ao cair da noite, nem nas encruzilhadas, onde
transitam influéncias ruins, explica Dona Candida. Contrastam as negatividades as
rezas (a vassourinha é usada contra a reza do olhado, notadamente) e os banhos de
descarrego para os quais servem diversas folhas (alfazema, erva doce, erva cidreira,
hortela mitdo, tapete de Oxala, entre outras).

Ao conhecimento fitoterapico de Dona Candida associa-se a pratica devocional
relacionada a Santa Barbara, seu “Anjo de Guarda”, que compreende enunciados e gestos
devocionais, combinados com a manipulacao ou preparacao de diversos artefatos. Santa
Barbara recebe regularmente oferendas de velas e flores (geralmente flores de alevante),
notadamente nos dias de quarta-feira, quando Dona Candida se veste de branco em
homenagem a Santa e deposita as oferendas aos pés da imagem colocada no altar
domeéstico. Ela também cumpre a “promessa” oferecendo o Caruru de Santa Barbara
(comida tipica dos cultos afro-brasileiros preparada com quiabos) no més de dezembro.
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Na narrativa de Dona Candida destacam-se a agentividade da devocao,
especialmente em relacao aos efeitos apotropaicos da ora¢do: a reza se configura
como ato evocador de sorte, a se fazer logo de manha, antes de sair de casa, para se
proteger contra as influéncias negativas que circulam nas ruas. Atos de cunho ritual sao
assim embutidos nos gestos cotidianos: deve-se, ainda, sair de casa com o pé direito na
frente fazendo o signo da cruz, mentalizando positividade e colocando confianca nos
santos e na Virgem Maria. Contra a aflicao, Dona Candida recomenda rezas “fortes”,
eficazes no livramento dos males (ela exemplifica citando a conhecida reza do terco:
“aflita se viu Maria; aflita aos pés da cruz. Aflita me vejo, Maria. Valei-me, Mae de
Jesus”). As oragoes, atuam como palavras evocadoras de poderes eficazes e mobilizam
dadivas. Assim, Dona Candida fala sobre aimportancia de oferecer oracdoes em troca
de protecao: a oracao do Pai Nosso e de Ave Maria sao “entregues a Cristo” e a Santa
Barbara para “tirar tudo o que ha de ruim”.

Fora do espaco eclesial, o culto doméstico se constitui, portanto, como uma
relacdo intima com as entidades divinas, na qual as oracoes podem agir como atos
rituais eficazes (Bassi, 2016), isto é, como oferendas que, de certa forma, obrigam os
santos a retribuir através de protecao em favor do devoto. A imagem da Santa, no
altar de dona Candida, é um artefato animado, com o qual ela conversa e ao qual ela
dedica constantemente sua devocao. Os diversos artefatos devocionais (materiais e
imateriais) agem: as oferendas e as oracOes ativam protecao e as rezas participam das
eficacias terapéuticas dos processos vitais, interferem nesses processos €, a0 mesmo
tempo, permitem um acesso cognitivo a eles.

CONCLUINDO: HIBRIDIZACOES E PARADOXOS EFICAZES

Nas curas populares do Recéncavo aparecem imbricacoes entre processos
vitais diversos (crescimentos vegetais, humanos, nao-humanos etc.) e gestos técnicos
(fabricacOes de artefatos materiais e imateriais), assim que, em estuda-las, consideramos
a relevancia do conceito de “configuracao agentiva” proposto por Pitrou (2016). Esse
conceito da conta das diversidades etnograficas relativas as teorias da vida analisaveis
como conjuntos de agéncias ontologicamente hibridas, cujas eficacias desmentem
separacoes entre gestos técnicos e eficacias rituais e entre processos vitais diversos
que mobilizam variavelmente humanos e nao humanos.

Nos processos técnico-ritualisticos dos terapeutas concebemos, sempre na
esteira de Pitrou (2016), como os artefatos visibilizam a animicidade do ambiente,
controlando a morfogénese e os movimentos dos organismos vitais. Dentre esses
artefatos terapéuticos destacamos as rezas, cujas imagens de cura se dao num “espaco
fluido™4, onde as propriedades de processos vitais ndo sao definidas de antemao, mas
sdo continuamente sobrepostas, dinamizadas, freadas, podendo carregar diversas
ocorréncias. Também consideramos as sincronizagoes de nao-humano nas curas—os
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caboclos podem sugerir novos ingredientes fitoterapicos; no sonho ou na adivinhagao
as entidades podem revelar uma origem patogénica; as imagens da santa reagem
em favor do bem-estar do devoto que colocou a oferenda ou ‘ofereceu’ as preces etc.

A dimensao ritualistica de muitas terapéuticas nos conduziu no caminho trilhado
por Neurath (2016), quando ponderamos que a animicidade pressupde um trabalho
simbdlico, ritualmente circunstanciado, no intuito de ativar ou amenizar as eficacias
espalhadas no ambiente e a agéncia dos artefatos* Consequentemente, no tocante a
acao terapéutica, podemos concluir este trabalho sopesando a importancia do poder
transformativo dos rituais, que pode ser enxergado também segundo uma abordagem
pragmatica, ja que, em geral, hd uma dificuldade intrinseca na analise semantica
das representacdes simbdlicas implicadas nos préprios rituais (Houseman e Severi,
1994; Severi, 2002, 2004). Os rituais terapéuticos (rezas, sessoes de cura religiosa,
adivinhacao, possessoes etc.) nao desmentem essa constatacao, sendo analisaveis
como atos performativos nos quais ontologias e identidades diversas sao acasaladas,
condensadas, hibridizadas, deixando os significados incertos e contraintuitivos*¢, porém
comunicaveis, uma vez que sao vivenciados como verdades construidas em acao.
Com efeito, as curas populares sao marcadas pela presenca de eficacias imanentes
aos processos vitais (0s poderes dos santos, de Deus, a vidéncia do terapeuta etc.),
mobilizadas segundo um contexto de acao ritualistico, cujo quadro formal permite
configuracoes e enunciacoes complexas?.

Como vimos, ao contrario da vocacao légico-cientifica, que discrimina unidades
discretas e que, eventualmente, desloca o simbélico e suas ambiguidades polissémicas
para areas imaginativas nao “realmente” eficazes (a arte, a poesia etc.), as praticas
terapéuticas aqui estudadas nao temem os paradoxos e os hibridismos para comunicar
eficacias sobre a realidade. As fabricacdes terapéuticas incluem, definitivamente,
configuracoes agentivas paradoxais e complexas, determinadas geralmente por
mediac¢oes simbdlicas eficazes (Tavares e Bassi, 2013), favorecendo também uma
“fluidez da mente” na conexao de diversos dominios (Mithen, 2002). A fluidez da
mente implica que nao existem dois mundos — o das “sociedades” e o das “coisas” —
mas um “Unico ambiente” (Ingold, 1992, apud Mithen, 2002: 76). Nesse inico ambiente,
as praticas dos terapeutas demandam esforcos ritualisticos continuos que associam
crescimentos e artefatos, no intuito de promover ou frear esses diversos movimentos
de hibridacao ontolégica.

Francesca Bassi é Doutora em Antropologia pela Universidade de Montréal, Canada
Professora Adjunta do Centro de Cultura, Linguagens e Tecnologias Aplicadas (CECULT)
da Universidade Federal do Reconcavo da Bahia (UFRB). Coordena o Grupo de Pesquisa
Tempo Ritual e Espaco Festivo (UFRB) e integra o Nicleo de Pesquisa ObservaBaia.
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