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APRESENTACAO

Durante dois anos, o grupo de pesquisa LINGUAGEM, POESIA
E COMUNICACAO, vinculado a0 Mestrado em Comunicacio da Uni-
versidade Catodlica de Brasilia, formado pelo nticleo permanente dos
quatro pesquisadores que ora assumem a organizacao deste livro, se reu-
niu quinzenalmente para conversar e refletir a partir da ideia proposta
inicialmente por Florence Dravet de “apreender o modo de comunica-
cao do feminino no ambito da tradicao afrobrasileira e seu reflexo no
imaginario popular do Brasil”. O ponto de partida das reflexoes foi a
figura da POMBAGIRA como fendémeno e experiéncia.

No Brasil, ha pouca literatura sobre as pombagiras; no entanto, uma
pesquisa de campo 1nicial junto a pessoas nao adeptas revelou que a fi-
gura ¢ muito presente no imaginario coletivo. Geralmente, a mencao a
pombagira suscita reacoes de espanto nas pessoas, que podem se expres-
sar através do riso e do deboche ou ao contrario de respostas monossila-
bicas ou do siléncio incomodado. O nome ¢ imediatamente associado a
imagem de uma prostituta, uma mulher de vida livre, sedutora e perigosa.
Enquanto alguns temem a pombagira, a chamam de perigosa, influente,
maldosa, capaz de feiticos e amarracdes, outros se sentem fascinados
pelo seu poder de seducao, pelo seu conhecimento de feiticaria que lhe
permite obter qualquer coisa em matéria de amor e relacionamentos.

O primeiro ponto importante revelado por essa pesquisa inicial pa-
receu-nos ser o fato de que, nos terreiros de Umbanda onde pesqui-
samos, tanto homens como mulheres incorporam a pombagira, o que
significava que sua forca estava além da diferenciacao de géneros. Ao
falarmos da pombagira, estavamos, portanto, falando do feminino e nao
das mulheres. Um feminino percebido como um tipo de for¢a emotiva e
intuitiva, instintiva e vinculada ao selvagem.

O segundo ponto importante é que percebemos que a pombagira
nao é uma figura isolada que circula no mundo profano e sim a mani-
festacao de um tipo de forca considerada sagrada, parte de um sistema
de relacoes coordenadas entre o transcendente e o social. Se isolamos



a pombagira do seu sistema, ela se transforma em estere6tipo social: a
prostituta, a histérica, a bruxa. Se a mantemos em seu sistema, ela se faz
portadora de todas as forcas do feminino que nascem das origens com
Nana, a autogerada, que se manifestam nas belezas de Iansa e Oxum,
no amor espiritual de Iemanja, na forca de transformacao de Iewa, etc.

Quando a figura sai de seu sistema cosmogonico complexo, ela passa
a circular pelo mundo profano e se transforma num estere6tipo. Bus-
camos entao entender por que a figura adquire formas especificamente
negativas do ponto de vista cultural e social.

Para isso, fol de suma importancia atentar para o fato de que a viven-
cia da pombagira pelos adeptos de Umbanda se da através da incot-
poracao e diz respeito aos aspectos emocionais da vida dos homens
e das mulheres do terreiro: seus sentimentos, suas relacGes amorosas,
sua sexualidade, sua expressividade corporal e verbal. Alguns homens
nao gostam da incorporagao da pombagira porque ela os remete a seu
lado feminino que tendem a negar. Ja outros relatam que amam ter a
oportunidade de exteriorizar seu lado feminino, sorrir, falar, gargalhar
e gesticular como mulher. De fato, a pombagira gargalha, canta, xinga,
usa vocabulario xulo, as vezes vulgar, quebra todas as barreiras, os ta-
bus, expressa aquilo que nao se ousa expressar, danca e gira para tirar o
corpo da imobilidade, incita ao movimento e a agao. Nesse sentido, ela
pode ser considerada como um tipo dionisiaco do feminino. Gosta de
zombar, debochar, rir de tudo aquilo que as civilidades impéem como
limitacao aos homens e as mulheres. Sendo assim, seu campo preferido
de atuacdo ¢ o dos relacionamentos amorosos e, mais especialmente, o
da sexualidade dos homens e das mulheres.

A pombagira atua, portanto, nas regioes da vida social onde residem
dois grandes tabus: o amor e a sexualidade. O que é um tabu senao algo
que se oculta? Talvez seja possivel afirmar que os clichés simplificadores
que fazem da pombagira uma figura negativa associada a prostituta, a
mulher histérica e a bruxa perigosa sao as mascaras sob as quais o femi-
nino ama ocultar-se para melhor preservar o seu poder criativo, intuitivo,
amoroso. Se ela gosta de rir e de jogar, faz pouco caso das civilidades
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e prefere a liberdade, se ela ¢ movimento e ac¢ao, nao surpreende que a
pombagira jogue e ria com aquilo que mais desestabiliza o0 homem: sua
sexualidade; com aquilo que talvez seja o maior desafio a0 mesmo tem-
po espiritual e material do homem: o amor.

Partindo dessas consideracoes, desenvolvemos entao nossas dis-
cussoes ¢, além dos livros que foram basicos como “O feminino e o
sagrado” de Christine Clément e Julia Kristeva, e “Mudanca de hori-
zonte” de Dietmar Kamper, convidamos para contribuir conosco, pes-
quisadores brasileiros de outros grupos de pesquisa em Comunicagao:
Gustavo de Castro, do grupo Com-versacoes vinculado ao PPGCOM
da Universidade de Brasilia, Liv Sovik, do PPGCOM da Universidade
Federal do Rio de Janeiro, e o pesquisador francés Georges Bertin, do
CNAM de Angers, cuja pesquisa sobre a bruxaria e o imaginario em tot-
no da figura da bruxa na Europa fo1 esclarecedora. Com eles, discutimos
se o conhecimento de uma tradicao com seus elementos antropolégi-
cos e o conhecimento de praticas sociais em comunidades especificas,
unidos ao conhecimento de sensibilidades individuais que vivenciam ex-
periéncias proprias de comunicacao transcendental e social pode servir,
de alguma forma, para que a ciéncia da comunicagao avance. Juntos,
debatemos nossas metodologias e abordagens questionando se o tipo de
objeto que construimos poderia constituir um olhar para a realidade, e,
N0 NOSSO €aso, para a pesquisa sobre o 1maginario que auxiliasse novos
olhares, com novos instrumentos e possibilidades teéricas. Acreditamos
aqui que a pista epistemologica poética é importante para a ampliacao do
campo e o desdobramento de suas possibilidades.

Ao término da pesquisa em torno da figura da Pombagira, como
forma de pensar o feminino enquanto categoria-fenémeno da comu-
nicacao, na arte, na cultura e na midia, acreditamos que demos voz ao
sensivel, ao imaginario e ao inconsciente como formas de aproximacao
tedrica para o campo da Comunicacao e que estamos reafirmando a
importancia do desenvolvimento do estranhamento - caracterizado pela
exploracao da ambiguidade do que parece familiar e dado - como forma
de compreensio de fendomenos comunicacionais que flexibiliza o rigor
clentificista de metodologias mais reconhecidas (a analise de discurso,



a semiotica, as analise de conteudo, entre outras). O resgate do estran-
hamento como aproxima¢ao metodologica tem, portanto, um valor
idiossincratico em um espago que cede cada vez mais as demandas de
um determinado tipo de cientificismo — rigoroso, duro e exato - bem
como pela colonizacao do campo académico por uma certa discursivi-
dade do empreendedorismo e das organizacoes, que busca gerenciar as
diferencas a seu favor e desvalorizar a urgéncia propria as humanidades
e as ciénclas sociais em torno das noc¢oes de fendmeno e experiéncia no
campo da comunicacao. Com isso, queremos dizer que, se na0 estamos
inovando, estamos, certamente, resistindo a excessiva pragmatiza¢ao do
campo.

Os Organizadores
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BRUXAS SAB3, FRANCISCO DE Goya, 1798.
Muskeu Lazaro Galdiano, Madrid, Photo GB, 1999.



I
XAMAS E FEITICEIRAS: ACERCA DO CORPO!

Georges Bertin (CNAM)

0 gozo e o divino sdo necessdrios a submissdo.
Legendre, 1976

XAMAS, FEITICEIRAS E SABA

A literatura etnografica apresenta dois tipos de figuras inscritas em
nosso imaginario social cujas convergencias podem atrair a atengao,
apesar de pertencerem a dominios culturais muito diferentes.

A xamadnica foi descrita em meio as populagoes altaicas ou da
Sibéria (Hamayoun, Verdier), aos Toungounses (Delaby) no Sudeste
Asiatico (Zolla), na Malasia (Griind), em meio as popula¢oes amerin-
dias (Chaumeil), Sames ou Lapons (de Siké). Paul Verdier (1985) define
O Xamanismo como « uma técnica especifica que implica uma repre-
sentacao do mundo dangada em estagios ligados entre si por um eixo,
o transe sendo a realizacao da viagem cosmica... ».

Dai, ele argumenta uma aproximac¢ao do termo com os ritos reli-
giosos dos Celtas que realizam o ritual do Grande Deus e da Grande
Deusa.

O conjunto das descricoes da técnica dos xamas pode ser resumido
em alguns eixos principais estruturantes:

e Um transe que se manifesta por meio de saltos, gestos, tremores,
dancas mais ou menos desordenadas;

e Uma transformacao fisica dos praticantes, incluindo estados mo-
dificados de consciéncia;

1 Tradugio: Olivier D. Xavier

Xamas e feiticeiras: acerca do corpo
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e Uma viagem no tempo € no espacgo;
e Uma conexao com o além e o contato com seres sobrenaturais.

A feiticeira. Para quem se interessa, o saba das feiticeiras, que nos
o conhecamos através das tradicoes populares (Bertin, 1992) ou das
narracoes dos grandes processos de bruxaria dos séculos XVI-XVII,
nos permite identificar varios locais ditos de « sabas » ou de « esbats »,
reunioes supostamente de « bruxas » que manifestam modificagoes
na identidade de uma ou de varias pessoas, de um grupo, de uma
comunidade local, identidades que se alteram a ponto de tornar
necessario um contato vivido a margem entre um mundo profano
socializado e um mundo sagrado. Nesse imaginario, estes cultos
ocorriam em lugares a parte, normalmente sobre um morro ou nas
profundezas de uma floresta.

Esse tema especifico nos leva a questao do corpo da feiticeira,
questao que nos parece central nos relatos de bruxaria tanto como
suporte identificatério quanto como fonte de conhecimento sobre o
estatuto do corpo nas sociedades nas quais o homem faz um com
sua comunidade e nao se sente diferente dela. O corpo da feiticeira
nao seria entao o suporte do dizer social? A bruxa nao é uma figura
xamanica? Que ligacoes podemos estabelecer entre a bruxa e a figura
da Pombagira dos ritos afro-brasileiros?

O SABA, LUGARES, ATORES E TEMPORALIDADE

Jules Michelet ja o traduziu em uma linguagem literaria, mas signi-
ficativa:

« Imaginem, em uma grande charneca, e, frequentemente, perto
de um velho délmen céltico, na orla de uma floresta, uma cena dupla:
de um lado, a charneca bem iluminada, a grande refeicao do povo, do
outro, perto da floresta, o coro dessa igreja cujo domo ¢ o céu.

Eu chamo de coro uma colina pouco elevada.

Entre os dois, fogos resinosos de chamas amarelas e braseiros ver-
melhos, um vapor fantastico. Ao fundo, a bruxa erguia seu Sata, um
grande Sata de madeira, preto e peludo... figura tenebrosa que cada

14 Georges Bertin



um via diferentemente; alguns viam nele apenas terror, outros esta-
vam tocados pelo orgulho melancélico onde transparecia a esséncia
do eterno exilado ».

SAUL E A BRUXA DE ENDOR, JACOB VAN AMSTERDAM, 1533.
RIJKSMUSEUM, AMSTERDAM, PHOTO GB, 2015.

Nas Landes du Sabot Doré, em Domfrontais (no bocage normando,
Franca), o Grande Leonardo gostava de frequentar uma colina que
guardou seu nome: A Catedra do Diabo. As descrigoes populares com-
preendem, na maioria dos relatos, trés momentos importantes dessas
cerimonias noturnas:

- A partida ou o al¢ar v6o: os adeptos que vao ao local do saba
por via aérea, alcancando velocidades que ultrapassam a imaginacao,
por vezes montados no lombo de um animal, por vezes gracas a um
unguento Magico que usavam para recobrir o corpo;

Xamas e feiticeiras: acerca do corpo
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- A cerimoOnia em si: espécie de missa negra, descrita como « ao
contrario », na presenca de um bode, de um pastor, de uma bruxa ou
ainda do diabo em si. Essa cerimonia podia ser seguida de adoragao do
diabo ou de seu camplice, um grande bode negro, cujo cu era beijado, e
ainda do sacrificio de um animal ou de um recém-nascido, nas versoes
mais violentas. Apos essa fase, eram admitidos os novos bruxos, que
faziam um pacto com o diabo, que assinavam com seu préprio sangue.
Quanto as bruxas, elas recebiam 14 mesmo a homenagem bestial do
Grande Leonardo (o esperma congelado do diabo);

- A « Ronde-Danse »** ou « Rondanse »: danca em grupo, ao redor
das fogueiras se encontrava uma roda desordenada, que organizava a
confusao dos géneros e sexos, classes sociais e hierarquias, normalmente
admitidas, autorizando assim todo tipo de transgressao. Ela se
terminava por um transe generalizado frequentemente conduzido por
violinos, « instrumentos do diabo ». Varios relatos insistem sobre o
carater noturno e orgiastico desses cultos.

Nao ¢ dito que os maiores senhores e as maiores damas do rei-
no, sob o Antigo Regime, teriam procurado a companhia de bruxos,
indo até ser iniciados em suas seitas e participar dos «esbats » com as
outras classes sociais sob os auspicios do grande Chifrudo ? Os « es-
bats » se encerravam em rituais selvagens marcados pela antropofagia,
adoracoes demoniacas e bestiais e orgias sexuals, temas recorrentes
que serao atribuidos aos participantes do saba durante os processos
da Inquisicio (Ginzburg, 1992, pp. 88-89). Esses rituais, difundidos
universalmente, foram cristianizados pela Igreja, impotente face a pos-
sibilidade de aboli-los, e a escolha de Sao Joao como o patrono cristao
do batismo (ele ¢ Joao Batista) indica um parentesco simbélico entre
os costumes pagaos ¢ a festa religiosa de Sao Joao. Sao Joao Batista,
também chamado de « o Precursor », foi decapitado por ordem de
Herodes a pedido da cortesa Salomé, filha de Herodias, concubina de
Herodes, que teria exigido sua cabeca em troca de dangar nua na frente
do rel.

O calendario dos sabas (sempre noturnos) é conhecido (Glass,
1972): se os sabas menores aconteciam aos solsticios e equinécios, os

2 Lit. Danca-Redonda, ou seja, danga circular.
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sabas maiores eram celebrados no dia de Todos os Santos, na Can-
delaria (Apresentacao de Jesus no Templo), nas vésperas do Primeiro
de Maio e do Primeiro de Agosto. Notemos por enquanto que a lista
acima compreende os grandes ritmos naturais solares e uma referéncia
explicita ao calendario céltico lunar (Guyonyarch e Le Roux 1990); te-
mos o dia de Todos os Santos (Samain, festa dos imortais), a Candelaria
(Imbolc, festa da grande deusa ou da lactacao das ovelhas), o Primeiro
de Maio (Beltaine e Walpurgis, festa da renovacao) e o Primeiro de
Agosto (Lugnasad, grande festa real, festa das colheitas e Noite de Sao
Joao, que era especialmente propicia ao combate de feiticos). Quando
o Sol, ap6s ter subido cada vez mais alto no céu, atingia seu ponto
critico e estava prestes a descer, jovens dos dois sexos se reuniam para
dancar em torno e pular sobre as fogueiras : aqueles que conseguiam
fazé-lo como um casal tinham certeza de ter um filho naquele mesmo
ano. Também haviam surgido os costumes de fazer procissdes em vol-
ta dos campos com tochas, de rolar rodas em chamas a imagem do Sol
em seu curso. As dangas circulares nio tentavam reproduzir o curso
do Sol, imitando-o? Elas duravam até de madrugada. Essa noite era
consagrada aos sabas de bruxos, quando estes iniciavam seus novos
adeptos, em locais afastados, sobre colinas. As mulheres eram mais
numerosas que os homens. Noite de irrupc¢ao de todos os possiveis em
uma existéncia dedicada normalmente aos trabalhos mais rudes, essa
noite lembrava, inversamente, a outra festa de Sao Joao, a do inverno,
no dia 27 de Dezembro, que era igualmente a época da festa da luz
(Natal) ou do Sol Invicto na Roma Antiga.

O ESTATUTO DAS DANCAS SABATICAS

Encontramos aqui varios tracos semelhantes ao que falamos mais
acima sobre os xamas:

- Primeiro, os passos de danca eram necessariamente desordenados,
ao contrario das dancas ordinarias, « pois eles tinham que exprimir
uma relacdo falsa e desordenada » (Von Gorres, 1992), assim, a musica
que os guiava era dissonante, confusa e desagradavel, dando a danca a
aparencia de um caos;

Xamas e feiticeiras: acerca do corpo
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- os intrumentos utilizados eram desafinados, um cajado ou bordao
de pastor servindo de flauta, um cranio de cavalo de guitarra, uma
mag¢a batendo num carvalho como tambor. Os violinos produziam
sons superagudos, os pandeiros eram tocados por cegos, Os COros
eram o0s dos demonios, com vozes roucas e Insuportaveis;

- os dancarinos, nus ou de camisa, dancavam em circulo, de costas
para o mestre de dancas, cada bruxa com seu demonio ao seu lado.
Eles punham as maos nas costas, girando para a esquerda (sinistrogi-
ra), fazendo movimentos muito obscenos.

Pierre de Lancre, juiz da inquisicao no século XVII, dizia que nes-
sas dancas « os mancos e os estropiados eram os mais habeis ». « A
danca giratéria era suficiente para completar o primeiro grau da em-
briagués. (...) Eles giravam de costas um para o outro, com os bracos
para tras, sem se ver, mas as costas frequentemente se tocavam. Nin-
guém se conhecia direito, nem os parceiros. A velha entdo deixava de
ser velha, milagre de Sata? Ela continuava mulher, e desejavel, confu-
samente amada (...) a multidao unida nessa vertigem se sentia um sé
corpo » (Michelet, 1966, p. 129);

- o mestre de danca, sentado, contemplava as evolu¢oes das dan-
cas as quais ele as vezes participava, murmurando sons inarticulados
o restante do tempo; 0s cantos mais grosseiros acompanhavam dan-
cas, ritmadas pelas invocagoes « diabo, diabo », « pule aqui, pule 14 !
Saba, saba | »;

- o publico vinha ao local vestido da forma mais simples possivel,
como simbolo de igualdade e de liberdade, e porque o corpo nu era
considerado produtor de forca, energia gracas a qual a magia podia
operar. Manter a roupa do dia a dia seria, no espirito dos iniciados, cot-
tar os lacos com o magnetismo terrestre, a corrente « bioenergética »
amplificada pela dancga circular. O todo contribufa a reforcar o poder
dos participantes, 0s ritos assim como 0s comportamentos sexuals tao
evocados. Estes pareciam inclusive redobrar as energias dos partici-
pantes, ja que varios dangarinos podiam, apos participar das festas, dar
pulos de gigante de até duas léguas — uma variacao das viagens aéreas
igualmente mencionadas nos relatos demoniacos.

18 Georges Bertin



Von Gorres distinguia trés tipos de dancas sabaticas, que sao liga-
das a trés formas de estigmatizacao social:

- as dancas dos boémios, cujo estatuto nas sociedades ocidentais
era marginal, servindo de bodes expiatérios junto com judeus, agotes
e leprosos e sendo suspeitos quase permanentes de conspiragao. Carlo
Ginzburg (1992, pp. 1-87) mostrou como essas perseguicoes participa-
ram na formacao dos estere6tipos do saba;

- as dancgas do Labourd (provincia basca). O nome ¢ devido a um
juiz de bruxas do século XVII, Pierre de Lancre, que, por si so, em
1609, queimou, em 4 meses, 80 bruxas. Ele explicava que as mulheres
do pafs basco, frustradas por conta da auséncia de seus maridos pes-
cadores, passavam o tempo indo ao saba, uma grande festa, um grande
baile mascarado com « fantasias bastante transparentes ». La, as « dan-
cas mouras, vivas ou definhantes, amorosas, obscenas, nas quais me-
ninas criadas para isso exibiam as coisas mais provocantes... ». « Essas
dancas eram, relata Michelet, a irresistivel atracao que, para os Bascos,
precipita ao Saba todo o mundo feminino, mulheres, meninas, vidvas
(estas em maior NUMEro) ».

E o autor descreve a esterilidade dos amores sabaticos, « amor sem
Amor », e os gritos que emanam destes, « que seu fruto va ao diabo »,
passando, apos essas dancas, as cenas de fecundacdes simuladas da
bruxa, sua purificagao fria, as relacoes incestuosas as quais elas se sub-
metiam (Michelet, 1966, p. 174):

- a ronda composta por saltos (a dos camponeses, ele precisa), que
Von Gorres descreve assim: « os dangarinos ficam em fila, um depois
do outro, o homem e a mulher dao as costas um ao outro, se separam
e se aproximam no ritmo definido até entrechocarem seus traseiros
brutalmente. » Uma variacao, indicada por Gorres, ramifica as dangas
do bocage normando : « os parceiros formam um circulo de tal forma
que um parceiro se vira para fora e o outro para o meio do circulo, e
eles dangam assim em circulo, todos juntos », « essa maneira de dar
as costas exprime bem, comenta Von Gorres, a desordem que reina

nessas dancas » (Von Gorres, 1992, p. 580).

Finalmente, as dancas sabaticas portam tracos, para nés bem evi-
dentes, de estados alterados de consciéncia, como os fatos descritos
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em meados do século XVII pelo bispo Marco Blandini na Moldavia:
« apos ser escolhido um espaco apropriado, eles comegam a mur-
murar, a girar a cabeca, os olhos entram em convulsao, entortam as
bocas, fazem caretas, tremem todo o corpo ; depois eles caem no
chao, com os bracos e pernas abertos, e ficam imoveis, como que
mortos, durante uma hora. » (Ginzburg, 1992, p. 188). Vemos, desde
ja, como as formas da danca sabatica puderam migrar para as dancas
camponesas depois do fim das perseguicoes. Estas herdarao assim a
reputacao fétida que era antes das dancas sabaticas. Isso transparesce
na atitude do bispo de Troyes, coadjutor de Marseille que, em 1541,
defendia como contrarias aos bons costumes as dancas nas quais o
homem beija a mulher, ameagando de excomunhio os musicos que
tocassem tais dancas. Igualmente, Jean Bodin, em sua célebre obra
De la démonomanie des sorciers (Bodin, 1598), apos criticar as dancgas cir-
culares das bruxas, lembra que aqueles que foram incrimidados por
bruxaria « dancaram com Sata », servem e adoram o diabo. Os mesmo
estereotipos faziam com que um paroco de Ars, no século XVIII,
atacasse os bailes camponeses.

Assim, o anatemo da Igreja contra a danca, ou seja a expressao dos
corpos, « da a medida do mal-entendido que a opde a sexualidade e
ao mundo natural, do qual ela tem uma percepcao defeituosa. Apesar
da intuicao crista do mundo como corpo de Cristo, o universo natural
fo1 considerado como separado de Deus e até oposto a ele, por falta
de percebeé-lo precisamente como um corpo. » (Watts, 1958, pp. 209-
210). Ele leva em conta a ideia ingénua que considerava que « 0 mo-
vimento nao possul existéncia verdadeira », esta ultima sendo neces-
sarlamente estatica e estavel, optando pelo banimento do prazer que
nasce, n6s o sabemos, da relacao entre o homem e o mundo. Remi
Hess (Hess, 1989, pp. 65-60) lembra que os juizes eclesiasticos do sé-
culo XVI fizeram da vo/fa, danca importada da Italia, a « responsavel
por uma infinidade de homicidios e abortos », discurso retomado por
Praetorius em 1688.

As procissoes circulares do bocage normando que estudamos mar-
cam a ambiguidade desses procedimentos populares coletivos, nos

quais a atracao pelas praticas reprovadas é disputada pelas praticas que
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a Igreja tolera quando santos protetores do rebanho vém substituir
o Grande Capeta. A métrica das procissoes, 0 aspecto encantatério
dos cantos, o proprio envolvimento fisico que lhes era necessario, essa
figura circular cuja forma nos esforcamos em reproduzir, refor¢cavam
o carater pulsional desses gestos coletivos originados em uma ritmica
sexual, unanimamente sublimada, e até assumida.

O CORPO DA BRUXA

IMAGEM DE MARIK BLANDIN E MYRIAM FIONA,
LENDAS, RELIGIOES, SOCIEDADES.

Von Gorres explica o estatuto atribuido ao corpo da bruxa no tra-
gico sabatico. Os inquisidores enviados ao pais basco contam, em seus
processos verbais, que as mocas tém o costume de ficar com o cor-
po revirado para tras ; inquisidores italianos, na mesma época, mos-
tram que elas fazem prova de forca sobre-humana. Marie de la Parque
d’Hendaye, de 19 anos, conta que ela apostou que podia saltar duas
léguas a partir do local onde ocorria o saba, e que ela ganhou a aposta.
As mulheres que 1am ao saba tinham que trazer uma crianga ao diabo,

Xamas e feiticeiras: acerca do corpo

21



que elas ofereciam jurando fidelidade. As que nao traziam criancas
eram punidas com chicotadas, dai o costume de sequestrar criancas de
outros vilarejos. Também ¢ interessante relembrar o tratamento fisico
ao qual eram submetidas as bruxas julgadas.

Nos processos de bruxaria, conta Von Gorres (1992, p. 632), « eram
consideradas provas de culpabilidade alguns signos que as bruxas pot-
tavam sobre o corpo, signos que haviam sido feitos quando entraram
no saba. Os signhos se encontravam principalmente na parte esquerda
do corpo, no olho esquerdo ou sobre a bochecha, ou ainda sobre o
ombro, o cotovelo, o flanco, o joelho, ou o mamilo (observamos aqui
uma atencao dada ao lado esquerdo, siistre em latim). As vezes, no
entanto, eles se encontravam na parte direita, e outras vezes eram im-
primidos no labio inferior com mordidas, ou sobre o coracao. Quando
esses signos eram encontrados, eles eram examinados com uma sonda
por especialistas. Se o sangue escorria sem que a pessoa submetida
a operagao sentisse dor, logo julgava-se que era culpada (...). Esses
signos, acrescenta Von Gorres, oferecem a contrapartida dos que a
Igreja constatou mais de uma vez nos corpos dos estigmatizados. Eles
podem portanto ser de fato produzidos pelo demonio, tanto quanto
estes ultimos o sao por operacao divina. O sigho exterior nao passa,
nesse caso, do véu ou da expressao intima do estado de espirito ». E o
autor acrescenta que « no Labourd, mais de trés mil pessoas portavam
esses signos e todos afirmavam ter participado do saba. Eles indicavam
entao que havia entre o povo uma predisposicao visionaria que seguira
o mau caminho. »

Encontramos aqui os signos de modificacao fisica igualmente atri-
buidos aos xamas.

A bruxa dos nossos sabas parece entao afetada, em seu corpo, por
um estado peculiar ou alterado de consciéncia ; assim, pelo transe, ela
recebe o status de xama iniciada. Ela é a que simultaneamente cura,
profetiza, e possui os saberes secretos do grupo, ela é sua memoria, ela
transgride os limites.

Uma outra forma de confirmar a identidade da bruxa era subme-
tendo-a ao teste da agua fria (ja que sua natureza era quente). Atava-se
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o dedao da mao direita a0 dedao do pé esquerdo e vice-versa, e met-
gulhava-se as bruxas na agua. Se elas nadassem, eram consideradas
culpadas, se elas afundassem, eram consideradas inocentes. Quando o
inquisidor perguntou a uma mulher em Innen que havia pedido para
passar por tal ordalio o porqué dela ser tao inimiga do proprio corpo,
ela respondeu que o demonio a havia instigado a pedir a provagao,
prometendo libera-la. Ela escapou da tortura se suicidando na prisao.
Na Holanda, as bruxas eram pesadas e, quando nao pesavam mais de
13 a 15 libras, eram consideradas culpadas, ja que para viajar pelos
ares tinham que ser muito leves. Essas provacoes vinham da ideia
comum entre os inquisidores de que essas mulheres, que ja tinham
atingido um certo grau para o bem ou para o mau, tinham ultrapassa-
do os limites da natureza, tendo entrado no reino da luz ou no reino
das trevas, liberadas das leis que governam o mundo corpéreo. Ja que
todos os testes se revelaram insuficientes, usou-se da interrogacao,
e nao faltaram confissdes aos milhares de profanacao da hoéstia, de
sacrilégios, de atos sexuais « abominaveis », de blasfémios e de ofe-
rendas aos demonios nos sabas. Essas confissdes eram acompanhadas
por uma grande quantidade de denuncias exploradas sem hesitacao
pelo 6dio, pela maldade e pela ansia dos juizes eclesiasticos. Poucos
escapavam a suspeicao, uma conduta perfeita podendo ser tomada
como ato de dissimula¢ao ou de hipocrisia. Os acusados entregues ao
braco secular eram entio queimados em praga publica. E Von Gorres
conclui sobre varios processos alemaes durante a Guerra dos Trinta
anos: « a miséria da época, o desespero do povo, a desolacao do pais
nao passavam da justa punicao contra as desordens dessa época. Mas
o povo, ao invés de reconhecer a fonte do mal e de se confessar, pre-
feria atribui-lo as bruxas ».

Notemos o papel que desempenha a coluna vertebral para as bruxas.
Representa-se a roda de bruxas, nés ja o vimos, como uma dang¢a na
qual todos os individuos dangam de costas uns para os outros, como se
« a possibilidade de um participante emergir como sujeito passasse por
um contato com o proximo. » (Anzieu, 1990, p. 29). Da mesma forma,
quando se cultua o diabo, ou seu representante, é abaixo da espinha
dorsal que ele é betjado. Quando o chaucha bérbere danca, como vi na
Cabfilia, o dancarino usa as costas para se liberar do transe. A coluna
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vertebral tem, de fato, trés funcoes :

- estatica, como protetora da medula espinhal e da eletricidade
celular;

- dinamica, como alavanca repartidora de forcas, ela é nossa princi-
pal fonte de verticalidade ;

- energética, os cordoes estrelados, que percorrem de uma extre-
midade a outra a coluna, distribuem a energia do sistema nervoso au-
tonomo simpatico e garantem o controle e a adaptacao dos orgaos
através de um jogo de impulsos estimulantes ou paralisantes. Os pes-
quisadores na area da psicofisiologia a comparam facilmente com uma
barra magnética bipolarizada da qual depende grande parte do tonus
dos musculos vertebrais. Os Yogis ensinam que uma serpente adorme-
cida se encontra na extremidade coxal da coluna vertebral. Se ela for
acordada, ela se desenrola e sobe progressivamente em espiral o eixo
vertebral, estimulando assim os centros energéticos (chakras).

Essas perspectivas variadas convergem quando Gilbert Durand
(Durand, 1979, p. 35), estimando que « o iniciado é um antropocos-
mos para o qual nada de césmico ¢é estranho. Sua consciéncia € sis-
tematizada, sua concep¢ao do saber é unitaria. Ele se sente multiplo,
diverso, (corpo-alma-espirito), intermediario. A pluralidade de sua
psiqueé se unifica, se individualiza porque ela experimenta uma ordem
comparavel a ordem do cosmos inteiro ». Trata-se de um papel consi-
deravel desempenhado de fato pelas bruxas, que sao um tipo de ponti-
fice, de mediador.

A transgressio dos limites corporais evocada nos processos,
construida pelo exercicio ou sofrida passivamente no transe, conduzia
a estados limite que assemelhavam os dancarinos e dancarinas com os
deuses do Olimpo, criando assim semi-deuses propostos como mo-
delos cuja significagao era determinada pela relacao com os demonios
dos sabas.

Os grupos de dancas sabaticas, solo cultural e social das praticas
das nossas bruxas, utilizavam por sua vez « os organizadores do fun-
cionamento grupal inconsciente » (Anzieu, 1968, p. 29), manifestos em
trés momentos :

- a 1lusao grupal : momento de calor fusional, de comunicagio
emocional intensa, de fato procedimento de defesa que consiste em
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negar as diferencas entre os membros, as discussoes, para que cada
um experimente a angustia da solidao, a rentncia do eu individual para
preservar o eu grupal. E a indiferenciacio sem duvida atual no seio
de populacoes rurais muito pobres que sentiam o peso da ordem das
coisas com toda forca sobre seus ombros ;

- a imago : representacao inconsciente de um ideal unificador co-
mum, figura abstrata, alucinada (aqui, o Diabo, a Bruxa) que ¢é realizada
fora do sujeito real e que faz com que os membros do grupo iniciem
uma busca sutil de conformidade a um modelo, levando cada partici-
pante a renuncia de ser um sujeito para imitar uma nova quimera. Esse
aspecto ¢ particularmente transparente na descricao do saba feita por
Michel Subiela na obra composta a partir dos relatos do dltimo grande
processo de bruxaria do Contentin (Subiela, 2001);

- os fantasmas originarios : seducao, cena primitiva, castracao. Uma
origem fantasmada compartilhada ou re-nascimento, ou uma nova di-
ferenciacao de cada membro a partir dessa fonte comum passada e
seu reconhecimento.

O CORPO DA BRUXA E O IMAGINARIO

GRAVURA, SECULO XVIII, BNF, COLECOES NACIONAIS.
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O corpo da bruxa é uma ficcao bem real, admitida e aceita pela so-
ciedade de seu tempo. Nas sociedades tradicionais, o corpo nao é o ob-
jeto de uma separacdo corpo/espirito, corpo/sujeito ja que o homem
forma um sé com a sua comunidade. O corpo da bruxa simboliza a re-
lagao com a propria sociedade (por exemplo, a passagem da bruxa do
sistema das aguas ao sistema dos ares nos rituais de reconhecimento e
a sublimacao final vinda do desaparecimento do corpo em fumaca na
fogueira). O conhecimento que as pessoas tém dessa relacao ¢ eficaz,
para nés, como local de proje¢ao/identificacio, local de catarse social
na qual se exprime a violéncia do grupo confuso com a necessidade
de seguir dois sistemas 1gualmente imponentes, o das aguas, da matriz
primordial, da Natureza Mae e o dos ares, ligado a elevacao espiritual,
a Cultura. Da mesma forma, o local da Festa passa dos sub-bosques e
das cavernas do saba, locais de caos e de confusao dos géneros para a
praca publica das execugoes, onde a ordem social se reconstitui. A bru-
xa, bode expiatorio, é curiosamente o suporte onde coincidem esses
dots regimes, ela exprime as contradicoes do grupo que ela ultrapassa
como individuo. Ela é provedora central de significagoes.

Depois do édito de Colbert (1665) proibindo que as bruxas fossem
queimadas, a bruxaria deixa de ser coisa social e passa a ser assunto de
especialistas protegidos por seu discurso. O estado do corpo servil ao
sentimento individualista dominante nao sera mais considerado isola-
damente. A bruxa pode entao desaparecer da cena publica, ela deixa de
ter uma funcao social. Ela vai se transformar em uma questao domés-
tica, privada, e mesmo que ainda tenha efeitos sociais, sua consideracao
sera reduzida, ver Favret Saada (1977), que estuda os bocages do oeste e
a triangulacdo enfeiticado/suposto bruxo/contrafeiticeiro. Ela se torna
doméstica, ja que a relacio de dominacao passa a ocorrer entre indivi-
duos e visa neutralizar a expansao das esferas privadas (Mallet, 1980).

Para a sociologia, a bruxaria é um fato social total : o observatério
ideal do contexto social, uma condensacao de significados sociais. Ela
compreende as dimensoes coletivas, e se ela passa a ser de interesse
apenas para as trajetorias individuais na época moderna, ela deixa de
ser preocupacao do juiz para ser preocupacao do psiquiatra. Simul-
taneamente presente e esquecida, desaparecida do campo da conscién-
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cia social, a bruxa parece ter se dissolvido na vida cotidiana, mas possut
outras formas, inclusive midiaticas.

Como foi o caso de outras praticas, o saba, atividade ladica profana,
religiosa, dava a cada um a possibilidade de brincar com eficacia com
a dinamica de um mundo do qual emergia uma figura arquetipica, a
bruxa, atriz principal dessa rondanse. Esses ritos, ja que eram reprovados,
participavam da ideia de mana, ou seja: « o invisivel, o maravilhoso, o
espiritual, e em suma o espirito no qual reside toda eficacia e toda vida. »
(Mauss, 1950, p. 105). Em sua relacao com o sagrado, eles nos ensinam,
para quem prestar atencao, que « a religiao contém em si, desde o princi-
pio, mas em um estado confuso, todos os elementos que, ao se dissociar,
a0 se determinar, 20 se combinar de mil maneiras entre si, deram luz as
diversas manifestacoes da vida coletiva. » (Durkheim, 1912).

O saba era, assim, um dos locais onde se cristalizavam as figuras
do proibido ; devido a seu carater sagrado, a violéncia institucional
que presidia entao a formacao das relacdes sociats, ele também nos
dava, pela capacidade de contestacio que desvendava, uma imagem
que continua exaltante da capacidade de resisténcia das sociedades. « O
proibido, escrevia Georges Bataille, no mundo cristao fot absoluto. A
transgressao teria revelado o que o cristianismo velara : que o sagrado
e o proibido se confundem, que o acesso ao sagrado se da na violéncia
de uma infracao. » (Bataille, 1957, pp. 139-140). O problema da nossa
época, na qual ressurgem bruxos das formas mais variadas, € talvez o
de reatar com a dimensao grupal de nossos « esbats » em suas diversas
formas e a0 mesmo tempo com a perda de energia, a mesma energia
que presidia tanto os sabas quanto sua resolucao sacrificial.

Encontramos entdo no saba mutatis mutandis uma figura arquetipi-
ca, dadas as adaptagoes necessarias uma vez que a xama toungoun ou
coreana tem um papel social perfeitamente reconhecido, enquanto a
bruxa das colinas dos bocages do Oeste se refugia na penumbra de as-
sembleias sem lua no meio de desertos.

Os tracos constituintes das técnicas xamanicas: dancas desordena-
das conduzindo ao transe, transformacao fisica marcada pelos relatos
da inquisicao assim como das tradi¢oes populares, viagem no tempo e
no espaco, relacao ao Sagrado, aqui na figura negativa do Grande Sata
ou do Grande Chifrudo (cujas conotagoes sexuais sao evidentes), a
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transgressao observada nos relatos de transe coletivo ou sabas, mos-
tram as convergencias dessa figura com estruturas antropolégicas fun-
dadoras.

E A POMBAGIRA?

Florence Dravet e Leandro Bessa (2015) mostraram que o arquéti-
po da mulher selvagem sobrevive e ressurge em um certo nimero de
construcoes estereotipicas do feminino na cultura pop.

Esse arquétipo ¢, para eles, ligado diretamente a figura da Pom-
bagira, simbolo de um feminino poderoso, livre, sensual e sexual. Ela
também domina a bruxaria e os procedimentos botanicos e magicos
de cura. Ela participa entao aos simbolos afro-brasileiros das Grandes
Maes representando uma forca feminina arcaica, ainda presente nas
figuras da dama dos caminhos e das encruzilhadas, e, ainda, dama dos
cemitérios, amante da noite, 0 que nos remete as imagens descritas nos
processos sabaticos.

A Pombagira €, entre outros, invocada no culto umbandista. Para
Kelly E. Hayes, cla estaria igualmente ligada a tradicao da feiticeira e a
sua faculdade de atracao magica. Também reconhecemos nela a tradi-
cao da Rainha Isolda a Mae, do romance de Tristao e Isolda. Irma do
Morholt, o gigante dublé do dragao que Tristao também matara. Ela
cura o herdi de seus ferimentos envenenados pelo seu contato. Por
suas origens, ela pertence a raga das racas. Como Brigit, deusa celta, ela
conhece as ervas e os feiticos. Magica, ela participa da segunda funcao
indo-europeia que alia guerra e magia, quando a forca fisica, a violéncia
e a esperteza sao canalizados para defender a sociedade (Guyonwarc’h
e Leroux, 1990).

O conceito de arquétipo encontra aqui o dominio coletivo que
forma o exoesqueleto imutavel das manifestacoes individuais ou es-
peciais ; os temas inscritos em nossa natureza € aos quais as €¢pocas,
as eras, as civilizacoes, de acordo com suas inspiracoes, podem acres-
centar os ornamentos que lhes correspondam, sem que criem algo de
verdadeiramente novo.

Assim, ao contrario da Virgem Maria, central para a Igreja Catolica
em sua pureza luminosa « assuncional », a Pombagira se encontra as

28 Georges Bertin



margens da sociedade, frequentemente ligada a Prostituta e ao regime
noturno das imagens. Ela representa a quintesséncia da femme fatale.
Sedutora, ela poe em perigo os homens atraindo-os com sua virtude
erética. Florence Dravet mostra bem o porqué e o como de ela ressur-
gir em algumas imagens contemporaneas da cena pop, como Madon-
na, Lady Gaga, etc. Nos também propomos aqui as imagens da banda
Brigitte (nome da grande deusa celta), dueto feminino que incarna a
dualidade das aparéncias e dessa mesma seducao, suas duas cancoes
mais conhecidas tratando justamente da seducao sensual (A bouche que
veux i) e da relacao ao Tempo (Hier encore®).

E o recalque, pelo homem, de seus tracos femininos que determina
a acumulacdao de suas necessidades e suas experiéncias inconscientes.
O Imago da mulher se torna entao um receptaculo : « é preciso levar
em conta aqui que a «mae> é na realidade uma imago, uma simples
imagem psiquica que possul numerosos e variados conteudos in-
conscientes muito importantes. A mae, primeira incarnagao do arqué-
tipo anima, personifica até o inconsciente como um todo. Entao ¢
apenas em aparéncia que a regressao leva a mae. Esta tltima nao passa
na verdade da grande porta que se abre sobre o inconsciente, sobre o
‘reino das maes’ ».

Esse desvio pela imagem da Pombagira nos pareceu muito esclare-
cedor para ler as manifestagdes da bruxa ocidental, conhecida igual-
mente por se manifestar a margem, em locais afastados e florestas.
Sua viagem xamanica pelos ares para chegar ao Saba também indica
sua funcao de encruzilhada entre dois mundos. Da mesma forma, as
perseguicoes que ela sofre, e até as torturas dos inquisidores, que visam
em seu corpo o ponto de insensibilidade que eles procuram, usando
agulhas e laminas afiadas (cujo simbolismo falico nao nos escapa) ilus-
tram bem o conflito subjacente em ato.

Ela se manifesta ainda no status que lhe € atribuido pelas sociedades
que submetem o feminino as fun¢des exclusivas e maritais da procria-
cao e da maternidade e das quais s6 a santidade (o modelo virginal)
permite fugir, mantendo-as, no entanto, em um corpo social entregue
aos dogmas. Do outro lado, a bruxa que se move em liberdade, que

3 O bocao que queres

4 Ontem ainda
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vive uma vida sexual sem amarras (os relatos de sabas insistem nesse
ponto) na danga orgiastica e na confusao dos sexos. Como a Pombagi-
ra, ela é também ligada as classes dominadas, ao povo, a « gentinha ».

O poder dessa manifestacao do feminino, assim como a persegui-
cao desenfreada da qual ela ¢ objeto, talvez venham do fato que, como
mostrou Merlin Stone (1976), encontramos aqui os rastros do antigo
conflito que opde as religides masculinas e falicas do Pai, as religioes
ainda mais antigas da Grande Mae como a Grande Deusa do pais de
Canaa.

Hoje, enquanto a cultura pop a homenageia, o culto a Grande deu-
sa ressurge igualmente e nao so na literatura e para nds basta a pista da
refundacao da Conferéncia da Deusa em Glastonbury (Gra-Bretanha)
por Kathy Jones (2012), que ja se espalha « a// around the world » em
comunidades de uma nova era na qual se renova o culto da Grande
Deusa.

Se ela nos fascina tanto hoje, é sem duvidas porque ela fala inti-
mamente a cada um de nés de seus amores ¢ a Humanidade de sua
historia futura e de um tempo no qual o Futuro também é nossa
memoria comum.

(Angers, dia de Sahmain, 2015)
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1
SABEDORIA DE POMBAGIRA
Gustavo de Castro (UnB)

Gostaria de propor um gesto a ser pensado e experimentado:
trata-se do gesto do feminino, aquele que ultrapassa o género e
pode ser acessado ou entendido por um conjunto de outros nomes:
terra, lua, mae (mater no sentido de matéria), afetividade, energia
aberta e metamorfose.

Vou girar em volta destes dois temas da afetividade, da meta-
morfose e do que chamo de energia aberta, por falta de outro. Vou
também explorar algumas imagens e relatar uma experiéncia pessoal.
Por fim, faret alguns apontamentos sobre o tema.

Primeiro relato uma experiéncia pessoal, tento partir do empirico
para o teorico. O relato é sobre minha pratica em terreiro de Umban-
da e a sua fenomenologia. Sera, portanto, o relato de uma vivéncia
dupla: como praticante ha mais de uma década e de estudioso do
fenomeno da religiosidade popular.

Relatarei um pouco a experiéncia do “dar passagem”, também
conhecida como fenomeno de incorporacao, tema, alias, acho eu,
dificilimo, que merece sozinho dois seminarios e alguns mestrados
e doutorados. A meu ver a incorporacao nao é nem o que alguns
chamam de possessdao, nem o éxtase, nem transe. Entendo a incor-
poracao como a participacao direta na noosfera, um modo de trans-
cender na imanéncia, uma relagio com o corpo, digamos um modo
IN de ser, digo, mergulho mistico, consciente, incerto, um modo de
ser mais adentro.

A nocao IN aproxima-se daquela do Tao (Yin — Yang). Incor-
poragao aparece aqui como um fenéomeno que pode ser descrito de
muitas formas: animismo, auto-inducao, teatro da mente, proje¢ao
do Id ou do eu inferior, histeria, etc. Utilizaret aqui, para nao me de-
morar no assunto que, em si, como disse, merece estudos e pesquisas
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a parte, a noc¢ao de incorporagao como um estar aberto ao transito
das forcas (quaisquer que sejam) de modo a participar delas/com
elas, seja como presenca corporificada, consciente e atuante, seja in-
conscientemente. No meu caso, ¢ a permanéncia e a aceitagao do
dificil. O estado de estar aberto, consciente e, ainda assim, conseguir
fixar presencas e transitos energéticos que nao conheco o suficiente.
Quem conhecera?

Devo dizer que o fenébmeno da incorporacao, no Brasil, ¢ um
fenémeno social. Do Oiapoque ao Chui encontramos centros, ter-
reiros, templos, casas, tendas, em que um sem nimero de pessoas,
jovens, velhos, adolescentes, de todos os generos, geralmente cha-
mados de médiuns, aparelhos, cavalos, participam desta experiéncia,
e da vivéncia com a incorporacao de “forcas”, entidades e energias.

Nestes anos, experimentei dar passagem a espiritos femininos,
como pombagiras, pretas velhas, juremeiras, ciganas, cangaceiras,
entre outros espiritos ditos femininos (se ¢ que faz sentido a questao
de género entre essas forcas. A meu ver, a androginia ajudaria mais
o pensamento). E, portanto, a partir desta experiéncia que vou
construir a justificativa para o que chamo cotidianamente de sabe-
doria da Pombagira.

Sobre o toque corporal de forcas que atuam dentro, no entorno
ou distante de nos quero dizer que essas forgas, nao se importam
tanto assim com nossa consciéncia ou o juizo que fazemos delas.
Ao contrario, sao por vezes amorais ou imorais, como no caso das
Pombagiras. Nao ha limite para a sua lingua.

O estatuto das “presencas impositivas” o que, segundo Heideg-
ger, poderia chamar livremente de um “segundo ser-ai”, isto ¢, de-
pois do imperativo de ter nascido, a falta de escolha consciente de
estar aqui neste momento, soma-se um “‘segundo ser-af”’, uma pre-
senca impositiva, desta vez, energética, sensitiva, corporal, trata-se
mesmo de um envolver, no sentido de envolvimento, circunvolucao,
enrodilhamento, impregnacao, izprinting de uma outra presenca, um
outro estar-ai, um exterior-interior ou um interior-exterior irrefutavel
e, na maioria das vezes, incompreensivel.

A incorporagao de que falo nao se trata da transformacao, por al-
guns instantes, de um homem em mulher. Isto seria impossivel. Nao
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se trata também aqui de saber o que é ser mulher, isto jamais saberei.
Trata-se, isto sim, de saber o que ¢ ser feminino e isto posto, devo
dizer que minha meditacao explora esta experiencia.

Minha experiéncia na incorpora¢ao de Pombagiras (e companhia
limitada) conta de uma atencao ao afetivo-emocional e ao afetivo
sexual ndo como zona abjeta ou baixa, mas como campo de regene-
racao. Nao se trata de falar apenas da forca de geracao do feminino,
mas da forca de re-generagio. E o que chamei acima, no inicio da
minha fala de Metamorfose. O feminino visto a partir da vivencia in-
corporativa é a capacidade arraigada de transformacao de uma coisa
em outra coisa.

Ora, ora. A capacidade de transformar uma coisa em outra é o
principio de atuacao da magia. A magia por sua vez € a arte de trans-
formar uma coisa em outra com interferéncia a distancia, ou presen-
cialmente, sobre algo de forma impositiva e impregnante. Neste sen-
tido, o feminino é um daimon, nio um demonio, mas uma inesgotavel
fonte de renovacgao, recriagao, superacao, movimento e transformacao.

Observemos bem a imagem do feminino a partir das grandes
Iabas. Nao ¢é por acaso que a imagem de Yemanja, o mar; Oxum,
os rios e Iansa, os ventos, guardam a imagem de movimento; ainda
Nana, a lama, o lago; Ewa, o formigueiro, o duplo, a arte e a ciéncia
unificados, o crepusculo; e, por fim, Oba, que vence e supera a de-
pendéncia do masculino. Todas elas guardam a imagem da metamor-
fose, da transformacao, o refazimento vindo dos submundos ou das
interioridades para fora.

A experiéncia do feminino me parece um estado de regeneracao
com o cosmos. Mas também, como nao poderia deixar de ser, um
estado de degeneracao do mundo. O mito de Helena de Tréia vem
a calhar. Uma mulher, dois amores, uma guerra, milhares de mortos,
um rapto, outro rapto... A quem Helena pertencia senao a ela mes-
ma? O caos ¢ transformador e regenerador.

Culturas arcaicas basearam-se na complementaridade do mascu-
lino com o feminino. O homem cacador aliou-se a mulher coletora;
as artes marciais aliaram-se com as artes domésticas, em suma, o que
chamamos de “civilizacao” € algo fundamentalmente androgino, no
minimo, bissexual ou bissexuado.
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No século XIX, a sociedade feminina culta, constituia o princi-
pal publico da literatura e era cercada de escritores e, patrocinando,
de poetas adolescentes. Ela conseguiu desenvolver contra-valores
de sensibilidade, de amor, de estética, cujos frutos sublimes, com o
romantismo europeu, surgiram do encontro entre os mistérios do
feminino e os da adolescéncia.

A mitologia, por sua vez, comporta um profundo culto as he-
roinas e as deusas, Ishtar, Tanit, Kali, Vénus, Atenas etc. A cabala
ensina que o Deus macho nao ¢ nada sem a sua Sekkina, a Sabedoria.
Para mim, ¢ importante o fato da sabedoria ser feminina. Precisamos
voltar a pensar na sabedoria. Nao entendo por que a abandonamos
ao longo do caminho... Esta palavra foi perdida, nao vale nada em
nosso tempo. Ela migrou para o universo da fantasia e das historias
encantadas. Precisamos voltar a resgata-la do mundo dos sonhos.

Goethe disse certa vez que o “feminino nos arrasta para o alto”.
Rimbaud sonhou com a mulher “irma de caridade”, mae, esposa,
amante e irma. Creio que tememos refletir sobre nossa androginia
porque tememos encontrar a nossa parte irma, a cara metade inte-
rior, assim o masculino esta no feminino e vice-versa, genética, ana-
tomica, fisiolégica e culturalmente, como diz Edgar Morin.

Poucas sao as mulheres totalmente femininas e os homens total-
mente masculinos de acordo com a soma dos critérios biolégicos.
Cada sexo comporta o outro de maneira recessiva, € mesmo ana-
tomicamente o homem tem selos, infelizmente estéreis, e a mulher
carrega um sexo masculino embrionario no clitéris. Ha homens mais
ou menos efeminados e mulheres mais ou menos masculinizadas,
além de toda a gama de bissexuais, homossexuals, transexuais, que
escapam a perspectiva simplificadora.

Esses seres transdisciplinares, tao visiveis hoje, sempre existiram
a despeito das interdicdes e tabus que os empurraram para a
clandestinidade nas culturas tradicionais. Percebo que ha uma
androginia necessaria: ¢ aquela da mente. Devemos aspirar “aos dois
sexos da mente”, como dizia Michelet. Assim, cada ser humano,
homem e mulher, contém a presenca mais ou menos marcada, mais ou
menos forte, do outro sexo. Cada um é de certa maneira hermafrodita.
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Hermafrodita é uma palavra formidavel que une em si duas di-
vindades, Hermes e Afrodite. O imaginario “Hermafrodita” guarda
a imagem da metamorfose, Hermes, senhor dos transitos que em
nossa cultura ¢ Exu, a divindade do caos e Afrodite que, em nossa
cultura, ¢ Oxum, divindade do amor e da pureza. Cada um de nés,
portanto, carrega a dualidade em sua unidade. Cada um de nos tem
uma parte Exu (metamorfose, flutuacao e instabilidade) e uma parte
Oxum (movimento, fluidez, regeneracao).

O que temos a aprender com essas duplicidades, metamorfoses e
multipersonalidades? A necessidade de que o pensamento seja her-
mafrodita ou androgino, creio, ¢ a primeira delas. Talvez seja mesmo
necessaria uma visao de mundo bissexual para que possamos com-
portar antagonismo/complementaridade em um s6 plano. Ou seja,
como diz Edgar Morin, precisamos criar um metaponto de vista da
relacao masculino-feminino. E incorporar essa visao.

Agora quero voltar 2 minha experiéncia no terreiro de Umbanda.
Disse que esta experiéncia significava sobretudo um ato de
regeneracao, a fusao ou exteriorizacao deste outro eu, deste Outro,
outra presenca em mim. Ela significa a re-composicao de mim
mesmo, isto ¢, age em mim circularmente, recursivamente, homem-
mulher, mulher-homem, formando uma unidade dificil, complexa,
sobretudo infundindo em mim alguma alegria, sentido, sensagao de
liberdade, cogito sobre a lidido (sciendi, dominandi, sentendi), cogito
sobre o amor, acao pelo espontaneo e o natural. Percebo também
que a gargalhada, o deboche e certo ar de desprezo ‘funcionam’ em
sua ética como meio de resisténcia a visao de abjecio com que a
Pombagira ¢ tratada.

A alegria da Pombagira tem algo de desconcertante. Ela é extrai-
da, como diz Florence Dravet, da tristeza. Esta ¢ mais uma prova da
hipotese da metamorfose. A Pombagira tira/faz alegria da tristeza, e
isso nao ¢ pouca coisa. Ha algo de sagrado nisto. Creio que ha algo
de magico também, uma maneira de reencantamento.

Quem ¢ capaz de tirar alegria da tristeza é digno de respeito. Pres-
temos bastante atencao a seus movimentos. Ha na Pombagira um
ensinamento e uma sabedoria. Uma sabedoria, digamos, especializa-
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da. Trata-se de uma acao sobre o coragao, razao aberta, sensivel, que
consegue atingir, por sua vez, um estado de superacao e regeneracao.

A Pombagira é a propria Fenix que renasce das cinzas. Fénix € a
ave mitologica, de origem etiope, segundo os relatos dos livros, de
um esplendor sem igual, dotada de extraordinaria longevidade e que
tem o poder, depois de se consumir em uma fogueira, de renascer
de suas cinzas. No Egito, a ave era considerada um passaro que se
levantava com a aurora, sobre as aguas do Nilo, como um sol, e na
passagem do dia, se queimava, se degradava nas trevas da noite, para
depois renascer das cinzas noturnas, no dia seguinte. A fénix evocava
o fogo criador e destruidor, no qual o mundo tinha a sua origem e
no qual chegaria a seu fim. Fénix tinha a mesma fun¢ao na mitologia
que Shiva e Orfeu.

Seus aspectos simbolicos estiao claros: ha a imagem da ressurrei-
cao e da imortalidade, da continuidade mediante ciclos. A Fénix esta
associada no antigo Egito aos ciclos do sol, as cheias do Nilo. Ela
também ¢ dupla. A Fénix macho é simbolo da felicidade e da alegria,
e a Fénix fémea ¢é simbolo da realeza, ¢ a rainha da manha. Quando
a Fénix macho ¢ representada junto com a fémea significa a propria
nocao da uniao divina.

A Fénix significa também aquilo que escapa as inteligéncias e aos
pensamentos. Assim como a ideia de Fénix nao pode ser alcancada
mediante o nome que a designa, Deus ndo pode ser alcancado a nao
ser pelo intermédio de seus muitos nomes ¢ de suas qualidades. No
Ocidente, a simbologia da Fénix aponta para a no¢ao de vontade ir-
resistivel de sobreviver, viver além, nascer de novo, gerar novamente,
isto ¢, re-generar.

Assim é o proprio tema da Pombagira. Ele € ciclico, desaparecido,
nas cinzas e, as vezes, renasce para ser devolvido a todos nos, talvez,
como um sol ou uma fogueira, ou ainda como um rio ou um passaro.

Sabemos que tudo aquilo que evoca a imagem da Pombagira, seus
temas, suas palavras, seu ser, seu imaginario, enfim, tudo o que se re-
fere a ela, faz parte daquilo que Reginaldo Prandi chamou de “Faces
inconfessas do Brasil”. Esta expressao é genial pois busca o outro
lado da moeda em nossa cultura.
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O Brasil se recusa a ver o fenomeno da Pombagira como uma
marca da sua religiosidade popular, de seus ocultamentos, de sua
periferia, de seus seres encantados, arcaicos, mitolégicos, estranhos,
por 1sso, seres tantas vezes associados ao demonio.

Por fim, a lembranca de uma estranha coincidéncia, descoberta
pela pesquisadora Veronica Brandao, de que a palavra Magdala em
hebraico, significa Pomba. A palavra Magdala, de onde vem Maria,
a Maria Magdalena que, em nossa cultura, carrega certa imagem de
prostituta e de santa, simultaneamente, assim como as Pombagiras,
tem o mesmo significado.

Sei que isso pode nada dizer. Ou que fala apenas a certo ima-
ginario e senso comum. No entanto, nao seria a primeira vez que a
figura do feminino se associa a noosfera de santidade e prostituicao.
Apesar das doutrinas eximirem Maria Madalena da prostituigao, o
imaginario em torno dela, e em outras confissdes do cristianismo,
reconhece Maria como uma lideran¢a crista primitiva, em que se
confunde com a esposa de Cristo, morta na Franca, chegando a ser
tratada por Santo Agostinho como a “Apdstola dos Apdstolos™.

Temos ainda na mitologia a Vénus Erectina ou Ericina que re-
cebe esse nome em decorréncia ao monte Erice, situado a oeste da
Sicilia, onde abrigou-se o templo dedicado ao seu culto, que era
direcionado ao amor impuro. Por conseguinte, a deusa tornou-se
patrona das prostitutas.

Por fim, podemos citar, Hegipciaca. Nascida no Egito, Santa Ma-
ria do Egito foi uma asceta que, apos uma vida inteira de prosti-
tuicao, retirou-se para o deserto. Padroeira das mulheres penitentes,
Santa Hegipiciana viveu nos séculos IV e V d.C, ¢, além de ser espe-
cialmente venerada na Igreja Copta, ¢ também objeto de devogao na
Igreja Catolica e Ortodoxa.

Todos esses imaginarios do feminino situam-se entre o sagrado
e o profano. Agora temos aqui um problema fundamental: o que é
este situar, o que ¢ este terceiro estado de estar entre o sagrado e o
profano, ser, simultaneamente, um e outro?

A filosofia da Pombagira é a da liberdade. E a do sexo nem sempre
unido ao afeto e da emocao unida a inteligéncia, simultaneamente, re-
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sistente, estratégica e sabia; esperta e experta. E a filosofia das reviravol-
tas do coracao, das personalidades ciclicas e das temperaturas do amor.

Antes de concluir e, para nao ser acusado de nao ter falado em
Comunicacao, queria avisar aos incautos que estive falando de Comu-
nicacao todo o tempo. Quando explorei a dinamica do corpo na incor-
poracao; quando tratei a mediacao e o transito de for¢as, quando insisti
na necessidade de estar aberto e “dar passagem” as presencas que nos
circunvizinham; quando falet dos ciclos (1das e vindas) de renascimen-
tos da Fenix; quando falei no terceiro espaco situado “entre” o sagrado
e o profano e quando falei das metamorfoses do feminino. Por fim, fa-
lei o tempo todo do estado de regeneracgao, que € outra forma de falar
da autopoiesis e do feminino. A prépria Pombagira ¢ a imagem feminina
de Exu, divindade africana e brasileira da Comunicacao.
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A POMBAGIRA: SOMBRA DA AFRICA NA CIVILIZAGCAO
Frederico Feitoza (UCB)

Minoritdrias e exploradas, as mulheres tém o direito aos tran-
ses — ou as crises histéericas, de acordo com o vocabulario.
Catherine Clément

Ao invés de tentar definir o feminino através de um intrincado
exercicio de oposicao entre aquilo que poderia ser da alcada de um
principio feminino e aquilo que se constrdi discursivamente (por
meio de recorréncias historico-culturais de signos indexadores de
uma nog¢ao naturalizada de género feminino), vamos partir da ideia
de que o feminino se flexione entre um e outro, ¢ sendo assim, se
encontre num lugar de indefinicio e embate (e, portanto, abjecao’)
constante entre cultura, natureza, corpo e sentido. Ou seja, nem uma
nocao essencialista e nem uma nocao discursivo-estereotipica, mas
uma especulacao que assuma antecipadamente a excentricidade, am-
biguidade e estranheza que marcam uma evidente inacomodabilidade
do feminino na propria civilizagao. Tudo 1sso que podemos encon-
trar de forma concentrada, como vamos defender ao longo do texto,
numa figura que tomamos como locus altivo de exuberancia do femi-
nino: a Pombagira, entidade afrobrasileira dos terreiros de Umbanda
e Candomblé e a0 mesmo tempo estere6tipo demoniaco impregnado
no imaginario popular.

Com origem no Candomblé, Pombagira®, (ou Bombogira nas lin-

guas de Angola) é entendida como um Exu, que, na tradicao Ioruba,

1 Gostaria de utilizar o termo ‘abje¢do’ aqui como reformulado por Julia Kristeva (1982) em seu texto-referéncia intitu-
lado Powers of Horror: an Essay on Abjection. Nele Kristeva teoriza a nogdo de abjecdo como um afeto que surge a partir
da paradoxal relagio entre corpo e sociedade, como podemos ler neste trecho selecionado: “Nao ¢, portanto, falta de
assepsia ou de saude que causa a abjecdo, mas sim aquilo que perturba a identidade, o sistema, a ordem (...) Abjegdo ¢
imoral, sinistra, calculista e sombria: o terror que dissimula, o 6dio que sorti, a paixdo que usa O corpo para a troca, ao

invés de inflama-lo, um devedor que te vende, um amigo que te apunhala”. (p.4)

2 O nome também aparece escrito varias vezes como Pomba Gira em etnografias.
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especialmente, é tido como um mensageiro entre o mundo dos vivos
e a constelacio de todos os outros Orixas’. No sincretismo com a re-
ligiao Catolica, no entanto, enquanto os orixas foram mesclados com
santos, como acontece a lemanja, mae dos Orixas que se tornou Nossa
Senhora dos Navegantes, os Exus, entidades mais falicas e agressivas,
que trabalhariam sempre em troca de algo, foram sincretizados com o
diabo: “personagens de duvidosa moralidade”, como escreve Reginal-
do Prandi (1996, 169). Na Umbanda, por sua vez, gracas a influéncia
do kardecismo ja no século XIX, a Pombagira seria sempre o espirito
de uma mulher que em vida passada teria sido uma cortesa, uma pros-
tituta ou uma decadente vitima do amor nao realizado.

A versao estereotipica da Pombagira, a qual evoca ora o riso, ora o
medo, muitas vezes apenas pelo impacto de seu nome em nossos cor-
pos e mentes, nos interessa especificamente. Ela surge desse caldo de
conotagoes variadas que a tornam tao presente no imaginario popular,
desde as religioes de matriz afro as crencas esfaceladas entre o precon-
ceito religioso de origem eurocéntrica e o profano do dia a dia. Multi-
facetada entre Exus, demonios e caricaturas de um feminino perigoso,
ela nos ¢ apresentada finalmente de forma acessivel por Kelly E. Hayes
(2011) na sua etnografia intitulada Holy Harlots: Femininity, Sexuality and
Black Magic in Brazil, e que parece introdutoriamente satisfatoria:

Como a figura do Demonio, a Pomba Gira é reconhecida para além dos confins
do sectarismo religioso. Ela se tornou uma figura estereotipica no imaginario
brasileiro, e referéncias a ela podem ser encontradas em telenovelas, na litera-
tura, cinema, musica popular e girias de rua. Como resultado, a maioria dos
brasileiros conhece pelo menos por cima os esbo¢os de sua mitologia popular.
De fato, este perfil é familiar para qualquer habitante do mundo ocidental, visto
que a Pomba Gira ¢ a femume fatale quintessencial, a sedutora perigosa retratada
na fic¢ao popular (puip fiction) e cinema nozr. Possivelmente ma, definitivamente
perigosa, ela encarna uma visao unicamente brasileira do lado sombrio da fe-
minilidade. Como outras representagoes ambivalentes e carregadas de erotismo
da feminilidade sobrenatural, como a Erzulie Danto do Vodu ou as deusas
Hindus Durga e Kali, Pomba Gira simboliza os perigos que a sexualidade fe-
minina representa para uma ordem social na qual as posi¢oes de poder formais

3 Ver PRANDI, Reginaldo (1996). Pombagira ¢ as faces inconfessas do Brasil. PP. 139-164.

Frederico Feitoza



sao ocupadas inteiramente por homens. Ao desenvolver uma relagio com esta
entidade, os devotos canalizam esta forca ambivalente de uma forma que pode
ser individualmente transformadora (2011, 4).

Sugerimos em acréscimo que a Pombagira evoca algo de inaco-
modavel para uma determinada no¢ao de ordem civilizatoria (a qual
explicaremos adiante), e que, assim como a expressao de um sintoma,
a incorporacao desse Exu erode como um conflito entre ordens dife-
rentes: de um lado a civilizacao enquanto busca de estabelecimento de
sentido e domestificagao corporal, a partir de uma multiplicidade de
tensoes que levam em conta tanto suas relacoes de poder como seus
processos repressivos e liberadores, e do outro, o proprio feminino en-
quanto lécus de abjecao, cuja fluidez e infinita plasticidade conceitual
constantemente a desestabilizam.

Sobre esta civilizagao de que tratamos, vamos problematiza-la em
relacao direta, dados os objetivos do presente texto, com o feminino
enquanto abje¢ao, dada a afinidade conceitual do abjeto com a propria
nocao de corpo como algo organicamente surpreendente, animista e
potencialmente estranho a ordem social. Para este fim, considero a
nocao de civilizagao, sobretudo, a partir da posicao radical do filéso-
fo alemao Dietmar Kamper (2016), que a acusa de vir sofrendo uma
remocao histérica e social deste corpo vivo e estético (Leib), abstraido
pelo pensamento racional progressista e destituido de sua carnalidade
e organicidade erdtica, para ser pensado enquanto imagem, identidade
ou conceito (Karper)*.

4 Penso que esse corpo (Kérper) pode ser associado diretamente a fantasia masculina de corpo blindado (armoured
body) que chega perto de realizat-se durante a modernidade por meio, por exemplo, dos Freinkorps nazistas descritos
pelo critico cultural Klaus Theweleit (1987) nos dois volumes de sua grande pesquisa intitulada Male Fantasies. Enfati-
zando a psicodinamica de género de relatos documentais e ficticios sobre os corpos dos soldados nazistas, ele passa a
entender que essa composicio muscular e inabalavel do corpo do homem sonhado pela modernidade fascista busca
torna-lo uma grande unidade identitaria blindada em relacio a toda outridade, que ndo apenas o feminino, mas também
o comunista, o judeu, o homossexual, etc. Segue um trecho elucidativo: “Os homens estavam agora divididos entre um
intetior (fémea) e um exterior (macho) — a blindagem do corpo. E como nés sabemos, intetior e exterior eram inimigos
mortais. O que nés vemos retratado nesse ritual ¢ essa carapaca blindada (superior) do seu interior: ao interior é permi-
tido fluir, mas apenas com as fronteiras masculinas da formacio de massa (...) O que o fascismo prometeu aos homens
foi a reintegracdo de componentes hostis sob condi¢Ses toleraveis, o dominio do elemento ‘feminino’ hostil dentro deles
mesmos. Isso explica porque a palavra fronteira no discurso fascista, refere-se principalmente as fronteiras do corpo

(THEWELEIT, 1987, p.434, tradugio nossa).
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O processo eurocéntrico de espiritualizacao e intelectualizacao da
existencia nas sociedades ocidentais, de acordo com Kamper (2016,
09), teria deixado o sensivel e o afetivo do corpo para segundo plano,
obsessivamente transformando-o em imagem e conjunto de dados,
num processo de domesticacao, repressao, disciplina, controle e entor-
pecimento, quando o corpo tornou-se finalmente passivel de ser simu-
lado através de codigos binarios, tal qual acontece hegemonicamente
na atual era digital. A partir desta 16gica, vamos localizar o feminino
nao como um tipo de Outro dialeticamente predisposto, mas em sua
capacidade erosiva, como uma linha de fuga continua, resiliente, desin-
dentitaria e indocil diante de tais esforcos civilizatorios.

E com isso em mente, que ofertaremos no préximo tépico um
esforco conceitual a fim de trazer uma figura magica e marginal como
a da Pombagira, como ilustracao distinta, para o interior deste pensa-
mento.

A POMBAGIRA E O FEMININO: ENTRE A PSICANALISE E A
ANTROPOLOGIA

Esse contraste a que me disponho discorrer entre a civilizacao e
o feminino, nos leva a Pombagira porque ela ilustra didaticamente o
proprio feminino como uma forma poderosa de abjecdo: insensata,
erética, imoral, desordeira, errante... série de atributos que nao apenas
compoem um espectro perturbador de nogoes como a de identida-
de, mas também liberadores desta ideia mortificada de corpo, domes-
tificado e reconhecivel, para trazermos outra vez Kristeva (1982, 4).
Para este fim, tomo-a a partir de duas perspectivas que acredito serem
analiticamente intercambiaveis. Primeiro na esteira de uma logica do
sintoma, quando pensaremos esse significante/entidade como a reali-
zagao e atualizacao de um gozo que foi um dia interditado a histérica,
como aquela avaliada pela psicanalise. Segundo, enquanto fetiche, como
uma versio da sombra da Africa, o continente negro, metafora’ de um
feminino obscuro, que fascina e perturba a “maturidade” do ociden-
te, € que encontra no Brasil, nos intersticios mesticos de sua cultura
imaterial, espaco para aflorar nao sé nos terreiros de religides afro-bra-

5 Ver FREUD, Sigmund (1926/1977). A guestio da andlise leiga. Rio de Janeiro: Graal.
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sileiras, mas principalmente num repertorio de imagens sedutoras e
grotescas.

A Pombagira apontaria de forma teoricamente ideal para este fe-
minino que escapou as nomeagoes ¢ denominagoes de um universo
cientifico e desencantado para ressurgir do outro lado do Atlantico,
como uma exuberancia liberta daquilo que nao se realizou na doenca
feminina fabricada com local e data especificos: Salpetricre, no final do
século XIX?. Foi a histeria, em seu teatro corporal histribnico, que nos
sagrou a valiosa nocao de sujeito cindido da modernidade, como aqui-
lo que poe o corpo como porta-voz de um conflito capaz de destituir a
propria ordem civilizatéria. Ela funda, portanto, uma ferramenta epis-
temoldgica que leva em conta o espetaculo e a performance do corpo
como algo a0 mesmo tempo inquietante e atraente, capaz, inclusive, de
fundar uma iconografia especifica’.

Ou seja, o que se realizou em Salpetriere, nao apenas contribuiu
para a fundacao da Psicanalise, mas pode ser visto também como uma
fonte documental de imagens (fetiche) que se compromete nao apenas
em nomear (catalogar) a diversidade dos sintomas (confundidos com
o proprio feminino), mas que deixa claro o desejo de se ver materia-
lizado o feminino; de enquadra-lo num tipo de “zooldgico’ cientifico
tipico da subjetividade moderna e de controla-lo de uma vez por todas
enquanto objeto de desejo. Temor e fascinio que regiam, uma vez mais,
a aproximacao dessa civilizacao de homens com o corpo desse outro,
por meio de sua dor e ameaca. Caracteristicas presentes também no in-
corporado da Pombagira no nosso imaginario, e que tentaremos loca-
lizar aqui, finalmente, como sintoma exemplar desta ordem de coisas.

A Pombagira concentra densamente uma série de fantasias e fan-
tasmas que assolam o mundo regulado dos homens no seu modelo
de passagem da natureza a cultura, dos politeismos a0s monoteismos,

do pré-moderno ao moderno. Pombagira é a um sé6 tempo feiticeira,

6 A histeria teria sido a forma evidente de um adoecimento na modernidade constatado primeiramente no corpo e na voz
da mulher, fazendo pensar que o feminino nio teria como continuar submetido a ordem falocéntrica patriarcal outrora
capaz de estabilizar os pressupostos ético-normativos tradicionais da sociedade ocidental e a0 mesmo tempo evidencian-
do as clivagens entre a no¢io de ‘ev’, a nog¢do de ‘ser’ e as formagdes sociais tipicas deste novo tempo histérico, a época

irresoluto. Ver especialmente KEHL, M* Rita. (2002) Sobre ética ¢ psicandlise. PP. 39-75

7 Ver DIDI-HUBERMAN, George (2003) The invention of Hysteria em que, dentre um leque de interpretagdes, aborda a

histeria como um espetaculo da dor dirigido por homens modernos a fim de satisfazerem o seu olhar ‘cientifico’.
g
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amante, possuida, histérica, geograficamente mestica (Africa e Europa
no Brasil), sexualmente andrégina. As suas imagens de mulher vestida
de vermelho, que ri, que fuma e que bebe nas encruzilhadas, entre
bares e sarjetas, no cemitério, em casas de prostituicao e cabarés, gera
no imaginario popular uma sensacio como aquela descrita por Maria-
na Barros (2010, 181) na sua etnografia® “parecem ser combinac¢des
entre algo de novo e algo de conhecido, suspeito e misterioso, presente
e passado”. Segundo a antropoéloga, tao poderosa em nosso imagi-
nario quanto os antigos mitos do feminino: desde as grandes deusas
sacerdotisas-putas dos antigos babilonicos, como Ishtar (por volta de
2.400 a.C.); passando pelas versoes prostitutas e cortesas de Afrodite
entre os gregos, até Lylith e Maria Madalena, deixadas para tras pelo
cristianismo. Figuras que alimentavam a relacao entre espiritualidade e
sexualidade e que foram sendo recalcadas em nossa cultura, a partir da
assuncao definitiva do patriarcado, como sistema cada vez mais regu-
lador da sociedade, e que passou a reconhecer (e temer) essa presenca
como contraproducente ou inoportuna.

Em se tratando da Pombagira, é mais uma vez essa instabilidade
a beira do ameacador — agenciada por uma série de Zgpos psicologica-
mente ambiguos e bastante difundidos como a noite, a Africa, o deminio
- que faz dessa entidade um concentrado de feminino na cultura po-
pular contemporanea. E por isso que ela encarnaria (ou incorporaria)
a resisténcia do corpo ao sentido, pois, a0 apontar para o abjeto na
sociedade como uma forc¢a desestabilizadora que se repete ao longo
dos tempos, ela seria capaz nao apenas de assombra-la, mas de ero-
tiza-la. A imagem de seu transe, com cigarros, palavroes e garrafas
de espumante, é proposto arriscadamente aqui como uma forma de
libertacao da imagem da histérica, elevada ao lugar que lhe é devido na
cultura: o espago a parte entre o sexual e o sagrado da existéncia; uma
linguagem impossivel que provoca a cultura, porque vem investida de
poderes marginais, elevando o excéntrico e o execrado em detrimento
da unidade e do sentido posto enquanto convencao civilizacional.

Com todo esse desempenho fascinante em nosso imaginario, esta
entidade oferta um saber que podemos considerar distinto no que toca
nocoes que figuram como expositoras da posicao cindida (ou pertur-

8 (USP, 2010) “Labareda teu nome é mulber”: andlise etnopiscoldgica do feminino a luz, de pombagiras.
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bada) do proprio sujeito. A saber, a sua significancia social nas formas
de expressao do suntoma e do fetiche. O que vamos explorar nos proxi-
mos topicos.

POMBAGIRA: FEMININO COMO SINTOMA DE UM MUNDO DOS
HOMENS?

Antes de tudo importa que realizemos uma curta digressao sobre
este feminino como algo inacomodavel, para s6 entao entender o sin-
toma como ferramenta tedrica ponte entre sua €Xpressao No corpo pa-
decente da histeria e o incorporado vivo e re-encantado da Pombagira.

Vamos partir primeiramente da ideia de que esse feminino nao se
desvincula das acoes dos homens no processo de transicao para sem-
pre aberto entre animalidade e cultura- seja através de praticas de vio-
léncia, domina¢ao ou hegemonia — e que acabaram por consolidar o
proprio sistema binario ‘Masculino x Feminino’ como o senso-comum
o compreende. Acoes que levaram, especialmente em civilizagcoes
monoteistas, a uma estandardizacao de parametros claros e as vezes
duros de diferenciacao e hierarquizagao entre os sexos, bem como a
uma esquiva da natureza transicional, bissexual e androgina da propria
sexualidade’ - bissexualidade que foi cada vez mais sobrando (ou se
recalcando) no espacgo do sagrado, do animismo e, durante a moderni-
dade psiquiatrica, da perversao.

9 O tema da bissexualidade em Freud (1905 e 1919) em T#és ensaios sobre a teoria da sexualidade ¢ Uma crianca é espancada é
especialmente complicado, mas pode ser visto também como de grande inovacio diante da prépria nocio simbdlica de
falo, o qual definiu por tanto tempo o papel sexual de homens e mulheres de acordo com a ideia de angustia de castracao
(no homem) e de inveja do pénis (na mulher). Se a principio, para ele, a libido era masculina ou viril e o recalque feminino,
em seguida ele entendeu que a bissexualidade era universal, e seria a relacio de recalque em relagdo a ela, especialmente
entre os homens (revoltados contra sua propria feminilidade), que definiria tanto a identidade sexual (que ja inclufa a
identidade transexual) quanto a escolha do objeto sexual: mesmo sexo, sexo oposto ou ambos. Nesse ponto ele alcanca a
nogio de plasticidade sexual infinita, a qual toca em questoes referentes tanto a nogao de pulsio quanto de polimorfismo
perverso infantil: nada garantiria que identidade de género e escolha do objeto sexual confluissem de acordo com normas
e convencgdes sociais. De certa forma o psicanalista conseguiu ser a0 mesmo tempo um antifeminista e um teérico
Queer. Donald H. Winnicot posteriormente vem a aprimorar a ideia de bissexualidade psiquica, explicando-a a partir da
chamada drea transicional do desenvolvimento infantil, em que explica que cada homem carrega consigo um principio

feminino puro e vice-vera.
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Na correspondéncia intitulada O femzinino e o sagrado, Catherine Clé-
ment e Julia Kristeva (2001) pensam as multiplas facetas das relacoes
entre as diversas religides e o feminino: que este funcionaria, por exem-
plo, como um tipo de animismo recalcado pelas religides monoteistas,
e que o proprio sagrado seria um tipo de erup¢io do feminino na
vida cotidiana ao passo que a religido seria, em si, sua tentativa de
ordenacio via masculino. E o que Kristeva escreve no seguinte trecho
de sua carta sobre as negociagoes entre ‘masculino e feminino’ que
fundam o judaismo patriarcal:

Foi demonstrado que Jeova, em sua origem, era representado com uma compa-
nheira feminina. Mais tarde, quando se proibiu representar Deus, a mulher foi
reduzida a posi¢ao de guardia e representada por dois querubins mulheres. Apos
a destruicao do Primeiro Templo, impos-se a ideia de que s6 Deus possui os
dois aspectos, macho e fémea, e desde entao os querubins passaram a simbolizar
apenas atributos divinos. Para o Talmud, o querubim macho representa Deus, e o
querubim fémea o povo de Israel. A cabala desenvolveu por fim a teoria mistica
de Sephirot e considera o rei e a Maronita como entidades divinas. Estudos das
feministas americanas estabeleceram recentemente uma filiacao entre o hindufs-
mo — e o lugar que ele concede a mae — e o casal do Cantico dos Canticos, para
propor uma interpretacao ‘despaternalizante’ do judaismo (2001, 122).

Se os homens e sua logica civilizatoria desenvolveram suas regras
e institucionalizaram o seu espago como aquilo que ¢é visivel e util a
cultura e que a aciona e poe em movimento — ao dividir tarefas e hie-
rarquias, ao delinear fronteiras, nacoes e gramaticas — para o femini-
no ‘restou’ como escreve Kristeva (2001, pag. 77) numa esteira nao
falocéntrica do pensamento freudiano'’, uma “adesdo mais forte ao
sensivel e ao pré-verbal (...) que emprestam as mulheres esse ar meio
ausente, nao totalmente a vontade na ordem falica, incobmodas na sua
falacao”. Sendo assim, nesta cultura regida pela lei e pelo sentido, a
existéncia do feminino veste-se de um papel ora belo e puro (na figu-
ra da mae ou da virgem, por exemplo) ora perturbador (na figura da
prostituta ou da feiticeira), mas sempre dotada de uma ambiguidade
fascinante, por ser estranha ao proprio ordenado que funda a civiliza-

10 FREUD, Sigmund (1931). Sobre a sexualidade feminina.
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¢ao como a conhecemos e a0 mesmo valendo-se de uma passividade
interessante, um mero “estar ai’, que € como resume ironicamente
Catherine Clément no seu comentario sobre a mulher em Hegel:

Do lado dos filésofos, constato que o Varredor Supremo do Pensamento em
Marcha, refiro-me a G. W. Hegel, poe no caminho dialético a mulher ao lado
da pedra, no imediato: ela esta ai, e sua funcdo ¢ estar ai. O homem, esse pro-
voca o ato e a meditacdao. A guerra, depois a negociacao. A familia, quer dizer,
o contrato e a troca. O social, depois o Estado. A religiao, depois o éxtase. E

durante todo esse tempo do andar do pensamento, a mulher esteve ai, esta ai,

estard ai. (2001, 69)

Esse ‘estar ai” do feminino nunca é um mero espelho da realidade
que tenta enquadra-lo. Ele ndo ¢ apenas passivo ou quieto como uma
pedra, mas também resistente em sua incapacidade de aderir ao sen-
tido, ao simbolo e a ordem que vém como via civilizatoria. Ele se ex-
pressa na repeticao; na regressao aos significantes proscritos; naquilo
que escapa as colonizacoes simbolicas, e que podemos compreender a
partir da nog¢ao-chave de sintoma.

Sintoma que deixa de ser aqui percebido como algo que merece ser
contido e remediado, para servir-se da loégica que Freud, mesmo desa-
visado, ofertou: a de um agente epistemolégico para a compreensao de
fenomenos que convivem conflituosamente e lado a lado com a dimen-
sao presente ou atual de ordem das coisas. Um modo de ver e perceber
em si mesmo ambiguo e duplicado que surge como uma ferramenta de
evidenciamento de um encoberto que s se expressa por erupgao.

Essa nocao-chave, descrita (ndo por coincidéncia) a partir das pri-
meiras experiéncias de Freud (1895/1996) com os corpos movedicos
das histéricas de Charcot, pode ser entendido como uma forma de
expressao ambigua que revela as falhas de comunica¢ao ou a relacao
conflitual entre imagem e discurso no mundo moderno, e que mina a
unicidade e identidade que estruturam os simbolos através da historia.
Essa percepcao ambidestra pode apontar para formacoes histéricas ‘mal
-resolvidas’, renunciadas ou contornadas e enunciar-se nao apenas no
corpo do individuo (femininizado)'', mas no territério do sentido atual.

11 Ou ‘histericizado’ como referéncia a histeria enquanto primeira forma de expressao da clivagem entre o ‘eu’ € o
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E o significante de uma ‘outra cena’?, expressao freudiana que se desig-
na como uma ‘lembranca encoberta’ nao necessariamente real, soterrada
pelas camadas e camadas de imaginacao e fantasia que compoem a me-
moria, e que se desloca e re-nomeia. Posicao traumatica que somatizada
de forma amnésica e seletiva erode como retorno do recalcado: forma
de repeticao capaz de ‘des-semantizar o presente’, na expressao genial de
George Didi-Huberman (2014)".

O feminino guarda em sua abjecao — nessa indefinicao pré-ver-
bal que assalta a ordem objetiva das coisas — uma ameaca ao sentido.
Ameaca que se nomeia como bruxatia, possessao, histeria, drama'®, e é
logo acusado em razao de sua feminilidade. Estamos outra vez diante
do feminino recalcado, sem origem especifica, deslizado para o tempo
presente e exposto a luz dos homens em todas as suas operagoes de
incrustacao de sentido.

Jacques Lacan (1985) resolveu controversamente encarar esse pro-
blema por meio de sua teoria sobre a “inexisténcia” da mulher. Em sua
revisao da nogao freudiana da mulher como uma sempre-ja castrada,
nao existiria um significante capaz de designa-la, visto que ao longo
dos tempos o significante sexual, o falo", constituiu-se ao lado dos ho-
mens. Sendo assim, haveria sempre uma falta ou uma auséncia em tor-
no das quaits a propria sexualidade do feminino teria se desenvolvido.
E nao havendo um significante sexual feminino, teria deixado de haver,
também, um universal feminino, restando a mulher a singularidade que
falta a0 universo masculino, obcecado pela padronizacao e pela ordem.

A mulher assim s6 poderia ser abordada, uma a uma, e toda tenta-
tiva de universalizar o feminino estaria sempre passivel de erro. Logica
que vai muito além do bioldgico; que se tornara insuficiente para de-
monstrar propriamente o que ¢ um homem ou o que é uma mulher. O
simbolico, esse espaco de artificio formulado pelos préprios homens,

‘ser’ durante a modernidade.
12 Ver FREUD, Sigmund (1895/1996). Estudos sobre a histeria.

13 Em “The light footstep of the serving girl (knowledge of images, eccentric knowledge)”. Palestra proferida em 28 de Marco de 2014

no Colégio das Artes de Coimbra.
14 Nas grandes divas e atrizes.

15 Ver LACAN, Jacques. (1958/1998). A Significacio do falo In: Escritos. Pp. 692-703.
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¢ que indicaria essa diferenca, para Lacan, eternamente incompativel,
pois, se para 0 homem ha uma sexualidade falicamente definida (obje-
tal'%), capaz inclusive de circunscrever o seu gozo (que se torna claro
e visivel), no caso da mulher ele ¢ um mistério: invisivel e perdido
na fronteira entre biologia e sentido. Se do lado do homem, ou mais
especificamente, do masculino, prevalece o universal falico como po-
sicao no mundo — e inclusive posi¢ao sexual — do lado da mulher ha a
contingéncia da falta.

Ela se tornaria entao sintoma do homem, porque se seguirmos essa
l6gica de des-semantizacao que ocorre pelo viés do sintoma, enquanto o
homem se localiza a partir de sua identificagao com o proprio processo
civilizador (inclusive toda norma que o estrutura) a mulher adviria como
sua alteridade absoluta. Essa estranha e conflitante abjecao que inco-
moda a ordem simbolica e que vez por outra erode, para ser acusada de
feiticaria, possessao, meretricio, histeria, ou o que quer que seja.

E o que podemos inferir, por exemplo, do trabalho do historiador
Michel de Certeau (1982) A /linguagem alterada: a palavra da possuida do
texto A escrita da bistoria. Nele, de Certeau explica que as ordens do
discurso nao cansaram de tentar nomear zso que é o feminino como
loucura ou ameaca. Partindo do caso da possessao das mulheres antes
do estabelecimento da modernidade, ele a entende como uma cena
ou teatro eminentemente feminino onde questoes fundamentais sao
atuadas. Para o historiador (1982, 219), o que se coloca em xeque a
partir do momento em que a ordem social (cristd) nomeia o inescru-
tavel feminino com o termo possessao € a relacao entre “o masculino
do discurso e feminino de sua alteracao”. O essencial desse movimen-
to de classificacao de algo, que se da através de perturbacoes, gestos,
gritos e risadas estridentes, seria circunscreve-lo através de um saber,
seja ele o do inquisidor, do médico ou do exorcista (cada um seguindo
a sua propria gramatica): “o estranho propésito que Freud retomou
de Goethe: ¢ preciso pois apelar para as feiticeiras, esperar delas uma
elucidacao (ou uma mudanca?) do nosso discurso” (De CERTEAU,
1982, pag. 228).

16 Ver FREUD, Sigmund. (1912) Sobre a tendéncia universal a depreciacao na esfera do amor onde elenca as condi¢oes de obje-

tificacdo necessarias para que o homem se sinta atraido pela mulher In: Edi¢do Standard Brasileira das Obras Completas

de Sigmund Freud. Vol. 11. Rio de Janeiro: Imago editora, 1969, PP. 159-173.
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A possessao, sugere Certeau (1982, 225), tera a ver com a irrupcao
sintomatica de uma outridade autenticamente obscurecida; “texto’” ou
melhor “fora do texto” que produz uma estranheza diabdlica, uma
interrogacao, um nao fechamento. O ruido, o grito, o frenesi corporal
que impedem a comunicag¢ao clara com o ordenado masculino. O caos
da ambiguidade encenado no corpo da mulher (a bruxa, a possuida, a
histérica) que rebate o poder do masculino fora de uma légica falocén-
trica, e dentro de um deslizamento teatralizado.

Postura sobre a possessio/performance que vem como mais uma
evidéncia — num tempo e num espago outros — da poténcia sintoma-
tica do feminino, enquanto algo que se repete insistentemente, mas
que escapa ao espaco da logica discursiva, destronando-a € a0 mesmo
tempo comunicando-se conflituosamente pelo viés do sensivel, do tea-
tralizado, do extatico... Enfim, abjecao assignificante, volatil, dotada de
uma plasticidade inesgotavel e que se atualiza (ou encarna) no corpo
(da diva, louca, religiosa ou o que seja). Um devir perturbador que se
move, desliza, contorce e desmoraliza num palco que, como diz Cer-
teau, sempre busca pré-determinar suas atuagoes.

Acredito finalmente que a Pombagira usufrui dessas atuacdes que
lhes sao designadas. A sua incorporagao, portanto, adere a toda nomea-
cao que lhe é imposta: histérica, prostituta, feiticeira... mestica. Para
além do terreiro, ela ocupa um lugar especial no imaginario brasileiro,
amaldicoada, gritada, zombada, mas sempre advindo como signo de
forca contagiante, que ora causa arrepio; ora causa riso. O movimento
de seu corpo, que nunca se define entre a possessao e o teatro da se-
ducdo, ¢ o truque que poe em xeque os proprios padroes impostos ao
feminino, como aconteceu durante a Inquisicao, nas etiquetas da Era
Vitoriana ou dentro dos muros da Salpetriere num outro tempo.

Pensando dessa forma, o movimento enigmatico da Pombagira pa-
rece ser o seu trunfo. Nao por coincidéncia, podemos associa-lo ao
imaginario que persiste ao longo da histéria da arte, que versa que o
pathos encontra-se do lado do movimento'’, especialmente em retra-
tacdes do feminino. F o que se observa desde pinturas ancestrais a
icones classicos, na figura de mulheres em rituais, transes, bacanais,

17 DIDI-HUBERMAN em “The light footstep of the serving girl (knowledge of images, eccentric knowledge)”. Palestra proferida em
28 de Marco de 2014 no Colégio das Artes de Coimbra.
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celebracoes da natividade, amores e maldicoes, e também de dancas
e, em ultimo caso, de possessao e sofrimento, como esta reconhecida-
mente catalogado na iconografia de Salpetricre.

No caso da Pombagira, quase tudo é movimento em sua incorpo-
racao: seja no abanar do leque, na queda da incorporagao, na saia que
balanca, na fumaca do cigarro, na espuma da cidra, no chacoalhar dos
ombros, e principalmente, no giro. O seu corpo se move sem decisao
entre o grotesco e o sensual, entre o espetacular e o possesso, entre o
consciente e o inconsciente. Essa duplicidade semantica advém como
a duplicidade do sintoma, em que corpo e mente se borram em cama-
das de tempos interpostas, onde a necessidade de expressao s6 pode se
dar pelo conflito entre diferentes ordens: sexualidade, espiritualidade,
animalidade, civilizacao...

E o que se observa principalmente no giro. A Pombagira roda
quando esta viva. Ela se mantém inacomodavel, dramatiza o proprio
feminino como algo que nao se afirma diretamente, que se insinua sem
nunca dizer ao certo a que veio. Sua presenca vem como um quebra-
cabeca das inexatidoes em torno do que pode a mulher. Suas narrativas
apaixonadas, como dira Cardoso (In: ISAIA e MANUEL, 2008, p.
197) conjugam “multiplas temporalidades”, exatamente como aconte-
ce a linguagem embaralhadora dos sentidos do sintoma.

Mais do que nos apresentar um ‘outro’, as estorias de pombagiras encenam um
jogo entre diferencas e similitudes em que o familiar se torna estranho, e ‘regras’
e ‘morais’ se desfazem. Os significados das diversas referéncias que assombram
estorias de pombagiras dependem sempre da propria posi¢ao do sujeito que
com elas interage, do contexto e da constelacao de outros significados onde elas
se inserem. (CARDOSO, In: ISATA e MANUEL, 2008, p. 199).

Quanto mais se expressa, portanto, mais mascarada esta essa mu-
lher. A manutencao do mistério sustenta seu gesto de ambivaléncia.
Gesto que ¢é capaz de desestabilizar categorias binarias que reproduzi-
mos discursivamente: o homem forte versus a mulher fraca; o domi-
nante versus o dominado, a razao versus o sensivel; a mulher que atua
por tras de todo homem forte. A Pombagira oferta um movimento
que segue para o obscuro, para o pathico; para aquilo que € finalmente
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contingente e sem sentido, que ¢é capaz de fazer de st mesmo uma po-
tente moeda de troca: calculista, desonrosa, freak. O que as Pombagiras
significam para o imaginario afro-brasileiro, nos terreiros e narrativas
poderia jogar luz sobre a questao em aberto até hoje: o que teriam po-
dido as histéricas na Europa de quase um século e meio atras? O que
teria sido dessa voz sem um saber médico que lhe delimitasse?

POMBAGIRA: O FEMININO COMO FETICHE E FASCINIO

Ha muito Freud' sugeriu a importancia do detalhe como fonte de
magnetismo e atracao dos objetos do desejo: o pé, a mao, o brilho no
natiz"... Principalmente os objetos que nao fazem parte do corpo, e
que o enaltecem, como luvas, sapatos, a cor do esmalte, etc. O detalhe
funcionaria, em sua teoria, como um objeto parcial do desejo capaz de
apontar para uma determinada verdade inconsciente, e vez por outra,
poderia ser alcado a condicao de objeto de fetiche.

Em psicanalise o fetiche aponta para duas questoes centrais: pri-
meiro para uma posicao sexual regressiva, quando o sujeito vai se des-
concentrar do eficaz prazer genital para aderir ao mundo dos obje-
tos parciais de satisfacao de suas pulsdes sexuais, como acontece tao
afloradamente as criangas, cujo desenvolvido sexual e fisiologico nao
esta completo. Dai a nogao de regressao. Segundo, para a questao da
diferenca sexual. Nesse caso, o objeto de fetiche afastaria o sujeito
da ideia traumatica da castracao, representada pelo corpo da mulher,
levando-se em conta a ideia freudiana altamente contestada acerca do
feminino como uma posi¢ao sempre-ja castrada. Em palavras simples,
o menino, ao descobrir, ainda crianca, tal diferenca sexual, experimen-
taria a chamada ‘angustia de castracao’, como uma ansiedade ou medo
de perder aquilo que nao ha no corpo da mulher: o pénis, e claro, no
futuro, tudo o que remete a este poderoso significante falico, simbolo
demarcado da poténcia.

18 Ver RANCIERE, Jacques (2001). O inaonsciente estético em que faz uma interpretacio atualizada da nogio de detalhe

em Freud.

19 Ver FREUD, Sigmund (1976). Fetichismo.
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O fetiche atuaria, portanto, nesse segundo caso, e de forma mais
ampla, como uma posicao instrumentalizada do sujeito, que prefere
‘nao encarar’ uma determinada verdade traumatica que circula em tot-
no de seu proprio desejo. Maria Rita Kehl relativiza a ardua aparéncia
desse pensamento da seguinte forma:

...alguns sujeitos privilegiados, neste momento de terror, “inventam” um modo
de se defender da angustia que pode funcionar pelo resto de suas vidas (...) En-
tao, qualquer objeto, ou pedaco de objeto, que puder servir para ocultar aquilo
que o sujeito ja viu, ji sabe que vin, mas ndo guer saber, adquire um valor excepcio-
nal. Pode ser o sapato (antes do olhar subir pelas pernas da mulher), a calcinha,
os pelos pubianos, a barra de uma saia ou de uma anagua, etc. Este objeto, na
parabola freudiana, funcionara, pelo resto da vida do fulano, como objeto-feti-
che (...) Ele precisa que o objeto-fetiche se interponha entre ele e a mulher, para
defendé-lo da angustia de castracdo e ajuda-lo a sustentar o desejo™.

A nogao de fetiche nao necessariamente precisa se desvincular da
concepe¢ao psicanalitica para estabelecer pontes fulcrais com os estu-
dos antropologicos das religioes politeistas (ditas primitivas) e até mes-
mo com a nocao de fetichismo em Karl Marx. Vladimir Safatle (2010)
realiza essas articulacoes de forma brilhante em seu texto Fetichismo:
Colonizar o outro quando mostra que este conceito nos ajuda a entender
como algumas praticas e desejos considerados obscuros sao capazes
de conviver com a chamada ‘boa sociedade’. Segundo ele: “o fetichis-
mo se transforma em dispositivo de critica da modernidade e de seus
processos de socializaciao, expondo os mobiles de alienacao, seja no
interior do campo do trabalho (Marx), seja no interior do campo do
desejo (Freud)” (2010, 27). Assim com o sintoma, o fetiche funcio-
naria como um dispositivo conceitual de problematizacao ou mesmo
de reversao de uma dada ordem de coisas. No caso que nos interessa
aqui, a propria posicao do feminino na cultura, alvo de objetificacao
e nomeacao por parte dos homens. Objetificacio que nao escapou
sequer a reabilitacao do corpo feminino erdtico durante a assuncao da

20 Disponivel em http://www.mariaritakehl.psc.br/conteudo.php?rid=15
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era crista, através da glorificacao do corpo virginal, ou como escreve
mais uma vez Julia Kristeva a Catherine Clément:

(...) voce ha de convir que nao se conseguiu esconder na igreja esses seio (da
Virgem) que eu nao poderia ignorar. Apesar dos drapeados do vestido azul de
Maria, ou gracas a eles... Se a culpa feminina permanece — dar de comer ou dei-
xar-se comer no prazer e na dor -, pois bem, como Maria, essa culpa tem algu-
ma chance de nao escapar ao olhar... Aquele dos pintores, fetichistas perversos,
concordo, mas, além de tudo, ao olhar das préprias mulheres... (2001, 141)

Pensamos que a Pombagira é mais uma vez um modelo distinto
para as fetichizacoes como formas excéntricas de exercicio do femi-
nino no imaginario popular. Um outro lado do feminino, entretanto,
o qual se exerce bem longe das igrejas e cultos cristaos. Aquilo que
¢ tacitamente exercido em bordeis e na calada da noite; que toca os
homens profundamente, mas a respeito do qual pouco se comenta a
luz do dia. E o escandalo da propria sexualidade do homem, potente,
falica, e, por isso mesmo, irrefreavel, que a Pombagira ameaca desatar,
como uma ‘diaba’ que o lembra que a qualquer momento ele pode ser
vitima de sua impassivel atitude femeeira. Como nos lembra Reginaldo
Prandi (1996), o seu culto abre caminho para as dimensoes do mundo
da natureza, instintos e pulsoes sexuais.

O detalhe é um fator a parte na encarnacao Pombagiresca, por
meio do qual ela fascina e enfeitica, duas palavras que comungam da
mesma raiz da palavra fetiche (do portugués antigo fefisso): sao as suas
maos sempre ocupadas, sua rostidade cheia de curvas, a rosa que en-
feita a cabeca, o olhar enviesado, a cor vermelha das unhas e do ba-
tom, a gargalhada que pode ser grotesca, debochada ou convidativa
para uma intensa experiéncia pornografica. Nao por coincidéncia seus
variados nomes apontam para aderecos, dotes e dons: Pombagira Rai-
nha, Pombagira Sete-saias, Maria Mulambo, Pombagira Cigana, Pom-
bagira Dama da Noite, Pombagira Menina da Praia. Seus acessoérios
compoem, em si mesmos, um mostruario de fetiches masculinos, com
aqueles associados as prostituas, putas e amantes, € assim, com uma
femme fatale, ela se expoe enquanto um fetichizado, mas poderoso ob-
jeto de desejo. Poderoso porque a sua performance, que se insinua
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no artificio desses objetos parciais da sensualidade, joga com o de-
sejo dos homens, desorganizando sua propria relagio com o sentido
de sua pretensa civilizacao. A fragilidade do homem, ou mais ainda,
a fragilidade da masculinidade, encontra-se, assim, ao lado da femme
fatale: a mulher como o detalhe inesperado capaz de fazer ‘impérios’
e ‘forcas™ ruirem. Maria Padilha, por exemplo, talvez a mais famosa
reencarnacao dentre as Pombagiras: cortesa espanhola, amada pelo rei
de Castela, teria sido a verdadeira responsavel, segundo as desencon-
tradas lendas a seu respeito, pela morte da entao rainha de Castela,
Dona Branca de Bourbon.

Prostituta, amante, mulher rebelada, maltratada... a Pombagira ocu-
pa-se dessa posicao de objeto fetichizado, como uma guia ou mestre
do desejo que nao pode ser assumido em sociedade. Ela vem como
um signo encobridor de desejos e fraquezas obscuras dos homens: seu
medo de ser inferiorizado diante dos outros, e, em ultima instancia, de
sua propria femininizacao. A Pombagira ndo apenas atrai e repele o
homem, mas ¢ capaz de fazé-lo “rebolar”’; como acontece nos terreiros
e mesas de bar, quando associada aos éxtases da bebida e do cigarro.
Ela pode “encher a bola”, em palavras simples, de um masculino, ele
proprio vitimado pela sua civilizacao. Ela infla o falo enquanto instan-
cia maior do sentido conforme ordenado pelo homem, para desestabi-
liza-lo. Ela traz o homem amado para a mulher apaixonada e fragiliza-
da. Ela corresponde ao desejo de alcova secreto e abjeto, mas também
aos medos insondaveis a luz do dia. Sua performance/incorporacao,
nutrida por clichés de um feminino-objeto idealizado — espumantes,
rosas, leques e perfumes - acaba funcionando assim como uma via de
calculo do proprio feminino.

ALGUMAS ULTIMAS PALAVRAS

Em meio a essa ‘economia’ afetiva extra-oficial que jaz subterranea
aos debates sobre género, sexo e os ja altamente reconhecidos despo-

21 Penso em mulheres como Dalila (que sabota Sansio), Judith (que sabota Holofernes), Helena (que leva a guerra
entre gregos ¢ troianos), a propria Eva (acusada de causar o pecado) e um incontavel numero de anti-heroinas miticas,
megeras vingativas, e principalmente, as modernas femme fatales do cinema noir, capazes de enganar detetives e policiais

experientes.
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tismos do ordenado patriarcal, observamos a figura da Pombagira, co-
mum ao imaginario brasileiro e aos terreiros de religides afro, cuja via
de expressao se da como a erupcao de algo inacomodavel na cultura,
ora como seu sintoma, ora como seu objeto de fetiche. Dois ‘cami-
nhos’ que sao convencionalmente entendidos respectivamente como
‘expressao de uma doencga’ e ‘expressao de uma perversao’.

Nao ¢ objetivo aqui evidenciar o teor moralista e biomédico dessas
interpretacoes, porque nao é parte desta empreitada acusar os parame-
tros epistémicos que cerceiam o espirito desencantado da modernida-
de, mas langar uma questiao sobre a figura do feminino, nao como um
predicado, mas como uma interroga¢ao, que resulta da propria tentati-
va constante de se utiliza-lo como um adjetivo ou atributo.

Muito mais interessante ¢ entender como algumas figuras que
remetem a esse imaginario cheio de estere6tipos discursivos abrem
caminho para entendermos a propria formagao inconsciente da ci-
vilizagao, seus dessentidos, seus erotismos barbaros, seus espacos
de abjecdo e discordia, sobre os quais os mais variados investimen-
tos afetivos sao lancados e onde as experiéncias extaticas € gozosas
acontecem. A Pombagira é um exemplo disso. A medida que retra-
balha as negociacoes espirituais e magicas entre homens, mulheres
e suas variadas intercessoes nos espacos abertos entre simbodlico e
imaginario, ela permite excentricamente que se experiencie, seja pelo
viés do mito ou do estereétipo, esta mulher que é poderosa exata-
mente por inexistir definida na ordem do discurso; a mulher que fot
por tanto tempo submetida a funcao de objeto de troca nas diversas
culturas, suscetivel as demandas do ordenado masculino, mas nem
por 1sso tola e nem por 1sso vitima.
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FIGURA 1 - DETALHE DO AFRESCO DA CAPELA SISTINA. A SERPENTE EM
FORMA DE MULHER (POSSIVELMENTE LILITH), ENTREGANDO A MACA
PARA EVA.



IV

Do IMAGINARIO DA PuTAa A POMBAGIRA
Leandro Bessa (UCB)

“Se a opinido domina os costumes politicos, a senhora domina os
costumes sociais. E rainha por graca do diabo e undnime aclamacdo da
vaidade humana. Governa sem oposicdo nem contraste; manda o que
quer, como quer, quando quer. Tem cavalos para pisar o filésofo pedes-
tre; tem sedas para afrontar a honestidade desvalida.”

Machado de Assis

Sobre a putaria, em seu bojo transitam nossas paixoes, desejos, pul-
soes. Atos de transgressoes, de vontade e liberdade. A puta é, para nos,
figura descentralizante do habitual jogo politico: ela recusa as normas,
assume postura revolucionaria quando nao aceita as regras ditas sociais
e coloca a logica moral, civilizatoria e colonizadora para fora da cena
em que atua. Nela, atravessam também questoes ligadas a sexualida-
de, ao erotico e ao pornografico. Se pensarmos na mesma linha de
Georges Bataille (2014), podemos confiar no poder comunicacional
da putaria, assim como o definiu no erotismo. Ele nos alerta para o
poder indiscutivel dos nossos desejos, pois nunca devemos imaginar o
homem fora de suas paixoes, afinal nos movemos pelos desejos, pelas
paixoes, vontades e impulsos. “Quanto mais racionais que possamos
ser, serao sempre as paixoes o motor das acoes” (BATAILLE, 2014,
p. 12). Se ignorarmos a unidade das paixoes, incorremos no risco de
perder a coesao do espirito humano.

Assim, o presente texto propoe uma reflexao sobre a laténcia do fe-
minino sob uma perspectiva das paixoes e do corpo e sobre a abjecao.
Trabalhando a partir do imaginario da puta, destacamos fatos histori-
cos que contribuiram e reforcaram para a imagem negativa que temos,
alastrada na sociedade, tanto do feminino quanto da puta.

Trataremos, também, na matriz das personagens degredadas cor-
respondentes as mulheres relegadas da sociedade e, por conseguinte,

Do imagindrio da Puta & Pombagira

63



mulheres condenadas a fogueira, ao titulo de bruxas e feiticeiras. Ne-
las, a forma feminina como provedora de todo mal é percebida pelo
traco agitado da danca, do desejo, e esta associada a mulher demonio,
tal como a figura de Lilith. Tracaremos o imaginario da puta e das
pombagiras, sobretudo na figura de Maria Padilha, frente a seguinte
pergunta: O que ha nos detalhes e tracos comuns entre elas? Talvez
uma possibilidade de acessar o imaginario do mal pela figura do femi-
nino, e nelas a sobrevivéncia da forma do pecado, do medo, do asco e
da ignorancia associados, hoje, a imagem que temos do sexo, das putas
e das pombagiras.

A PUTARIA COMO AB]ECAO OU POR UMA FILOSOFIA DOS NAO
DITOS

Existir sob a penalidade do que é execravel pode ser considerado
um ato de resisténcia. Por séculos, a mulher tem sido condenada as
mais diversas aberragoes. Para Leite (20006), o corpo da mulher tam-
bém ¢ visto como possuidor de algo deformado, de desviado, desde a
antiguidade até Freud'. Sendo matriz de toda vida humana, é dentro
da gruta secreta do utero que as formas ideais podem se contorcer for-
mando os perfis grotescos. Para Leite (20006), a feiticeira, em sua furia
sexual, copula até mesmo com o demonio, originando as mais incriveis
aberragoes. “O diabo, a mulher e o monstro se encontram e passam a
constituir, sozinhos ou aos pares, um corpo poderosissimo’ (Kappler,
apnd LEITE, 2000, p. 214).

A figura feminina nao € vista entao apenas como um quase homem,
mas Como um quase monstro, € por isso mesmo, uma geradora em po-
tencial das mutacoes e das desordens humanas. Neste sentido, como
analisou Eliane Robert Moraes (2001, p. 30), “o monstro descende da
mulher”. Da mesma forma, seu papel na pornografia é essencial, pois
ela une a sexualidade proibida ao corpo “imperfeito”. Leite (2006) nos
conta a histéria de um médico de nome Galeno que, acompanhando
as tradi¢coes aristotélicas, elaborou uma tese em que a crianga teria seu
sexo definido conforme a quantidade de calor no corpo da gestante. Se

1 Leite (2000) afirma que desde a Antiguidade a Freud o sexo feminino é entendido como uma forma incompleta da

versao masculina. (p. 214)
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houvesse calor “normal”; nasceria um menino; mas se o aquecimento
fosse pouco para o amadurecimento organico, nasceria uma menina.
Para Galeno, o desenvolvimento perfeito de um feto levaria a forma-
cao de uma pessoa do sexo masculino, sendo a mulher apenas um
homem organicamente imaturo.

Santo Agostinho, na Idade Média, uniu a concep¢ao médica de
Galeno com a da religiao Crista e concluiu: a mulher é um “macho
falido”, ou seja, um homem que nao deu certo, fraco em espiritualida-
de e proximo aos prazeres terrenos. Ja no final deste periodo, o medo
deste “duplo fracasso” do homem com sua sexualidade “animalesca”
e “insaciavel” vai se manifestar em uma das formas mais sanguinarias
e cruéis da historia do Ocidente: a caca as bruxas.

No século XVIII, o corpo feminino foi compreendido como sen-
do estruturalmente fraco, propenso a doencas, débil em vontade e
fragil em razao, mas ainda assim perigoso, marcado por excessos e
sempre propenso a trair os ideais de domesticacao a que era submeti-
do. Para Leite (2006), foram destas bases que surgiram “os conceitos
de ‘masoquismo feminino’ de Freud e as assustadoras ‘ninfomanfa-
cas’ da psiquiatria e psicologia, entre outras figuras femininas peri-
gosas, como a ‘prostituta nata’ da criminologia do Dr. Lombroso.”
(LEITE, 20006, p. 161).

Segundo a pesquisadora da UFR] Nizia Vilaga (2000), numa tradi-
cao datada pelos parametros pitagoricos, o corpo masculino foi asso-
ciado ao limite e o feminino ao sem limite, evidenciado na gravidez,
lactacao, menstruacao etc. “As mulheres estavam fora de controle, im-
previsiveis, vazadas: monstruosas e ameagadoras.” (VILACA, 20006, p.
76). Vilaga (2000) cita, ainda, a obra de Lucy Irigaray Speculum of the
Other Woman, de 1985, que trata sobre o feminino a luz de Bakhtin e
dos corpos da Idade Média para recuperar a relagao entre o pensamen-
to e o corpo sensivel, ja que as mulheres, na ordem patriarcal, foram
consideradas incapazes de produzir pensamento verdadeiro. Cathe-
riene Clément (2001) nos recorda que a filosofia ¢ feita, ainda hoje,
por homens: “os filésofos do terceiro tipo sao todos homens, como
os novos filésofos de 1978.” (CLEMENT; KRISTEVA, 2001, p. 28).
Para ela, o tao famoso “retorno da filosofia” é faca de dois gumes, pois
retornam os filésofos, mas as mulheres nao participam.
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Notadamente, para o pensamento positivista, que nao consegue
operar no polo dos desejos e do sensivel, a nomeacao torna-se inevita-
vel. E preciso categorizar. Vilaga afirma que: “A nomeacio do monstro
alivia a ameaca interna que é co-estruturante do homem” (VILACA,
2006, p 74). Para ela, o monstruoso tomado como abjecao ameaca e
atrai. Nele se confundem duas forcas opostas: a tendéncia a metamot-
fose, o devir como experimentacao de todas as nossas poténcias ex-
pressivas, ou o panico de se tornar outro. Do mesmo modo, podemos
pensar no corpo da puta que se inscreve nesse “abominavel feminino”,
dentro de uma duplicidade - por ser feminino e pela subversao do
interdito. Ela rejeita a proibicao de sua excitabilidade. Nao se restrin-
ge aos discursos da légica masculina, assume suas deformidades em
prol da sua liberdade sexual. E espalhafatosa, falante e sobrevive nas
sombras, como fracas luzes, longe dos refletores. E mesmo quando
roubam a cena, sao ainda vistas como um corpo feminino ressurgido
da decadéncia. “Na origem da decadéncia das prostitutas se encontra a
concordancia com sua condicao miseravel. Essa concordancia é talvez
involuntaria, mas ¢é, na forma da linguagem chula, par# pris de recusa”
(BATAILLE, 2014, p. 162).

O feminino, contudo, resiste, sobrevive as duras penas de um cet-
to tipo de violéncia, a interdicao: “O interdito é experimentado como
uma violéncia pelo soma”, nos alerta Kristeva (2001, p. 22). Quando
o corpo feminino consegue um ato de libertagao libidinosa, quando o
seu gozo reprimido se converte em expurgacao e deleite, ele ¢ classifi-
cado como histérico. “Uma mulher — em transe ou nao — é a demons-
tracao quotidiana dessa destilacao mais ou menos catastrofica ou de-
liciosa da carne no espirito, e vice-versa’. (CLEMENT; KRISTEVA,
2001, p. 23). Estamos falando, aqui, de um corpo gozoso e sentinte,
repleto de sensacoes e sem interditos. De um corpo que grita, que
ejacula, que arde, que saliva, que caga e que dorme. Um corpo sem
domesticacoes. O corpo-puta, um corpo sem centralidade por habitar
a pele, as superficies e nao o centro. Um corpo que se guia pelos fe-
romonios exsudados dos poros, que pensa pelos poros. “O horizonte
do Ser é poroso”, nos recorda Kristeva (2001), na esteira de Husserl”.

2 Edmund Husserl (1859-1938), filésofo alemio fundador da Fenomenologia, um método para a descrigéo e anélise da

consciéncia através do qual a filosofia tenta alcangar uma condicio estritamente cientifica. De origem judaica, Husserl
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Logo, se o corpo da puta é a convergencia catalizadora de tudo o
que foi desclassificado do ente feminino, de tudo o que foi execrado e
dilacerado em anos de interdi¢ao e repressao, arriscamos afirmar que
todo inominavel do feminino reside no corpo da puta. Isso faz dela
poténcia e carga imaginal, até mesmo “invaginal”, se quisermos seguir

a linha de Maffesoli:

Nao basta mais anatemizar algo para fazer com que desapareca. O encantamen-
to judicativo, repisado, nao atrai mais a adesao, deixa indiferente. Sobretudo é
ineficaz. Os fatos s3ao teimosos e resistem a essa constante secrecao de woralina
(Nietzsche) particularmente abundante nesses velhos doentios, que tém o po-
der de fazer e o de dizer o que deve ser. Ora, a forca das coisas ¢é irreprimivel.

E, em determinados momentos, é inutil lutar contra a lenta subida da maré. E
isso que podemos chamar de /mvaginagao do sentide. MAFFESOLL, 2012, p 57)

Na puta podemos fazer esse retorno invaginal, podemos ir ao ven-
tre, a0s sentidos e ao sensivel. Nela, podemos ter acesso as “fisiologias”
da existéncia. Podemos tocar naquilo que Leroi-Gourhan, citado por
Maftesoli, chamou de sensibilidade visceral sono-vigilia, digestao-apetite.
Matffesoli nos adverte, no cerne de sua proposta da zvaginacio, que
nao adianta mais pensar o humano unicamente a partir do cérebro.
Nos ¢é importante, pois, retomar a questao do corpo: somos, sobretu-
do, corpo. Sugerimos portanto, um resgate a um tipo de pensamento
arcaico, justificado pela proposta sociologica/antropologica de Michel
Maffesoli: “Fim da mobilizacao da energia por um objeto longinquo.
E, desde entao, retorno a outro nivel do que foi o desejo pagao deste
mundo” (MAFFESOLI, 2000, p. 60). A puta, sob uma forma paroxis-
tica, ¢ meio, uma porta de acesso para esse modo de pensar o arcaico
e, por conseguinte, invaginal.

A puta guarda os mistérios do corpo que também ¢é sagrado; ela
excede a ordem e assume sua condi¢ao de escoria quando lhe é per-
tinente. Enquanto resisténcia, luta por sua liberdade, pela sua libido,
entende de feitico, sabe encantar e seduzir como fazem as Pombagiras
nos terreiros de umbanda. A puta opera na légica do lixo e do luxo.

acreditava que a base filoséfica para a légica e a matematica precisa comegar com uma analise da experiéncia que esta

antes de todo pensamento formal.
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Sobe ao palco, transforma-se em burlesques ou é fetichezada pela 16gi-
ca midiatica na configuracao das pin-ups. Ela alimenta esse riquissimo
imaginario a que chamamos de putaria.

PUTAS E POMBAGIRAS: ENCRUZILHADAS DO IMAGINARIO

A imagem da mulher associada a morte, a destruicao, causadora
de todo mal, tem origem na filosofia binaria crista e, posteriormente
cientifica, em exaltar os opostos, fixando, no caso do cristianismo, uma
moralidade sustentada na imagem do bem e do mal; entre Deus e o
Diabo. A parte sexual das prostitutas sagradas® foi condenada ao eixo
diabolico, enquanto as mulheres passaram a ser vistas como proprieda-
de masculina. O casamento foi afastando o sexo dos espacos publicos
e dos templos sagrados, circunscrevendo-o nos limites da vida privada.
E Maffesoli que afirma: “O casamento privatiza o sexo que é coletivo”.
(MAFFESOLLI, 2005, p. 62).

Curioso ¢ que varias deusas que foram cultuadas como divinda-
des do amor e possuiram templos de adoragao foram paulatinamente
convertidas em demonios. Segundo o Dictionnaire amonrenx du diable de
Alain Rey (2013), o demoénio Astaroth, que foi assinalado no século
XVI como o principe do inferno, tem origem na deusa Astarte, tam-
bém conhecida como Inanna, que se tornou Ishtar na Babilonia. Ja a
deusa egipcia Isis pode ser homonima de Lilith - ambas tém carater
alado e as duas sao consideradas a primeira mulher e rainhas da noite.

A imagem sagrada da mulher tomou a forma da virgem, excluindo,
assim, toda referéncia de sexualidade que, posteriormente, assumiu a
forma da boa esposa e da boa mae. O imaginario criado em torno da
Virgem Maria é o de santidade e pureza. Extraiu-se dela qualquer sus-
peita de sensualidade. O reconhecimento do corpo e da natureza, outro-
ra associado a prostituta sagrada, cede lugar ao racionalismo. “O aspec-
to sagrado do erotismo era o que mais importava a Igreja. Foi para ela
a maior razao de punir. Ela queimou as bruxas e deixou as baixas pros-

titutas viverem. Mas afirmou a decadéncia da prostituicao, servindo-se
dela para sublinhar o carater de pecado”. (BATAILLE, 2014, p.162)

3 O termo ¢ utilizado, aqui, seguindo a analise realizada por Nancy Qualls-Corbett em seu livto A prostitura sagrada,

(1990).
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A “ciéncia”, “glorioso florao da sociedade dominante” (MEYER,
1993), tem por habito estudar as questoes separadamente. Em sua ha-
bilidade de acumular os trabalhos especializados, a ciéncia tem com-
partimentado, sobretudo, o corpo dos desejos, atribuindo-lhes anoma-
lias, distarbios e opressoes. Ao longo da historia, essas “anomalias™
foram diagnosticadas como casos da ira de Deus e casos diabdlicos e
condenaveis. Destes casos, a historia das ciéncias esta repleta de exem-
plos. Com isso, apelamos para o mesmo desejo da pesquisadora Mar-
lyse Meyer (1993), ao vasculhar no saber cientifico, um recanto para a
experiencia das culturas nas quais as diferencas sao lidas como sabe-
doria, sem comparagoes de entidades heterogéneas. “Confrontar areas
diversas, fazer a histéria das influéncias sofridas por cada area, nao
comparar entidades heterogéneas, saber ler as diferentes estratificacoes
em areas diversas”. (GRAMSCH apnd MEYER, 1993, p. 12).

A partir da imagem das prostitutas andantes, mulheres que nao ti-
nham mais espaco para exercer suas atividades de sacerdotisas e tam-
pouco eram mulheres de origem familiar nobre, pressupomos o surgi-
mento de um cenario de miséria, um ponto em que “o nascimento da
baixa prostituicao”, segundo Bataille (2013, p.159), esta aparentemente
ligado ao das classes miseraveis que uma condi¢ao infortunada liberava
da preocupagio de observar escrupulosamente os interditos. E esta
condicao de extrema miséria que Bataille (2013) vai atribuir um fun-
damento de humanidade decorrente do desligamento dos interditos,
uma pessoa em condi¢oes sub-humanas nao tem compromisso algum
com a lei vigente, com a moral que a exclui e com os parametros de
bondade e maldade, pois ¢ dessa espécie de rebaixamento, imperfeito
sem duvida, que estdo livres para seus impulsos.

O primeiro e mais antigo vestigio de rebaixamento talvez esteja im-
putado a figura de Lilith* (Figura 1). Na tradicao judaica, Lilith nasceu

4 Lilith é usualmente derivado da palavra babilonica/assitia Lilitu, um deménio feminino ou um espirito do vento. Tem origem numa
trfade mencionada nas invocac¢oes magicas babilonicas, mas aparece mais cedo como Lilake em uma inscrigdo Sumeriana do ano 2000
a.C. que contém a lenda Gilgamesh e o Salgueiro. F um deménio feminino vivendo em um tronco de salgueiro vigiado pela deusa Inanna
(Anath), em uma margem do Eufrates. A etimologia do hebreu popular parece derivar Lilith de /zy/ noite, e ela frequentemente

aparece como um monstro noturno peludo no folclore arabe.
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da terra junto com Adao e, por conseguinte, sua igual. Outra versao
apresentada por LEITE (2006) expressa que a primeira mulher teria
sido criada do sangue e da saliva de Deus, assustando o primogéni-
to do Senhor. Reparem que os fluidos corporais aparecem marcando
presenca na anatomia do sagrado®. Lilith é substituida por Eva, que foi
retirada do corpo de Adao, sendo, portando, a sua dependente. O seu
nome pode significar “espirito da noite” ou mesmo “libertinagem”.
Roque de Barros Laraia (1997) escreve no texto Jardin do Eden revisitado
uma proposta para resgatar essa imagem esquecida da primeira mu-
lher. Ela seria, na mitologia judaico-crista, a primeira reacao feminina
ao dominio masculino. A sua maneira de reivindicar igualdade fo1 re-
clamar uma posicao sexual privilegiada, ou seja, se relacionar sexual-
mente estando por cima do homem. Cavalgar, poderiamos dizer. Nao
sendo atendida, Lilith fugiu para o Mar Vermelho. No decorrer da
tradicao, ela foi transformada em demonio feminino, a rainha da noite,
que se tornou a notva de Samael, o Senhor das for¢as do mal, tal como
aquela pintada na Capela Sistina por Michelangelo. Os tedlogos mo-
dernos também acreditam que a serpente poderia ser entao Lilith, que
teria se transformado no animal para tentar Eva e se vingar de Adao.

Neste mito, percebemos a constru¢ao do imaginario de que o dese-
jo da mulher ¢ algo perigoso e desestruturador da ordem, e a sexualida-
de feminina aparece como causadora de desgracas e sofrimentos. Lilith
revolta-se e passa a gerar demonios que irao destruir a descendéncia
do proéprio marido. Até mesmo Eva contribui para esse imaginario do
feminino desestruturador da ordem, ao desobedecer a ordem divina,
provando do fruto proibido e arruinando toda a humanidade futura,
originando, portanto, a miséria da existéncia.

Eva representa uma parte do poder masculino, enquanto o poder de
Lilith é o poder feminino em toda a sua plenitude e, por isso, condenado.
No livro Imagindrio da magia: magia do imaginario, Monique Augras (2009)
conta a historia de Maria Padilha como uma rainha da magia e a relaciona
a imagem de Lilith: “Por representar a for¢a indomavel do oceano da libi-
do, Lilith tornou-se uma figura das trevas.|...]| E Maria Padilha ¢ hoje uma
das encarnacoes dessa entidade primordial”. (AUGRAS, 2009, p. 40).

5 Catarine Clément e Julia Kristeva elaboram essa relacdo entre os fluidos corporais e o sagrando em sua obra O Feminio

¢ 0 Sagrado, para as autoras “das secre¢des se extrai o que ¢ sagrado e sublime” (2001, p. 32).
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Da imagem de Lilith a personagem histérica Maria Padilha, va-
mos escavando nossa heranca cultural arraigada na memoria coletiva.
Buscamos os elementos que vao tecendo as linhas imaginarias que
cruzam a imagem da puta com a imagem que temos das Pombagi-
ras. Caminhamos no rastro histérico das imagens fantasmas, exercicio
semelhante aos procedimentos de Aby Warburg®, que tém por praxis
colocar as imagens nao como objetos validos em si mesmos e por
si mesmos, mas como “veiculos selecionados da memoria cultural™.
(FORSTER apud CHARBEL, 2010, p. 33).

Seguimos por meio do esforco investigativo de Marlyse Meyer
(1993) ao descortinar a origem cultural e histérica de Maria Padilha.
Sua obra Maria Padilha e toda sua guadrilha: de amante de Um Rei de Castela
a pombagira de Umbanda traca o seguinte itinerario: “de Montalvan a
Beja, de Beja a Angola, de Angola a Recife, para nos dias de hoje baixar
em Pirituba (bairro de Sao Paulo) e outros terreiros espalhados pelo
Brasil.” (MEYER, 1993, p. 30).

Na Umbanda, as Pombagiras representam a entidade que carrega
o aspecto da sexualidade e da determinacao feminina. Nelas, esta cin-
dido tudo aquilo que se situa fora da moral, que, segundo Monique
Augras, foi lancado para o dominio dos “deuses da desordem, expres-
sos sinteticamente pelas figuras dos Exus.” (AUGRAS, 2009, p.16).
Segundo ela, os Exus sao “entidades que apresentam forte parecenca
com figuras diabolicas. Melhor dizendo, sao figuras transgressoras, que
em tudo correspondem a znzversao dos valores prezados pela boa socie-
dade” (zbidem). Por conseguinte, tudo o que diz respeito a sexualidade
feminina magica participa da entidade dita Pombagira.

Exu pomba-gira é a entidade da magia negra que representa a maldade em
figura de mulher, a encarna¢ao do mal, o bode de Sabbat. Pomba-gira encar-

rega-se da vinganca, pactuando com as mulheres feiticeiras contra as suas

6 Aby Warburg realizou procedimentos comparativos de imagens sem se preocupar com delimitagdes geograficas e
cronoldgicas. Seu modelo de andlise dava-se através dos vestigios nio lineares e nio representativos/simbolicos da ima-
gem, um modelo que se exprime na “obsessiao” ¢ nas “sobrevivéncias”, nas reminiscéncias e reapari¢ces das formas, ou
seja, “por ndo-saberes, por irreflexdes, por inconscientes do tempo” conforme definiu Georges Didi-Huberman (2013,
p. 25). Para Charbel (2010), seu método de trabalho se opunha a andlise puramente formal - ele se recusava a abordar as
imagens a partir de uma hermenéutica, caracterizada pela interpretagdo dos registros pictéricos do passado a partir de

chaves encontradas exclusivamente nas pinturas e/ou na subjetividade do analista.
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inimigas, todos os trabalhos inerentes a casos de amor, nos quais a mulher
se sente prejudicada, ou entdo pretende realizar qualquer unido. (MEYER,

1993, p. 89)

Bataille (2014) escreve que “a maldi¢ao da Igreja pesou ainda mais
intensamente sobre a humanidade degradada” (2014, p.162). E tam-
bém sobre o degredo que escreve Marlyse Meyer, a qual explora a for-
ca da sexualidade feminina ao remontar a misteriosa historia de Maria
Padilha, que de amante do Rei da Espanha, Pedro I de Castela’, chega
aos nossos dias como uma das mais fortes Pombagiras, uma das mais
expressivas figuras misticas e espirituais da Umbanda. Meyer (1993)
nos conta da chegada a Pernambuco por volta de 1715 de uma tal
Antonia Maria, feiticeira degredada de Portugal juntamente com Joa-
na de Andrade, ambas consideradas feiticeiras poderosas. Ocorre que
havia certa rivalidade profissional entre as duas. Antonia Maria parecia
ter mais conhecimento por carregar consigo aspectos tanto da tradi-
cao medieval quanto das correntes demonologicas eruditas. Conforme
Melo e Souza (1993), Antonia Maria era um verdadeiro repositorio de
oracoes ¢, dentre tantas, Meyer destaca uma em especial, que faz refe-
réncia a ja citada Maria Padilha: “Antonia metia a boca na tigela, batia
no chao com trés varas de marmeleiro, invocava Barrabas, Satanas,
Caifas, Maria Padilha com toda sua quadrilha, Maria Calha com toda
sua canalha” (MELO; SOUZA apud MEYER, 1993, p. 25).

E nessas personagens feiticeiras degredadas, mulheres que resisti-
ram aos ataques € as repressoes em nome de uma instituicao religiosa
focada no poder politico falocratico, que encontramos os vestigios da
subversao da prostituta sagrada e a entronizacao da imagem da puta
como personagem associado ao mal, ao diabélico, ao animalesco e

7 Soberano castelhano (1350-1369) nascido em Burgos, Castela, personalidade de destaque na guerra civil castelhana do século XIV.
Filho de Afonso XI de Castela (1311-1350) e de Maria de Portugal (1313-1357), assumiu o trono com apenas 15 anos de idade, apos
a morte do pai (1350), e ganhou a alcunha de O Crue/ pelo fato de que durante o seu reinado, ter cometido muitas atrocidades, entre
as quais ter mandado matar Leonor de Gusmao (1351), amante e favorita de seu pai e mie de seus cinco irmaos bastardos, entre
eles o seu meio-irmao Henrique de Trastimara, e também pelo assassinato de um irmao, embora seus partidarios, opostamente,
chamavam-no o Justiceiro. Por questdes politicas, casou-se em Valladolid (1353) com Branca de Bourbon (1339-1361), filha do duque
francés de Bourbon, porém a abandonou em poucos dias para viver pelo resto da vida com Maria de Padilha (1335-1361), com

quem ja vivia antes e teve cinco filhos.
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ao sujo. Por séculos, carregamos, reproduzimos e consentimos com
esse discurso moralista, unilateral e repressivo. A pesquisa de Marlyse
Meyer é uma fonte de exemplos historicos, na medida em que ela nos
apresenta vestigios como: “A mulher é predestinada ao Mal, tanto pe-
los textos biblicos, como pela mitologia paga, no cristianismo deita raiz
na Biblia, nos autores pagaos e nos Pais da Igreja” (CARO BAROJA,
apnd MEYER 1993. p. 89). Outro trecho expde: “O sexo feminino é,
por exceléncia; simbolo de desordem (...) a mulher é desmedida que a
leva as diabolicas praticas de feiticaria.” (MEYER, 1993, p. 45). Nos
discursos populares, associa-se a imagem das Pombagiras a imagem de
uma mulher transgressora das leis morais do casamento cristao, a uma
prostituta e, por conseguinte, a denominam de feiticeira: “a Pomba-
Gira ¢ uma mulher bonita, gosta de homem, tem algo de prostituta e
de feiticeira e ha uma delas chamada Maria Padilha” (MEYER, 1993,
p. 45). Em relatos histéricos sobre a parte diabdlica da mulher, ainda
temos:

[...] € associada a essa desmedida, a essa desordem, a luxuria, ao Reino das
Trevas, a morte, que essa “Flecha de Satanas”, essa “sentinela do Inferno”,
essa mulher, enfim, vai formar com Sata, com os judeus e os mugulmanos, uma

das grandes figuras do incoercivel medo que se abateu no Ocidente por volta
do século XVI [...] e se estendera até o XVIII. MICHELET, apud MEYER,
1993, p. 158).

Cardoso (2008), em seu artigo Assombragies do Feminino: Estirias de
pombagiras e o poder do feminino, narra a experiéncia de uma visita a Maria
Padilha. A autora, por meio de uma amiga médium que incorporava
a entidade num apartamento no Rio de Janeiro, realizou uma espécie
de etnografia. Ana, a médium, usava lenco de seda vermelha, blusa
de veludo, bebia espumante e fumava cigarro, elementos proprios da
manifestacao da Pombagira. Entre gargalhadas, palavroes, falas provo-
cadoras, desafiantes e misteriosas, sinais linguisticos alegoricos e repre-
sentativos das Pombagiras, a autora descreve:
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Depois de atender aos poucos clientes daquela noite, Maria Padilha terminou
sua bebida, falando sarcasticamente sobre amor e traicao. Escutavamos todos
os seus conselhos, quando ela mesma interrompeu a seriedade do momento:

“Mas que que eu sei? Eu? Eu sou apenas uma putal. (CARDOSO, 2011, p. 192).

Maria Padilha, reconhecida como uma Pombagira “poderosa”, de-
bocha, ironiza e descarta toda a seriedade e clareza suscetivel de razao.
Cinica, ela se assume puta. Ou seria gynika? Uma vez que, segundo Pe-
ter Sloterdijk “O olhar Kynikos se orienta sempre em dire¢ao a nudez;
ele quer identificar os fatos ‘crus’, animais, simples, que os admiradores
das alturas de tao bom grado negligenciam” (SLOTERDIJK, 2012, p.
207). As putas e as Pombagiras sao possuidoras de um olhar gynikos,
capaz de regozijar com o nu, o riso e com o elementar do amor, porque
experimentam em conjunto, a verdade, o sofrimento e o desvelamento.
Para elas, assim como para os Kynikos, nao ha valor nas dicotomias
usuais: nem alto, nem baixo; nem sujo, nem puro, sao possuidoras de
um olhar aberto, realista e generoso e “nao se incomodam em fitar a
nudez, bela ou feia, contanto que seja natural” (Ibidem).

FIGURA 2 - FOTOGRAFIA DE MARGOT D., REALIZADA EM UM TERREIRO DE UM-
BANDA NO MOMENTO DE INCORPORACAO DAS POMBAGIRAS.
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Ha na maneira tipica e gestual das Pombagiras (figura 2) uma con-
versa flutuante, de um corpo-bacante, sempre a balancar, uma habi-
lidade propria de irromper com o inesperado. Elas se movimentam
incessantemente, balancando suas saias de um lado ao outro, graciosa-
mente com uma taca em riste a transbordar de espumante. Riem dos
casos dos outros como se todo tragico acontecimento de amor um dia
ja lhes ocorrera, por tal motivo, demonstram seguranca e experiencia
Nnas questoes amorosas.

Ora sao cortesas: sofisticadas e sedutoras; ora ciganas, lendo insis-
tentemente no siléncio do olhar o instante, o passado e o futuro. Ora
sao bruxas, feiticeiras, lidando com o transito entre vida e motte, entre
paixao e faléncia. Se assumem mulheres de cabaré, de bordel, mulheres
da rua, putas, prostitutas. FElas sdo, por exceléncia, a estética do exces-
so, do deboche e do escarnio.

As pombagiras sao associadas geralmente ao cemitério, a encruzilhada e a mot-
te, elas sao frequentemente descritas como espiritos ‘menos evoluidos’, com
capacidade ilimitada para o mal, mesmo quando executando ‘trabalhos’ para
o bem. Identificadas como prostitutas, as pombagiras sao caracterizadas por
marcante sexualidade, pelo falar carregado de palavroes e referéncias ao corpo
erotizado, e pelo gosto pela bebida e pela riqueza. (CARDOSO, 2011, p. 181)

As putas e as Pombagiras subvertem até mesmo o sentido con-
vencional do feminino, o politically correct’, algumas vezes defendido e
reafirmado pelas militancias feministas. As putas, bem como as Pom-
bagiras, podem ser caracterizadas como um “outro”.

Atribuimos o poder sobrenatural das pombagiras a inversao enunciada por sua
marginalidade ¢ necessariamente pensarmos as pombagiras enquanto “outro”
do “feminino”. Mas de que “outro” e mais do que “feminino” estamos falan-
do ao sugerirmos que seu poder sobrenatural emerge do seu “desrespeito” as
convengodes sociais de construcao do “feminino”? (CARDOSO, 2011, p. 182)

8 Politicamente correto, expressio utilizada por Catherine Clément (2001) para se opor a uma pratica normatiza, civili-

zatoOria e moralizante.
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Nas estorias de Cardoso, as putas da favela visitam, usando shorzs
e fops a Pombagira Cacurucaia. Numa metalinguagem, prostitutas de
outra era aconselham prostitutas de hoje, auxiliando-as em casos de
“falta de dinheiro, e os eternos problemas de familia, amor e, € claro, o
desejo por um companheiro ideal.” (CARDOSQO, 2011, p. 194). Como
simultaneamente objetos de medo e fascinio, desejo e repulsa. Tanto
nas historias de Pombagiras como na vida fortuita das putas, o que se
ouve sobre mulheres em tais condicoes sao meras inversoes do bem e
do mal. Cardoso ao ressaltar a capacidade das Pombagiras para o mal
afirma que: “tais historias de fato narram a materializacao da propria
figura da seducao, de espiritos investidos com 1magens de perigo, ten-
tacao e desejo.” (Ibdem).

Podemos refletir acerca da ideia de rompimento, de cisao entre a
forca provedora de vida e, na mesma carga, a destruicao que nos faz
crer que a distingao de ambas (criacao e destruicao), que coexistiam na
figura das deusas do amor e da Grande Mae, foi retirada da mulher. E,
juntamente com seu lado sexual, sua liberdade e suas escolhas tentaram
retirar sua parte-mundo, sua natureza tempestiva e desejante. Contudo,
nao adianta insistir, todos nos a temos, bem como tudo o que ha na
natureza carrega consigo as duas poténcias: sagrado/espititual e terre-
na/carnal, de tal forma que ao excluirem a poténcia terreno/carnal das
mulheres, houvesse a necessidade de canaliza-la. Foram as putas (e no
Brasil, as Pombagiras) as canalizadoras de tal poténcia feminina.

O que nos leva a dizer da constitui¢ao imoral, abjeta e sexualiza-
da das putas e feiticeiras ocorrer no momento em que a Igreja criou
a figura de uma Virgem Maria, deserotizada, retirando dessa ultima,
toda a possibilidade humana carnal e desejante, excluindo dela como
ainda hoje se exclui o que nao cabe em sua figura de esposa legitima,
predestinada, intocavel e entronizada em sua virgindade e castidade.
No outro polo, a puta, forca que se ocupa em ter por atividade o poder
sobre as maos, que tem, por experiéncia, o controle ou descontrole
das paixoes. Tal como as Pombagiras, ndo importa que se viva nos
bordeis, nos terreiros, nos espagos de dejetos sob a logica moral; elas
sao senhoras do sensivel, como afirma Maffesoli, “a atitude normativa
nao faz mais sucesso”. (2000, p. 57)
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Tanto na alegoria pombagiresca quanto na putaria existe algo de
tragico e de patético. Dessa esséncia tragica, extraimos um efhos que tam-
bém se configura numa pozesis, uma poética da putaria, em que a esté-
tica dos excessos, do amor intenso, dos afetos, das tensoes, dos crimes
passionais, da vinganga, da traicao e dos desejos incontrolaveis esta
constante e insistentemente presente.

Assim, tantas personagens do wainstrean, bem como Maria Padilha,
Gabriela Leite, Carmem de Bizet - com seus dois amores, a belle de
Jour de Luiz Buniuel, Madame Sata e tantas outras figuras do feminino
corroboram com essa tese, 12 onde vivem sua liberdade, nos locais de
meretricio, o corpo em fuga do reprimido, o corpo que deseja ser puta,
ir ao calice da satisfacao e do prazer. Fuga de um corpo aprisionado em
busca de um corpo livre, sempre livre.
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V
O PRrINCiPIO FEMININO
- INicio E FiIM NA CIRcUNFERENCIA DO CircuLo!
Bruna Cardoso de Oliveira (UCB)

Evocar a reflexdo sobre o Principio Feminino é evocar a religacao
aos afetos, a presenca de uma esséncia humana. Chamar, fazer apare-
cer, trazer a lembranca nossa inclinacido para amar e nos aproximar
dos sentimentos amigos. O ser humano ¢ constituido de combinacoes
perfeitas, complexas. Atomos, moléculas, células, temperatura, densi-
dade, massa, dados que ilustram nossa possibilidade de estarmos vi-
vos. Dentro destas combinacoes vivenciamos também, o amor e uma
gama de sentimentos inexplicaveis e igualmente inexprimiveis. Evoca-
mos nossa individualidade e subjetividade, vivenciamos diariamente
as situacoes que nao competem a estatisticas e probabilidades. O que
queremos dizer é que evocar a religacao aos afetos, ¢ chamar para si o
movimento do e para o amor. Um movimento ligado a subjetividade,
a experiéncia de vida, a sensaciao, sem necessidade de comprovar ou
submeter a testes a maneira e dimensao que 1sto vale para cada um, ou
ainda que isto significa. Apenas partimos do pressuposto que dentro
das complexidades o homem ama e por esse caminho chamamos a
reflexdo sobre o principio feminino.

E importantissimo compreendermos desde o inicio que a consi-
deracao sobre o Principio Feminino nao esta ligada a uma discussao
de géneros ou a um viés social. E claro que ambos os pontos também
fazem parte da vivéncia deste principio. Entretanto, nao caminhare-
mos para estes lados, nao abordaremos os locais de fala, vantagens ou
desvantagens de feminino e masculino, ou de dificuldades e realidades
pretensas a ambos. Estas consideracoes tocam a balanca de um julga-
mento que alicerca um pensamento ocidental masculino, que ¢ impor-

1 O subtitulo faz alusao ao fragmento CIII — HERACLITO, 2012, p.131. CIII — Porfirio, Questoes homéricas, Iliada,
X1V, 200. Pois o tode, que de fato pode ser imaginado como fignra, é tanto principio quanto fim: “o comum: principio e fim na

circunferéncia do circulo”, segundo Herdclito.
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tante ser discutido, mas este nao sera o espaco para esta discussao. O
pensamento masculino é logocéntrico e falocratico e somos forjados
nele desde o nascimento. Por isso mesmo a importancia de nos dis-
tanciarmos um pouco desses lugares citados, para tentarmos um novo
lugar de pensamento e de experiéncia. Nao queremos aqui desmerecer
essas questoes. Todas elas possuem um papel fundamental dentro das
reflexoes e transformacoes soclais, entretanto, este artigo propoe a ex-
periéncia de ndo entrar neste mérito de discussao.

Nos nos propomos a discutir os fundamentos da dicotomia femi-
nino/masculino e da hegemonia do masculino. Evocamos a comple-
mentaridade. A relacdao, o entrelacamento entre ambos. Iremos atras
da esséncia, do mito, do estado do ser. Neste trabalho, pensamos a
respeito de uma questao epistemologica e de carater primordial a natu-
reza da propria existéncia humana, a uma filosofia poética, uma onto-
logia da esséncia do ser. Onde recuperaremos a no¢ao de uma vivencia
masculina e feminina em equilibrio e complementaridade, para nos
questionarmos sobre elas e sobre seus ecos antropolégicos e comuni-
cacionais. Vamos compreender isto melhor.

Quando tratamos de um Principio Feminino, evocamos um fun-
damento. E quando tragamos o caminho da complementaridade nao
estamos medindo dois parametros para compara-los. Aqui, as nogoes
de masculino e feminino sao complementares por formarem em um
relacionamento a constitui¢ao do ser. Teremos que nos esforcar para
abandonar um pouco a sensa¢ao constante de que a complementarida-
de se baseia em uma relacao de forca e de poder onde uma das partes
¢ compreendida como menos importante, e até mesmo descartavel em
relacao a outra. Nao ¢é este o ponto. A complementaridade sugere um
pensamento que aproxima dois ou mais pontos em uma relacio de
uniao e geracao de um todo. E o exercicio desta percep¢ao é um exer-
cicio do Principio Feminino, porque deslocamos a necessidade pun-
gente de nossa educacdo acostumada a categorizar, a instituir poderes,
a formar contrariedades e polos de tensao.

Por isso, nao colocaremos na discussao as questoes de generos,
os valores sociais aprendidos e instituidos. Nao falaremos sobre femi-
nismo, sobre machismo, sobre transgénero, ou qualquer outro destes
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assuntos, que possuem uma importancia relevante, mas que nao esta
envolvido de maneira alguma no caminho que sera tracado em nosso
trabalho. Podemos encarar este texto como um estudo que busca se
aproximar da parte que nao esta 6bvia, nem sistematizada, que nio ¢
conhecida, mas que esta la.

O homem mitico reivindica certamente “algo além”, mas o homem na sua

;
responsabilidade cientifica nao pode dar-lhe assentimento. Para a razao, o fato
de ‘mitologizar’ (mzythologein) é uma especulagao estéril. Enquanto que para o
coracao e a sensibilidade essa atividade ¢ vital e salutar: confere a existéncia um
brilho ao qual nido se quereria renunciar. Nenhuma motivagao seria suficiente,

alias, para justificar essa renuncia (JUNG, 20006, p.348)

A experiencia do corpo, das sensacoes, do primitivo, dos mitos e de
sua in-visibilidade constitui movimentos que ecoam do principio femi-
nino. Se nos atentarmos, a base cientifica da cultura ocidental partiu de
inquietacoes e sensagoes insondaveis dentro do ser. Incompreensoes
que trouxeram ao homem a oportunidade de incorporar possibilidades
em uma compreensao do outro mas que também se liga a nés. O mito,
o ser mitico, deu o passo para se aproximar daquilo que era diferente
e errante, daquilo que o assustava e o paralisava pela incompreensao.
Sempre buscamos o que nao conseguimos compreender porque essa é
também nossa propria natureza.

Esta busca passa por um tempo que nao tange o cronolégico. O
principio feminino recupera o Kazros cotidiano, ativa uma pulsao afeti-
va que reverbera da alma, da energia que emitimos como corpos cons-
tituidos pela matéria. Para os gregos, o tempo era dividido em Chronos,
Kairds e Aeon. Chronos é o senhor do tempo linear, marcado, delimitado,
quantitativo. Titd que engolia os proprios filhos por receio de uma
traicao e perda de poder. Poder, este, masculino instituido e soberano.
Kairds, em contramao, é o tempo da oportunidade, tempo da boa hora,
qualitativo, liberto da métrica e entregue a existéncia. Aeon é o tempo
eterno, o tempo das grandes coisas, dos astros, dos deuses, tempos
sagrado daquilo que nao mensuramos, nem vivenciamos. Chronos co-
manda o tempo profano e Kairds o tempo da oportunidade, da sensibi-
lidade, do sagrado presente no homem.
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Chronos esta limitado ao presente a ordem linear em que as coisas
acontecem, como uma reta que apenas segue em frente, uma cadeia de
acontecimentos sucessivos; Kazrds, por sua vez, € ciclico, retorna a ele
mesmo, sem comeco e fim para oportunizar a experiéncia do encon-
tro com a vida, do momento oportuno da escolha e do cuidado com
aquilo que nao se poe.

O mundo transcendente dos deuses e herdis é religiosamente acessivel e rea-
tualizavel, exatamente porque o homem das culturas primitivas nao aceita a
irreversibilidade do tempo: o rito abole o tempo profano e recupera o tempo
sagrado do mito. E que, enquanto o tempo profano, cronoldgico, é linear e, por
isso mesmo, irreversivel (pode-se “comemorar” uma data histérica, mas nao
fazé-la voltar no tempo), o tempo mitico, ritualizado, é circular, voltando sem-
pre sobre si mesmo. E precisamente essa reversibilidade que liberta 0 homem
do peso do tempo morto, dando-lhe a seguranca de que ele é capaz de abolir o
passado, de recomecar sua vida e recriar seu mundo. O profano ¢ o tempo da

vida; o sagrado, o “tempo” da eternidade. (BRANDAQO, 1986, p.40)

Pensar o principio feminino é aproximar-se da experiéncia, ¢ abrir
lugar de expressao para a Comunicagao do Sensivel, para um olhar de
reflexao que assume a importancia “vital e salutar” que Jung nos mos-
tra. Este principio reativa a possibilidade de ligacao com o Comum
pela intui¢ao do corpo, pela sua vivéncia e experieéncia, tnica e subjeti-
va. Enquanto lemos este trabalho estamos todos nos aproximando do
Feminino, desta aura que paira entre nos a espera, sem limitacoes ou
competéncias cronolégicas. E isto ja nos € valioso. O fluxo de ques-
tionamentos lancados aqui nos encaminha a experiéncia da davida, da
incerteza, da expansao das fronteiras de pensamento e de percepgoes,
concordantes ou nao. “Sera que concordo ou discordo disto que esta
sendo ditor”, “Sera que esta parte também poderia ser dita desta ou-
tra forma?” estamos todos nos apropriando, deixando-nos atraves-
sar. Ainda que de maneira masculina, categorizando e estabelecendo
parametros; mesmo assim, nos apropriando. Sendo atravessados pelas
aguas de um rio que sempre esteve ali. Estamos molhados, todos. Feli-
zes ou nao com o que lemos, mas ja nao podemos voltar atras, estamos
umidos, sentindo na pele.
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O Principio Feminino funciona como uma parte complementar na
constituicao do ser humano. Por que falar dele? Para evocarmos no-
vamente um aspecto esquecido e subjugado. Uma faceta que nos per-
tence, que nos constitui e que socialmente esta esquecida e devastada
por uma corrida pela verdade e pela hegemonia da forca e do poder.
E no Principio Feminino que geramos nossas experieéncias sensitivas,
sensoriais, miticas, afetivas. Experiéncias singulares, nebulosas, que di-
ficilmente ousarfamos codificar de maneira exata. Viemos todos de
um grande utero, sem comego e sem fim, receptaculo para o outro,
passagem aberta para a descoberta de si mesmo.

“O horizonte do ser ¢ poroso” (CLEMENT, KRISTEVA, 2001,
p-23). Af esta sua natureza primordial, seu acesso ao Comum, a0 en-
contro de vida e morte, a propria Comunicagao. O principio feminino
gera possibilidades para que os instantes oportunos acontecam; gera as
ligacoes e os elos que encadeamos durante toda a nossa vida. Encon-
tros que despertam uma qualidade de experiéncia que em indmeros
casos nos acompanham por um tempo indefinido, como imagens que
nos envolvem, que nos revivem. Marcas que nos relembram nossas
partes, nossas naturezas. Sim, temos um corpo e lembrancas de atagos;
e ecos e desdobramentos inimaginaveis a partir disto.

Contraparte equilibradora do principio masculino, o principio fe-
minino sugere uma integridade e vivencia do Comum. Pensamos o Fe-
minino em um movimento circular. Um giro que expande para dentro
e para fora. Para o Feminino, a pergunta nao ¢ onde inicia o circulo, a
proposicao esta no silencio que vivencia o giro. No circulo, na esfera,
na elipse, o movimento que segue esta forma é o giro. Os elétrons
giram, atomos giram, Os seres giram, as estrelas giram, os planetas, as
galaxias e o Universo. Todos com suas orbitas completas, circulares ou
elipticas, todas compostas pelos seus 360 graus; interligados pela forca
gravitacional que interage diretamente com a for¢a gerada a partir de
suas proprias matérias. Mas por que falamos da fisica? Porque o pen-
samento de uma forma ampla compreende, acolhe, retne. A fisica nos
mostra relagoes universais que conjugam o feminino e o masculino de
maneira acolhedora, que consegue reunir ao invés de excluir um ou ou-
tro. Falamos de fisica porque ela demonstra a competéncia e a neces-
sidade do giro, do circulo, da esfera, da onda, movimentos femininos
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em acao na expansividade e perpetuacao de principios masculinos sim-
bolos de forca e resisténcia, por exemplo. Falamos de fisica porque o
pensamento fisico (cientifico) atua intimamente ligado ao pensamento
mitico, auxiliando um pensamento ontolégico e cosmolégico. Ambos
pensamentos se somam para desencadear o caminho a ser percorrido.

Em suas devidas proporgoes, estamos todos em um giro constan-
te, giro equilibrador, de fato, da condicao de existéncia. Todos nos
vivenciamos o giro, primordialmente, pela simples lembranca de que
estamos aqui neste ponto da historia do Universo. Existimos e por isso
ja giramos. Neste giro temos o feminino coexistindo com o masculino,
relacionando-se, em um inicio e fim ciclico, indefinido. Para a ciéncia
moderna, o Universo é composto de energia escura e matéria. A ener-
gia escura representa cerca de 70% da composicao total, enquanto a
matéria significa apenas 30%.

Dentro da matéria a separamos entre matéria escura € matéria ba-
ridonica. A matéria baridnica, a grosso modo, é aquela que forma estre-
las, galaxias, cometas, planetas e nés, seres humanos. A matéria escura,
¢ aquela que sofre agao da gravidade mas que nao emite nenhum tipo
de radiacao eletromagnética, ou seja, nao conseguimos visualiza-la. Sa-
bemos que ela existe basicamente pela reacao que ela causa na outra
matéria bariOnica, a parte que conseguimos observar e constatar todos
os dados que temos até hoje sobre o Universo. A matéria ¢ formada
por 25% de matéria escura e apenas 5% de matéria barionica. A maté-
ria da qual menos sabemos e que menos compreendemos constitui a
maior parte do todo e interage diretamente com a menor parte.

Mas por que estamos falando disto? O principio feminino, tomadas
as devidas proporcoes, ¢ como a matéria escura, que nao podemos
ver nem precisar o que de fato ¢, mas esta la e interfere diretamente
nas condi¢oes da outra matéria. Segundo ponto, ambas as matérias,
seja escura ou baridnica sdo apenas matéria. E, enquanto matéria,
compartilham uma identificacio mutua, capaz de aproxima-las e em
termos gerais torna-las uma coisa s6. Vamos nos apropriar deste ca-
minho de pensamento. O feminino e o masculino foram identificados
e definidos por uma série de variagoes e diferenciagdes importantes
que deveriam ter uma funciao de categorizacao que nao aniquilasse a
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ideia de unidade, de Comum que esta na esséncia de sua constituicao,
anterior a qualquer distincao.

O principio feminino decorre do ser em estado puro, enquanto o principio
masculino assegura o controle do fazer — e da aceitacao de que se faca com ele.
Gosto do resumo que Winnicott da do seu pensamento: “After being, doing and

being done, but first, being’. Being é o teminino. Dozng and being done é o masculino.
(CLEMENT, KRISTEVA, 2001, p.65)

Chegamos em um ponto importante. Clément e Kristeva nos pro-
poem uma sintese do principio feminino e masculino. Uma sintese
construida a partir de verbos. Uma sintese em acao. “Affer being, doing
and being done, but first, being’. Em traducao: “Depois de ser, fazer e ter
feito, mas primeiramente, ser”. Ser e fazer. Ser do latim sedere, estar,
existir, ficar, tornar-se, estar sentado, significado intimamente relacio-
nado com a ideia de continuidade, de laténcia, permanéncia, constan-
cia. Fazer, do latim facere, executar, realizar. As autoras propoem que
o principio feminino seja nossa natureza da existéncia, do estar; ja o
principio masculino, a dinamica, a acao dessa existeéncia. De repente,
encontramos estes dois principios em plena constituicao da propria
natureza do ser sendo, em suas qualidades de ser e de fazer. E, portan-
to, em suas necessidades e possibilidades em comunicar.

A dicotomia feminino/masculino, nos tranquiliza enquanto mode-
lo de pensamento, fomos forjados por ela e continuamos diariamente
alimentando-a, como uma defesa frente as informacoes e descobertas
que nos sao apresentadas e vivenciadas constantemente. Pensamos em
uma légica binaria. Por isso, por enquanto, vamos continuar nela. Ape-
sar de ja demonstrarmos, timidamente, possibilidades de caminho que
integre esses fatores. Vamos conhecer as propostas, nogoes e percep-
coes deste feminino para mais adiante repensarmos esse bindémio, nos
reaproximando da matéria sem classificacoes para alcancarmos, quem
sabe, uma terceira parte.

O terceiro incluido nao significa de modo algum que se possa afirmar uma coi-
sa e seu contrario, o que, por anulacao reciproca, destruiria toda possibilidade

de predicao e, portanto, toda possibilidade de abordagem cientifica do mundo.
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Trata-se antes de reconhecer que, em um mundo de interconexoes
irredutiveis (como o mundo quantico), realizar uma experiéncia ou
interpretar os resultados experimentais reverte inevitavelmente em
um recorte do real que afeta o proprio real. A entidade real pode,
desse modo, mostrar aspectos contraditoérios que sao incompreen-
sfveis, absurdos mesmo, do ponto de vista de uma légica fundada
sobre o postulado “ou isso ou aquilo”. Esses aspectos contraditorios
deixam de ser absurdos em uma légica fundada sobre o postulado
“e 1sso e aquilo”, ou antes, “nem isso, nem aquilo”. ( NICOLESCU,

2009, p.2)

Feminino ¢ Masculino formam uma realidade do entre, uma nova
parte diferente da limitacao polar de cada conceito. Eles existem mas
também coexistem pela possibilidade de um espaco entre que os une
e os equilibra. Reforcamos que a dualidade, aqui colocada, entre fe-
minino e masculino ja comeca a ser ressignificada pela exposicao, por
exemplo, da matéria universal, aquela que compreende matéria escura
e barionica, a matéria que nos traz o Comum. A oracao de Clément e
Kristeva diz que: “depois de ser, fazer e ter feito, mas primeiramente
ser”’. Essa ordem temporal nos mostra um dos encontros de inicio e
fim do circulo. Enquanto somos, fazemos. Inicio e fim do circulo onde
mora o Comum; sem sabermos com exatidio onde esse encontro
acontece, mas sensiveis a existéncia dele. O ser gerado pelo principio
feminino desencadeia a possibilidade do fazer, principio masculino. A
partir disso ambos existem simultaneamente, porque ninguém deixa
de ser enquanto faz.

A réplica seria verdadeira? Nao importa. Esta ndo ¢ uma afericao
de poderes. O fazer nido se torna menos quantitativa e qualitativamen-
te, por estar em uma ligacao primordial com outrem que nao mantém
o mesmo elo. E fato que o principio masculino do fazer também sem-
pre esteve como poténcia da fecundacao e da expansao. Entretanto
nenhuma dessas poténcias necessita de um ganhador, ou de um do-
minante. Rompemos um binarismo, uma necessidade de pesar duas
medidas. Nao importa ao ser, ter a soberania ou o poder sobre o fazer.
E isso acontece pelo simples motivo de que o ser nao é cronologi-
co, ele sempre esteve, e essa sua condi¢ao o coloca a pairar por cima
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de uma possivel guerra. Por cima de uma necessidade em delimitar e
definir algo do eu sobre o outro. Nao cabe esta logica dentro da cit-
cunferéncia. Essa possibilidade que o ser nos descortina transforma
a contrariedade em complementaridade, a tensao em equilibrio, e nos
faz perceber a importancia fundamental do caos como estrutura gera-
dora e criadora.

Nos parece essencial compreender que a noc¢ao temporal apresen-
tada na sintese de acao de Kristeva e Clément, esta longe de deter-
se apenas a Chronos. O feminino e o masculino entrelacam Chronos e
Kairds. E aqui, resgatamos Kamper e seus escritos:

Os gregos diferenciam trés tipos de tempo: aidn, chronos e kairds (ou®v,
APOVOC, Kopoq). Traduzidos, sio: eternidade, tempo de vida/tempo de morte,
instante oportuno [...]| Em kairds, a eternidade toca o tempo de vida. O instante
¢ a tangente dos tempos linear e circular.

Esta claro que isso depende do jogo da forca da imagina¢ao no tempo e com
os tempos. A eternidade s6 é benéfica ao ser humano quando toca o tempo
de vida/tempo de morte. Kairés ndo pode ser solicitado o tempo todo. E
sem alteridade exterior, o tempo de vida e de morte, que confere tempo ao
instante, pode ser uma armadilha mortal que nada revela de si e tende a
irreconhecibilidade. Ele se transforma, assim, em futuro perfeito, no qual as
pessoas jamais terdo estado. O instante oportuno, por sua vez, quando acon-
tece, ¢ uma reviravolta do tempo, que nao flui mais do futuro ao passado, mas
do passado ao futuro. Quanto mais passado, mais futuro. Nem perfeito nem
mais-que-perfeito, mas imperfeito. Nio é constatacio do passado. F presente
realizado. ” (KAMPER, 2016, p.137)

Kairds taz o movimento circular, “quanto mais passado, mais fu-
turo”, ser. Nao importa a Kairds a vida e morte de Chronos porque o
instante esta em qualquer um destes momentos, basta apenas a opor-
tunidade. A oracao de Clément e Kristeva ainda tem sua ultima parte
em destaque, “mas primeiramente, seja’. Esse aviso, nos relembra o
corpo, a comunicacgao ¢ a alteridade que nos pedem a experiéncia do
encontro. Exatamente como Kamper nos relembra: sem a alteridade
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exterior Chronos pode ser apenas uma armadilha, que nao revela nada
de si, nao revela seu “ser”, presente realizado.
bl bl

Acostumamo-nos a fazer, erigir, exaltar o controle da execucio e
sua continuidade. Isso nao é demérito, a questao esta em outro pon-
to, o que fizemos com o “ser’”’? Com esta agao que estava la, primei-
ramente, silenciosa, latente, fluidica, circular; gerando a possibilidade
futura em um tempo presente. Esquecemos, diminuimos, subjugamos.
Colocamos na balang¢a para medir algo imensuravel. “Nossas vidas sao
flamejantes de sentido, mas esse incéndio niao tem significagao direta-
mente comunicavel. Entdo, elas (as mulheres) criam poesia, pintam e
bordam com a propria matéria das palavras” (CLEMENT, KRISTE-
VA, 2011, p.48).

Usamos os mitos, o sensivel, a arte, o sagrado para dar conta da
falta de medidas do Feminino dentro de nods. E esses elementos sao
tornados “ridiculos” perto da poténcia do fazer. Porque eles nao dao
conta da execucao, da sistematizacao, eles apenas estao, apenas sao
em si mesmos. “Mas primeiramente, seja”’. E eles sdo. O sagrado esta
ai, nas manifestacoes incomunicaveis desta logica estranha e ignorada.
Percebamos que o sagrado nao ¢ o religioso, o sagrado esta antes, esta
na possibilidade sensivel de encontros, o eu e o outro resgatados em
um movimento de geracao, o Universo nasceu em um movimento de
geracao. E ele se expande ainda como eco deste movimento.

Parece-me que o sagrado precede o religioso. Para além das divises entre Bem
e Mal, puro e impuro, permitido e interdito, intelectual e sensivel, o sagrado
¢ ‘sublime’ no sentido em que o entende Kant na Critica do juizo: um curto
circuito entre a sensibilidade e a razao, em detrimento do entendimento e do
conhecimento. Um golpe desferido pela sensibilidade na inteligéncia. E aen-
volvente sensac¢ao de absoluto diante de uma paisagem de montanha, mar, por-
do-sol, uma tempestade noturna na Africa... Entdo, sim, o sagrado autotriza o

desfalecimento, o desmaio do Sujeito, a sincope, a vertigem, o transe, o €xtase,
o ‘acima do teto’, o muito azul. (CLEMENT, KRISTEVA, 2001, p.42)

O sagrado acolhe nossa emogao, incompreensao, perplexidade em
relacao as vivencias com a qual nos deparamos. Ao ouvirmos uma
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musica, a0 apreciarmos um quadro, a0 nos depararmos com a natu-
reza, com o amor. Hstes instantes sao nossos de uma maneira inalie-
navel. Sao inexplicavets, ilogicos, irredutiveis. Apenas aconteceram e
possuem uma valia incontavel para cada um. O siléncio e o choque
que muitos deles nos causam sao acontecimentos da Comunica¢ao,
A0 rastros corporais, sensoriais de um momento advindo do invisivel,
instante poderoso e magico circundado pelas inefabilidades da vida.
Lévinas nos fala do feminino being, esse espaco anterior e presente
em todas as direcoes, circulo. “O feminino é descrito como de sz outro,
como a origem do proprio conceito de alteridade” (LEVINAS, 1982a,
p.58). O feminino como origem e continuidade, inicio e retorno como
expressao sem linguagem, possibilidade de existéncia pelo amor.

O amor ¢ uma ocasiao sublime para o individuo amadurecer, tornar-se algo
em si mesmo, tornar-se um mundo para si, por causa de um outro ser; ¢ uma
grande e ilimitada exigéncia que se lhe faz uma escolha ¢ um chamado para
o longe. Do amor que lhes é dado, os jovens deveriam servir-se unicamente
como de um convite para trabalhar em si mesmos (escutar e martelar dia e
noite). A fusdo com outro, a entrega de si, toda espécie de comunhao nio sao
para eles (que deverao durante muito tempo ainda juntar muito, entesourar);

sao algo de acabado para o qual, talvez, mal chegue atualmente a vida humana
(RILKE, 1993, p.506)

O amor surge como expressao do feminino, eco do sagrado e dos
instantes que compoem o circulo que gira, instantes oportunos, “revi-
ravolta do tempo”. Essas expressoes nos comprovam a Comunica¢ao
do nao dito, da impossibilidade dos codigos, do que nao cabe no regu-
lamento. Aqui resgatamos ambos, o amor e o sagrado, expressoes da
insustentabilidade que paira e continua, enquanto o masculino age e
por sua natureza, setr, também vivencia o amor. Chronos e Kairds atuam
simultaneamente, contamos nossos anos de vida, guardamos nossas
lembrancas afetivas, memorias e reminiscéncias de experiéncias, de
corpo vivo, de incomodo no peito, despertar de sensacoes, instante
oportuno entre a vida e a morte.
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Ama mortal e singularmente, no plano da diversidade, no horizonte aberto.
Sem instituicao da verdade, sem simbiose em favor da unidade perdida. Sem
deixar-se envolver num horizonte de entendimento ja dado — mas sim na mu-
danca de horizonte, visando contemplar exteriormente o universo sem respos-

tas (KAMPER, 2016, p.208)

Frisamos, “visando contemplar exteriormente 0 universo sem res-
postas”. O que nao tem respostas esta aberto, ha uma possibilidade de
retorno, de agora encontrarmos o ponto inicial e final do circulo, e ela
passa pelo feminino, pelos afetos, pelos corpos. Estamos discutindo,
aqui, um novo/velho lugar, que nao ¢ visionario, ndo caminha nem
do futuro para o passado, nem do passado para o futuro; é talvez,
uma tentativa do presente vivido. O feminino acolhe o mundo, o intui
e o gera. Um lugar onde o masculino ativo, também aguarda, e abre
espaco para aquilo que fala ao coracao. Uma espécie de tempo e lugar
do Amor, das descobertas sensiveis ocultadas, mas desde sempre pre-
sentes. Invisiveis, impalpaveis e irreconheciveis. Assim nossa natureza,
assim a natureza do que veio antes de nos. Somos todos matéria.
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VI
COMUNICAQAO E CIRCULARIDADE — ESTUDO DE COMUNICA-
(;AO FEMININA A PARTIR DO GIRO DA POMBAGIRA

Florence Dravet (UCB)

Aproximar a comunica¢ao das formas circulares nao parece trazer
grandes novidades. Ja nos anos 1940, a Teoria Cibernética tratou da
circularidade do processo comunicacional, inspirado na Teoria Ge-
ral dos Sistemas e dando geraciao a todo um paradigma que também
explorou noc¢des de retroalimentagao, retroagao, entropia e dinamis-
mo, todas referentes a uma concepcao circular da comunicagao como
sistema. A Teoria da Complexidade (MORIN, 1977) levou a circula-
ridade da comunicacao ao universo macro da cultura e seus saberes,
colocando-a como a grande responsavel pelos fluxos dentro e entre
os sistemas socials, culturais, mas também cosmicos e bioldgicos;
enunciando trés operadores principais para se pensar a circularida-
de aberta: o dialdgico, o recursivo e o hologramatico. Mais tarde, o
filosofo Peter Sloterdijk (1998, 1999, 2004) publicava trés extensos
volumes de uma obra intitulada Esferas, contribuindo explicitamente,
no volume II, para uma “metafisica da comunicagao”. O proprio ter-
mo Globalizagao remete a circularidade do globo e nao prescinde do
estudo dos fenomenos de comunicacao, como o fenémeno midiatico
e aquele das redes, para ser compreendido.

Neste artigo, porém, nos distanciaremos das dimensoes midiaticas
e tecnologicas da comunicagao e da inspiracao nas maquinas (€ssas que
estimularam o inicio das reflexdes tedricas acima citadas) para ater-nos
as dimensoes corporais e transcendentes do fenomeno. Tomaremos
aqui o giro como gesto ou a¢ao corporal imbuida de sentidos, mas,
sobretudo — e veremos como, de dessentidos; e o aproximaremos da
nocao de comunicacao a fim de entender como tal gesto, atitude ou
acao se articula com as nog¢oes de circularidade ja amplamente estuda-
das pelas teorias da comunicacao.
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Chamou-nos a atencao, no contexto de uma pesquisa sobre feno-
menos de incorpora¢ao na Umbanda, a presenca e o comportamento
de uma entidade muito popular no Brasil: a pombagira. A pesquisa
tinha por intuito “apreender o modo de comunica¢io do feminino —
isto ¢, nao s6 das mulheres, mas do principio feminino presente em
diversas manifestacoes ritualisticas e na vida cotidiana de homens e
mulheres em comunidades de terreiro — no ambito da tradicao afro-
brasileira e seu reflexo no imaginario popular do Brasil” No decurso
da pesquisa, observamos, entre outras coisas, o giro da pombagira, nao
apenas contido em seu nome, mas também em sua gestualidade. E nos
questionamos sobre a razao desse giro. Em um primeiro momento,
procuramos entender por que ela gira. E o que seu giro quer dizer. Para
logo deslocarmos a pergunta: o que a pombagira faz ao girar? Que es-
tados corporais, mentais e espirituais seu giro provocar Dessa forma,
dos possiveis significados do giro, deslocamos nossa atencao para os
provaveis dessentidos. Veremos mais adiante por que.

Para chegarmos a nosso objetivo com este artigo, propomos o se-
guinte percurso: uma apresentacao da pombagira, de seu papel no ter-
reiro de umbanda e no imaginario brasileiro, conforme nossa pesquisa
permitiu que percebéssemos numa perspectiva comunicacional; em
seguida, proporemos uma leitura interpretativa de algumas imagens de
giro, recorrendo ao método de Aby Warburg (2012) de aproximacao
e orientacao de imagens em torno de um mesmo pathosformel, método
suscetivel de esclarecer a imagem que nos ocupa; e por fim, faremos
uma aproximacao entre a noc¢ao de giro na atuacao da pombagira e as
formas circulares notadamente a nogao de “esferas” proposta por Pe-
ter Sloterdijk. Esperamos, com isso, contribuir para uma concepcao de
comunica¢ao na qual nao apenas os processos de circulacao de infor-
macao e significacao atuam, mas também seus corolarios em negativo:
desinformacao, dessignificacao e in-comunica¢ao e assim, ampliando
a expressao de Peter Sloterdijk, contribuir para uma “metatisica da co-
municacio” deslocada; deslocada porque acéntrica/policéntrica.

2 Projeto de pesquisa aprovado no edital MCTI/CNPq/MEC/CAPES N° 43/2013.
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DIZEM QUE POMBAGIRA E UMA ROSA

A forca feminina universal se apresenta na Umbanda na forma de
uma cabaga, chamada Igbadn e constituida por duas metades sobrepos-
tas e seu conteudo. [ghadu ¢, portanto, a0 mesmo tempo um (a cabaca)
e trés: o principio feminino em baixo, o principio masculino em cima
e, encerrado em seu interior, o elemento gerado — o filho ou manifes-
tacao dos principios masculino e feminino. Ela pertence as chamadas
Senhoras dos Passaros, as mais altas representantes do poder feminino
sobre a criacao. Sao em numero de sete, sendo tres do lado esquerdo
(pousadas sobre a arvore do mal), trés do lado direito (pousadas sobre
a arvore do bem) e a sétima voando entre um lado e outro.

E preciso saber, todavia, que essa representacao cosmica do femini-
no nio é apenas simbdlica. Ela é atuante enquanto forca. E percebida
como real, embora invisivel, e pode se manifestar em varios sinais que
a natureza da: no piar de um passaro no escuro da noite, numa jogada
de buzios ou, ainda, na fala dos Orixas. Os adeptos consideram essa
forca como extremamente perigosa, provavelmente por ser uma das
mais misteriosas de toda a cosmogonia umbandista. Ha varios modos
ritualisticos de proteger-se de seu poder que nao cabe enunciar aqui. O
que importa por ora é entender que sua presenca e seu poder habitam
o siléncio, uma vez que a fala evoca e dissemina; apenas os gestos € as
atitudes corporais podem se referir a sua forca.

Qual ¢ entao a forca feminina abertamente cultuada no terreiro de
Umbanda? Para entendé-la, teremos que comegar pelos Orixas femi-
ninos: Nana, Yemanja, Yansa, Oxum, Yewa e Oba. Como ja vimos em
artigo anterior:

“os poderes guardados e simbolizados pelos Orixas femininos se sintetizam
em poder matricial original (Nana), poder selvagem e guerreiro (Oba e Iansa),
poder de geracao (Iemanja e Oxum), poder de sedu¢ao (Oxum e Iansa) e poder
magico (Iewa). [...] Embora possamos determinar o tipo de poder correspon-
dente a cada Orixa, é fato também que todos se encontram reunidos em todos
os Orixas femininos, constituindo, talvez, uma s6 forca feminina do universo,

que da a vida, gera, transforma, ama e cria” (DRAVET, F. 2014; 165)
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Na umbanda, os Orixas pouco se manifestam diretamente. Usam
intermedidrios que atuam nos terreiros como mensageiros ou obreiros.
Sao os chamados “guias” de Umbanda: os Pretos-Velhos, os Caboclos,
as Criangas, os Exus e as Pombagiras, para nomear apenas os princi-
pais, que se manifestam tomando o corpo dos médiuns, através de um
processo de incorporacio, proximo da possessio®. Em suas pesquisas,
Birman (1991) explicou bem como se concebe a possessao dessas en-
tidades na Umbanda:

As entidades de umbanda siao construidas como seres em contigiidade com
o mundo humano — seres que ja viveram, portanto. Com efeito, a elaboragao
ritual da possessao umbandista deixa entrever que o sobrenatural é percebido
como uma instancia que traz duplicadas as relagoes que conhecemos no mundo
terreno. A possessao considerada umbandista se realiza de forma a construir
ritualmente os personagens que ‘descem’ nos terreiros, de modo que estes se

tornam verossimeis por apresentarem tragos semelhantes aos das pessoas vivas.

(1991, p.43)

Entendemos entao que as Pombagiras sio mensageiras da forca
feminina e que manifestam, para dizé-lo de forma bastante simplifica-
da, a forca emanada de Iemanja. Alguns estudiosos (AUGRAS, 2004;
CONTINS, 1983) defendem que a Pombagira carrega em st aqueles
aspectos que Iemanja, apos sua chegada no Brasil e uma vez sincreti-
zada com a Virgem Maria e muito popularizada em todo o pais devido,
principalmente, a presenca do mar e sua importancia para a cultura
brasileira, nao poderia mais comportar. Isso porque, na perspectiva
crista, algumas caracteristicas femininas como a forca de sedugao, a
sensualidade e o envolvimento em casos de paixdes avassaladoras, in-
fidelidade, incesto e estupro nao poderiam permanecer ligadas a figu-
ra de uma lemanja santificada e “desafricanizada”. No entanto, essas
caractetisticas do feminino, com isso, nao deixaram de existir e foram
atribuidas a outra entidade: a Pombagira.

2 Sobre nogdes de possessdo feminina, ver KRISTEVA, J. ; CLEMENT, C. O feminino ¢ o sagrado. Rio de Janeiro:
Rocco, 1998. Sobre a possessdo nos ritos africanos, ver LEIRIS, M. La possession et ses aspects théatraux chez les
Ethiopiens de Gondar. Paris: Plon, 1958. Ver também BASTIDE, R. Le réve, la transe et la folie. Paris: Seuil, 2003.
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Esta foi entao considerada pela sociedade brasileira bem-pensante,
como portadora de todas as caracteristicas mais negativas que se pos-
sa atribuir as mulheres: devassa, diabolica, perversa, ela completava o
quadro das bruxas, feiticeiras, prostitutas, histéricas, loucas, diabas e
outras habitantes da esfera nefasta da gente feminina perseguida ao
longo da historia. Segundo Augras (2004), a pombagira é pura criacao
brasileira:

A Umbanda parece ter promovido, em torno da figura de Iemanja, um esva-
ziamento quase total do conteddo sexual. Tal sublimacao (ou repressiao?) deu
ensejo ao surgimento de nova entidade, pura criacao brasileira, a Pomba Gira,
sintese dos aspectos mais escandalosos que pode expressar a livre expressao da

sexualidade feminina, aos olhos de uma sociedade ainda dominada por valores
patriarcais (2004; 15).

Naquilo que podemos considerar como uma estratégia de afirma-
cao do direito da mulher a sua autonomia corporal, tanto na sensuali-
dade como na sexualidade e na liberdade em usufruir dela, a Pombagi-
ra assumiu a imagem da prostituta para si e explorou perante homens
e mulheres o discurso da mulher de vida livre: sexual e sensual, sem
deixar de ser também maternal e amorosa. Tornou-se conselheira em
matéria de amor e relacionamento, de sexualidade, de exercicio de li-
berdade. Mas tornou-se também protetora das prostitutas, dos traves-
tis e de todas as pessoas que vivem explicitamente sua forca feminina.
Sua maior caracteristica esta implicita nas narrativas de sua existéncia
pretérita: enquanto Pombagira, fez do seu sofrimento em vidas ante-
riores uma forca e transformou-o em alegria de viver. Como se da essa
transformacio? E precisamente esse ponto que exploraremos com o
giro que, note-se, se faz frequentemente acompanhar da gargalhada.

A imagem da rosa, usada nos versos de um ponto cantado e que
apresentamos como titulo para este topico, ja foi tratada por nés em
artigo anterior sobre a for¢a de Exu, com o mesmo significado:

A rosa é aqui mais que uma imagem ou uma metafora. Também nao deve ser
entendida — obviamente — em uma perspectiva esotérica. Nao se trata disso
aqui. Trata-se da rosa enquanto ela ¢ uma rosa; trata-se do real tal como pode-
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mos e nao podemos apreendé-lo, sendo esse aspecto inapreensivel fundamental
para nossa concep¢ao de comunicagao. Trata-se da rosa como resultado de um
sopro vital e dinamico que conduz da potencialidade do real a sua realizacao, da
semente a planta, da planta ao broto, do broto a flor cujas pétalas se organizam

em espiral e formam o desenho harmoénico de uma rosa que vemos e cujo chei-

ro sentimos. (DRAVET, 2015)

Se “dizem que Pombagira é uma rosa”, nio é somente porque ¢é
bela e cheirosa, é também e sobretudo porque é dotada de uma forca
dinamica espiralar, tal qual a forca natural que organiza as pétalas de
uma rosa. Tal qual a for¢a selvagem que faz brotar entre os espinhos
a flor vermelha. Ou uma desordem cadtica — como o caos emocional
causado pelo sofrimento — de onde brota uma nova harmonia — a su-
peracao do sofrimento na alegria. Qualquer que seja o desdobramento
linguistico e imagético da rosa, quaisquer que sejam as interpretagoes
metaforicas que dela podemos fazer, é inegavel que a Pombagira, en-
quanto ser feminino por exceléncia, ¢ e assume-se como uma forca
dinamica que age nas zonas intermediarias da abjecao a fim de fazer
brotar um tipo de beleza.

Segundo Frederico Feitoza (2015), em uma conferéncia apresenta-
da no coloquio Comunicacao e Arte: Politicas do Corpo, na Universidade

Federal do Amapa (UFPA):

Ha pelo menos dois corpos que convivem hoje: o civilizado-tanatico, biopoliti-
zado, sedado pela abstracao do pensamento, capturado pela imagem narcisica,
pelas categotias operativas (masculino/feminino, sagrado/profano) e condicio-
nado segundo uma repeti¢ao mecanica (que exercemos na frente do computa-
dor, na academia de ginastica, ao volante de um carro, etc.) e o selvagem-eroti-
co, sem gramatica e sem verbo, ouvinte de seus fluidos e orificios, morto pela
civilizagao, mas que nos assombra, vez por outra, cheio de vida inominavel,
através da incorporagao de um outro muitas vezes socialmente inconveniente

(na possessao, na psicose, no éxtase, na performance, etc.)

Seria a pombagira manifesta no corpo de um médium o selva-
gem-erético que retorna? O reencantamento do corpo civilizado-ta-
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natico? A Aftrica que nos habita? O Continente Negro do Brasil, nao
somente feminino, mas também africano, e nesses dois sentidos, his-
toricamente maltratado, abafado e amaldicoado, porém naturalmente
vivo e presente?

Kristeva e Clément (1998) ao buscarem uma definicao do sagrado
obscuro feminino que conduz aos fenomenos de possessao feminina,
por vezes chamadas no ocidente de histeria, usam as seguintes frases:
“revolta Instantanea que atravessa o corpo, e que grita’” (p.17); “uma ex-
perieéncia interior de transgressao dos interditos sexuais” (idem, p.34);
“percep¢ao inconsciente que o ser humano tem de seu insustentavel
erotismo: sempre nas fronteiras da natureza e da cultura, do animal
¢ do verbal, do sensivel e do nominavel (...) poténcia/impoténcia de
um desfalecimento delicado” (ibidem, p.38); “espaco no qual a mulher
podia dar livre curso a essa abjecao (indizivel prazer), ao seu nada e a
sua gloria” (tbidem, p.51). Ou seja, algo indefinivel, uma tendéncia dos
seres dotados de uma revolta bruta.

TRANSFORMAGAO E TRANSCENDENCIA

Partiremos aqui propriamente dessa no¢ao de revolta para tratar do
movimento circular que é o giro da Pombagira. A ideia de re-volta é a
de um giro sobre st mesmo, um voltar novamente para modificar. Re-
voltar-se. Operar uma revolu¢ao, uma volta completa sobre si mesmo,
perfazer um ciclo. Também significa, em negativo, nao aceitar o estado
de coisas, a estabilidade, o status guo, a inércia. Movimentar, dinamizar,
desestabilizar e, com isso, modificar, transformar. Mas de que tipo de
transformacao se trata? E de que tipo de revolta?

O giro turva os contornos, borra as fronteiras. Ao girar inumeras
vezes sobre si mesmo, o objeto torna-se circulo, de contornos indefi-
nidos, cores se misturam, fronteiras se interpenetram, a realidade des-
critivel aproxima-se e apresenta-se como um real inapreensivel: mente
e matéria tornados um so. A coisa mental, a palavra que designa, o sen-
tido atribuido, o sentido que emana encontram e se dissolvem na coisa
material que ja nao se define mais pela sua forma, suas cores e seu
contorno, nem por nenhum de seus atributos de materialidade. Am-
bas as coisas tornadas a/go, indefinido, indistinguivel, inominavel, vulto,
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fantasma, sombra, abjecao: o que compreendemos como a experiéncia
feminina do feminino. Esta poderia ser uma primeira compreensao do
giro da pombagira: um movimento que conduz a uma experiencia fe-
minina do feminino através da neutralizacao de toda dialética e de toda
distingao; uma experiéncia de abjecao e de de-significagao.

Assim, trata-se da revolta contra as definicoes e em direcao as inde-
finicoes? Contra a lingua que descreve e narra, que classifica e designa,
em direcao a um corpo sem Orgaos como o proposto por Artaud?
“Quando tiverem/ Conseguido fazer um corpo sem 6rgaos, / entio
o terao libertado dos seus automatismos/ e devolvido sua verdadeira
liberdade./ Entao o terao ensinado a dancar as avessas/ como no de-
litio dos bailes populares/ e esse avesso sera/ seu verdadeiro lugar”
(ARTAUD, 1974, p 134). O gesto de girar seria entao o caminho para
um estado anarquico? Cadtico? Original e livre? A volta ao estado bru-
to das origens do corpo enquanto materialidade indefinida? Ao corpo
vivo da nao-dimensao, tal como descrito por Kamper (2015)? Ou, ain-
da, a volta ao estado bruto no “aberto”?

Na linguagem de Rilke, “aberto” significa aquilo que nio apresenta obstaculo.
Nao apresenta obstaculo porque nao limita. Nao limita porque em st mesmo ¢
livre de qualquer limite. O aberto é o grande inteiro de tudo aquilo que ¢ livre
de limites. Deixa entrar os seres arriscados na passagem da percep¢ao pura, de
forma que, multiplamente, um em dire¢ao ao outro, e sem encontrar obstaculo,
eles continuam passando. Assim passando e repassando, desabrocham e se con-

fundem no sem-limite, no in-finito. Nao se diluem na nulidade de um nada, mas
se cumprem na totalidade do aberto. (HEIDEGGER, 2004, p.341)

Antes de entrarmos nesses questionamentos que tocam a uma
concepgao até entao dita “metafisica” da realidade, vamos a algumas
imagens de giro que foram aproximadas aqui com a finalidade de en-
contrar nelas algo em comum que possa nos fornecer pistas para a
compreensao da revolta operada no girar da Pombagira enquanto for-
ca feminina social e historicamente situada. A ideia subjacente a essa
metodologia da aproximacao inspira-se em Aby Warburg (2012) que,
em seu Atlas Mnemosyne e em outros escritos, aproxima imagens, atra-
vés de montagens, e identifica nelas a for¢ca de um pathos comum que

I Florence Dravet



lhes tenha determinado a forma: o pathosformel. Sendo assim, trata-se
de imagens provindas de épocas e universos distintos, culturas distin-
tas, em suportes e com finalidades distintas, linguagens distintas, etc.
O que importa nelas € apenas a recorrencia do pathosformel e o método
visa justamente encontra-lo, explora-lo. Qual sera, entao, o pathosformel
contido no giro?

Em busca de imagens de pessoas girando, além da Pombagira
quando toma o corpo de um médium na umbanda, encontramos trés
registros recorrentes:

1.  Heroismo mitico. A Mulher Maravilha, heroina de uma
série de televisao estadunidense produzida entre os anos 1975
e 1979 e baseada no quadrinho também estadunidense da DC
Comries criado em 1941. Wonder Woman se tornou popular no
Brasil quando a série televisiva foi transmitida pela rede Glo-
bo no fim dos anos 1970. Na montagem “Wonderfull Woman
spins™, é possivel assistir a uma sucessao de transformacdes
da personagem Diana Prince em Mulher Maravilha, o que
equivale a uma sucessao de giros em que Diana Prince abre os
bracos e rodopia sobre st mesma. Seu cabelo preso entao se
solta e a imagem de Diana fica turva até se apagar enquanto
a de uma nova mulher, caracterizada na heroina americana
Mulher Maravilha se sobrepoe a primeira. Com o giro, opera-
se uma transformacao. A mulher comum, Diana, torna-se a
heroina Wonder Woman, dotada de poderes magicos e de uma
forca divina.

2. Experiéncia extatica: Os dervixes, monges de uma or-
dem muculmana mistica também conhecida como sufismo,
criada pelo poeta e fildsofo mistico Mevlana Jalaluddin Rumi
no século XIII, efetuam uma danca ritualistica na qual rodo-
piam. Seguindo o ritmo lento da musica, os dancarinos co-
mecam descrevendo um circulo e, aos poucos, vao girando
sobre si mesmos, os bracos cruzados sobre o peito. Lenta-
mente, seus bracos se elevam em dire¢ao ao alto, sempre em
perfeita harmonia com a musica. E entdo eles giram cada vez

4 Disponivel em https://www.youtube.com/watch?v=2-O2etMo_Yw Acessado em 15/07/2015.
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mais rapido, como se estivessem entrando num espécie de
transe mistico. Com a velocidade do movimento, sua longa
tunica branca toma a forma de uma campanula. A danca dos
dervixes (que significa “pobres”) é uma oracao que conduz
a uniao com o divino. De dimensao cHésmica, imita a rotacao
dos planetas em torno do sol. Mas o circulo também ¢ a lei re-
ligiosa que abraca a comunidade mugulmana. Em seu centro,
encontra-se Deus, a verdade suprema, fundamento do Islao.

3.  Da vida a morte. O giro do Corisco no filme Deus ¢ o
diabo na terra do sol, de Glauber Rocha (1963), no momento
de sua morte por Antonio das Mortes. Nao ha duvida que a
narrativa do filme, tanto quanto a realidade historica do can-
gaco nordestino que inspirou Glauber Rocha sao, ao mesmo
tempo, realistas e fabulares e, sobretudo, impregnados de mis-
ticismo e sacralidade. Corisco se diz armado por Deus (assim
como os cavaleiros da Idade Média europeia de que os can-
cioneiros nordestinos sao inspirados) na sua luta pelo bem e a
defesa das populacoes oprimidas. Na cena final de sua morte,
em um movimento surpreendente, e nesse sentido maravilho-
so, Corisco, que recebeu varios tiros em seu corpo, abre os
bracos em cruz e efetua giros rapidos e vivazes sobre si mes-
mo antes de parar e cair morto ao chiao. A passagem da vida a
morte, para esse personagem violento e criminoso a0 mesmo
tempo em que justiceiro e defensor do povo, se da pelo giro
sobre si mesmo. Revolta? Conexao mistica com o mundo?
Redenc¢ao? Nao saberemos. Apenas sentimos a gravidade da
transformacao e da passagem.

Nos trés casos, o giro opera uma mudanca de estado: da persona-
gem cotidiana a heroina mitica, do estado consciente ao éxtase mistico,
da vida a morte. Essa mudanca de estado exige uma forca de supera-
cao: de simples enfermeira da Forca Aérea americana, Diana Prince
torna-se Mulher Maravilha, uma heroina com superpoderes. Na nar-
rativa ficcional de caracteristicas fantasticas — ou seja, em que tudo é
possivel — o giro €, portanto, uma espécie de magica que vai permitir a
transformacao. Algo bastante familiar em nosso imaginario.
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No caso dos monges dervixes, estamos no universo do plano fisi-
co, real e material. Nao se trata de fic¢ao, nem de magica, e sim de um
fendmeno de alteracao de estado de consciéncia obtido pelo giro har-
monico e incessante. De um estado consciente, os monges elevam-se
ao éxtase mistico. Pouco sabemos sobre esse fendmeno senao que os
monges experimentam o que chamam de “comunhao com o divino”.

O caso de Corisco ¢ um pouco mais complexo. Trata-se de um
fendmeno intermediario entre fic¢ao e realidade, uma vez que o filme
de Glauber Rocha é uma ficcao inspirada em fatos reais. O diretor fez
uma longa pesquisa antes de realizar as varias versoes de seu filme. De
acordo com Josette Monzani (1996), “Recolheu, entre outros docu-
mentos importantes, um folheto de cordel, entrevistas e recortes de
jornal e cantigas, de onde retirou elementos para compor seus perso-
nagens Corisco, Herculano e Antonio das Mortes” (p.290). “Glauber
val a0 sertao e entrevista o matador do Corisco verdadeiro e mora-
dores do Monte Santo que se recordavam desse cangaceiro” (p. 294).

Quando narrou o fim de Corisco, Glauber Rocha narrava a morte
de um dos poucos homens que resistira enquanto a maioria tinha se
retirado do cangaco depois da morte do lider Lampiao. Um homem
que tinha jurado continuar matando e enviando cabecas decapitadas
as autoridades, por onde passasse. Um homem enfurecido e revoltado
pela morte do seu lider e amigo. No filme, quando Corisco € alcancado
e atingido pelas balas de Antonio das Mortes, o traidor, ele se mostra
enfurecido, fora de si, olhos reluzentes de raiva. Seu movimento te-
pentino em giros sobre si mesmo antes de morrer ¢ o de um homem
revoltado que usa a revolta para entregar-se 2 morte. E também o mo-
vimento de um homem mistico, um visionario, um homem que se
diz, em varios momentos, empoderado por Deus e por Sao Jorge para
matar. De qualquer forma, o giro lhe permite alcancar a propria morte
contra a qual sempre lutara. Corisco, matador revoltado, torna-se Co-
risco morto. Mas antes, este entrega seus poderes ao povo e os amplia
com a magia de seu verbo: “Mais fortes sao os poderes do povo!”.

Retomando nosso exercicio de busca de um pathosformel, temos dois
esquemas diferentes nas formas analisadas: por um lado, a Pombagi-
ra insinua um dessentido ao girar, assim como Corisco gira fora de
si, num estado de revolta, como que possuido pela raiva de ter sido
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vencido. Por outro lado, o Dervixe gira dentro do circulo maior da di-
vindade em movimentos harmoénicos, compassados, delimitados pela
coreografia do rito; e a Mulher maravilha gira dentro de um mesmo
padrao para alcancar uma transformacao determinada por uma logica
definida: de Diana Prince a Mulher Maravilha. Temos, portanto, por
um lado o pathos do dessentido e desrazao; esse que chamamos de
revolta do corpo. E por outro lado, uma outra vivencia do pathos da
desrazao e do dessentido mantida dentro do universo regrado das for-
mas limitadas. Ou seja, enquanto o Dervixe e a Mulher Maravilha obe-
decem a uma ordem idéntica e repetitiva que os conduz a um estado
de éxtase e de transformacgao magica que amplia seus poderes dentro
de uma definicao, Corisco e a Pombagira ao girar desvinculam-se da
ordem até entdo estabelecida, indo em direcao a algo desconhecido
pelas vias da revolta, da desrazao e do dessentido. Desarrazoados, en-
louquecidos ou tomados de dessentido, transformam-se. Porém, existe
uma particularidade ao ethos da pombagira: a forma como o giro se
da e o sentido/de-sentido que se constrdi no e pelo giro nos parecem
proprios de uma concepcio acéntrica/policéntrica de mundo, como
veremos adiante.

DA “METAFISICA DA COMUNICAGCAO” A COMUNICACAO
ACENTRICA/POLICENTRICA

Em seu livro Esferas II, Globes (2010), o filosofo alemao Peter
Sloterdijk faz uma extensa critica a perspectiva geométrica universal
estérica, inaugurada pelos antigos académicos gregos, e que, “enquan-
to simbolo da boa e forte fronteira do mundo, sera indispensavel aos
futuros império-tedlogos e aos criadores de redes” (p. 33). Assentada
sobre o fundamento do Logos que “compreende o que nos compreen-
de” (p.61), a concepgao esférica do universo implica numa transi¢ao
entre a visao sensorial e a representacao intelectual do Todo. Nesse
sentido, ela “pode assim ser descrita como a imagem mental metafisica
por exceléncia” (p.72). Uma esfera englobante de cujo centro emana o
poder divino, atravessada pela pulsacao da vida relacional do centro e
pelas correspondéncias mutuas superabundantes entre os pontos epi-
céntricos. Vida: poder irradiante desde o centro e alegria relacional.
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Nenhum elemento pode ou deve sair dessa esfera concéntrica. Nao ha
lugar para perder-se na excentricidade. Ou, talvez, “os tnicos candida-
tos a ocupar esse lugar [sejam] Sata e os orgulhosos autores de pecados
mortais que constituem sua escolta — a saber, essas existéncias fadadas
deliberadamente ao modo de ser anarquico, te6fugo, desprezando a
redencao” (p.109); redencao esta que s6 poderia se dar na totalidade
do abrigo estérico divino. Sao eles os abjetos, os excéntricos adeptos
da tese ateia da exterioridade sem fundo, do vazio infinito desprovido
de centro e de limite.

Sloterdijk ainda diz que “de um ponto de vista morfoldgico e imu-
nolégico, pode-se afirmar que a mais importante acao de Deus na era
metafisica foi a securizacao da fronteira que nos separa do nada, do
exterior e da infinidade”. (p.114) Para Nietzsche (2001) metafisico ¢ o
homem que ¢ incapaz de enfrentar a realidade unica do mundo do de-
vir e inventa um mundo que satisfaca seus desejos de estabilidade, se-
guranca e certeza para nele se refugiar: o Reino de Deus, a Vida eterna.

Nos tempos modernos, a tese devastadora do infinito e da centra-
lidade no homem e sua ciéncia destruiu a funcao protetora da esfera
divina, uma vez que no espaco infinito perdeu-se a diferenca entre
o dentro e o fora e tudo se dispersou. Esse ¢ o sentido do “Deus
morto” pela propria teologia, anunciado por Nietzsche junto com o
fim da metafisica.

Nesse momento, os pontos outrora epiceéntricos vem-se forcados a
escolher a si mesmos como centros de todas as relagoes, dando lugar
a teoria dos sistemas; a outra alternativa possivel sendo a de abando-
nar-se ao jogo incontrolado do fluxo de eventos de-centrados do uni-
verso, o que daria lugar a uma concepcao filoséfica pés-monoesférica,
capaz de, eventualmente, superar a metafisica ocidental e renovar-se.
E justamente ai que reside a presente proposta de leitura do giro. Nao
mais na excentricidade satanica; tampouco na rede pluricéntrica inter-
conectada. Mas numa outra possibilidade, a0 mesmo tempo acéntrica
e pluricéntrica (MORIN, 1977).

Para adentrar essa possibilidade, é preciso primeiro voltar ao per-
sonagem nietzscheano do “Homem Louco” em A gaia ciéncia (2001).
Der tolle Mensch, o Homem Louco ¢ aquele que esta fora de si, fora de
sentido, enratvecido, aquele que perdeu a razio. O Homem Louco,
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fora de si, grita que busca a Deus. Os ateus entao se riem dele. E este
lhes responde, gritando:

Para onde foi Deus? Eu vos direil Nés o matamos! Vs e eu! Somos nos, nos
todos, os assassinos! Mas como fizemos isso? Como esvaziamos o matr? Como
apagamos o horizonte? Como tiramos a terra de sua Orbita? Para onde vamos
agora? Nao estamos sempre caindo? Para frente, para tras, para os lados? Mas
havera ainda um acima, um abaixo? Nao estaremos vagando através de um infi-
nito Nada? Nao sentiremos na face o sopro do vazio? O imenso frio? Nao vira
sempre noite apos noite? Nao acenderemos lampadas em pleno dia? (p. 135)

O Homem Louco busca a Deus, gritando por ele, nao com o pen-
samento da razao, e sim com o grito da des-razao e da loucura. Sobre
isso, Heidegger (2004) esclarece:

O Homem Louco ¢ aquele que busca a Deus, gritando por Deus. Talvez, um
pensador tenha ali realmente gritado de profundis? Mas, e o ouvido do nosso pen-
samentor Continua sem ouvir o grito? Ndo o ouvira enquanto nao tiver come-
cado a pensar. E o pensamento s6 comeg¢a quando sentimos que a Razdo, tao
engrandecida ha séculos, é a adversaria mais teimosa do pensamento (p.322).

Vale repetir a sentenga: “E o pensamento s6 comec¢a quando sen-
timos que a Razao, tao engrandecida ha séculos, é a adversaria mais
teimosa do pensamento”. Declarar o fim da metafisica equivale entao
a dizer que a razao filosofica falhou em sua busca por Deus. Que ao
contrario, ela matou a Deus. “Esvaziou o mar” ao procurar o absoluta-
mente indubitavel, o certo, a certeza. Engoliu o mar inteiro, e com ele,
a inteireza de Deus. A razao “apagou o horizonte”, o mundo supras-
sensivel. “Tirou a terra de sua 6rbita”, o sol. E tudo se tornou objeto.
Objeto de conhecimento da subjetividade humana. Sol e terra apar-
tados. Sujeito e objeto. Apenas restou o Homem Louco para acender
lampadas em pleno dia. Mas quem o ouvira?

Queremos arriscar aqui uma aproximacao entre o Homem Lou-
co da Gaia ciéncia, o “abandonar-se ao jogo incontrolado do fluxo de
eventos de-centrados do universo” proposto por Sloterdijk e o giro da
Pombagira. Para os trés, ja nao ha mais a esfera unica e protetora, mas
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um infinito Nada, sem abaixo nem acima; um vazio que sopra. Um
vazio vivo, em movimento, fluxo. Um universo sem centro, sem poder
central. Um fluxo de eventos. E o que Sloterdijk afirma, assim como o
Homem Louco. E também o que a Pombagira propoe, ao girar: a volta
a um estado anarquico, cadtico, original e livre. A volta ao estado bru-
to das origens do corpo enquanto materialidade indefinida. Ao corpo
vivo da nao-dimensao, ao estado bruto no aberto.

Esférico é o giro, mas ndo o universo que é aberto, ilimitado e
nao centralizado. O girar da pombagira, portanto, ¢ um movimento
que nao busca a nenhum centro universal (diferentemente do giro do
Dervixe), mas apenas ao centro de si mesmo, num universo acéntrico;
uma proposta acéntrica/pluricéntrica de mundo. Nao busca por um
modelo a ser copiado e representado para se viver, mas reconhece que
tudo que existe é singular, dentro de um vasto infinito de multiplici-
dade de formas existentes. “O homem, quando nao ¢ reprimido, é um
animal erético, ha nele um frémito inspirado, uma espécie de pulsacao
que produz inumeraveis animais os quais sao formas que os antigos
povos terrestres universalmente atribufam a Deus” (ARTAUD, 1974,
p. 102). Nas praticas religiosas afro-brasileiras, especialmente na Um-
banda, atribui-se 2 Pombagira a forma feminina dessa pulsacao erotica.
E € pelo giro que ela pode se manifestar no médium, a fim de liberta-lo
do recalque que a civilizacao lhe imp6s. E dizemos mais: esse giro é
feminino e, sendo feminino, é andrégino®. Porque nao obedece 2 16-
gica das dicotomias classificadoras e separadoras e sim a uma logica
das abjecoes que reunem e religam em concepgoes indefinidas, cadti-
cas, sensiveis e suprassensiveis aquilo que o logocentrismo apartou. A
Pombagira gira porque convida a uma percepcao acentrica do mundo
onde ser feminino é “abandonar-se ao jogo incontrolado do fluxo de
eventos de-centrados do universo” e a uma concepgao filosofica pos-
monoesférica, capaz de, eventualmente, superar a metafisica ocidental
e renovar-se, dito de outra forma, superar o logocentrismo.

Com isso, a relacao entre a Pombagira (entidade, ente) e o médium
(outro ente) ¢ uma relacao que nao busca uma suposta pureza divina
e sim, que se vale da impureza do centro egbico/erdtico do ser, num

5 Androginia é a combinac¢io de (andro) masculino com (gyne) feminino. E definido como o que tem niveis e varidveis
de sentimentos e de comportamentos, quer masculinos, quer femininos, quer ambos ou nenhum.

Comunicacdo e circularidade -
Estudo de comunicag¢do feminina a partir do giro da Pombagira

109



universo acéntrico. Esta afirmacao ficara mais clara a luz das expli-
cacoes de Sloterdijk (2010) sobre uma “metafisica da Comunicagao”
dada a partir da metafisica ocidental monoestérica.

A MIDIA IMPURA

No capitulo VII (2010, p.592), Sloterdijk expoe “como, pela midia
pura, o centro da esfera age a distancia” a fim de contribuir para uma
“metafisica da comunica¢ao”, fazendo eco a nocao de metafisica cujo
fim ja fora anunciado por Nietzsche (2001). O que o filésofo chama de
“midia pura” ¢ aquela que transmite os signos do ser sem interferéncia,
numa ontosemiologia positiva:

Apenas a suposta presenca do emissor em seu médium permite a0 mensageiro
transmitir a mensagem na abnegacao e sem deforma-la, como se ele mesmo
fosse totalmente transparente e como se seus proprios acréscimos ou inibi¢oes
nao tivessem nenhuma significagdao para o transito da mensagem (p.600).

O autor fundamenta nessa ideia de “midia pura” a tese crista da
comunicagao divina com os apostolos e, em decorréncia, com todos
os f1éis e em todo o sistema de comunicagao a partir dali estabelecido
pela Igreja para construir seu império monoesférico centralizador que
ele chama de “cristoesfera”. Mas, como justificar a pureza da midia
e o carater verdadeiro da relacao entre o emissor da mensagem — no
caso, o proprio Cristo, e a midia — no caso, o apostolo? Apenas a auto
justificacao, com uma nova forma de mediunismo, pode fazer valer
o discurso cristao apostélico: “E se vivo, ndo sou mais eu que vivo, é
Cristo que vive em mim” (Galates, 2, 20) exprime a mudanca do sujei-
to da fala no mesmo corpo. Ora,

A fé em um Deus uno e unico e a fé em Cristo tinham se fundamentado na
oposi¢ao polémica com as formas anteriores do mediunismo, o entusiasmo dos
poetas, as praticas de transe das religioes arcaicas do éxtase e as hermencuticas
oraculares do politefsmo. Se os primeiros tedlogos cristaos, Justino, Taciano
e Teofilo de Antioquia invocavam preferencialmente a monarquia de Deus, ¢é
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antes de tudo porque, para eles, a melhor maneira de explicar a vantagem de ser
cristao era de opo-la ao inconveniente apresentado pelos fanatismos pagaos.

(p.607)

A midia pura apostolica, explica Sloterdijk deu lugar a uma rede
de mensageiros de segundo grau (os antigos pregadores da Igreja, e,
mais contemporaneamente, os pastores das diversas igrejas evangéli-
cas) numa pratica esferopoética crista que contribuiu na producao da
macroesfera monoteista, cristoesfera ou eclesioesfera (p.611).

Se Sloterdijk propos, com isso, uma “contribui¢ao a uma metafisica
da comunicacao”, podemos arriscar falar aqui de outra logica paralela-
mente atuante na perspectiva dita metafisica da comunicacao, a do sis-
tema acéntrico/policéntrico do universo religioso afro-brasileiro que,
no Brasil, convive de maneira relativamente equilibrada/cadtica com o
paradigma monoesférico cristao e pode-se constituir numa metafisica
posmonoesférica uma vez que se baseia em um mediunismo que se
sabe e se assume impuro.

De fato, o mediunismo afro-brasileiro poe em contato direto, atra-
vés do transe, as entidades espirituais, os deuses e as pessoas a quem
se destinam suas mensagens. A comunicacao esferopoética torna-se
plural e infinita. Recorre a uma linguagem sensivel em que o corpo co-
munica tanto quanto as palavras; por vezes mais. A uma linguagem em
que as palavras sao exploradas em seus multiplos sentidos numa her-
menéutica aberta, polissémica cuja coeréncia e coesao nao sao dadas,
mas se constroem em fung¢ao de perspectivas e interesses ora conver-
gentes ora divergentes entre as partes. O mediunismo afro-brasileiro
do qual toma parte a Pombagira baseia-se na impureza do médium e
do mensageiro e na relacdo também impura que esses mantém com
aqueles a quem se dirigem suas mensagens. Ao tratar das narrativas
das Pombagiras que contam de forma peculiar suas “biografias miti-
cas” (PRANDI, 1990, p.149), Vania Cardoso explica que estas seguem
varios “caminhos do imaginario” (MEYER apud CARDOSO, 2012),
de fato, nao se trata de narracoes oferecidas como informacao, numa
perspectiva de comunicagao linear, légica e compreensivel em si mes-

ma, mas sim de “estorias que emergem da propria comensalidade da
experiencia” (CARDOSO, 2012, p.188), historias construidas de for-
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ma fragmentada, plural, com a co-participacao de imaginarios diversos,
o das feiticeiras das antigas cortes espanholas, o da magia feminina
africana, o da crenca nos espiritos desencarnados, e sobretudo, a forte
ancoragem da Pombagira no universo da prostitui¢ao desde os tempos
do Brasil colonia até hoje.

Nessa comensalidade, participar desse tecer narrativo nao é participar da cria-
cao de uma estéria coerente, versoes acertadas, ou mesmo, participar de um ato
isolado e passivel de identificagio como um momento do narrar. Os elementos
dessas estorias estao dispersos no dia a dia, nos varios momentos dos rituais,
em pontos (cantigas) e conversas. [...] O narrar dessas estorias simultaneamente
conta quem sao essas mulheres e as mantém estranhas, outras. [...] Por meio

da duplicidade dos significados, elas reencantam o proprio mistério. (Idem. p.
188-192)

Trata-se, portanto, de um sistema narrativo de multiplas frequén-
cias em que uma interfere na outra. Porém, cada um dos elementos
desse sistema é centro de si mesmo, abandonado aos fluxos universais
e aos jogos incontrolados de eventos, forcado a criar seus proprios
mecanismos de autoprotecao e defesa de interesses, a estabelecer suas
proprias 16gicas hermenéuticas na decifragao das mensagens.

O mediunismo afro-brasileiro baseia-se, portanto, na combina¢ao
de varias impurezas: a da midia (o corpo) e da mensagem (a poesia),
mas também a do emissor (os deuses) e do receptor (a pessoa hu-
mana). E tem mais, sendo todos esses elementos impuros, impuras
também sao as relacoes que se estabelecem entre eles, tornando-se até
questionavel a funcao de cada uma delas: quem ¢ o emissor? E quem,
o receptor? Qual a midia e qual a mensagem? Qual o cédigo? O canal?
Quem informa a quem? Que nog¢ao de comunica¢ao pode ser cons-
truida a partir de tal abjeta confusao?

E justamente porque a confusio ¢ insustentavel e a abjecio insu-
portavel que a logica acéntrica, anarquica e cadtica faz-se acompanhar
de logicas pluricéntricas. Os centros formam-se, agrupam-se, formam
redes, pequenos sistemas inter-relacionais dinamicos, divergentes e
convergentes, que se cristalizam e se diluem segundo os fluxos e suas
combinacoes. Inumeras variaveis. Inaimeros interesses. Infinitas com-
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binagoes. Efemeridades. Forcas. E para essa realidade apavorante e
tragica, mas também ludica e alegre que a Pombagira convida com seu
giro e sua gargalhada. Um mundo onde nao ha mais abaixo e acima,
dentro e fora, e onde, ainda assim ¢ possivel situar-se com a condi¢ao
de admitir a incerteza e a abje¢ao de um sistema confuso e caético. Um
mundo andrégino, sem moral, habitado por corpos erético-espirituais
totais em permanentes revolucoes.

CONSIDERACOES FINAIS

Pensar o feminino do feminino com a pombagira nos conduz a es-
feras do pensamento onde se abrem possibilidades outras. Possibilida-
des que questionam a prépria epistemologia e nos levam a uma ciéncia
que adquire outra consciéncia e pede outra maneira de olhar para si
mesma. Outra. Essa palavra é abertura, potencial, criatividade. Pode-
mos dizer que a versao feminina do pensamento sistémico acontece
fora do circulo, fora da esfera e da protecao. No risco. Na abertura.
No espaco desconhecido do continente negro. Nos buracos negros,
na matéria escura onde nada vigora e que, no entanto ocupa boa parte
do espaco/tempo. Esse mesmo lugar onde as ciéncias fisicas fazem
descobertas e onde nossas ciéncias humanas e sociais também neces-
sitam se arriscar com seus instrumentos préprios: observagao, indu-
cao, deducao, abducao, interpretacao, comparagao, reflexao. Pensar o
feminino do feminino, a androginia, o giro e a espiral ndo poderia nos
conduzir a outro lugar que ao aberto mais aberto, a abje¢do e ao risco.

Mas também no conduz a uma proposta de concepcao de organi-
zacao e de comunicac¢ao, onde nao apenas a estrutura monocéntrica de
hierarquia piramidal vigora, mas também o acentrismo e seu equiva-
lente policentrico.

As sociedades humanas funcionaram durante dezenas de milhares de anos sem
aparelho de Estado, de modo acentrado, em funcio das normas/regras cultu-
rais engramadas em cada individuo; o poder de comando, de controle, de de-
cisao era eventualmente colegial (assembleia de velhos), policéfalo (partilhado
entre chefe de guerra, arbitro civil, feiticeiro/mago), revogavel. Enfim, como

indicamos, o proprio tecido das sociedades estatais, nomeadamente o tecido
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urbano, constitui-se por interagoes espontaneas, de modo quase eco-organiza-
cional (cf. 77 e segs.), isto ¢é acentrado. (MORIN,; 1977. pp. 293-294)

Talvez seja importante lembrar que a metafisica que se impoe ao
Ocidente nao ¢ exclusiva e que existe uma concepcao de mundo e
de comunicacao intensamente vivida no Brasil que se vale de outra
metafisica, de outra relacio com os mundos divinos e espirituais, de
outra organizac¢ao socioantropoldgica de suas relacoes com o sagrado.
O universo religioso afro-brasileiro nos ensina algo sobre essa com-
plexidade que, saliente-se, nao se da em harmonia e equilibrio, mas em
constante instabilidade, tensao e movimento.
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