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A Mauro Koury (in memoriam), com gratiddo!



Mauro Koury foi um renomado sociélogo e antropélogo
brasileiro, conhecido por seu trabalho na consolidagdo
da Sociologia e Antropologia das emogoes no Brasil. Ele
nasceu em Garanhuns, Pernambuco, em 17 de maio
de 1950 e faleceu em Jodo Pessoa em 29 de agosto de
2021. Ele foi editor da Revista Brasileira de Sociologia
da Emogdo e contribuiu significativamente para o cam-
po académico.

O que chamamos gratidao e que tem sido aplicado a
essa disposi¢ao de animo, estendendo ao todo a de-
nominagdo valida para uma de suas manifestagoes;
neste caso, digo, a gratiddo penetra muito mais fundo
que a forma comum do “obrigado” que damos por
um objeto. Podemos dizer que a gratidao, nestas zo-
nas profundas ndo consiste em “corresponder” ao
obséquio, a ndo ser na consciéncia de que ndo se o
pode corresponder; consiste na consciéncia de que
ha algo aqui que se soma a alma do agraciado como
num estado permanente, diante do outro, algo que
leva a consciéncia o vislumbre de um vinculo infinito,
impossivel de esgotar ou realizar perfeitamente em
nenhuma manifestagdo ou acio finita.

(George Simmel)
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Prefacio

Arlindo Souza Neto'

Este livro que agora estd em suas maos é um trabalho co-
letivo que foi capaz de juntar abordagens diversas sobre um
mesmo tema: as emogdes e a socioantropologia. Influenciador
dessa perspectiva no Brasil, o professor Mauro Koury, de inte-
ligéncia e curiosidade agudas, sempre em alerta, estava aberto
a novas interpretagdes, a novos pontos de vista e aos jovens
pesquisadores. Nada passava despercebido a seu olhar.

Em Mauro Koury e estudos sobre emogoes, organizado por
Francisca Veronica Cavalcante, Raoni Borges Barbosa, Sara
Martin Gutiérrez e Jesus Marmanillo Pereira, encontramos 12
capitulos divididos em trés partes. Na primeira parte, intitula-
da “Imagens filmicas, fotograficas e sociabilidades urbanas”,
temos o capitulo “Sociabilidades Urbanas em perspectiva kou-
ryana: cidades, imagens e emogoes”, de Jesus Marmanillo Pe-
reira e Raoni Borges Barbosa, em que encontramos todo um
estudo construido em memoria do socidlogo e antropoélogo
Mauro Koury, a partir de sua contribui¢ao na intersecgdo dos

1. Socidlogo, mestre e doutor em Antropologia pela UFPE, ¢ docente vincu-
lado ao Programa de Pds-Graduagdo em Ciéncias Sociais e Humanas (PPG-
CISH) da UERN, onde desenvolve pesquisa de pds-doutorado. E-mail: arlin-
dosociologo@gmail.com.



estudos sobre cidades, imagens e emogdes, bem como sobre as
maneiras pelas quais esses estudos expressam uma trajetdria
e um modelo explicativo para as sociabilidades urbanas. Nes-
se trabalho, podemos observar uma narrativa sobre o profes-
sor Mauro Koury, como cientista social, embasada num viés
bourdiano e eliasiano, mas, sobretudo, tendo como base os
projetos e estudos desenvolvidos nos 4mbitos do Grupo In-
terdisciplinar de Estudos em Imagem (GREI) e do Grupo de
Pesquisa em Antropologia e Sociologia das Emog¢des (GREM).
Ambientes académicos criados por Mauro Koury.

O segundo capitulo, sob o titulo de “Emogdes, fotoet-
nografia do Ilé Asé Opdsoré Fadakd”, de Francisca Veroni-
ca Cavalcante, Maria Luisa Mendes Santos, Sara Cristina de
Carvalho Sa, Anna Gabrielly de Morais Lima, Milena dos Reis
Rabelo e Theresa Jaynna de Sousa Feijdo, a partir do didlo-
go com o que podemos chamar de uma socioantropologia da
religido, problematiza as questdes relativas as emogoes, patri-
monio cultural religioso, racismo e intolerancia religiosa em
espacos religiosos afro-brasileiros, com destaque para as ceri-
monias realizadas pela comunidade do barracao Ilé Asé Opa-
sor6 Fadaka “Odu Eje da mae-pequena Iara” e “O Presente
das Aguas”, ofertado para Oxum e lemanjé, em Teresina (PI).
Nesse escrito, as proposigoes de Mauro Koury aparecem como
apoio analitico, em que os usos das imagens, na compreensiao
das emogdes, iluminam o entendimento sobre a vida material
e pratica das pessoas em seu cotidiano.

Sob olhar parecido, o texto “Velhices na tela sociologica”,
de Francisco de Oliveira Barros Junior e Josélia Maria Brito
Conceigdo, avanc¢a em sentido analitico, e evidencia que o uso
das imagens para a compreensdo das emogdes ja estava pre-
sente no professor Koury desde os anos de 1990. Em seu ca-
pitulo, Barros Junior e Conceigdo propdem uma leitura da ve-
lhice a partir de textos filmicos, tendo em vista a produgédo de
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sentidos, praticas discursivas e subjetivagoes sobre o ser velho,
emitidas em diversas textualidades, exatamente como pensava
Koury, ao definir que na constitui¢ao de novas sensibilidades,
a Sociologia das Emogoes coloriza as telas.

Em didlogo com esse olhar, em “O autismo no foco da
tela socioldgica, quarto e ultimo texto da primeira parte deste
livro, os autores Francisco de Oliveira Barros Junior e Jéssica
Rodrigues Soares ampliam e aplicam a perceptiva de que tex-
tos filmicos podem (e devem) ser lidos em didlogo com outras
fontes textuais, como, neste caso, a produc¢ao das Ciéncias So-
ciais. A partir do tema do autismo, ambos os autores propdem
uma abordagem metodoldgica, em que os filmes passam a ser
considerados textos filmicos, justamente para potencializar a
capacidade analitica do trabalho do sociélogo que precisa lidar
com metodologias paralelas as abordagens classicas. Esse tipo
de proposta dialoga diretamente com o entusiasmo metodo-
légico do professor Koury, que nunca se negou a navegar por
mares pouco visitados.

E nesse sentido que surge a segunda parte deste livro, in-
titulada “Género, arte e literatura”. E composta por cinco ca-
pitulos, que vao ao encontro da pluralidade metodoldgica. O
primeiro deles, de Ruan Nunes Silva, tem como titulo “Uma
leitura desavergonhada da ‘Shoga’ de Diriye Osman: emo-
¢oOes, literatura e sociedade”. O autor parte da categoria de
“vergonha” para pensar o social, a fim de entender e demons-
trar como o cotidiano pode ser repleto de “vergonha”. As-
pecto que professor Koury ja havia captado quando traduziu
em 2013 o trabalho de Thomas Scheff, intitulado “Vergonha
no self e sociedade”. Nunes Silva, para ampliar o sentido de
“vergonha” utilizado por Scheff, introduz um novo compo-
nente nessa equacio: a sexualidade. E ai, entdo, que entra no
jogo “Shoga”, de Diriye Osman, que fornece todo um olhar
contemporaneo sobre o tema.
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Por falar em contemporaneidade, é onde se situa o segun-
do capitulo dessa segunda parte. Sob o titulo “As emogdes e fe-
ndémenos das fake news no campo politico”, escrito por Fran-
cisca Eluar Marinho Silva Soares, o texto, advindo da pesquisa
“Fake News e politica: o uso das midias sociais como ferra-
menta decisdria para o voto”, do Programa de Pds-Graduagao
em Sociologia da Universidade Federal do Piaui (UFPI), elege
como porta de entrada nada menos que um dos principais fe-
ndémenos contemporaneos: as fake news. A autora relaciona
esse fenOmeno as atuais mudancas sociais, especialmente no
campo da politica, definindo-o como um fenémeno de base
emocional, pelo qual grupos sociais se constituem e se unem,
suscitando certos tipos de comportamentos. Assim, fica evi-
dente no texto que as fake news modificam e afetam as emo-
¢des dos sujeitos, ocasionando sentimentos como ira, raiva,
medo, 6dio, panico e ansiedade.

O capitulo seguinte, intitulado “Ser um homem feminino
nao fere o meu lado masculino: masculinidade, emogdes e ar-
tes manuais desconstruindo estere6tipos”, de Tamara Raquel
Barbosa Feitosa Gdes, busca analisar a relagdo entre a teoria
das emogoes e a teoria de género no estudo das masculinida-
des. Para isso, a autora faz uma revisdo bibliografica e cons-
tata que a presen¢a masculina no mundo das artes manuais
ainda é pouco valorizada e muitas vezes desqualificada, o que
evidencia a persisténcia de esteredtipos de género que asso-
ciam atividades manuais a mulheres e atividades intelectuais
e de lideranca a homens. Mesmo assim, o capitulo também
mostra que ha uma crescente participagdo masculina nesse
campo artistico, impulsionada por mudancas sociais e cul-
turais que valorizam a expressao individual e a criatividade
como formas de realiza¢do pessoal.

E justamente sob o prisma da criatividade que chega-
mos ao texto de TAmara Caroline da Silva Ramos Coimbra,
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intitulado “Alinhavando memorias, relembrando histdrias:
emogdes, encontros e pesquisa’, em que o professor Mauro
Koury é retomado como vetor central de analise. Sob forte
saudade e influenciada pela Sociologia das Emogoes de Kou-
ry, a autora busca em seu texto apresentar as compreensoes
que formulou no decorrer de sua pesquisa de mestrado. Seu
texto consegue evidenciar muito bem como uma abordagem
de um problema de ordem pratica, como, por exemplo, a
compra de uma casa propria, pode estar imerso em uma rede
de emogdes que envolve todo um grupo social. E sobre isto
que a autora escreve: narrativas biograficas de mulheres so-
bre a compra da casa propria.

Fechando a segunda parte do livro, encontramos o tex-
to “Noivado, ritualizagdo e a gramdtica socioemocional da
afinidade”, de Breno Rodrigo de Oliveira Alencar, o qual
aborda o noivado em suas dimensdes ritual, socializadora e
relacional, por meio da descrigdo e interpretacdo das expe-
riéncias socioemocionais de noivos e noivas heterossexuais
pertencentes as camadas médias das cidades de Belém, Te-
resina e Brasilia. Como base empirica, o autor recorreu a
registros etnograficos e a entrevistas, e assim pode ampliar
a visao corrente, segundo a qual o noivado constitui-se em
um rito de passagem para o casamento, langando luz sobre a
gramatica das experiéncias nupciais e seu papel como articu-
lador simbdlico dessas dimensdes no processo de formagao
das unidades conjugais contemporaneas.

Na terceira e ultima parte, intitulada “Espiritualidade, re-
ligido e satde”, encontramos cinco capitulos. O primeiro deles,
intitulado “Existirmos a que sera que se destina: aprendendo
sobre caminhos e formas de existir no enlace entre Piaganis-
mo e emogdes”, de Sdmara Vanessa Nascimento Costa, bus-
ca investigar os lagos entre emogdes e espiritualidade, tendo
a discussdo como porta de entrada o Piaganismo ou também
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chamado Paganismo Piaga, uma tradigdo politeista e paga, nas-
cida no estado do Piaui em meados de 2012. Neste trabalho, a
perspectiva kouryana, se assim podemos definir, fica evidente,
ao ter como base epistemoldgica de analise a concepgao de que
as experiéncias emocionais também sdo produtos relacionais,
envolvendo individuo, a sociedade e a cultura.

Igualmente nessa perspectiva se apresenta o segundo tex-
to, intitulado “Emocdes e cartas psicografadas na experiéncia
do luto”, de Patricia Carvalho Moreira. Nele, a autora proble-
matiza o significado de cartas psicografadas para a vivéncia do
processo do luto. A tematica da morte e do luto ndo escapa-
ram as lentes do professor Koury, tanto é que participou como
membro externo na banca de mestrado da autora. De modo
descritivo, ela conclui sua andlise corroborando a perspecti-
va kouryana, em que os rituais, em especial os rituais que en-
volvem a saudade, parecem ser, para os enlutados, a tentativa
de preservacdo da memoria social e coletiva do ente querido
morto, o que aconteceriam com as cartas psicografadas, con-
forme ¢ apresentado no texto.

Sob 0 mesmo prisma, encontramos o capitulo “Socioan-
tropologia das emocgdes para pensar os sentimentos de maes
com filhos acometidos por céncer”, de Ianne Paulo Macédo
e Francisca Veronica Cavalcante. Nele, as autoras tém por
objetivo estabelecer um didlogo com o que ja foi produzido
no campo da Sociologia das Emocdes, a partir de um recor-
te empirico, os sentimentos destacados por maes de criangas
que possuem algum tipo de cancer. A partir da observagao
participante, os pesquisadores realizaram entrevistas com
pais e profissionais da saude, a fim de conhecerem suas sub-
jetividades, especialmente no entendimento das representa-
¢Oes que sao construidas em torno da ideia de doenga, satde,
morte, vida e religiosidade, quando convivem com a possibi-
lidade da morte eminente de seus filhos.
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E desse mesmo ponto de vista que se apresenta o texto
de Leila Daniela Sousa Ferreira Teixeira e Francisca Veronica
Cavalcante, “Envelhecimento, emocdes e institucionalizagdo
em ILPI”. No texto, as autoras querem identificar a relagdo
entre insuficiéncia familiar e acolhimento institucional de
idosos. A partir de uma perspectiva qualitativa, com base em
entrevistas, elas tragam o perfil dos idosos residentes no Solar
do Outono e analisam o impacto da insuficiéncia familiar no
processo de envelhecimento dos idosos 14 residentes. Além
disso, as autoras realizam uma analise critica da metodologia
de trabalho social desenvolvida pela equipe técnica da insti-
tuicdo. Por fim, fica evidenciado que o sentimento de soli-
dao e o isolamento social sdo presentes e guardam conexao
com estados depressivos, de ideagdes e tentativas de suicidio.
Tais evidéncias demonstram a urgéncia dessa tematica para
as Ciéncias Sociais, especialmente agora quando a cada ano a
expectativa de vida das populagdes aumenta.

Por fim, e fechando a ultima e terceira parte do livro,
temos o capitulo de Raoni Borges Barbosa e Eliane Anselmo
da Silva, intitulado “Trauma e remontagem moral-emotiva e
técnico-politica: algumas ligdes do encontro etnografico com
os Warao em Mossoré/RN”. Nesse texto, os autores, ja ex-
perimentados com o pensamento do professor Koury, anali-
sam a constru¢do processual de uma cultura moral-emotiva
e técnico-politica como jogo de tensdes e conflitos internos
e externos vividos pelo grupo indigena de migrantes Warao,
composto por uma populagdo que oscila entre 48 e 84 pes-
soas de 13 a 21 familias.

A leitura de Mauro Koury e estudos sobre emogdes deixa
evidente o quanto a Antropologia das Emogoes e a Sociologia
das Emogoes produzidas no Brasil podem ser analiticamen-
te potentes para analisar os mais variados fendmenos socio-
culturais. A trajetdria de implantagao e consolida¢do de uma
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Socioantropologia das Emogdes se confunde com a trajetoria
do professor Koury, mas uma coisa é certa: o Brasil ganhou
um autor incontornavel quando falamos da tematica das
emogoes nas Ciéncias Sociais.

Boa leitura!
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Apresentacao 1

Francisca Veronica Cavalcante!
Raoni Borges Barbosa’

Jesus Marmanillo Pereira®

Mauro Koury e estudos sobre emogoes é um livro que
nasceu na sala de aula, precisamente durante a disciplina in-
titulada Sociologia das Emogdes, ministrada no Programa de
Pés-Graduagao em Sociologia (PPGS), da Universidade Fede-
ral do Piaui (UFPI), no segundo periodo letivo de 2022, pela
professora Francisca Verdnica Cavalcante. Essa agdo inicial foi
idealizada pelos discentes da disciplina e demais pesquisado-

1. Professora Titular do Departamento de Ciéncias Sociais e do Programa
de Pés-Graduagdo em Sociologia da Universidade Federal do Piaui. Mestra
e doutora em Ciéncias Sociais com énfase em Antropologia pela Pontificia
Universidade Catdlica de Sao Paulo - PUC/SP; Graduada em Ciéncias Sociais
pela Universidade Federal do Piaui; Coordenadora do Grupo de Pesquisa so-
bre Corpo, Satde e Emogoes -CORPOSTRANS-CNPq-UFPI. Orcid: http://
orcid.org/0000-0003-0566-1089. E-mail: fveronicacavalcante@gmail.com.

2. Graduado em Ciéncias Sociais. Mestre e doutor em Antropologia. Atual-
mente é Pesquisador Bolsista DCR-CNPq da Fundagdo de Amparo a Pesquisa
do Piaui (FAPEPI), vinculado ao Programa de Pés-Graduagdo em Antropolo-
gia (PPGAnt), da Universidade Federal do Piaui (UFPI). Orcid: http://orcid.
0rg/0000-0002-2437-3149. E-Mail: raoniborgesbarbosa@gmail.com.

3. Doutor em Sociologia e doutorando em Antropologia pela Universidade
Federal da Paraiba (UFPB). Docente do Departamento de Ciéncias Sociais
da UFPB. https://orcid.org/0000-0001-5220-5567. E.mail: jesusmarmans@
gmail.com



res, que se juntaram na composigdo desta obra coletiva.

Varias sao as pesquisas de mestrado que foram gestadas
e concluidas ou em andamento sobre as Emog¢oes como cam-
po analitico. Ao longo desta ultima década, estes trabalhos
vém tomando corpo, notadamente, com a implementa¢do
do Grupo de Pesquisa sobre Corpo, Saude e Emogoes (COR-
POSTRANS-CNPq-UFPI), em 2016, e o crescimento do
numero de membros do referido grupo de pesquisa desde a
condi¢ao de alunos, que, posteriormente, seguem como pes-
quisadores numa de suas linhas de pesquisa: Antropologia e
Sociologia das Emogoes.

Sao pletoras de Emogodes, de sentimentos que trazem as
marcas da origem desta publicacao, dentre elas, destacamos o
siléncio de Mauro Koury, que nos deixou, vitima da covid-19,
em 2021. Com a presente publicagdo, buscamos uma singela
forma de homenagear (in memoriam) o socidlogo, antropélo-
go e autor brasileiro Mauro Koury, que foi pioneiro, impulsio-
nador, produtor e divulgador das subdreas da Sociologia Geral
e Antropologia Geral, intituladas Sociologia das Emogdes e
Antropologia das Emogoes.

Mauro Koury implementou grupos de pesquisas sobre
Emogdes, revistas eletronicas com o acesso as suas pesquisas e
de outros pesquisadores brasileiros e estrangeiros, bem como
traducoes de textos classicos versando sobre Emogdes la estao
presentes. Foi responsavel pela formagao de uma série de pes-
quisadores que estao ramificados ao longo da Regido Nordes-
te. Promoveu eventos, como férum de debates, e participou de
importantes comissoes. Nao € a toa o fato de ter sido respon-
savel pelo verbete “Antropologia e Sociologia das Emogdes no
Brasil: breve incursao” presente na obra Campos das Ciéncias
Sociais: figuras do mosaico das pesquisas no Brasil, organizado
por Rita de Céssia Fazzi e Jair Araujo de Lima.

E importante enfatizar que o pensador homenageado
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tem uma lista de mais de 30 livros publicados. O destaque
de suas ideias se deixa perceber pelo protagonismo do cam-
po das emogdes em didlogo com o mundo atual, trazendo em
sua obra uma leitura e referéncias em que vem a tona uma
epistemologia da relagao sempre tensa “individuo-sociedade”.
O autor, com as lentes das Ciéncias Sociais e numa perspec-
tiva interdisciplinar, realizou importantes pesquisas sobre
Emocgoes, em que sao analisadas tematicas como: luto, morte,
medo, violéncia, estigmas e imagens (fotograficas e filmicas),
dentre outras. O conjunto da produgao teérica do referido au-
tor langa luzes para a compreensao da sociedade brasileira no
complexo e desafiador mundo contemporéneo urbano.

O livro também tem como objetivo divulgar pesquisas
no campo do estudo das referidas subareas que priorizam
em suas andlises “Emog¢des” enquanto categoria analitica das
ciéncias sociais e que tém como referéncia fundamental a obra
de Mauro Koury. Dentre as pesquisas apresentadas encon-
tram-se aquelas ja concluidas e as que estio em andamento,
muitas dentre elas realizadas por pesquisadores/as do Grupo
de Pesquisa Transdisciplinar sobre Corpo, Satide e Emogoes
(CORPOSTRANS-CNPq-UFPI). A autoria destas investiga-
¢Oes é composta por profissionais com formagoes em: Ciéncias
Sociais, Psicologia, Pedagogia, Letras, Artes e Historia. Eles
tém duas caracteristicas em comum: a primeira, diz respeito
ao fato de estenderem suas formagoes de pos-graduagdes em
Sociologia ou em Antropologia e, em segundo, por tomarem
as “Emogoes” como perspectivas para compreenderem pro-
blemas sociais e praticas culturais referentes aos seus campos
de pesquisas e andlises.

Suas trajetdrias se dividem em pesquisadores/orientado-
res e mestrandos/doutorandos de diversas instituicdes de en-
sino superior brasileiras, com destaque para a Universidade
Federal do Piaui (UFPI), onde a maioria fez sua graduagio e
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mestrado e estende ou estendeu seus estudos de doutorado e
pds-doutorado em outras institui¢des, como a Universidade
Federal da Paraiba (UFPB), Pontificia Universidade Cato-
lica de Sdo Paulo (PUC-SP), Universidade Federal do Ceara
(UFC), Universidade Estadual do Cearda (UECE), Universi-
dade Estadual do Rio Grande do Norte (UERN), Universida-
de Federal do Parana (UFPR), Universidade Federal do Rio
Grande do Sul (UFRGS), Universidade Federal de Siao Paulo
(UNIFESP) e Universidad Oberta da Catalunya.

A justificativa da presente proposta tem sustentacao nos
estudos realizados desde 2016 pelo Grupo de Pesquisa Trans-
disciplinar sobre Corpo, Saude e Emog¢des (CORPOSTRANS-
-CNPq-UFPI) e na importancia fundamental da divulgacao
do estudo das Emogdes como fenomeno das Ciéncias Sociais,
haja vista o fato de se tratar de subareas da Sociologia Geral e
da Antropologia Geral muito recentes no cenario cientifico,
académico (data dos anos 1970) e que tém dado amostras da
sua poténcia para a compreensdo e a andlise das relagoes so-
ciais na contemporaneidade. Salve Mauro Koury!
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Apresentacao 11

Sara Martin Gutiérrez’

Las siguientes paginas recogen la esencia y trabajo con-
tinuado del grupo transdisciplinar pelo Grupo de Pesquisa
Transdisciplinar sobre Corpo, Saude e Emogdes ~-CORPOS-
TRANS-CNPQ-UEFPI. Los trabajos que componen esta obra
abordan reflexiones profundas entrelazadas desde una dimen-
sion emocional que une lo individual, lo intimo, con los pro-
cesos sociales, colectivos, del Brasil contemporaneo. Los temas
que vehiculan el libro abordan temas sociales e intimos como
el amor, la salud, la cultura material e inmaterial, el patrimo-
nio, la vida, y la muerte principalmente desde las disciplinas
antropoldgicas y socioldgicas centradas en los analisis de cos-
movisiones, formas de pensamiento colectivas y sentiresdel
ambito brasilefo. Las emociones son una dimension indisolu-
ble del ser humano, pero también forman parte de un mundo
de interconexiones entre todas las especies, mas alla del sujeto
de estudio que ha ocupado buena parte de los estudios cienti-
ficos, y, particularmente, del mundo antropolégico.

1. Catalunya - Universitat Oberta de Catalunya (UOC) [orcid.org/0000-0002-
2064-8301] Argentina - Universidad Buenos Aires (UBA) e es doctora en
Historia Contemporanea por La Universidad Complutense de Madrid con
mencién europea por la Universita degli Studi di Firenze (2017). https://www.
linkedin.com/in/sara-mart%C3%ADn-guti%C3%A9rrez-242481a2/. Mem-
bro do CORPOSTRANS-CNPq-UFPIL E-mail: smartin@ub.edu



Esta contribucion colectiva resulta una aportacion rele-
vante para los estudios sociales, siguiendo la estela trazada
por el profesor Mauro Koury,impulsor de la Sociologia de las
Emociones y de la Antropologia de las emociones y una de las
principales figuras que ha contribuido notoriamente a lo largo
de toda su vida al estudio de las emociones como categoria
analitica. Asi pues, la influencia de los trabajos del profesor
Koury nutren hoy las investigaciones del Grupo de Pesquisa
Transdisciplinar sobre Corpo, Saude e Emogdes ~-CORPOS-
TRANS-CNPQ-UFPL

La importancia de las emociones como categoria central
de investigacion, ampliamente desarrollada por las corrientes
de pensamiento contemporaneo latinoamericanas, colocan a
los centros e investigadores de este continente como pioneros
de herramientas metodoldgicas y aportaciones relevantes no
solo para el conocimiento cientifico sino también para la so-
ciedad brasilefa actual.

A la antropologia de las emociones se suma también, de
manera mas reciente, la historia de las emociones, que colo-
ca precisamente a las emociones como parte de las experien-
cias cotidianas, sociales, culturales y favorece el vinculo con
el cuerpo, con el territorio.El entrecruce entre las emociones,
el género y el cuerpo son determinantes, y los estudios de la
historia de las emociones ha mostrado las vias para abordar
las subjetividades reveladas en los sentimientos, emociones,
deseos y afectos (Bjerg, 2019).

Asi pues, las emociones son un cddigo o categoria anali-
tica que une trasversalmente a todas las disciplinas y amplia-
mente fructifera para el campo de las Ciencias Sociales y de
las Humanidades, particularmente desde aquellos enfoques
que buscan otorgar respuestas a problematicas sociales y cul-
turales actuales.

Las emociones se unen en este volumen, a la perspectiva
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interseccional. Las categorias de etnia, raza, género, clase nos
posibilitan una comprensién mayor de las experiencias de es-
tudio, de la produccidn y reproduccion de las identidades, asi
como de la agencia de numerosos colectivos marginados de
los sistemas politicos. La triada articulada entre los conceptos
de territorio, identidad y lugar nos posibilitan pensar al calor
de un nuevo pensamiento critico los modelos de patrimonio
cultural material e inmaterial en estrecha vinculacion a las
cosmovisiones espirituales contemporaneas de determinados
grupos sociales y a la expresion diversa de formas de vida,
organizacion social, ritualidades y politicas de la salud.

En un mundo cientifico, el ambito de las emociones que
aparentemente se ha circunscrito histéricamente al ambito
privado, intimo... se transforma en este volumen en un espa-
cio colectivo al dar visibilidad y voz a numerosas problemati-
cas sociales brasilefias. En determinados momentos se atisba
la mirada decolonial, una clara muestra del compromiso del
grupo por la transformacion del conocimiento académico. El
grupo de investigacion a través de todos sus estudios contri-
buye a la visibilizacién de historias que deben aparecer como
experiencias necesarias para la implementacion de politicas
de la salud, politicas sociales y culturales de las geografias que
ocupan. Posiblemente el gran acierto de este volumen es el
de articular puentes entre las academias latinoamericanas y
las sociedades articulen respuestas a los problemas sociales y
culturales actuales.

El colectivo de colaboradoras y colaboradores de esta obra
muestra la riqueza de enfoques, metodologias y herramientas
de andlisis cientifico en el abordaje de sus investigaciones aca-
démicas. Etnografias, entrevistas, literatura, autobiografias y
fotografia nos invitan a “sentir” las fuentes desde la periferia.
Lenguajes visuales, narrativas textuales e hipertextuales nos in-
vitan a repensar como desde el sentimiento se puede construir
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el relato cientifico de las relaciones sociales y culturales. Las
entrevistas, experiencias e historias de vida colocan la expe-
riencia de los sujetos y su propia voz en el centro de los relatos
cientificos, precisamente gracias a las miradas interseccionales.

Sibien en este volumen no se vehicula la categoria género
como elemento trasversal en todos sus trabajos, el recorrido lo
marca en este caso el andlisis de las emociones desde perspec-
tivas creativas que incorporan nuevas visiones y paradigmas.

En definitiva, esta obra muestra una gran sensibilidad en
sus abordajes tedricos y metodoldgicos sobre los procesos de
la vida, la salud, las espiritualidades, las experiencias de las
masculinidades y las diversas formas de patrimonio material
e inmaterial de Brasil. El volumen también nos habla extraor-
dinariamente de una espiritualidad situada presente no solo
en los analisis de fiestas, celebraciones y ritos, sino en la esen-
cia de las experiencias emocionales que abordan los estudios
publicados.

Asi pues, los trabajos de estudio que contienen estas pa-
ginas nos brindan la posibilidad de tender puentes entre la
universidad y los diversos grupos sociales con el propdsito de
que sus conclusiones contribuyan a las politicas de la salud y
cultura desde esta mirada critica.
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PARTE I
IMAGENS FILMICAS, FOTOGRAFICAS E
SOCIABILIDADES URBANAS






1. Sociabilidades urbanas em perspectiva
kouryana: cidades, imagens e emocoes

Jesus Marmanillo Pereira’
Raoni Borges Barbosa®

Introducao

No ano de 2020, foi langado o livro Campos das Ciéncias
Sociais: figuras do mosaico das pesquisas no Brasil e em Portu-
gal, de Rita de Cassia Fazzi e Jair Aratjo de Lima. Nessa expres-
siva e representativa obra coletiva, encontramos o material “A
antropologia e a sociologia das emogdes no Brasil: breve incur-
sa0”, do professor Mauro Guilherme Pinheiro Koury. Esse re-
conhecimento nao pode ser desvencilhado do fato de ser ele o
precursor nos esforcos de construgio desse campo disciplinar
que é totalmente intimo das pesquisas sobre cidades — cenario
e recorte privilegiado da abordagem kouryana.

Assim, se ha um consenso sobre a forte posi¢ao do pro-

1. Doutor em Sociologia e doutorando em Antropologia pela Universidade
Federal da Paraiba (UFPB). Docente do Departamento de Ciéncias Sociais
da UFPB. https://orcid.org/0000-0001-5220-5567. E.mail:jesusmarmans@
gmail.com.

2. Graduado em Ciéncias Sociais. Mestre e doutor em Antropologia. Atual-
mente é Pesquisador Bolsista DCR-CNPq da Fundagao de Amparo a Pesquisa
do Piaui (FAPEPI), vinculado ao Programa de Pés-Graduagdo em Antropolo-
gia (PPGAnt), da Universidade Federal do Piaui (UFPI). Orcid: http://orcid.
0rg/0000-0002-2437-3149. E-Mail: raoniborgesbarbosa@gmail.com.



fessor Mauro Guilherme Pinheiro Koury dentro de um campo
de estudos sobre emocdes no Brasil, cabe enfatizar que uma
informacéio nao tao difundida é a de que seus estudos nio po-
dem ser compreendidos como unidades isoladas, pois com-
poem um complexo tedrico-metodoldgico expresso no tripé
cidades-emogdes-imagens, combinados e ajustados esses ele-
mentos de diversas formas no processo de compreensao das
sociabilidades. As emogdes sao analisadas tanto no cendrio
urbano da impessoalidade moderna quanto nas representa-
¢Oes imagéticas do luto. Nesse sentido, o presente estudo visa
demonstrar como o projeto tedrico-metodologico kouryano,
focado nos estudos de emogdes e imagens, se desdobrou em
duas linhas de pesquisa (Cidades e Imagens e Cidades e Emo-
¢Oes) que materializam um rico, complexo e inovador trabalho
de pesquisa urbana. Na proposta de pesquisa, estudo e inves-
tigagdo dessas linhas se expressam o Grupo Interdisciplinar
de Estudos em Imagem (GREI) e o Grupo de Pesquisa em
Antropologia e Sociologia das Emog¢des (GREM), fundados
e coordenados por Koury. Explicitaremos, ao longo da nossa
argumentagdo, como a trajetdria e as contribui¢oes desse pes-
quisador alimentam as pesquisas urbanas nas areas da Socio-
logia e da Antropologia.

Baseados em uma inspiragdo bourdiana (BOURDIEU,
2004, 2002), buscamos tragar uma narrativa de consolida¢ao
e de institucionalizacao das dreas citadas a partir do transito,
das agoes, das referéncias e dos trabalhos coletivos nos quais o
pesquisador Koury esteve envolvido. Tal a¢ao significa buscar
compreender a trajetdria da constituicdo de um habitus aca-
démico em relagdo ao mercado social em que estava inserido.
Em viés proximo, Elias (1994) também propde uma ruptura
com a visdo antagdnica e bindria pautada no vazio conceitual
existente entre os polos extremos de sociedade e de individuo
para refletir sobre o habitus e sobre os processos de constru-
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¢do social dos atores e agentes sociais individuais e coletivos
e de suas posi¢des figuracionais e autopercepgdes simbolicas
e imagindrias em relagdo aos outros e aos proprios lugares e
relacionalidades em que estdo inseridos.

Como campo privilegiado, nos valemos da analise de es-
tudos relacionados a questao do luto no Brasil contemporaneo
(KOURY, 1998); dos medos corriqueiros (KOURY, 2000); e
da solidariedade ao conflito sob intensa pessoalidade nos
bairros periféricos da cidade de Jodo Pessoa (KOURY, 2012).
Foram consultados projetos, mapeamentos e bibliografias
produzidos pelo proprio pesquisador Koury. Com tais dados
sistematizamos aspectos como influéncias tedricas, produgodes
académicas e formacao de outros pesquisadores em dois topi-
cos que caracterizam as contribui¢des de Koury nas interfaces
cidade-imagem e cidade-emogoes.

No caminho da metréopole

Se as sociabilidades, os estranhamentos e as alteridades
na urbe moderna marcaram a trajetoria académica de Mauro
Guilherme Pinheiro Koury, tais percepgoes e sensibilidades
estdo registradas também na propria trajetoria de vida desse
pesquisador das Ciéncias Sociais brasileiras. Sabemos que nas-
ceu na cidade de Garanhuns (PE), em 1950, e que em 1969 ini-
ciou a graduagao em Ciéncias Sociais na Universidade Federal
de Pernambuco (UFPE), em Recife.

Koury graduou-se em 1972 bacharel em Ciéncias Sociais
e, ato continuo, a partir de 1973, cursou o mestrado em Socio-
logia da UFPE, sob a orientac¢ao do professor Silvio Marcelo
de Albuquerque Maranhio, defendendo, em 1976, a disser-
tagdo O Bagaco da Cana: Um Estudo de Ideologia na Regiao
do Agucar. Aquele periodo de graduacao e de mestrado foi
de formac¢ao académica e de inser¢do no mundo do trabalho,
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para além de intensa atividade na militancia politica de um
Brasil autoritario em pleno surto de modernizagao forcada.
Assim que, de 1971 a 1976, Koury desenvolveu atividades de
professor horista no Centro de Comunica¢ao do Nordeste
(CECOSNE), de estagiario e de colaborador auxiliar de ma-
gistério na UFPE.

Ja em 1978, praticamente recém-mestre, Koury concor-
reu para a funda¢do do Centro de Estudos e Pesquisas Josué de
Castro (CJC), onde se manteve vinculado desde entdo, mesmo
que como emérito. Ali, pode desenvolver trabalhos de docu-
menta¢ao e de comunica¢do, bem como de pesquisa nas linhas
de educagao, trabalho, politica, Igreja e Movimentos dos Tra-
balhadores Urbanos no Nordeste, abarcando o periodo histé-
rico de 1889 a 1945. Aquela primeira fase de maturacgao de in-
teresses e do ethos de trabalho do sociélogo e do antropdlogo
Koury esteve visceralmente associada a temdticas do rural, do
trabalho, da ideologia e do associativismo.

Nos anos 1980, Koury colaborou com a Associa¢ao dos
Socidlogos de Pernambuco (ASPE) (de 1984 a 1989), chegan-
do a presidir este forum na gestao 1988-1989. Foi no ano de
1980, com efeito, que o professor Mauro Koury deu inicio a
sua carreira na Universidade Federal da Paraiba, UFPB, so-
mente finda em 2021. Ali, pode participar da fundagao de Pro-
gramas de Pds-Graduagdo em Ciéncias Sociais, Sociologia e
Antropologia, bem como de grupos de pesquisa e de periddi-
cos cientificos. Em 1986, cabe frisar, Koury tornou-se mem-
bro do Conselho Editorial da Revista Cronos, da Universidade
Federal do Rio Grande do Norte (UFRN). Esta participac¢ao se
estenderia até o ano de 2013.

As décadas de 1980 e de 1990, portanto, foram de conso-
lidagdo da carreira académica de Koury, quando aprofundou
seus estudos em imagem e quando adentrou na area das emo-
¢Oes para a compreensido do urbano brasileiro desde a pers-
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pectiva do individuo social e de sua subjetividade e estratégias
cotidianas de habitar lugares, montar moralidades e projetar
identidades em jogo intersubjetivo e comunicacional. De 1996
a 2005, como resultado da maturidade profissional atingida,
Koury passou a colaborar ativamente com os quadros adminis-
trativos da Associagdo Nacional de Pds-Graduagao e Pesquisa
em Ciéncias Sociais (ANPOCS): foi membro da Comissdo de
Imagem e Som (1996-1998), diretor da ANPOCS (1998-2000)
e membro do Conselho Editorial da RBCS (2003-2005). Nesse
contexto de intensas fertilizagdes académicas, foram fundados
o Grupo Interdisciplinar de Estudos em Imagem (GREI) e o -
Grupo de Pesquisa em Sociologia e Antropologia das Emogoes
(GREM), as bases institucionais dos projetos académicos e de
pesquisa de Koury na UFPB.

Os anos da década de 2000 consolidam a maturidade
académica nos estudos urbanos a partir da problematizagio
de imagens, emocgdes e sociabilidades do GREM e do GREI,
quando as metropoles nordestinas e brasileiras estavam sob
sistematica mira de pesquisas sobre luto, medos, amizade, ver-
gonha, sofrimento social, a emergéncia do individuo psi no
urbano violento e, ainda, sobre as sociabilidades melancdli-
cas e individualistas brasileiras. Foi nessa fase de estabilidade
académica e profissional que, de 2008 a 2010, Koury douto-
rou-se em Sociologia pela Universidade Federal de Sao Car-
los (UFSCAR) com a tese Prdticas Instituintes e Experiéncias
Autoritdrias: o sindicalismo rural na mata pernambucana,
1950-1974, sob a orientagdo da profa. Dra. Maria Aparecida
de Moraes Silva. A retomada dos estudos sobre sindicalismo
rural e Estado autoritdrio no Brasil, com efeito, era marcada
pelas leituras e escritas em emogoes, moralidades e imagens.

De 2000 a 2021, Koury foi membro efetivo da Associa-
¢ao Brasileira de Antropologia (ABA), participando ativa e
intensamente de seus eventos e empreendimentos académi-
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cos, tais como a Reunido Equatorial de Antropologia (REA),
a Reunido de Antropologos do Norte e Nordeste (ABANNE)
e a Reunido Brasileira de Antropologia (RBA), em que coor-
denava grupos de trabalho e consolidava a area de Emogoes e
Imagens na Antropologia Brasileira. A partir de 2010, Koury
desempenhou também a fungdo de consultor ad hoc do Con-
selho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnoldgico
(CNPq) e da Coordenagao de Aperfeicoamento de Pessoal
de Nivel Superior (CAPES), ja entao como nome nacional da
Antropologia e Sociologia.

Cabe enfatizar que Koury, em seus cotidianos desloca-
mentos de Recife (onde morava) a Joao Pessoa (onde traba-
lhava institucionalmente) e em seu peregrinar incessante de
tantas pesquisas pelo Brasil, promoveu sempre inquietagdes
simmelianas sobre o lugar (material, simbdlico, psicoldgico,
subjetivo e intersubjetivo) da individualidade em um urba-
no expansivo, desafiador, de medos e constrangimentos, de
hipertextualidade sonora e imagética, de sacralidades em dis-
putas morais e emocionais. Nesse sentido, Koury enfatizava
como imperativo de pesquisa antropoldgica e sociologica o
sentir pragmatista da Escola de Chicago sobre o urbano, cuja
tdnica era pensar as indeterminagdes e negociagdes do social
e da cultura a partir da poténcia reflexiva da agéncia social e
cultural humana.

Cidade e imagens

Uma caracteristica marcante na trajetéria de Mau-
ro Guilherme Pinheiro Koury, ou Mauro Koury, como era
conhecido, era a associagdo realizada entre as pesquisas em
Sociologia e Antropologia Urbana com a utiliza¢ao dos re-
cursos visuais e abordagens relacionadas ao fendmeno social
das emocgdes. Por meio desses dois aspectos, esse pesquisador
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orientou uma profunda andlise sobre os processos de socia-
bilidade nos contextos da memoria, do luto e dos conflitos,
mobilizando, assim, um rico referencial tedrico interdiscipli-
nar desenvolvido no 4&mbito do GREI e do GREM.?

Em uma breve contextualiza¢do histérica da década de
1990, verificamos que o tripé cidade, imagens e emogdes foi o
eixo estruturador de um conjunto de esfor¢os e movimentos
desse pesquisador, no sentido de consolidacdo dos referidos
grupos de pesquisa. E que, apesar dos temas das emogdes e
cidades terem obtido destaque, principalmente com a publi-
cagdo da Revista Brasileira de Sociologia da Emog¢do, existente
desde 2002, e com a revista Sociabilidades Urbanas, existente
desde 2017, verificamos alguns movimentos do GREI ao lon-
go das décadas recentes, e um trabalho incansavel do profes-
sor Mauro, durante a década de 1990, no sentido de defesa e
reflexao sobre a poténcia das fontes visuais para as pesquisas
em Sociologia e Antropologia Urbana.

Um dos marcos fundamentais da insercao e reflexdo so-
bre as imagens na pesquisa imagética nas Ciéncias Sociais
ocorreu no ambito da Associacdo Nacional de Pesquisa e
Pés-Graduagdo em Ciéncias Sociais (ANPOCS). Segundo os
estudos de Eckert e Rocha (2016), A ANPOCS iniciou desde
1992 um debate sobre a tematica, sob a lideranga das pes-
quisadoras Bela Feldman-Bianco (Universidade Estadual de
Campinas/UNICAMP, SP) e Ana Galano (Universidade Fe-
deral do Rio de Janeiro), que resultou, em 1993, no seminario

3. Institucionalizando o Grupo Pesquisa em Antropologia e Sociologia das
Emocdes (GREM) na Universidade Federal da Paraiba (UFPB) em 1994, esse
pesquisador se apresenta como uma pe¢a-chave em um movimento mais
amplo de pesquisadores que resultou na criagao, em 1998, de uma linha de
pesquisa chamada “Transformagoes da intimidade”, coordenada pelas pro-
fessoras Claudia Barcellos Rezende e Maria Claudia Coelho, na Universidade
Estadual do Rio de Janeiro, e no Grupo de Pesquisa Cultura, Sociabilidades e
Sensibilidades Urbanas, em 2010, liderado por Marieze Rosa Torres e Patricia
Carla Smith Galvio, na Universidade Federal da Bahia (UFBA).
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tematico “Ciéncias Sociais & Imagem” e, posteriormente, no
grupo de trabalho sobre “Usos da imagem nas Ciéncias So-
ciais”. O GT seguiu entre os anos de 1994 e 1996 no sentido
de ampliar a rede de pesquisadores do visual e da imagem no
Brasil. Desse trabalho surgiu o livro seminal Desafios da ima-
gem: fotografia, iconografia e video nas Ciéncias Sociais, or-
ganizado por Bela Feldman-Bianco e Miriam Moreira Leite.

Ainda no @mbito dessa associa¢ao, Koury (1999) também
ressalta a importancia do referido GT e destaca que, em 1986,
iniciou-se uma mostra de videos nos encontros nacionais da
ANPOCS, além da prépria atuagdo da Associagao Brasileira
de Antropologia (ABA). Segundo Feldman-Bianco e Moreira
Leite (1998), entre os anos de 1988 e 1992, Ana Maria Galano
e Bela Feldman-Bianco desenvolveram um trabalho para al-
terar o status da Mostra Visual, deslocando-a de lazer para o
debate sobre a relagao entre video e pesquisa. A partir dessa
problematizagao, as pesquisadoras explicam que se criou um
semindario temdtico, em 1993, que posteriormente redundou
na formag¢ao do Grupo de Trabalho “Usos da imagem nas
Ciéncias Sociais”.

Partindo da obra seminal Desafios da imagem: fotografia,
iconografia e video nas ciéncias sociais até os eventos nacionais
e regionais de Antropologia, notamos que o livro foi composto
por participantes do proprio GT “Usos da Imagem nas Cién-
cias Sociais”, entre os quais o proprio professor Mauro Kou-
ry. Ao observa-lo com mais proximidade, verificamos que a
participagdo dele, na obra, foi com o texto “Caixdes infantis
expostos: o problema dos sentimentos na leitura de uma foto-
grafia”, que fora apresentado na XIX Reunido da Associacao
Brasileira de Antropologia (1994). No ambito da ANPOCS,
ele participou com o paper “Olhares sombrios sobre a cida-
de: a pobreza urbana através da fotografia”, na 182 ANPOCS
(1994). No ano seguinte (1995), Koury apresentou a pesquisa
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“Fotografia e Cidade”, e na edi¢ao 20* da ANPOCS foi a vez
do texto “Relagdes Imagindrias: a fotografia e o real”, em 1996.
De apresentador de trabalhos assiduo no GT, Koury passou
a compor a Comissdo de Imagem e Som da ANPOCS, entre
os anos de 1996 e 1998, periodo em que lhe foi solicitado um
balango sobre a Antropologia Visual no Brasil. Sobre esse mo-
vimento de assimila¢io, é importante destacar:

Amplia-se a abrangéncia da rede brasileira de antropélogos au-
diovisuais, agora com a participa¢do de pesquisadoras das mais
diversas universidades. Registra-se o esforco do pesquisador
Mauro Koury (1997) da Universidade Federal da Paraiba, UFPB,
para elaborar uma enquete sobre a produ¢ao audiovisual na pes-
quisa social brasileira (ECKERT; ROCHA, 2016, p. 281).

Essa citacao, que faz mengdo a um processo de expansao
do numero de antropdlogos audiovisuais, reflete a prépria
atuagdo do professor Mauro Koury, que desde 1994 ja circu-
lava nos grupos de trabalho especializados. Contudo, mesmo
antes de ingressar na ANPOCS, Koury ja tinha uma experién-
cia como coordenador do GT Antropologia Visual, na IV Re-
unido de Antropologos do Norte e Nordeste (IV ABANNE),
realizada em 1995, na cidade de Jodo Pessoa (PB). Verificamos,
também, que Koury coordenou o GT “Imagem e Ciéncias So-
ciais” no VII Encontro de Ciéncias Sociais do Norte e Nordeste
(CISO), que ocorreu na cidade Joao Pessoa (PB), também em
1995, e no VIII CISO de 1997, que ocorreu em Recife (PE). Ja
no CISO de 1999, que ocorreu na cidade de Natal, Koury par-
ticipou de uma mesa sobre Antropologia Visual composta por
Cornelia Eckert (UFRGS), Carmen Rial (UFSC) e Elisa Maria
Cabral (UFPB), como é possivel ver na fotografia. Ja no ano
de 2001, o pesquisador voltou a coordenar o GT Antropologia
Visual na VII Reunido de Antropdlogos do Norte e Nordeste
(VII ABANNE), junto do professor Renato Athias (UFPE).
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Fonte: Palitot, 1999.

A Imagem 1 permite mobilizar espagos e tempos memo-
raveis para a propria histéria da Antropologia Visual e Ur-
bana no Brasil, ja que os pesquisadores ali presentes transi-
tam entre as duas areas. Seguindo a propria interpretacao de
Koury (2010), quando analisa as relagdes entre objetividade
e subjetividade nas imagens, podemos compreender o arte-
fato enquanto uma paisagem temporal da propria sociabili-
dade contemporanea que mescla a intimidade da evocacao e
as aparéncias do lugar publico. Cornelia Eckert, Carmen Rial,
Mauro Koury e Elisa Maria Cabral demonstram um encontro
de quatro pesquisadores de distintas regides cujo movimento
expressa uma necessidade maior de expansao e de consolida-
¢d0 de uma drea, ou seja, desde a década de 1990 ja agiam no
sentido de conceber uma Antropologia Visual autdnoma.

E importante abrir um pequeno paréntese para refletir
sobre o contexto das imagens desse evento, pois indica muito
do esfor¢o intelectual e social de difusdo e de estimulo des-
sa area na regido. Em didlogo com Estevao Martins Palitot
(PPGA/UFPB), que a época era graduando, fomos informa-
dos de que naquela mesa de Antropologia Visual no CISO
de 1999 havia uma plateia composta por orientandos do
professor Koury, entre os quais é possivel identificar (da es-
querda para a direita): Cristina Barreto (UERN) (cortada na
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foto), Luis Gustavo Correia (UFS), Maria Sandra Rodrigues
dos Santos (SEDUC/PB), Alexandre Gadelha (rede privada
de ensino), Liliane Cunha, Vancarde Brito Sousa (UEPB) e
Eduardo Leite Lima (UFCG). As duas imagens demonstram
a atuagdo de Koury na organizagdao da mesa que gerou a for-
magao e a difusdo dessa area na Regido Nordeste, e que resul-
ta hoje na atuagao desses ex-alunos e atuais professores.

Sobre o esfor¢o de elaboragdo de uma enquete para ma-
pear a producdo audiovisual brasileira, verificamos que, na
edi¢do n.° 47 da Revista Brasileira de Informagdo Bibliogrdfica
em Ciéncias Sociais (1999), que também ¢ vinculada a ANPO-
CS, Koury publicou o artigo “Imagem nas Ciéncias Sociais do
Brasil: um balancgo critico”, que trouxe um levantamento de
pesquisadores, institui¢des e arquivos que trabalham na rela-
¢do entre imagens e Ciéncias Sociais. A pesquisa foi realizada
entre 1996 e 1997 com base na experiéncia de 48 pesquisado-
res espalhados por todo Brasil. Em 1998, Koury organizou o li-
vro Imagens e Ciéncias Sociais, publicado tanto pela ANPOCS
quanto pela UFPB. Segundo Koury (1998), essa organizagdo
estava vinculada a atividade de mapeamento e resultava, tam-
bém, do Grupo de Trabalho Antropologia Visual, coordenado
por ele na IV Reunido de Antropélogos do Norte e Nordeste
(IV ABANNE), ocorrida em 1995.

Todos esses processos ndo podem ser dissociados da
formagdo do Grupo Interdisciplinar de Estudos em Imagem
(GREI-UFPB), em 1995. Os primeiros projetos de pesquisa
coletiva foram desenvolvidos entre 1995 e 1997. Foram eles:
“Fotografia e Cidade: imagens e narrativas de Walfredo Rodri-
guez” e “Fotografia e Pobreza”. Tais projetos englobavam os
orientando(a)s Bertrand de Souza Lira, Maria Cristina Rocha
Barreto e Ana Maria Soares de Moura Fancello.

4. No ambito das dissertacdes defendidas, destacamos os trabalhos de 1)
Maria Cristina Rocha Barreto, que defendeu a dissertagao Imagens da Cida-
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Observamos que o GREI se inseriu no campo nacional,
explorando nas fotografias e filmes pesquisas sobre o luto, a
pobreza, a modernizagdo brasileira e outros temas relaciona-
dos ao cotidiano urbano da cidade de Jodo Pessoa (PB). Apds
as referidas publicagdes, o GREI seguiu com a organizagio
“Imagem e Memoria: Ensaios em Antropologia Visual (2001)”,
cujos temas e textos seguem abordando questdes como mor-
te, emogdes e memoria. Nessa publicagao, foram mobilizados
pesquisadores como: Ana Luiza Carvalho da Rocha, Cornelia
Eckert, Clarice Ehlers Peixoto, Marc Henri Piault, Jay Ruby,
Miriam Moreira Leite e Ariosvaldo da Silva Diniz.

Entre 2002 e 2017 verificamos a publicagdo dos livros:
Uma Fotografia Desbotada: atitudes e rituais do luto e o ob-
jeto fotografico (2002), Sociologia da Imagem — Ensaios Cri-
ticos (2004), Amor e Dor: ensaios em antropologia simbdlica
(2005), Relagoes delicadas: ensaios em fotografia e sociedade
(2010), Rasguei o teu retrato: a agdo destrutiva de fotografias
no trabalho de luto (2017). Sem possibilidade de explorar todo
esse material aqui, podemos agrupa-lo em duas categorias
analiticas: 1) os que exploram as imagens em rela¢ao as so-
ciabilidades e emogdes; os que compdem o estudo organizado
sob a rubrica “Sociologia da imagem”, focado em demonstrar
aspectos tedrico-metodologicos da utilizagdo das imagens na
pesquisa sobre o social e a cultura.

Nos ensaios avulsos, o confronto entre a objetividade, a
subjetividade e as emogdes possibilita ao leitor observar as fo-
tografias como um reflexo das mudangas e tensdes que mar-
cam a propria sociedade. Assim, as imagens fixas sdo conside-

de: a ideia de progresso nas fotografias da Cidade da Parahyba (1870/1930),
no ano de 1996; 2) Bertrand Lira, que defendeu a dissertagao Fotografia na
Paraiba: um inventério através do retrato (1850/1950), em 1997; 3) Luis
Gustavo Correia, que defendeu a dissertagao Imagem Fotografica e memo-
ria. Templo de Angola Xango Catulho Onicd no Zambe através de um acer-
vo particular de fotografias, em 2002.
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radas elementos comunicacionais e simbdlicos integrados nos
processos de luto, de individualizagao, de higienizagao social
e de difusdo de etiquetas e moralidades, sinalizando lingua-
gens de sentimentos como o amor, os saudosismos, a furia,
os interditos, entre outros. Os ensaios demonstram como as
fotos possibilitam aos enlutados operacionalizarem os tempos
e os espagos das situagoes de luto; fotos essas que sdo rasga-
das como forma de nega¢ao da situacao de crise; fotos essas
que transitam em seus usos e contextos no processo classico
de formagao tensa do individuo e da sociedade. Observamos,
assim, a elabora¢ao de uma perspectiva interdisciplinar de es-
tudos em imagens que foi gradativamente cedendo lugar a um
debate ancorado em uma forte revisdo da teoria socioldgica.
Ja no estudo organizado como “Sociologia da Imagem -
Ensaios Criticos (2004)”, as imagens sdo exploradas em trés
dimensdes: primeiramente no campo das representagdes da
comunicagdo, da politica e da arte; um segundo bloco pensa a
imagem no ambito da pesquisa etnografica, valorizando o uso
de producido videografica em pesquisas de festas populares e
promovendo o debate sobre a aproximagao da fotografia com
a antropologia e a fotoetnografia; e uma terceira sessao de tex-
to toma a imagem enquanto objeto de analise. Dessa forma,
as imagens sao compreendidas, de grosso modo, como repre-
sentagdes, como pratica de pesquisa e como dados de andlise.
Por meio da observagao da Revista Brasileira de Sociologia
das Emogoes (RBSE) e da Sociabilidades Urbanas — Revista de
Antropologia e Sociologia, notamos a atuagdo do GREI esti-
mulando a composi¢ido de dossiés tematicos produzidos por
pesquisadores que atuavam em pesquisas que articulavam os
temas cidade e imagens. A edi¢do de margo de 2019 da revista
Sociabilidades Urbanas foi dedicada ao dossié “Cidades e Ima-
gens: Atores sociais, Discursos e Possibilidades de Pesquisa”,
coordenado por Jesus Marmanillo Pereira (UFPB). O referi-
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do trabalho mobilizou jovens pesquisadores de diversos gru-
pos de pesquisas especializados no uso da fotografia na pes-
quisa urbana, entre os quais NAVISUAL (UFRGS), GEEUR
(UFPEL), LAEPCI (UFPB), AVAEDOC (UFPB), NAVIS
(UFRN), entre outros.

Ja no ano seguinte, os pesquisadores Ricardo Campos,
do Centro Interdisciplinar de Ciéncias Sociais (CICSNova,
Nova FCSH, Portugal) e Gléria Diégenes (PPGS/UFC) coor-
denaram o dossié “Cidade, imagem e emogdes”, na RBSE de
abril de 2020, que igualmente mobilizou uma série de pesqui-
sadores das regides Nordeste, Sudeste e Sul do Brasil, proble-
matizando a cidade em suas formas de apropriagdo imagé-
tica, estética e artistica. Traz uma série de metodologias que
mesclam producao e coleta de imagens, com caminhadas e
observagdes. Isso no 4&mbito de um conjunto de teorias fo-
cadas sobre sociabilidades juvenis, grafite, ativismo politico,
comunicagao e emogoes.

No ambito dos encontros mais especializados no tema, é
importante ressaltar que o professor Mauro Koury também foi
convidado para participar do I Coléquio da Rede Latino-A-
mericana de Estudos Sociais da Imagem, em outubro daque-
le mesmo ano. A ultima a¢ao da RBSE, antes do falecimento
de Koury, em 29 agosto de 2021, foi a chamada do dossié “25
anos de fotoetnografia: balango, desafios e perspectivas”, coor-
denado pelos professores Fabio Lopes Alves (PPGE/PPGSCF/
Unioeste), Claudia Barcelos de Moura Abreu (PPGE/UNI-
FESP) e Tania Maria Rechia Schroeder (PPGE/Unioeste), cuja
previsdo de lancamento era para dezembro de 2021.

Cidade e emogdes

Apesar de reconhecer que a categoria analitica Emogées
estava presente desde os estudos classicos da Sociologia, Kou-
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ry se situou na tradicdo simbdlico-interacionista da Antropo-
logia das Emogdes, tendo como principais referéncias teori-
cas autores como Georg Simmel, Max Weber, Herbert Mead,
Norbert Elias, Erving Goffman, a Escola de Chicago e autores
brasileiros como Gilberto Velho, Roberto DaMatta, Maria
Claudia Coelho, Cornelia Eckert, Ana Luiza Carvalho da Ro-
cha, Claudia Barcellos Rezende e outros. Sua importancia para
a Antropologia das Emogdes se da tanto no esfor¢o pioneiro
de mapear o campo no Brasil quanto nos estudos sobre luto e
medos no urbano contemporaneo brasileiro (KOURY, 2009).

No ambito das emogdes, verificamos que o primeiro
artigo publicado foi o “Pobreza e luto: ensaio sobre cidada-
nia e exclusdo social” no Cadernos de Ciéncias Sociais, em
1993. O material reflete um momento de transi¢ao, mes-
clando elementos que tocam em temas como injusti¢a, po-
breza, exclusao, desigualdade social, ja trabalhados desde o
inicio da carreira do pesquisador, com a tematica da subje-
tividade e das emogdes. No ano seguinte, ocorreu a oficiali-
zagdo do GREM, junto do lan¢amento do projeto “Luto e
Sociedade no Brasil”, que se desenvolveu até o ano de 2003.°
Desde entdo, o GREM desenvolveu outros projetos e planos
de trabalho que resultaram em um denso conjunto de publi-
cagdes em periddicos nacionais e internacionais, bem como na

5. Segundo o levantamento de Pontes, Koury e Barbosa (2015), o projeto
“Luto e Sociedade no Brasil” produziu um total de 67 trabalhos académicos.
Koury conta com 49 publicagoes, enquanto os estudantes de pos-graduagao
contribuiram com trés trabalhos e os de graduagdo com 15. Estes trabalhos
se distribuem em 42 artigos publicados em periddicos, quatro livros, seis
capitulos de livros, quatro artigos publicados em anais e 11 resumos publi-
cos em anais. Esta produc¢do constitui hoje um marco nos estudos sobre o
luto no Brasil, descrevendo um conjunto de mudangas na sensibilidade do
homem comum e na cultura emotiva do Brasil urbano contemporaneo a
partir dos anos de 1970. Tal estudo pode ser consultado nos anais da V Reu-
nido Equatorial de Antropologia, disponivel no site: https://evento.ufal.br/
anaisreaabanne/gts_download/Williane%20Juvencio%20Pontes%20-%20
1019789%20-%203306%20-%20corrigido.doc.
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participagdo assidua na RBA, RAM, ANPOCS, REA/ABAN-
NE, CISO, entre outros eventos que marcam o processo de
institucionalizacdo dessa area. Entre os varios estudos desen-
volvidos por Koury, enfatizamos trés tematicas mais recor-
rentes: a questdo do luto no Brasil contemporaneo (KOURY,
1998); os medos corriqueiros (KOURY, 2000); e a solidarieda-
de e o conflito sob intensa pessoalidade nos bairros periféricos
da cidade de Jodo Pessoa (KOURY, 2012).

Em seu estudo Ser Discreto, Koury (2001) analisa como
migrantes vindos do interior do Brasil e chegados no urba-
no em pleno processo de moderniza¢ao conservadora, vivem
e experienciam, cotidianamente, o luto na complexidade da
urbe. No relatério desse projeto, Koury demonstra como o
contexto de moderniza¢ao forcada sinaliza um processo ci-
vilizador ocidental (ELIAS, 1993 e 2011) que marca o Bra-
sil desde a década de 1970, principalmente nos grandes e
médios centros urbanos. Assim, nota-se que a sensibilidade
emergente no processo de modernizagao acelerada da socie-
dade brasileira se caracteriza por uma atitude de discrigdo, de
desconfianca e de medo em relagdo ao outro relacional nas
interacdes sociais cotidianas.

A constitui¢ao da pessoa no contexto urbano, complexo
e impessoal de relagdes — caracteristico da modernidade —
desdobra-se em um processo crescente de individua¢ao em
que se estabelece um afastamento cada vez mais profundo
entre os espacos publico e privado de interagdo. Em tal fi-
guragdo social, o individuo se desloca em um espago intimo
e privado de afetos, definido como subjetividade associal e
praticamente incomunicavel, seniao como vergonha e conta-
minagao do espago publico, agora colonizado como lugar da
racionalidade instrumental das trocas mercadolégicas e onde
vige uma etiqueta social pautada em principios de desempe-
nho e de competitividade.
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Este amplo processo de tempo longo de privatizagdo
das emogoes, que redunda na conformagdo social do indi-
viduo psicoldgico, do self nostélgico, melancélico e mes-
mo blasé, resulta da perda gradativa da tradigdo e do mun-
do comum como realidade vivida. Tradigdo esta, contudo,
que se preserva enquanto memoria de um passado perdido
de certezas e segurancas ontologicas, o que tensiona ain-
da mais o cotidiano do homem comum, vivido como es-
tranhamento do outro, como soliddio no anonimato da
urbe moderna e como descrenca nas férmulas rituais de-
sindividualizantes em momentos de crise e de sofrimento.®
Koury (2001) explicita fortemente essa tensiao sobre como o
tempo e o espago social interiorano sao “borrados” nos pro-
cessos de luto e sofrimento social, no Brasil urbano do inicio
do século XXI. O pesquisador discorre sobre como tais lugares
expressam uma tensao entre a solidariedade e a individualida-
de, refletindo uma tradi¢ao sociolégica sobre a modernidade.
Contudo, contextualiza o seu argumento no ambito da solidao
diante da experiéncia do luto na contemporaneidade.

Koury (2001, p. 87-92) desenvolveu uma analise da mo-
dernidade brasileira com base no processo civilizador abor-
dado por Elias e nos estudos de Aries sobre a morte e a ex-
pressdo publica dos sentimentos na cultura ocidental, autores
que verificam um aumento progressivo do autocontrole das
emogdes e do limiar da vergonha nos espagos interacionais da
sociedade complexa capitalista. Tal perspectiva fica evidente a
partir do trecho:

O distanciamento em rela¢do ao morto e aos que o perdem pare-
ce ser a caracteristica principal da nova sensibilidade que comeca
a se formar, tornando-se uma tendéncia cada vez mais nitida, na
sociedade brasileira urbana dos tltimos dez anos, isto €, entre os

6. Tal discussio também ¢é desenvolvida no livro Estilos de vida e Individua-
lidade: escritos em Antropologia e Sociologia das Emog¢des (KOURY, 2014).
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anos de 1991 e 2000. A manifestacdo publica da dor individual
torna-se mais e mais estranha ao cotidiano do homem comum,
embora conviva ainda com a indignac¢do por esse estranhamen-
to. [...] No conjunto das relagdes sociais a tendéncia parece ser
a de uma reprovagio ao luto publico [...] (KOURY, 2001, p. 5).

Corroborando com esse argumento da tensdo entre tra-
dicao e modernidade expressa na cultura moral-emotiva do
urbano contemporaneo brasileiro, Koury (2001) discorre
densamente sobre as mudangas politico-econdmicas, sociais
e culturais que caracterizam a transicdo de um Brasil rural e
tradicional para uma modernidade incompleta e forgada: uma
modernizagdo sem modernidade. Nesse sentido, destaca o
crescimento de mercados e da malha urbana, a constituicdo de
uma mentalidade tecnocrata-empresarial de carreiras executi-
vas nos grandes centros, um discurso hegemonico modernista
da modernidade nacional que se expressa no Ensino Superior
e na intelectualidade bacharelesca envergonhada das massas
analfabetas, a expansdo da classe média urbana e de seu estilo
de vida pautado na mercadologizagao dos desejos individuais,
na negacao da morte e, consequentemente, na melancolia.

Nas palavras de Koury (2001, p. 87):

A morte vira uma questdo sanitaria. Deixa de ser social, no sen-
tido complexo da subjetividade dos sujeitos nela envolvidos, - o
moribundo, os familiares, as institui¢cdes, o publico em geral,
toda a sociedade, enfim, - enquanto rede de relagdes simbdlicas
e afetivas, e passa a ser uma questdo técnica de controle higié-
nico para a vida.

Deixa de ser um elemento natural de um ciclo de vida, e comeca
a ser considerada como algo anormal, como um objeto nio so-
lucionado pela tecnologia médica do momento. Inicia-se, deste
modo, o longo processo em que a morte comega a ser negada
e vista como um constrangimento social pelo homem urbano
no Brasil.
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Koury aponta, assim, como evidéncias sociais e culturais
do seu argumento, para as mudangas consideraveis nos modos
de agdo e de pensamento do homem comum, caracterizadas
pela reestruturacdo e ressignificagdo dos rituais de morte e de
morrer, bem como das possibilidades de vivéncia publica do
luto. O desaparecimento gradual da nogao de boa morte e da
doenga na velhice como pressagio do cumprimento da missao
terrena de expiacao dos pecados; a retirada do morto da casa
familiar; bem como as mudangas estruturais nos hospitais e
cemitérios, onde se desenvolve uma etiqueta de higienizacdo
e de negagdo da morte e do morto; sdo elementos elencados
como evidéncias para um argumento sobre a emergéncia de
uma sensibilidade nova: o ser discreto.

Ja o projeto “Analise de um bairro considerado violen-
to na cidade de Jodo Pessoa, Paraiba: Solidariedade e conflito
nos processos de interac¢ao cotidiana sob intensa pessoalida-
de” (KOURY, 2012) pode ser considerado como o ultimo em-
preendimento do GREM conduzido por Koury que objetivou
a elaboracao sistematica de etnografias da e sobre a cidade de
Joao Pessoa e do e sobre o espaco societal urbano dos seus
bairros, tendo a categoria “emogdes” como base analitica. O
projeto produziu, respectivamente, as dissertagoes e teses: Me-
dos corriqueiros e vergonha cotidiana: Uma andlise compreen-
siva do bairro do Varjao/Rangel (2015) e Emogoes, lugares e
memdrias: um estudo sobre as apropriacdes morais da Cha-
cina do Rangel (2019), de Raoni Barbosa Borges; e a disserta-
¢do Emogoes e Sociabilidade Urbana: Uma etnografia sobre a
Comunidade do Timb¢ (2020), de Williane Juvéncio Pontes.
Esses estudos foram publicados pela prépria Editora GREM.

O projeto supracitado deu continuidade a leitura etno-
grafica do urbano pessoense em imagens e narrativas sob a
oOtica das emogoes. Tomando a cidade em seus processos de
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transformacao, esse projeto priorizava a analise dos estranha-
mentos e distanciamentos que coexistiam nos aglomerados
urbanos. A partir de uma perspectiva simbolico-interacional
e fenomenologica, explorava o sentimento de medo do “ou-
tro” e suas manifestagoes em termos de técnicas corporais,
disposi¢oes arquitetdnicas na construgdo civil e espagos pu-
blicos, os medos na midia nativa e nos discursos dos mora-
dores da cidade.

O projeto “Andlise de um bairro considerado violento na
cidade de Jodo Pessoa, Paraiba: Solidariedade e conflito nos
processos de interacdo cotidiana sob intensa pessoalidade”
(KOURY, 2012) foi em grande medida devedor do projeto
“Medos corriqueiros: a construgdo social da semelhanca e da
dessemelhanca entre os habitantes das cidades brasileiras na
contemporaneidade” (KOURY, 2000). No ambito desse pro-
jeto mais antigo, um grupo de pesquisadores vinculados ao
GREM produziu sobre o fendmeno das emogdes na sociabili-
dade da cidade de Jodo Pessoa uma cole¢do de dez monogra-
fias, entre os anos de 2001 e 2008, bem como iniimeros artigos
em revistas cientificas e em eventos académicos.

Esse projeto de Koury abordou, grosso modo, a constitui-
¢do do individuo e de seus medos na modernidade e contem-
poraneidade do urbano brasileiro. De acordo com a configu-
racao dos espagos societais, em mais personalizados ou mais
individualizantes, o projeto situava as situagdes de sociabili-
dade tendo como parametro o sentimento de medo e os pro-
cessos formadores do imaginario e das praticas de medos em
bairros populares e de classe média da capital paraibana.

O projeto demonstra que o sentimento de medo possui
um aspecto transgressor e inovador de novas praticas coti-
dianas. O medo foi interpretado como construgao social sig-
nificativa que informa e conforma bases para a consolidagio
de cédigos de confianga, de desconhecimento e de falsida-
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de, de siléncio e de discri¢do entre individuos em jogos co-
municacionais que marcam o contato com a alteridade. Tal
projeto é contextualizado em relagdo a uma cultura de um
mundo urbano fragmentado observado na década de 1970, e
que sinalizava a 1égica do prazer imediato em razao do indi-
vidualismo consumista.

Os medos corriqueiros (KOURY, 2008) sao aqueles que
conformam o cotidiano dos personagens anénimos em uma
situagdo dada, suas identidades e suas projec¢des de futuro. Eles
se revelam, por exemplo, nos medos da trai¢do na vizinhanca,
da violéncia, da expulsdo de areas estigmatizadas como inva-
sdo, da fofoca, do choque com as forcas impessoais do Mer-
cado e do Estado entre outros. Para analisar tais medos, Kou-
ry passou a focar nas praticas de evitacao e nas estratégias de
preservagdo da fachada nos espagos simbolico-interacionais.
O giroscopio moral do agente e ator social no espago socie-
tal, destarte, se compde nao somente com base na vergonha,
emocao social por exceléncia, mas também se estruturando
nos medos corriqueiros enquanto fenémeno social basilar, ao
lado da vergonha, nos processos de psicogénese e de sociogé-
nese. Medos corriqueiros e vergonha cotidiana, desta maneira,
passam a ser analisados como conceitos correlacionados e que
se complementam na compreensdo de situagdes conflituais
recheadas de ambivaléncia e tensdo, e ndo como polaridades.

A emogao vergonha, por sua vez, foi discutida por Kou-
ry em perspectiva eliasiana (ELIAS, 1993 e 2011) como uma
economia das pulsdes, socialmente aprendida e culturalmen-
te legitimada: como a emogao central que regula a vida co-
letiva e individual. O estudo da vergonha também se nutriu
ativamente da leitura assidua de Goffman (2014, p. 279), au-
tor cujo estudo sobre vergonha e embaraco sinaliza a ponte
entre interacionismo simbélico e Antropologia e Sociologia
das Emocgodes. Nessa perspectiva, a pessoa se constitui em
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processos de disputas e jogos de poder, de afirmagdo e admi-
nistragdo de um Eu sempre negociado com o outro que vigia,
julga e anima as redes de interdependéncias mais variaveis
quanto a forma e ao contetudo.

A confianga foi problematizada por Koury como o sen-
timento e o processo moral que aponta para a predisposi¢ao
do individuo de construir e preservar vinculos sociais, apesar
de todos os riscos e perigos inerentes na forma de medos e
de vergonha. O confiar e o ser confidvel, embora pontue uma
situa¢do rotineira de normalidade e de solidariedade, esta
preenchido por segredos, ressentimentos, sentimentos de
traicdo e por imposigdes hierarquicas continuamente nega-
das e constantemente negociadas. O sentimento de pertenca,
com efeito, remete aos mapas morais e emocionais estabele-
cidos pelos sujeitos, isto é, denotam o “local como elemento
intrinseco da pertenca” (KOURY, 2003, p. 78-79), revelando,
deste modo, o ethos e a visio de mundo do agente e ator so-
cial como “Eu” e “Mim” e sua coconstru¢ido do lugar e da
cultura emotiva enquanto agdo cognoscente de elaboragao de
mapas mentais em que o Eu e o Outro se informam continua-
mente enquanto “Nds”.

Utilizando a nog¢ao conceitual meadiana, Koury (2003)
define a importancia do local para a teia de sentidos que nor-
teia as agdes individuais em uma coletividade dada: O lugar
do “Nés”, assim, é o cadinho comum dos diversos mapas es-
tabelecidos pelos sujeitos na sua permanente configuragao,
enquanto pessoa social, como “Mim” (KOURY, 2003, p. 79).

Os trabalhos de Koury no GREM objetivaram apreender
e compreender a emergéncia do individuo e de uma cultura
moral-emotiva individualista no Brasil urbano contempora-
neo. O interesse do autor se concentrou no estudo das sociabi-
lidades urbanas e de seus cddigos de moralidade engendrados
na tensao entre individuo e sociedade. O fendmeno das emo-
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¢Oes aparece como o fato social total para a compreensao do
espago societal a partir dos sentimentos de luto, de medos, de
constrangimentos, de vergonha, de gratiddo, de pertenca, de
segredos, de confianca e confiabilidade, de lealdade, de soli-
dariedade, entre outros. Emocdes estas que revelam disputas
morais e cddigos de moralidade em jogo nos sistemas de po-
sicdo que organizam as fronteiras e hierarquias simbdlicas e
materiais entre as unidades interacionais sob analise.

Esse repertério conceitual em Antropologia e Sociolo-
gia das Emogdes foi amplamente discutido ao longo de nove
edigoes que compdem a colecao “Cadernos do GREM”, con-
junto que expressa bem a intersec¢do entre cidade, emogdes e
sociabilidades. Essa cole¢io iniciou-se desde 2002 com o ob-
jetivo de publicar sistematicamente os trabalhos de pesquisa
dos grupos GREM e GREI. Além desse esfor¢o de producio
de livros e e-books, o professor Mauro Koury criou a Edito-
ra GREM-GREI no ano de 2020, significando um importante
passo na institucionalizagdo da parte editorial de seus esforcos
académicos. Essa ultima chegou a publicar quatro e-books até
o ano de 2021, dentro os quais o primeiro foi uma organizagio
composta de pesquisadores de todo o Brasil sobre o tema da
Pandemia de Covid-19; a segunda edi¢do trouxe uma profun-
da reflexdo de Koury sobre a relagao entre a Pandemia de Co-
vid-19 e emogdes; a terceira resulta de todas as aulas de teoria
social proferidas durante sua vida na Universidade Federal da
Paraiba (UFPB); e, por fim, a dissertagdo de Williane Juvéncio
Pontes sobre a comunidade do Timbo, em Jodo Pessoa.”

Na Revista Brasileira de Sociologia da Emogdo (RBSE), que
existe desde 2002 e que até abril de 2021 publicou 58 niimeros,
pode ser consultada ampla produgdo de Koury e parcerias de
trabalho. Trata-se de um importante canal de institucionaliza-

7. Todos podem ser consultados e baixados no site: https://grem-grei.org/e-
-books-publicados/.
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¢do da area das Emogoes no Brasil, responsavel por visibilizar
e viabilizar a produ¢ao nacional e contemplar tradugdes e es-
tudos de autores cldssicos (Durkheim, Mauss, Tarde, Simmel,
Mead, Park, Halbwachs, Lévy-Briihl e outros) e contempora-
neos (Scheff, Goffman, Caille, Becker, Lindner e outros). No
ano de 2017, o professor Mauro Koury, com seu orientando
Raoni Borges Barbosa, implementou a Revista Sociabilidades
Urbanas, que chegou a ter cinco volumes e publicou 14 edi-
¢Oes, dentre as quais a ultima foi intitulada “Comunicagdes
coligadas em Cultura Emotiva e Moralidades no Urbano”, or-
ganizada junto com seu orientando Jesus Marmanillo Pereira.

Consideragoes finais

Mauro Guilherme Pinheiro Koury nos deixou em 29 de
agosto de 2021 apds profundo e produtivo exercicio docente
ao longo de quase cinco décadas na UFPB. Ali participou in-
tensamente dos processos de organizacao e de consolidagao
da Graduagiao em Ciéncias Sociais e das Pds-Graduagoes em
Sociologia e Antropologia. O Prof. Mauro Koury deixa um le-
gado nas Ciéncias Sociais brasileiras, com énfase para a area da
Antropologia, contribuindo para reflexdes sobre a Antropolo-
gia do Trabalho, a Antropologia das Emogoes, a Antropologia
da Imagem e a Antropologia Urbana. Essa feliz trajetoria aca-
démica impde como legado as geragdes presentes nao somente
enorme quantidade de publicagbes de referéncia, de estudos
pioneiros e de projetos inconclusos e pesquisas ainda em for-
mato de borrdo e de mensagens trocadas com os pares; mas, e
principalmente, uma postura docente de compromisso inego-
ciavel com a ciéncia e de prontiddo e generosidade intelectual
bem-humorada como professor engajado e formador entu-
siasta, como pesquisador inquieto e criativo, como editor ze-
loso e revisor critico, como conselheiro franco e patrocinador
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e financiador desapegado da proxima obra, do préximo curso,
do proximo evento académico que despontava no horizonte.
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Nesta comunicacdo, abordamos as emocoes, comparti-
lhando a experiéncia de uma imersao nas imagens que se se-
guem e o texto que as precedem. Sdo referentes aos seguin-
tes rituais: “Odu Eje da mae-pequena Iara” e “O Presente das
Aguas” ocorridos, o primeiro, no Barracdo Il¢é Asé Opdsord
Fadakd, na noite de 25 de fevereiro de 2020, e o segundo, um
ritual ofertado para Oxum e Iemanja, realizado na tarde de 5
de fevereiro de 2020, tendo inicio no referido barracio e fina-
lizado as margens do rio Parnaiba, em Teresina (PI).
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-brasileiras no Barracao Ilé Asé Opdsoré Fadakd em Teresi-
na-Piaui: intolerdncia religiosa, racismo e patrimonio cul-
tural”, financiada pelo Programa Institucional de Bolsas de
Iniciagdo Cientifica (PIBIC), da Universidade Federal do
Piaui (UFPI), desde 2019 a 2022.

O estudo esta embasado nos campos da Antropologia e
da Sociologia da religido e problematiza as questdes relativas
as emogoes, patrimonio cultural religioso, racismo e intole-
rancia religiosa em espagos religiosos afro-brasileiros, com
destaque para as cerimonias realizadas pela comunidade do
barracao Ilé Asé Opdsoré Fadakd “Odu Eje da mae-pequena
Iara” e “O Presente das Aguas”, ofertadas para Oxum e le-
manja, em fevereiro de 2020, em Teresina (PI).

O espago religioso Ilé Asé Opdsoré Fadakdfoi escolhido
como locus da pesquisa e por ser o espagco de Candomblé dos
mais antigos e reconhecidos no Piaui, fundado nos anos de
1980 por Pai Oscar de Oxala, localizado na zona norte, retine
adeptos de diversas classes sociais e tem produzido, ao lon-
go desses anos, iniciagdes de varios filhos e filhas de santo
que, na condi¢ao de adeptos, passaram, muitos dentre eles,
a implementar novos espagos de religides afro-brasileiras no
interior, na capital piauiense e em estados vizinhos, portan-
to, o referido barracdo tem contribuido para a ampliagdo de
candomblecistas. No entanto, parece haver uma escassez de
registros, de pesquisas especificas, tratando sobre imagem e
intolerancia religiosa, racismo e patrimonio cultural religio-
sos afro-brasileiros piauienses.

A pesquisa tem como objetivo principal compreender
como os adeptos do barracao Ilé Asé Opdsord Fadakd atribuem
o estatuto de patrimdnio cultural religioso a este templo. Os
objetivos especificos propostos se voltam para o mapeamen-
to do referido templo religioso; a investigacao sobre a impor-
tancia dos lugares de praticas magicas, rituais, cerimonias e
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cultos; o conhecimento dos objetos utilizados nas praticas
religiosas enfocando a dimensdo da materialidade e imateria-
lidade; a identificagdo do que sdo patrimdnios culturais para
os adeptos, no sentido do registro histérico e da memoria; o
conhecimento de experiéncias de intolerancia religiosa, de ra-
cismo, vivenciadas por adeptos desse espaco religioso.

Portanto, o referencial tedrico-metodoldgico se ancora
na produgao cientifica dos seguintes autores: para pensar as
emogdes enquanto categoria analitica das ciéncias sociais:
Mauro Koury, para pensar as imagens: Luiz Eduardo Robin-
son Achutti, Roland Barthes, Mauro Koury, Andrea Barbo-
sa, Edgar Teodoro da Cunha; para refletir sobre patrimonios
culturais: José Reginaldo Gongalves, para falar sobre religido
afro-brasileira e simbolos religiosos: Clifford Geertz, Miriam
C. M. Rabelo, Reginaldo Prandi. Jodo Luiz Carneiro, Emilia
Biancardi e para discutir sobre intolerdncia religiosa e racis-
mo: Silvio Almeida, Giumbelli.

Emocgoes e fotoetnografia no Ilé Asé Opdsoré Fadakd
¢ apresentada como uma narrativa visual de uma parte da
pesquisa. As imagens aqui expostas buscam aprofundar a
compreensdo das emogdes, materialidades, imaterialidades,
crengas e preconceitos que atravessam o universo simbdlico
afro-religioso em questdo. Compreendendo a imagem como
meio e instrumento de captura da realidade, o registro visual
representa, também, as formas técnico-metodologicas das
experiéncias de captagao de sentidos e significados da pesqui-
sa. Utilizamos o termo fotoetnografia cunhado por Achutti
(1997) como proposta de uma narrativa fotografica que se
pretende ser autonoma do texto escrito para apresentar so-
bre o espago afrorreligioso 1lé Asé Opdsoré Fadakd partindo
dos rituais “Odu Eje da mae-pequena Iara” e “O Presente das
Aguas” ocorridos, o primeiro, no barracdo, na noite de 25 de
fevereiro de 2020 e o segundo, um ritual ofertado para Oxum
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e Iemanja, realizado na tarde de 5 de fevereiro de 2020, ten-
do inicio no referido barracdo e finalizado as margens do rio
Parnaiba, em Teresina (PI).

Este método requer duas entradas de leitura, uma pelo
texto e outra pelas imagens, protagonizando um olhar que
enfatiza a capacidade narrativa da fotografia, a possibilidade
de uma “escrita fotografica”. Acompanhando Achutti(1997),
tal experiéncia quer trazer a tona uma forma de descrigao
e interpretacdo dos dados obtidos em campo, constituindo
verdadeiros “textos visuais”, revelando “a materializa¢do de
um olhar”, “o discurso de um olhar”. Partimos do uso da fo-
tografia associadas as técnicas antropoldgicas de pesquisa de
campo que busca “pensar e desenvolver a antropologia visual
como uma linguagem e um olhar, capaz de, no processo de
conhecer, nos dar dados” (ACHUTTI, 1997, p. 12).

E importante destacar que o registro fotografico foi rea-
lizado de forma coletiva, isto é, pela equipe de pesquisadoras
do Grupo de Pesquisa Transdisciplinar sobre Corpo, Saude e
Emogdes ( CORPOSTRANS/CNPq/UFPI), as imagens fazem
parte do acervo fotografico do estudo, que ¢ mais amplo, pos-
to que, nestes trés anos de pesquisa tem sido constituido um
banco de imagens fotograficas e filmicas. Pensar as imagens
fotograficas na captura dos objetivos da pesquisa, do possivel
didlogo tedrico e das experiéncias de alteridade nos faz ouvir
Mauro Koury (1999, p. 65) quando afirma:

Simbolicamente e imaginariamente, sdo os diversos discursos
por tras e sobre uma revelagio que elaboram a imagem. Ela é as-
sim produto de uma polifonia de olhares que refletem e remetem
a codigos que estdo além dela propria.

Como nos lembra Barthes (1997, p. 13):

E preciso, em suma, admitir desde agora a possibilidade de revi-
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rar um dia a proposi¢éo de Saussure: a Lingiiistica ndo é uma par-
te, mesmo privilegiada, da ciéncia geral dos signos: a Semiologia
¢ que é uma parte da Lingiiistica; mais precisamente, a parte que
se encarregaria das grandes unidades significantes do discurso.

Neste sentido, podemos pensar acerca da significagao
das imagens fotograficas dos referidos rituais, dos objetos
que o compdem, dos espagos em que sao realizados e na im-
possibilidade de uma objetividade fotografica, posto que, o
olhar para tais imagens pode levar o fruidor para “n” inter-
pretagdes, contudo, aqui estamos imersos em um exercicio
que se serve da imagem fotografica para descrever e interpre-
tar: emogoes vivenciadas nas praticas rituais, a identificacao
do que sdo patrimonios culturais para os adeptos, no sentido
do registro historico e da memoria; o conhecimento de expe-
riéncias de intolerdncia religiosa, de racismo, vivenciadas por
adeptos desse espago religioso.

Para Koury e Barbosa (2019), a sociedade contempo-
ranea, complexa e urbana, é marcada por um processo de
emergéncia de novas sensibilidades, identidades e projetos
individuais e coletivos. Estas sdo caracteristicas da “cidade
atual”, Teresina, cidade em que realizamos este estudo, sendo
uma entre tantas em que é possivel perceber tais caracteris-
ticas e que apresenta um contexto de urbanismo, individua-
lismo, impessoalidade, medos e violéncia. Lan¢ar um olhar
para os rituais do Candomblé, seus participantes, religiosos
e nao religiosos, admiradores das religides afro-brasileiras e
intolerantes religiosos, racistas e nao racistas nos leva a parte
desta cultura emotiva que traz a tona experiéncias de uma
diversidade de sentimentos, dentre eles, a alegria; felicidade;
pertencimento a uma comunidade religiosa; identidade étni-
ca; infelicidade, medo; constrangimento; 6dio; vergonha; so-
frimento, entre outros. Assim, emogdes sio compreendidas
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como categoria analitica das Ciéncias Sociais, elas se apre-
sentam como fendmenos sociais, posto que, tanto sentir-se
orgulhoso por ser preto e pertencer a religido do Candomblé
provoca sentimentos de alegria, felicidade e regozijo como
ser alvo de racismo e intolerdncia religiosa provoca medo,
raiva, constrangimento, tristeza e ¢ uma violéncia produzida
por relagdes em que a tensdo entre individuo e sociedade se
deixa perceber. Nos dizeres dos autores:

A antropologia das Emogdes define a categoria emogdes como
questdo central para a apreensdo do humano e do social, a par-
tir do qual a problematica metodoldgica do entendimento da
relagdo entre individuo e sociedade se coloca. Esta proposta
tedrico-metodoldgica constitui um caminho pautado na obser-
vagdo da agdo individual, do self e das emogdes que perfazem a
interacdo entre os atores sociais de uma sociabilidade. (KOU-
RY; BARBOSA, 2019, p. 9).

A imersao visual nas imagens observadas nos leva ao
templo Ilé Asé Opdsoré Fadakd, fundado em 1980, por Pai
Oscar de Oxald que foi a lideranga religiosa deste espago até
2014 e que, atualmente, ¢ dirigido pela yalorisa Mae Edarlane
de Ayra. Este barracao traz a marca de ser considerada a pri-
meira casa de Candomblé da cidade de Teresina. Foi assenta-
do nas aguas do 1lé Asé Iyd Nasso Okd e do 11é Asé Oba Tony,
ambos de Salvador, na Bahia. E um tradicional templo reli-
gioso para o culto de Candomblé em Teresina, localizado na
zona norte, regido onde hd a maior concentragdo de terreiros
de Umbanda e Candomblé da capital piauiense. A experién-
cia da realizacdo do trabalho de campo desta pesquisa possi-
bilitou participar, observar e compreender alguns elementos
do cotidiano dos participantes envolvidos nos rituais abertos
a comunidade. A organiza¢ao das festividades, o cuidado, o
zelo, o preparo do saldo, da ornamentacgao, das vestimentas,
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e das comidas demanda uma preparagao dedicada por todos
que compdem a egrégora espiritual do espago religioso.

A imagem escolhida para abrir a fotoetnografia apresenta
o registro do momento de organizagdo coletiva da egrégora
espiritual do Ilé na preparacdo para entrega do Presente das
Aguas as margens do rio Parnaiba, fornece também um alcan-
ce visual da fachada do espago religioso, nos proporcionan-
do pensar as culturas materiais e imateriais representadas no
conhecido como mais antigo templo afrorreligioso piauiense.
E questionarmos a partir dela a ideia de patriménio cultural
religioso a partir dos argumentos de Gongalves (2007) que
chama aten¢do para a importancia fundamental do conceito
de patrimdnio ser tomado enquanto categoria nativa, ou seja,
patrimonios sao objetos que exercem a fungdo de intermediar
ideias, valores, identidades e categorias sociais:

Na medida em que assim classificados e coletivamente reconhe-
cidos, esses objetos desempenham uma fungio social e simbdlica
de mediagio entre o passado, o presente e o futuro do grupo,
assegurando a sua continuidade no tempo e sua integridade no
espago. (GONCALVES, 2007, p. 28).

Oxala, Obatala, Orixanld, Oxalufd; Oxald é o nome ge-
nérico de varios orixas africanos no Brasil sdo representados
com vestimentas de cor branca, simbolizam experiéncia e sa-
bedoria. Na mitologia yorubd, Olodumare deu uma dadiva
a Obatala: a cria¢ao de todos os seres vivos que habitariam a
Terra, e assim Obatala criou todos os seres vivos, criou o ho-
mem e a mulher. Obatald modelou em barro os seres huma-
nos e o sopro de Olodumare os animou (PRANDI, 2001). Pai
Oscar de Oxald, fundador do Ilé Asé Opdsoré Fadakd e um
dos pioneiros da historia afrorreligiosa recente de Teresina,
tinha como orixa que regia o seu ori, Oxala, o velho Oxaluf3,
de andar curvado carregando um cajado de prata.

69



Ao adentrarmos nas mediagoes do saldao do templo, nos
deparamos com um desenho na parede principal, o desenho
de Oxala, e préoximo a ele uma fotografia de Pai Oscar. Tal re-
presentacdo mostra como as religides afro-brasileiras sao for-
temente baseadas na mitologia (CARNEIRO, 2014) deixando
materializada no Ilé a simbologia do orixa que regia o ori da-
quele que o fundou, como também o registro da prépria his-
toria do barracio, tornando material a memdoria que os filhos
e filhas de santo de Pai Oscar de Oxala carregam dele apds sua
passagem para o Orun em 17 de agosto de 2014.

Candomblé, no passado uma religido de pretos e na atua-
lidade uma religido que se expandiu e como outras dimensoes
da cultura, também se globalizou como assevera o sociélogo
Reginaldo Prandi (2001). Entretanto, como argumenta Almei-
da (2020) tal fato nao significa o respeito e, muitas vezes, o
reconhecimento desse patrimdnio, posto que, como afirma o
autor, o Brasil ndo nasceu como uma democracia religiosa e
acrescenta: “a intolerancia religiosa e a farsa da laicidade tem
como origem o colonialismo” (ALMEIDA, 2020, p. 36).

E ainda este autor que afirma:

A expressio “intolerancia religiosa” tem sido utilizada para des-
crever um conjunto de ideologias e atitudes ofensivas a crencas,
rituais e praticas religiosas consideradas ndo hegemdnicas. Pra-
ticas essas que, somadas a falta de habilidade ou a vontade em
reconhecer e respeitar diferentes crencas de terceiros, podem
ser consideradas crimes de 6dio que ferem a liberdade e a dig-
nidade humana. (ALMEIDA, 2020, p. 39).

Humanos e orixas, vivos e mortos, coisas, objetos, me-
mdrias, passado, presente e futuro: é no barracio que as to-
talidades magico-religiosa-cosmoldgica, morais e hierdrquicas
do Candomblé, transitam, se materializam e podem ser vistas.
Como uma sala de estar de uma casa (DIENE, 2019), é o espa-
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¢o de quem chega: candomblecistas ou ndo, dos mais intimos
aos mais estranhos, dos rituais abertos aos rituais fechados,
a entrada para a observagdo, e experimentagdo do universo
afrorreligioso que o sustenta. Como uma extensdo moral e
simbolica de seus proprietarios, o barracao estabelece media-
¢Oes entre 0 mundo cdsmico e o mundo social. Pensado, em
suas formas e materialidades, a substéncia da vida do terreiro.
Pensa-lo como patriménio cultural e religioso ¢ entender a
mediagdo que o barracio estabelece entre o universo espiritual
que o imaterializa e o espago constituido de “pedra e cal” NE
objetos que o materializa. A insercao do patrimonio cultural
material na totalidade césmica do Candomblé, o situa como
um espago sagrado-religioso: construido, materialmente, do
chao as paredes, das insignias aos atabaques, do visivel e pal-
pavel, o espago do barracdo constitui, fisicamente, o sistema
simbdlico social do “Ilé” (como é carinhosamente chamado
pelos adeptos), constitui um centro do que foi herdado - re-
cebido das divindades e ancestrais, e do que foi adquirido ao
longo do tempo (GONCALVES, 2005).

O saldo pode ser interpretado como expressao e manifes-
tacdo material e imaterial: o teto e as paredes enfeitadas com
tecidos brancos e flores amarelas, por exemplo, simbolizam
a celebragdo de Oxum. Observamos que, insignias, cores e
flores, se modificam conforme o ritual realizado. O centro
do barracdo - a coluna disposta no meio do saldo simboliza
a concentra¢do do poder e das forgas espirituais que consti-
tuem o espaco: construido e estabelecido desde a fundagao
do barracao com esta finalidade, a coluna material sustenta e
guia a vida dos que transitam por ali. Assim, o barracdo entra
em movimento conforme o seu calendario liturgico e tam-
bém as transformagdes da organizagdo interna do terreiro.
Compreendé-lo como uma expressao de patrimonio cultural
material é entender essa media¢do que o espago construido
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assume quando imerso no universo simbélico-cosmoldgico
do Candomblé: o espago forma subjetividades, experiéncias,
memorias. E o local de mediacio e sustentagcio de um todo
imaterial, que se materializa e permite a dindmica da vida
afrorreligiosa experienciada ali.

Pensar a materialidade do sistema religioso do Candom-
blé no “Ilé” é compreender, também, como o sistema de ob-
jetos dispostos no salao do barracio compdem a espirituali-
dade situada nele. As quatro cadeiras, imponentes no saldo,
sao um exemplo dos objetos que constituem a materialidade
do imaterial. Fazendo parte de um sistema de pensamento, os
objetos existem a medida que sio mantidos no ambiente e que
sao usados (GONCALVES, 2005): da esquerda para a direita,
a cadeira azul é a cadeira que simboliza um Pai ou uma Mae de
Santo importante para este espago religioso; a cadeira coberta
pelo tecido branco é de uma das Mées de Santo da casa, Mae
Iara; a cadeira sobre o tapete branco era a cadeira de Pai Oscar
de Oxald, que atualmente pertence 8 Mae Edarlane; e a quarta
cadeira também simboliza um pai ou uma mae de santo im-
portante para este templo religioso.

As cadeiras sdo uma das possibilidades de observar o
emaranhado entre passado, presente e futuro, entre o que
foi herdado e mantido, e o que foi adquirido e reconstrui-
do. Como objetos de agdo, as cadeiras assentam maes e pais
de santo, sujeitos que mediam relagdes objetivas e subjetivas,
visiveis e invisiveis: guarda, em si, a energia que transita en-
tre os corpos dos humanos e dos orixas, tornam-se objetos
comunicadores entre as dimensdes fisicas e espirituais, en-
contram ressonancia (GONCALVES, 2005) entre os que as
assentam. Por estabelecerem mediagées sensiveis, as cadeiras
sao uma expressao e manifestacdo material e estética do siste-
ma simbdlico ao qual estao envolvidas: o objeto, as cadeiras,
em suas formas fisicas, parecem colocar essa sociedade em
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movimento, sdo condi¢ao e efeito do universo que as susten-
tam, em uma relagdo organica e interna do “Il¢”.

Maie Edarlane, quando crianga, foi preparada e indicada
por Pai Oscar de Oxald como sua sucessora. Mulher jovem
com 29 anos, solteira e negra, Mae Edarlane de Ayra, assumiu
o Ilé em 2017, dando continuidade ao legado do Ilé Asé Opd-
soré Fadakd na cena afrorreligiosa de Teresina. Em entrevista
concedida por Mae Edarlane ao Jornal Meio Norte, em 2019,
ela é apresentada pelo veiculo de comunicagdo como a yalaori-
xa mais jovem do Piaui. Sendo essa responsabilidade apontada
ainda crianga, a Mae de Santo coloca o0 Candomblé como uma
religido matriarcal, mas afirma que as mulheres s6 puderam
jogar o ifd pelas necessidades, visto que, na base, o Candomblé
era dominado por homens na Africa, e que, no Brasil, as mu-
lheres guardam e zelam o asé enquanto os homens cagam e sdo
responsaveis pelo toque. Ao ser questionada se fazia parte de
movimentos feministas, Mae Edarlane pontuou:

Sim. Sou empoderada e represento a luta da mulher negra. E
muito facil s6 falar, mas hoje é preciso executar. Hoje a religiosi-
dade esta escassa e as pessoas estdo sem fé. Entao me ver a frente
de um terreiro, por uma escolha de Oxald, onde muitos achavam
que eu ndo iria ser capaz ¢ gratificante. Ja sofri intolerancia na
escola, faculdade. Nao sé pela religido, mas pela cor. Os grupi-
nhos me tiravam de canto como se eu fosse incapaz. Mas sempre
levei meus estudos a sério. (JORNAL MEIO NORTE, 2019, n.p.).

As discussdes que atravessam as religides afro-brasileiras
como um todo sdo aqui pontuadas, dialogando com pautas
problematizadas pelos setores sociais. Como liderancga, neste
relato ela confirma a sua manifestagdo como religiosa e zela-
dora de um importante templo espiritual. Mae Edarlane mer-
gulha nas reflexdes acerca da desigualdade de género, racis-
mo e intolerdncia religiosa presentes na sociedade brasileira,
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notadamente a piauiense. Na imagem apresentada, a Mae de
Santo se encontra imersa ao Ax¢é da religiosidade afro-brasi-
leira, prestes a iniciar uma das cerimdnias mais tradicionais
e importantes do “Ilé¢”, trazendo a lume todo um universo
magico-religioso, que aos olhos de muitos teresinenses ¢ visto
como um espago de perturbagdes e provocagdes. Em diversas
situagdes, essas provocagdes sdo expressas e manifestadas de
varias formas com forte teor de violéncia, advindo do machis-
mo, do racismo e da intoleréncia religiosa. Entretanto, para o
povo de santo, simboliza um grande momento que ¢ sindnimo
de entregar-se ao Axé, as emogdes e reverenciar e saudar as
rainhas das aguas: Oxum e Iemanja.

Pensar sobre o desrespeito as religides de matriz afri-
cana ndo é proveitoso quando se toma apenas o argumento
de ser uma religido na qual grande parte da sociedade brasi-
leira afirma desconhecer seus fundamentos (CONCEICAO,
2018). Ha de se refletir também sobre raca (DOMINGUES,
2007) e classe social (MARX, 1986), sobre estrutura social,
sobre o lugar imposto de demonizagao das religides de matriz
africana e de inferiorizagdo das pessoas negras, engendrado
desde a formacao da sociedade e todo o processo violento de
expropriagdo e escravizagao dos povos indigenas e africanos.
Uma cultura do preconceito, do édio, que é reavivada nas
experiéncias cotidianas, marcadas por uma abissal desigual-
dade social e que é reiteradamente incutida na mentalidade
da populagdo brasileira por diversos processos, a exemplo da
educagao formal e do ensino da religido cristd nas aulas, que
devem ser de ensino religioso; da representagdo de subalter-
nizagdo e inferioridade de africanos e indigenas em livros di-
daticos (CONCEICAO, 2018).

No Piaui, segundo dados da Coordenadoria Nacional de
Africanidades e Resisténcia Afro-Brasileira (CENARAB), hd a
estimativa de 3 mil espagos religiosos de matriz africana. Te-
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resina, de acordo com dados do censo do IBGE (2010) tem
uma populacdo de 800 mil habitantes. Esta capital possui 800
templos religiosos de Umbanda e Candomblé, segundo o ma-
peamento de espacos religiosos, realizado em 2019, pela pre-
feitura. E, também, ainda, de acordo com o censo do IBGE
(2010) o estado que apresenta o maior nimero de catélicos do
pais, e com o avango do crescimento dos evangélicos e tam-
bém conta com espiritas kardecistas. Em pesquisas de campo
nas trés ultimas décadas, pude registrar a presen¢a no Piaui,
notadamente em Teresina, de religides orientais e, ainda, das
chamadas religides dos Novos Movimentos Religiosos, como
o Santo Daime, a Unido do Vegetal, o Vale do Amanhecer, das
religides neopagds, como a paganismo Piagas, e também, das
formas de espiritualidade que nado sao vivenciadas em institui-
¢Oes religiosas, mas em espagos holisticos, espagos nova era,
em que sdo comercializados produtos e servigos, tais como
livros, anjos, incensos, velas, gnomos, filtros dos sonhos, mas-
sagens orientais, ioga, e onde sdo realizados rituais sagrados,
como chama violeta, bén¢ao do ttero, dentre outros.

Na Regiao Nordeste e no restante do territério brasileiro,
em pleno século XXI, as religides nao cristas e em particular
as de matriz africana, ainda sdo alvo de posturas absurdas!
Vilipendiados, terreiros e simbolos sagrados sio depredados,
queimados, destruidos, liderangas religiosas sdo assassinadas,
genocidio de jovens negros, feminicidios, corpos negros sio
alvo de preconceito, ridicularizagdo, discriminagao, desrespei-
to, racismo religioso.

Segundo Pai Rondineli de Oxossi, vice-coordenador
do CENARAB, o Piaui, em termos de intolerancia religiosa,
ocupa o quarto lugar entre os estados brasileiros. O nume-
ro de casos de denuncias assemelha-se, proporcionalmente,
ao que acontece no estado do Rio de Janeiro. Muitos sdo os
exemplos de desrespeito religioso e racismo, expressos e ma-
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nifestos no Piaui, e em particular em Teresina, dentre aque-
les mencionados anteriormente, acrescente-se o projeto de
urbanizagdo da zona norte da cidade, que promove violen-
ta remocdo dos terreiros e das casas de liderancas religiosas
da Umbanda e do Candomblé; a recorrente vandalizacdo da
imagem de Iemanja, localizada as margens do rio Poti, na
Avenida Marechal Castelo Branco; as varias dentncias de su-
postas violagdes da lei do siléncio, atribuidas aos rituais de
Candomblé e/ou de Umbanda, feitas por vizinhos dos espa-
cos religiosos. Ademais, hd que se considerar ainda um aco-
bertamento do Estado, resultando em lacunas deixadas pelos
gestores publicos referentes as prescrigdes da Constitui¢ao
Federal de 1988 (CONCEICAO, 2018).

Na mitologia yorubd, Iemanja e Oxum sdo divindades
das aguas; a primeira ¢ a rainha das dguas e sereia do mar, Je-
manja, nome que vem da expressdo yorubd Yéyéomoejd, que
significa “mie cujos filhos sdo peixes”. E a orix4 da fertilida-
de, mée de todos os orixds, seu arquétipo representa a mater-
nidade universal, acolhe, dd banho e limpa seus filhos com as
aguas do mar. Oxum, orixd que reina sobre as aguas doces,
cachoeiras e rios, foi a primeira filha de Iemanja com Oxala.
Senhora da beleza e prosperidade, é a orixd das emogoes e
da sensibilidade, acalma seus filhos que lhe procuram recor-
rentemente para tratar de aspectos sentimentais, amorosos e
financeiros (PRANDI, 2001). Em uma das fotografias, Mae
Edarlane se encontra entre essas duas divindades das dguas
que representam por exceléncia as emogoes e o pertencimen-
to a religiosidade afro-brasileira. Saudar, reverenciar, festejar
e entregar a oferenda aos orixas no seu ponto de forga: as
aguas tém grande simbologia e importancia para o praticante
da religiao afro-brasileira.

Nos terreiros, seja de Umbanda ou Candomblé, o toque
do tambor é usado para convocar os orixas e entidades a se
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juntarem aos seres humanos de uma forma que os conduza
ao transe meditinico. As incorporagdes sdo sempre acom-
panhadas pelo som dos atabaques e o entoar de canticos
sagrados. Na Umbanda, sdo cultuados nove orixds (Oxala,
Ogum, Oxossi, Xango, lemanjd, Oxum, Iansa, Nana Buruqueé
e Obaluaé/Omuly, e no Candomblé geralmente quatro: Ketu,
de tradigdo yorubd, dos povos nagd; Jeje, de tradigao fon, dos
povos jeje; Bantu, de tradigdo bacongo, dos povos angolanos
e os caboclo, jun¢ao das entidades africanas e dos espiritos
cultuados pelos povos indigenas.

No Candomblé, o ogd é escolhido pelo orixa para perma-
necer lucido, ou seja, ndo entrar em transe durante os rituais
de trabalhos; na Umbanda, os ogds tém a fungdo de tocar,
cantar os pontos, participando do processo de media¢ao dos
planos material ao espiritual. Segundo Biancardi (2000), os
ogas utilizam o afoxé: instrumental composto por trés ata-
baques sagrados denominados “rum”, “rumpi” e “1¢”. Essa
musicalidade nas cerimonias conduz a descida das entidades
a partir dos tons, pois cada ritmo emitido pelos instrumentos
¢ especifico da entidade.

Durante os rituais, cada chefe dos ogas direciona um to-
que que ativa as manifestacdes espirituais no terreiro, pois
com o toque do orixa ele se incorpora em um médium que
comeca a desenvolver caracteristicas especificas, como caga,
guerra e colheita. E importante ressaltar que sdo trés tambo-
res que sdo consagrados em ritual aberto, mas é apenas os sa-
cerdotes do terreiro que consagra e os ogas que podem tocar
e é por isso segue uma sequéncia hierarquica. Para Biancardi
(2000), os atabaques ndo sdo somente instrumentos musicais
que geram uma musicalidade, mas simbolizam a prépria es-
séncia do culto.

Em uma das fotografias, é possivel observar uma crianga
junto a um homem. Sdo eles que irdo ditar o ritmo do batu-
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que durante a cerimo6nia. Enquanto tocam, mais pessoas vao
se aproximando, e eles seguem mantendo o ritmo. Durante
todo o ritual, a crian¢a, que possui deficiéncia visual, inclina
a cabega para captar melhor os sons, enquanto o homem ao
seu lado toca com os olhos voltados para a frente, acelerando
o ritmo. Nessa cena, podemos notar a fascinante interagao
entre alguém com visdo e alguém sem, buscando harmoni-
zar o ritmo na percep¢ao do som, que desempenha um papel
crucial nessa vivéncia religiosa.

A ordem dos tambores segue a sequéncia de hierarquia.
Os atabaques estdo diretamente integrados ao sistema socio-
-religioso da Umbanda e do Candomblé, sobretudo como
instrumentos musicais ou objetos rituais, como portadores
de significados fundamentais a existéncia e identidades do
proprio culto (BIANCARDI, 2000, p. 31).

Em outra fotografia, pode-se observar um bolo todo em
cor dourada dedicado a Oxum. Ele figura neste espago nao
somente como um simples item alimenticio, mas uma oferen-
da que estd inserida em uma obriga¢ao para Orixda Oxum. Na
mesa, podemos observar alguns ornamentos que remetem ao
ambiente aquatico, pois ela é uma orixa associada as aguas dos
rios. Esses tons dourados e lustrosos, presentes tanto no bolo
quanto nos ornamentos, devem-se a uns dos titulos de Oxum
(Senhora do Ouro) e também por sua associagdo a prosperi-
dade e as riquezas. Esses elementos culturais constituem o pa-
trimonio cultural do Candomblé, manifestado no Ilé Asé Opd-
soré Fadakd por meio de expressdes materiais que envolvem
a criagdo de ornamentos e do bolo, a disposi¢do da mesa e a
finalidade subjacente ao processo produtivo desses elementos
- ou seja, a celebragdo em honra a Oxum..

Em outra imagem fotografica, podemos ver uma oferenda
para Oxum momentos antes do ritual de sua entrega ao rio, e
mais uma vez é possivel olhar este artefato como bem cultu-
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ral religioso, uma vez que tal oferenda representa a conexao
das pessoas do “Ilé” com o sagrado representado por Oxum
e pela ritualistica apresentada. A cultura material nessa foto-
grafia pode ser percebida por meio de todo o processo de pro-
dugdo da oferenda: trata-se de um balaio cujo topo apresenta
uma boneca representando Oxum, adornado com miniaturas
de pentes, perfumes, flores, fitas, tecidos, e a parte inferior do
presente das dguas possui uma estrutura na qual a boneca que
representa Oxum se encontra; é o local onde sdo guardadas
também as comidas feitas para Oxum.

Em uma das imagens fotograficas, contemplamos a mae-
-pequena Iara, filha de Oxum, depositando a oferenda de sua
yabd na parte traseira do carro que a transportaria as margens
do rio Parnaiba, onde sera entregue a divindade das dguas
doces como um presente. Nesse momento, a oferenda sai do
barracdo e migra para as ruas, passando do espago sagrado
para o profano. Nessa transitoriedade, somos conduzidos a
uma danga sinuosa da cosmologia candomblecista: o jogo de
ocultar e exibir sugere algo acerca das multiplas forcas que
atuam no mundo das religides afro-brasileiras. No cotidiano
dos terreiros, nos seus ritos e na vida de seus adeptos, a mul-
tiplicidade revela-se por meio de uma dinamica de visibili-
dade e invisibilidade: aquilo que se vé é apenas uma parcela
do que esta de fato ocorrendo. No Candomblé, aprende-se
desde cedo que o mundo, as coisas e as pessoas si0 compos-
tas de diferentes elementos, forgas e trajetérias que nunca se
mostram em sua totalidade, permanecendo como presencas
silenciosas na vida das pessoas. A arte de ocultar, de manter
uma coisa em segredo enquanto se revela outra foi funda-
mental como meio de estratégia de preservagdo, no perio-
do formativo do Candomblé e nos anos em que os terreiros
foram objeto de forte repressao policial. Era preciso ocultar
para preservar.
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Ocultar, para o Candomblé, quer dizer guardar, prote-
ger do olhar, evitar que pessoas despreparadas tenham acesso
direto aquilo que é fonte e veiculo de axé. As oferendas sdo
centros de forgas a partir das quais o axé se transmite e cir-
cula. Ao serem convidadas a olhar, as diversas pessoas que se
reinem em volta para admira-las, movimentam um ponto
comum, no qual se encontram diretamente com Oxum: dé-
diva da beleza, a doce e sedutora Oxum, ao passo que atrai,
encanta e envolve, deve se sentir atraida e encantada pelo
presente a ela ofertado. Aquilo que olha e aquilo que é olhado
transmutam-se incessantemente. O estado de graga e admi-
racdo despertado em cada olhar é uma invocagdo a divinda-
de, é uma exaltagdo de sua beleza. Aquilo que é admirado e
celebrado nos ritos do Candomblé nao é matéria para sim-
ples apreciacao; os observadores nao sdo apenas testemunhas
do evento, mas parte constitutiva dele (RABELO, 2015).

Em uma das fotografias apresentadas, presenciamos a
contagiante chegada da familia de santo as margens do rio
Parnaiba, onde irdo saudar suas rainhas das aguas e entregar-
-lhes o seu asé. Vestir o branco da cabega aos pés, com suas
indumentarias, amuletos, tambores, vozes, cantos e louvores;
ser testemunha e porta-bandeira do asé que carrega — dentro
e fora do terreiro, em meio ao publico que caminha pelas ruas
em seu itinerdrio cotidiano, suscita diversas emog¢des. Quan-
do, em conjunto, celebram a sua existéncia e a satisfagao de
viver pela transformacao profunda que a devogéo os traz, ob-
servamos o quanto perde forca e terreno a concepg¢ao racista
de que sdo vitimas os afrorreligiosos, a ideia de que estes de-
vem se esconder, cantar baixinho, sentirem-se envergonhados
de suas religioes e pratica-las por baixo dos panos.

Aqui pressentimos, em cada face de alegria e orgulho, que
o modo singular que esse povo encontrou de vencer o precon-
ceito é traduzido no percorrer das ruas da zona norte e centro
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da cidade, momento em que a felicidade de estar em coro, en-
tregando-se ao santo, transborda. Assim, soam os tambores
e os cantos yorubds em alto e bom som para que as deusas
das 4guas possam lhes escutar. Aqueles que por ali passam, o
Candomblé ensina que a fé ndo cala, mas ensina a acordar a
voz. E o canto é a voz da alma, que cura tudo por onde pas-
sa. A celebracdo e a entrega acontecem dessa maneira, abertas
aqueles que observam de longe ou de perto, e descobrem que
o mesmo rio, frequentemente olhado mas pouco valorizado e
notado por muitos, é um espago sagrado para o povo de santo
do “ilé”, uma morada de deuses e uma fonte de for¢a espiri-
tual. Alterando perspectivas, que nunca mais testemunharao
um momento semelhante, observem como dangam ericadas
pelo vento e rocam suavemente as bordas da terra, convidan-
do todos aos seus mistérios. Existe um enigma e forgas ocultas
em tudo que compartilha a vida conosco; o Candomblé trans-
mite esse ensinamento, ainda que ndo o faca explicitamente
por palavras diretas, mas sim através de seus rituais. E este ri-
tual parece ser um exemplo notavel disso.

Em outra imagem, vemos as oferendas sendo colocadas,
pelos ogas, no barco que as levarao para pontos mais longin-
quos do rio, onde serdo entregues as dguas. No cosmos can-
domblecista, o vinculo sagrado com as forgas divinas é como
uma grande boca que precisa sempre ser alimentada. A ofe-
renda é portadora de asé, energia vital que quando entregue
as divindades nutre a vida e institui o equilibrio biolégico,
mental, emocional e espiritual. As éguas sao o grande ventre,
fonte e origem primordial de toda a vida, bergo da existéncia.
Principio criador no qual todas as energias e trajetorias sdo
gestadas, fundidas, nutridas, amadurecidas. E a Grande Mae
que lava a cabeca dos filhos, purifica seus caminhos, acolhe
suas escolhas e lhes da de beber do mais puro amor divino.
Considerada Senhora de todos os destinos. O vinculo com o
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asé das aguas é o vinculo ancestral com a Grande Mae uni-
versal. Celebrar, cuidar e alimentar esse vinculo é despertar
a grande forga geradora, ¢ purificar-se de todas as mazelas, é
limpar os olhos que vislumbram o caminho e os pés que acer-
tam o passo, € invocar o principio criador em cada um e por
ele ser conduzido. Entregar o alimento as aguas de Oxum (o
rio) é confiar que ela os levara a lemanja (o mar). O rio é mae
que perpassa todos os cantos da terra a fim de nutrir e lavar
seus filhos, de ensinar-lhes através de suas correntezas que
forgas maiores nos movimentam e transformam, de mostrar-
-lhes que o que esta fora é como o que esta dentro: assim
como rio corre para o mar, nds percorremos a vida para de-
saguarmos em forgas maiores. E com essa fé e esperanca que
cada filho de santo deposita o seu asé no presente das aguas, é
para agradecer, para celebrar, para fortalecer a vida que pulsa
pedindo expansao.

Quando o barco se prepara para sair, a Mae de santo co-
mega a cantar, os 0gas estdo organizando a melhor posi¢ao
para que ambas as oferendas fiquem na ponta do barco e co-
mece a navegar para a frente. Tem sons de tambor, canto e
mae de santo agradecendo e pedindo a permissdo de guiar
essa experiéncia espiritual naquele momento. A primeira
oferenda ja estd posicionada de frente para o horizonte e
pouco ¢é visivel a sua frente enquanto a segunda vai sendo
organizada em cima do barco e esse ritmo ¢é feito pelo entoar
do tambor paralelo ao por do sol. As oferendas, ogas, mae
de santo, entidades, barco e o pescador vdo tornando-se uni-
dade de uma oferenda, pois carregam as comidas que estdo
sendo energizada junto aos objetos, flores. Essa relagao da
construgdo da energia sendo construida para navegar é como
se tivesse abrindo os caminhos no rio para navegar.

Na figura, os ogas estao colocando as oferendas no rio que
logo vao descendo, o som do batuque é alto e as vozes come-
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¢am a ter eco. O barco e a oferenda vao descendo para as pro-
fundezas enquanto o restante das pessoas que nao entraram
no barco observa o ir de todos juntos, portadores de energias
que simbolizam como sdo trocadas as informagdes do plano
terrestre com o espiritual.

Consideragoes finais

As fotografias expressam e manifestam materialidades
e imaterialidades como, por exemplo, na prepara¢io para o
presente das dguas, mitologias do “velho Oxalufa de andar
curvado e carregando o cajado de prata” (PRANDI, 2007) sao
acionadas para descrever o lugar desta entidade no terreiro em
questao. A “sala de estar” do terreiro é exposta lembrando as
totalidades magico-religiosas-cosmologicas, morais e hierar-
quicas do Candomblé de que fala Diéne (2019). A simbologia
das cadeiras enquanto objetos do barracao apresentadas como
ocupando lugares de memoria que dizem da hierarquia, do
patrimonio da casa religiosa, da relagdo entre passado, presen-
te e futuro, das ressonancias (GONCALVES, 2005).

A intoleréncia religiosa, o desrespeito religioso, o racis-
mo religioso sdo abordados a partir de entrevista concedida a
imprensa por Mae Edarlane. Prandi (2005) em sua “Mitolo-
gia dos Orixas” destaca a simbologia de Oxum a partir de um
mito desta orixa em que o autor pde em evidéncia suas qua-
lidades, caracteristicas, preferéncias, cores, representacoes e
significados. No ritual em questdo, vemos a Oxum também
ressalta-se a importancia dos instrumentos e seus significa-
dos, bem como os cantos entoados em yoruba e o som do ba-
tuque sdo apresentados como extraordindrio componente da
experiéncia religiosa, colocando-se como fundamental para a
identidade do proprio culto (BIANCARDI, 2000).

A oferenda, a obriga¢do para o orixa Oxum, é mostrada

83



por meio do processo de feitura do balaio, do presente das
aguas, a boneca paramentada com todas as insignias de Oxum,
os adornos tais como: tecidos, bonecas menores, pentes, per-
fumes, fitas, flores, a propria estrutura em que “o balaio”, ou “o
presente das aguas” ou “a boneca” esta e o que se encontra no
fundo desta estrutura que sio comidas, segredos do Candom-
blé, posto que, esta cultura religiosa domina a arte de ocultar,
de manter uma coisa em segredo enquanto revela outra. Tais
praticas tém relagdo com o passado e com o presente desta
religido que, muitas vezes, encobriram e encobrem para pro-
teger, cuidar, preservar, manter sua tradicdo que tem histori-
camente sido alvo de racismo religioso, perseguida seja por
policiais, religiosos evangélicos e/ou outros.

A fotografia e a descrigdo do trajeto percorrido pelas ruas
da cidade de Teresina que compreende a saida do ilé para che-
gar até o rio Parnaiba, sdo descrita como momento de grande
emoc¢ao, alegria, felicidade e empoderamento, banindo o ra-
cismo religioso e outros preconceitos em que sao entoados os
cantos e o som dos atabaques ecoa evidenciando, mostrando-
-se, exibindo-se para os passantes na avenida do centro da ci-
dade e que margeia o rio Parnaiba onde acontece a cerimonia
e também replicando as imagens que fazem de si e dos outros
em redes sociais, sdo candomblecistas que assumem sua reli-
gido com orgulho e consciéncia dos seus direitos.

A Fotoetnografica no Ilé Asé Opdsoré Fadakd apresen-
tada intenta trazer contribui¢des para o alargamento do co-
nhecimento sobre as religides afro-brasileiras, notadamente
o Candomblé praticado no terreiro Ilé Asé Opdsoré Fadakd
e contribuir para a implementa¢ao de politicas publicas que
contemplem questdes relativas ao reconhecimento e preser-
vagdo do patrimonio cultural afrorreligioso piauiense, a er-
radicagao do racismo, do desrespeito religioso e intolerancia
religiosa. As interpretagdes postas por meio das fotos que
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buscam fazer descri¢des densas (GEERTZ, 2015) privilegian-
do emogdes evocadas nas cerimonias para Odu Eje da mae-
-pequena lara e o presente das dguas para Oxum e Iemanja,
tanto pela comunidade religiosa pesquisada, quanto pelo co-
letivo de pesquisadoras.

Compartilhamos experiéncias relativas ao terreiro Ilé Asé
Opdsoré Fadakd, como uma das formas de replicar dendn-
cias e contribuir no combate ao desrespeito religioso. Assim,
a imagem das religides de matriz africana, notadamente o
Candomblé e a Umbanda, se fez imprescindivel em relagdo as
outras denominagdes religiosas, pois nenhuma outra denomi-
nagdo religiosa foi tdo violentada e historicamente perseguida
como esta, sobretudo, no momento em que estiveram em ato
diversas formas de ataques contra os que ndo sao adeptos das
religides evangélicas. Lembramos Giumbelli quando afirma
que, nas tltimas trés décadas, vém se desenhando “um projeto
de cristianismo hegemonico”, um modo de redefini¢do do re-
ligioso no Brasil e da aproximagao de carismaticos catélicos e
evangélicos nesta empreitada:

Diante desse quadro geral, que envolve evangélicos e catolicos,
os afro-brasileiros parecem ocupar um lugar marginal [...] como
alvo de ataques evangélicos e de sua “intolerancia religiosa”
(GIUMBELLL, 2007, p. 151).

Para pensar um pais nao excludente e verdadeiramente
capaz de se exercer a cidadania, é preciso contemplar esferas
de sua atuagao, com destaque para a educa¢ao e direitos ci-
vilizatorios.

Enquanto cientistas sociais, comunicadora social e pes-
quisadoras de religides, mulheres heterossexuais, “brancas”
e pretas, pertencentes a classe média, portanto, com muitos
privilégios, nos experimentamos um exercicio de descons-
trucao de uma cultura heterossexual, crista e ocidental, que
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valoriza o homem branco, e néo respeita a diversidade.

Viviamos o Brasil em 2022 como momentos histdricos
muito delicados, com orientagdes politicas, ideoldgicas e
econdmicas, do poder central, comprometedoras ao franco
desenvolvimento de uma nagao plena e livre de desrespeito
religioso e de demais alvitres.
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3. Velhices na tela sociologica

Francisco de Oliveira Barros Junior!

Josélia Maria Brito Concei¢do’

Um filme, produzido em um determinado momento his-
torico, apresenta uma agenda propria de questoes, reflexos dos
acontecimentos emergentes e relevantes da conjuntura histori-
ca na qual sdo produtos artisticos. Cineastas atentos aos sinais
dos tempos em que vivem, levam para as telas os temas dos
seus cotidianos. Suas criagdes sdo prenhes de sentido e objeti-
vos. Uma sociologia compreensiva ou interpretativa, na linha
tedrica aberta por Max Weber, objetiva captar as produgoes de
sentidos embutidas nas agdes sociais. Uma obra cinematogra-
fica expde conteudos a serem compreendidos ou interpretados
em conformidade com a chave de leitura weberiana. Um texto
filmico é uma construgdo racional em relagio a fins e valores.
Evoca tradicoes e toca em sentimentos e emogdes. Filmes sao
concebidos em processos de criagdo coletiva nos quais a al-
teridade é uma referéncia. Serao vistos, afetarao individuos,
grupos, coletivos. Disparardo questionamentos, provocarao
desafinamentos. Estamos no campo do pensamento, em um
cinema pensante, local de trabalho sociolégico.

1. Professor titular e docente do Mestrado em Sociologia da Universidade Fe-
deral do Piaui. Membro do CORPOSTRANS-CNPq-UFPI
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Pensamos sobre a diversidade dos temas atuais. Para
quem vive no ano de 2023, destacamos a questdo da velhice.
A longevidade populacional é destacada nos dados demografi-
cos divulgados. O processo de envelhecimento ocupa os textos
literarios, socioldgicos e filmicos. Olhares diversos para um
tema a ser abordado na sua complexidade. Multiplas lingua-
gens orbitando em torno de um tema relevante e emergen-
te. Uma populagdo mais longeva é computada como um dos
avangos nos paradoxais tempos em que vivemos.

Ler a velhice a partir de textos filmicos, é estar afinado
com uma metodologia aberta, dialogal e complexa. Comple-
xidade vista na superacdo das barreiras disciplinares. A So-
ciologia, em didlogo com a linguagem cinematografica, tem
o objetivo de aprofundarmos o tema em tela. Envelhecer sob
os olhares socioldgicos e cinematograficos. Conceitos e ima-
gens produzidas por diferentes lentes. Producao de sentidos,
praticas discursivas e subjetivagdes sobre o ser velho, emitidas
em diversas textualidades. Cientistas e artistas dialogam sobre
as dores e as delicias do envelhecimento. Uma pesquisa bi-
bliografica ampliada pela inclusao de outras 6ticas pensantes.
Simone de Beauvoir dialogando com Yasujiro Ozu. A lente da
fildsofa dialoga com a do cineasta para pensarem sobre as si-
tuagoes das velhices, em diferentes contextos historicos. Cada
pensador, procedendo de diferentes campos dos saberes e fa-
zendo uso dos seus especificos capitais conceituais, linguis-
ticos e técnicos, projeta a sua otica reflexiva sobre a questao
pautada. Sem hierarquizagdes entre as Oticas projetadas, va-
lorizamos as suas sensibilidades e potencialidades cognitivas.
Todas merecem os elogios de quem objetiva pesquisar com
gravidade. Um geriatra ganha profundidade quando 1é o tex-
to filmico UMBERTO D, projetado pelo olho neo-realista de
Vittorio de Sica. Pensar sem fronteiras sobre tudo o que diz
respeito ao humano.
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Literatura, musica e fotografia, entre outros elementos,
estdo enlagados na arte cinematografica. Esta é a experiéncia
artistica dos enlacamentos. No trabalho com textos filmicos,
o pesquisador é um sujeito que adota um “comportamento
cognoscente” em relagdo aos filmes vistos. “De fora”, com
estranhamento, o socidlogo encara um “objeto legitimo da
sociologia”. No momento em que experiencia uma sessao fil-
mica, ele estd encerrado no movimento do filme visto e a ser
trabalhado. Passar a vista pelos ensaios contemporaneos “a
arte e as artes” e “primeira introdu¢do a teoria estética”, de
Theodor W. Adorno, faz com que pensemos nas multiplas
possibilidades de conjugarmos o verbo enlagar nos nossos
exercicios reflexivos. Quando recorremos a textos filmicos
para as nossas leituras tematicas, nao estariamos propondo
um tipo de enlagamento entre diferentes campos cognitivos?
Enla¢ando autores e pensadores. A citada fonte adorniana,
na tradugdo do termo lido, em uma “tendéncia ao enlaga-
mento” pelos que transitam entre os diversos espagos artis-
ticos. Somos provocados a pensar sobre o nosso particular
enlagamento entre as linguagens socioldgicas e cinematogra-
ficas. Pensamento derivado das provoca¢des adornianas so-
bre as tendéncias atravessadoras de espacialidades.

O professor faz a travessia entre as salas de aula e o cinema.
Ingmar Bergman ¢é projetado no espago educacional. Vejamos
o exemplo do compositor musical que toma como referéncia,
para titulo da sua composi¢ao, a obra de um pintor. Nos tran-
sitos paralelos, o sociélogo, nas suas produgdes textuais, enla-
¢a citagoes filmicas em sintonia com os seus referenciais ted-
rico-metodologicos. O cineasta ndo ¢ citado em “um sentido
apenas decorativo”. Uma citagdo inclusa, constitutiva de uma
perspectiva teorica flexivel, motivada por horizontes de pensa-
mentos que derrubam “os marcos fronteirigos”. O ndo se ater
“a disciplina de uma zona” historicamente estabelecida. Um
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transitar multidisciplinar, interdisciplinar e transdisciplinar
por zonas. Diversidade das fontes fornecedoras dos contet-
dos para os nossos estudos tematicos. As mais belas questoes
socioldgicas sdo tratadas e ampliadas pelos olhares fellinianos
e os de outros(as) criadores(as) artisticos(as). Sdo desenvol-
vimentos resultantes de esforgos tedricos voltados para a re-
ciprocidade, complementaridade, conexdes e constru¢ao de
lagos entre as imaginagdes sociologicas e cinematograficas. Na
sua “composi¢ao interna”, um filme nao é percebido “apenas
como arte”. Percepgdo exaltadora do “folego da convicgdo so-
cial” de uma criacéo artistica (ADORNO, 2018).

Por meio dos sentidos, somos guiados “para dentro do
filme”. Atraidos e estimulados para olharmos pelas janelas ci-
nematograficas. Atravessamos, com o corpo todo, um espago
visual e actstico no qual somos tocados. As portas abrem e a
visao de um espelho telanico para vermos imagens e ouvir-
mos discursos sobre as nossas questdes existenciais. “Estimu-
los visuais” para os mais variados interesses. O socidlogo es-
pectador é atraido por uma especifica arte e vai ao encontro
das suas “promessas cognitivas”. Do ponto de vista teérico, é
um sujeito cognoscente referenciado por perspectivas tedricas
sensiveis as luzes das encenagdes cinematogréficas. Estas, con-
figuram uma singularidade artistica na qual a narrativa versa
sobre uma multiplicidade de temas. Dentre estes, destacamos
as imagéticas das velhices, suas delicias e dores. Tempos de
ganhos e perdas, celebragdes festivas e lutos. Ais gozosos e do-
lorosos nos encontros e despedidas. Consciéncia da nossa fi-
nitude. Somos mortais. Choros e risos de emocdes vividas. Na
constitui¢do de novas sensibilidades, a sociologia da emogao
coloriza as telas (KOURY, 2003).

Pensar sobre velhos (as), vivendo em uma diversidade
de contextos sociais, por meio da observa¢ao de personagens
filmicos. Um destes é Chano, da obra O estudante (2009), di-
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rigida por Roberto Girault. O citado personagem projeta uma
nova imagem sobre os significados de ser velho? Que conceito
de velhice é projetado pela dramatica narrativa? No seu car-
taz promocional, lemos a seguinte mensagem: “elcorazénno
se cansa de aprender”. Para os frequentadores dos programas
universitarios de terceira idade em a¢do, Chano é um espelho?
Perguntas de interesse sociologico congruentes com a visao de
um cinema pensante e ancoradas nos tedricos do campo ima-
gético. No enlacamento de prismas cognitivos, sdo questio-
namentos de quem trabalha com textos filmicos e derruba os
marcos fronteiricos entre saberes. Nos seus desdobramentos,
¢ “uma forma de a filosofia fazer de grandes cineastas tam-
bém grandes pensadores” (ELSAESSER; HAGENER, 2018, p.
188). Das derivagdes filosoficas, afirmamos a consisténcia so-
cioldgica vista nas produgdes cinematograficas de alguns dos
seus realizadores. Seguimos conectados com quem observa
que “fluidificam-se as fronteiras” e as “linhas demarcatdrias
se entrelagam” nos varios campos, em especial os artisticos e
cientificos (ADORNO, 2018).

Passando a/pela imagem pensante, o sociélogo recebe
toques de uma “antropologia visual” e encara o “espaco filmi-
co” “como campo de desvelamento” socioldgico. Pensando
nos “caminhos de uma reflexdo com a imagem” no campo da
sociologia, transpomos fronteiras e projetamos didlogos “de
escritas e de imagens” (PIAULT, 2018). Abertura dialogal
nas aventuras socioldgicas do confrontamento de imagens.
Uma experiéncia desconstrutiva, exigente e encantadora.
“Envolvimento emocional”, de afetacio no “modo como o
espectador entra na histéria do filme”. O texto filmico, quem
o assiste e o cineasta, estabelecem uma “comunicagio inter-
subjetiva”. Internalizados “com todo nosso corpo”, os filmes
tém “muitos pontos de entrada”. Dentre estes, entramos ao
encontro das suas “promessas cognitivas”. Experimentamos
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o cinema com multiplas motivacdes. Ao vé-lo como “uma
forma de filosofia”, “uma maneira de pensar”, ele é aprecia-
do como produto artistico e produtor de pensamentos. As
janelas cinematograficas abrem para olharmos as belezas
artisticas telanizadas e afetam nossos cérebros e os demais
sentidos. Sensibilidade a flor da pele nas sessoes audiovisuais
(ELSAESSER; HAGENER, 2018).

O estudante, filme pensante do nosso repertorio, é uma
obra aberta. Suas portas abrem para que, no contexto da “cul-
tura do narcisismo”, reflitamos sobre “o pavor da velhice”
(LASCH, 2023). Uma pergunta é direcionada para a obra ci-
nematografica vista: ela ajuda no processo de desconstrugao
da pavorosa imagem? Em jogo, as condigdes sociais, morais e
os valores de “uma era de expectativas decrescentes”. Como
envelhecer em contextos sombrios e turbulentos? Perguntas
para pensarmos na companhia das lentes filmicas. Estas, na
vastidao de imagens projetadas, exibem mensagens pluriva-
lentes. Espectadores ativos, em uma “liberdade consciente”
para lermos os “diversos significados possiveis”, produzi-
dos a partir da obra vista. Uma experiéncia na qual prota-
gonizamos uma “relagao interatuante” com O estudante. Na
nossa “subjetividade interpretante”, entramos com a nossa
“quota subjetiva na relagdo de fruigdo” com o texto filmico.
Uma “relagdo interpretativa”, de encantos e riscos, na qual
olhamos por meio de 4ngulos interpretativos e abrimos para
variadas “possibilidades interpretativas” (ECO, 2015). Frui-
dores, reagimos a uma “teia de estimulos” e trazemos, para
a nossa compreensdo filmica, “uma determinada perspecti-
va individual”, ligada a “situacao existencial concreta” e aos
condicionamentos das sensibilidades dos envolvidos no ato
compreensivo da obra trabalhada. Esta abre para “ser vista
e compreendida segundo multiplices perspectivas”, “passi-
vel de mil interpretagdes diferentes”. O estudante é revivido
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na nossa singular fruigdo da mensagem artistica de um filme
disponivel. A sua abertura possibilita a tirada de “conclusoes
criticas” do que foi visto e com a “ajuda consciente do publi-
co”, abre para um debate, valioso em uma 6tica pedagogica
(ECO, 2015).

O estudante, nas experiéncias fruitivas com ele viven-
ciadas, reforca a consciéncia da complexidade de uma obra
cinematografica. Esta ¢ apreciada na interacdo de fatores,
convengdes e referéncias a partir das quais fazemos as nos-
sas leituras dos filmes vistos. Na escolha e apreciagido do que
ver nas telas, sdo consideradas as “aptidoes da sensibilidade e
decisodes da inteligéncia” dos seus fruidores. A partir de uma
dtica socioldgica, o que motivou a nossa decisao de escolher o
filme citado? Na “relacao fruitiva obra-consumidor”, nao po-
demos perder de vista “os limites e as possibilidades de uma
obra aberta”. Somos conscientes da mencionada abertura a
partir do seguinte toque: “[...] a certa altura a obra parece
escapar ao controle de quem quer que seja, inclusive do autor
[...]” (ECO, 2015, p. 197). Ao cair no dominio publico, é foco
de uma pluralidade de olhares. Intérpretes dos mais variados
campos cognitivos lancam as suas lentes.

Uma aventura filmica com “possibilidades transativas”
no processo cognoscitivo e compreensivo. Transacdo exi-
gente e prazerosa no objetivo de compreender “uma forma
estética”. O socidlogo compreende a “natureza transativa”
da frui¢ao no seu trabalho com O estudante. Sensibilizados
pelo seu conteudo, decidimos interpreta-lo. Para nos, ele car-
rega um particular sentido e ¢ alvo do nosso estudo. Tema-
tiza questdes relacionadas a um assunto do nosso interesse:
o processo de envelhecimento humano. Na ida ao cinema,
psicanalistas, filésofos, socidlogos, geriatras, gerontélogos e
outros(as) trabalhadores, em envolvimentos emocionais e
cognitivos com as imagens em movimento no écran cinema-
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tografico, entram, com prazer, no espago teldnico de cortes,
mensagens, incomodos, desejos, pensamentos, transagdes e
desfrutes. Por meio dos sentidos, as emocoes fluem. O em-
barque na linguagem filmica transporta para estados filoso-
fais. As mais belas questoes humanas recebem tratamento
cinematografico. No negrume dos espagos telanicos, as frui-
¢Oes visuais em prazerosas por¢oes (BARTHES, 2015).

Relagdes intergeracionais. Um tema pautado em O estu-
dante e experimentado no funcionamento dos programas de
extensdo universitdria para a terceira idade. O estimulo para
os encontros entre individuos de diferentes gerac¢des, abre
espago para trocas. Lembramos da provocagao cantada por
Cazuza quando ele emitia: “eu vejo um museu de grandes
novidades”. O tempo ndo para e o cantor dispara questdes.
Vemos “o futuro repetir o passado”? Os choques e os con-
flitos sdo observados quando um velho de 70 anos dialoga
com um jovem de 25. Para a dupla, quais as vantagens do
encontro? Os valores que carregam entram em tela e a partir
das afinagoes e dissonéncias entre os envolvidos, defendemos
a importancia de promovermos rodas de conversa e outros
eventos nos quais participem convidados de diferentes faixas
etarias. Seguindo os passos do velho Chano pelos corredores
universitarios, acompanhado de um grupo de jovens com os
quais passa a conviver, observamos o impacto da sua presen-
¢a junto a mogada. Todos(as) sao afetados pela convivéncia
no ambiente universitdrio. Chano gera estranhamentos em
quem enxerga na velhice uma fase de queda, apatia, desmo-
tivacdo. A sua presenca surpreende, desconcerta e traz outra
perspectiva sobre o tornar-se velho.

Em termos de uma “defini¢ao cultural” e ampla “de uma
faixa etaria ou de uma gama de idades”, sdo consideradas as
potencialidades em um dado estdgio ou fase da vida. “O sig-
nificado” e a “importancia de uma idade para o individuo e
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para a sociedade” sdo avaliados em defini¢cdes ideoldgicas.
“Expectativas e possibilidades” em relagao as idades, grupos e
graus etarios compdem “um conjunto de defini¢des culturais”.
O “fendmeno idade”, “biologicamente condicionado”, nao se
reduz a “processos biologicos basicos”. Com variagdes entre
sociedades e no contexto de uma perspectiva socio-antropo-
logica, atentamos para o que elas definem sobre o processo
de envelhecimento. Como este é definido na nossa cultura?
Diferentes idades, suas extensdes e limites, sio alvos de signi-

ficagoes (EISENSTADT, 1976, p. 2).
O quixotesco Chano nas cadeiras da UFPI

O tema velhice ganha relevancia socioldgica quando a
longevidade da populagdo, em termos globais, encontra fun-
damentos numéricos. Um compld de Matusaléns? E signi-
ficativa a quantidade de trabalhos escritos sobre o processo
de envelhecimento no campo das ciéncias humanas e sociais.
Linhas de pesquisa, em programas de pos-graduagao, aco-
lhem projetos sobre os desdobramentos subjetivos da conju-
gacao do verbo envelhecer. Produgao de sentidos e praticas
discursivas sao emitidas sobre as velhices, no plural. Existem
velhos(as) que estdo em viagens turisticas e outros(as) pe-
dem esmolas nas pracas e seméaforos das nossas cidades. Na
Belindia brasileira, o velho “lindo”, na visdo de Mirian Gol-
denberg, mora do lado da velha “feia”, a indigente, invisivel,
sobrevivendo em situagdo precaria.

Destaco os(as) velhos(as) que decidem frequentar os ban-
cos universitarios. Modelar é o caso do personagem Chano,
retratado no filme O estudante (2009), dirigido por Roberto
Girault. No cartaz do texto filmico, encontramos a seguinte
mensagem: “o cora¢ao nao se cansa de aprender”. Palavras
sintonizadas com a constru¢do de uma nova imagem sobre o
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ser velho. No meio universitario, Chano protagonizara encon-
tros intergeracionais e a partir destes, dara e recebera toques
dos(as) jovens com os(as) quais mantera relacionamentos afe-
tivos e educativos no contexto universitario em que vai estu-
dar. Em evocagoes literarias, um Chano “Quixote” aporta na
Universidade de Guanajuato e, cercado de rostos joviais, sub-
jetiva as suas motivagdes estudantis: “Nao sei se foi o capricho
de um garoto escondido no corpo de um velho ou o ideal de
um jovem refletido no olhar de um adulto”.

Para os interessados nos temas intergeracionalidade e en-
velhecimento, a obra cinematografica em tela dispara um con-
junto de questdes. Qual o nosso projeto de vida para depois
dos 60 anos? Nosso tempo é hoje, mas caso atinjamos uma
idade avancada, como projetamos curti-la, com as suas perdas
e ganhos? Seguiremos os movimentos envelhescentes? Ancia-
nidades vigosas? Mocidades quinquagenarias? Estas e outras
indagacoes, disparadas pelo filme, justificam a sua indicacao
para quem escolhe a velhice como assunto a ser pesquisado.
Os olhares cinematograficos e as diversas imagens dos ve-
lhos(as) projetadas nas telas. Retratos diversos da “outonal”
chegada do nosso tempo cronolégico. Metaforas representa-
das nos écrans artisticos e literarios. Na sua “linguagem se-
creta” (CARRIERE, 2014), “como pratica social” (TURNER,
1997), o cinema é uma “experiéncia” discursiva (XAVIER,
2018), pensante (CABRERA, 2006) e projetora das mais belas
e graves questdes levantadas pelos pensadores dos mais varia-
dos campos do saber (POURRIOL, 2009).

O sociologo vai as fontes literarias e cinematograficas, an-
corado na visdo segundo a qual o “elemento social” é consi-
derado “como fator da prdpria constru¢ao artistica”. Em um
“nivel explicativo”, de analise, as relagdes entre literatura, ci-
nema e social, em que “as divisdes pouco importam”, remetem
a “uma interpretacdo estética que assimilou a dimensao so-
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cial como fator de arte” (CANDIDO, 2023, p. 19). Rompendo
fronteiras, na abordagem dos seus temas de estudo, o socidlo-
go trata textos literarios e filmes ndo como meras ilustragdes
das suas analises explicativas.

O estudante é um filme exaltador da literatura e do tea-
tro. Na universidade frequentada por Chano, estdo ensaian-
do Dom Quixote. No intercaimbio geracional por ele pro-
tagonizado, o texto de Cervantes é usado na sensibilizacao
do grupo de jovens para a valorizagao da palavra, das letras.
Como enuncia-las, sorvé-las, aproveitando ao maximo o seu
potencial roméntico e sapiencial. Lé-las com pausa, no tom
e cadéncia adequadas, sem ritmo mecénico. Uma montagem
teatral no movimento da narrativa filmica. Exaltacao artisti-
ca do palco, da dramaturgia cldssica. Isto mexe com a turma
jovem, afeicoada e enturmada com Chano no seu objetivo
de estudar em idade avangada. O verbo sonhar é conjugado
pela voz do Principe Segismundo, personagem de La Vida
Es Suefio, de Pedro Calderdn de La Barca: “[...] porque toda
a vida é sonho e os sonhos, sonho sio” (LA BARCA, 1992,
p.- 47). Na sua aventura educacional, acompanhado dos le-
trados escritores, Chano revela identificagdo com os litera-
rios “cavaleiros andantes”. Romantico, gentil e delicado para
com o tratamento a ser dispensado as mulheres, ele remete a
uma referéncia literaria: “[...] Chamo-me Dom Quixote de La
Mancha, cavaleiro andante, e cativo da sem-par em formosu-
ra Dona Dulcinéia Del Toboso [...]” (SAAVEDRA, 2003, p.
62). Influenciador no contexto universitario da sua andanca
aventureira, Chano, no seu cavalheirismo, deu toques sono-
ros para um enamorado jovem, musicalmente sensivel: ouca
Agustin Lara.
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4. O autismo no foco da tela sociologica

Francisco de Oliveira Barros Junior!

Jéssica Rodrigues Soares®

Acessando temas por meio da linguagem cinematogra-
fica, apresentamos uma via metodoldgica. Textos filmicos
sdo lidos em didlogo com outras fontes textuais. O socidlogo
mostra uma experiéncia de trabalhar com filmes. Na Netflix,
o filme Farol das orcas (El Faro de las Orcas), dirigido por
Gerardo Olivares, ¢ apresentado nos seguintes termos: “uma
mae vai a Patagonia com o filho autista, esperando que um
guarda e as orcas o ajudem a encontrar suas emogdes”. Da
Espanha, Lola segue para a Argentina em busca de “uma te-
rapia” para o seu filho Tristan, diagnosticado com autismo
quando tinha 2 anos. O que motivou a sua viagem com fins
terapéuticos? Ela mesma subjetiva a sua motiva¢ao para o
bidlogo Beto. A provocagdo inicial foi feita a partir de um
documentario exibido pela National Geographic. A sua exi-
bi¢ao gerou reagdes no seu filho. Ela explicita: “Tristan nunca
tinha se emocionado com nada, mas quando viu vocé na TV
com as orcas, reagiu de uma forma que...”.

O que é autismo? Entre uma multiplicidade de defini¢oes,
a pesquisa conduz a uma diversidade de fontes. Nos primeiros

1. Professor titular e docente do Mestrado em Sociologia da Universidade Fe-
deral do Piaui. Membro do CORPOSTRANS-CNPq-UFPI

2. Mestranda em Sociologia na Universidade Federal do Piaui.



passos conceituais, o dicionario é extraido do filme Farol das
orcas. Este, por meio de imagens e falas, desconstréi alguns
conceitos circulantes no cotidiano. Lola, da sua posi¢do ma-
terna, define: “ndo é doenca, é um disturbio no cérebro”. As
doengas, em uma perspectiva socioldgica, sdo apresentadas
como construgdes sociais. Estas, produzem estigmas. Uma vi-
sdo critica sobre elas, convida para o langamento de um olhar
desconstrutor. Despatologizar o autista ¢ uma tarefa para
quem se depara com aqueles que pensam ser ele um doente.
Em Farol das orcas nao aparece nenhum personagem médico.
Um significativo detalhe para uma postura de desconstrugao.
Beto, curioso com o caso do garoto Tristan, colocado para os
seus cuidados marinhos, principia a sua investigacao diciona-
ria. A fonte pesquisada define autismo como uma “sindrome
infantil caracterizada pela incapacidade congénita de estabele-
cer contato verbal e afetivo com as pessoas e pela necessidade
de manter seu ambiente absolutamente estavel”.

O verbo compreender é palavra-chave na nossa narrati-
va. Na movimentada avenida, passa um transporte coletivo,
e este conduz a seguinte mensagem: “o autismo nao se cura,
se compreende!”. Lola, atenta as reagdes do filho autista, esta
aberta para experimentagdes. Da Europa, ruma para a Amé-
rica do Sul, na tentativa de ampliar a compreensdo sobre o
jeito de ser de Tristan e suas respostas emocionais. Nao esta-
mos tratando de um menino doente. As interrogagées, davi-
das e incertezas em torno do autismo, sao impulsionadoras
das buscas por compreendé-lo. A atitude materna exemplifica
uma postura ativa de alguém que assume o seu protagonis-
mo no processo terapéutico com o qual estd envolvida. Sujeita
no processo, Lola adota uma posi¢do de mulher determinada,
decidida, intrépida. Para a aventura ou turismo terapéutico,
ndo tem a companhia de um marido. Viajou somente com o
companheiro Tris, forma abreviada do nome da sua cria. Uma
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acao mediada por sentimentos, emogdes e objetivos racionais.

Os profissionais da satide ndo sao as inicas vozes a serem
consideradas quando as questdes terapéuticas sao focaliza-
das. Em Farol das orcas, eles ndo estao em cena. Defendemos
uma multiplicidade discursiva. O membro da familia, o que
acompanha diariamente um caso familiar, merece ser ouvi-
do por ter o que dizer sobre o resultado do seu acompanha-
mento e das suas observagdes didrias. Lola emite o resultado
de uma das suas atentas observac¢oes. Na tela, destacamos a
centralidade do verbo cuidar. O cuidado de Lola é subjeti-
vado para Beto, personagem alvo das suas expectativas tera-
péuticas: “[...] Quando ele viu as imagens, colocou as maos
na tela, como se acariciasse as orcas, e sorriu. Ele nunca tinha
demonstrado empatia por nada. O que sera que aconteceria,
se fosse com ele até a praia?”.

O cinema como janela e moldura, como porta, como es-
pelho, como olho, como pele, como ouvido, como cérebro.
Arte de enlagamentos a excitar a integralidade corporal, me-
xendo com todos os sentidos. Absor¢ao total pela projegao te-
lanica. A tela e o limiar, o rosto e o close-up, a visao e o olhar, o
corpo e o toque, a acustica e o espago, a mente e o corpo. Uma
experiéncia sensorial da cabeca aos pés. Socos no estdbmago,
encolhimentos, sustos e pulos nos assentos, gargalhadas, lagri-
mas, incdmodos. Dores e delicias do encantamento cinéfilo.
Os filmes abrem e moldam para ver a vastidao do mundo, sob
os mais variados prismas. Fazem parte de um campo de ten-
déncias e vertentes. Nas telas, vemos nossas questdes privadas
e publicas projetadas. Tempos de peso e leveza nas cores da
ecranosfera. O sofrimento, focalizado pela sociologia da emo-
¢do, ganha as suas tradugdes telanicas (KOURY, 2003). Da so-
lidao as guerras entre os impérios, sob as lentes desassossega-
das dos cineastas. Estes refletem e retratam os seus contextos
histéricos, sob variados prismas ideolégicos.
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Olhamos as realidades multicores, com suas sombras e
luzes. Arrepiamos com cenas tocantes, mexidos em nossas
funduras sentimentais e emotivas, nas visdes de imagens e
escutas de falas tocantes. Atividade cerebral, agitadora das
cabecgas pensantes sobre as nossas condigoes existenciais. O
soci()logo, nas suas aventuras e imaginagoes, enlaca o discur-
so cinematografico na produ¢ao do seu pensamento. Para
quem quer mergulhar na linguagem cinematografica, os seus
tedricos propdem “uma introducgdo através dos sentidos”
(ELSAESSER; HAGENER, 2018). Na ilustra¢ao da proposta
tedrica, a imagem, em preto e branco, de formigas atacan-
do uma mdo humana. E uma cena de UM CAO ANDALUZ
(Franga, 1929), obra conjunta de Luis Bufiuel e Salvador Dali
para representar o formigamento, a mexida, a afetagdo cine-
matografica sobre a totalidade dos nossos seres. Um filme e
os disparos provocados pelas lanternas por ele acesas.

“Nao ha melhor fragata que um livro a nos levar a terras
distantes”. E a fala de Emily Dickinson, extraida da pagela de
um calendario franciscano. Pensando em literdrias viagens,
estendo a mensagem da escritora para os textos filmicos. Estes
levam para longe. Em Farol das orcas, nas imagens marinhas,
Beto, em pesquisa internética, abre um portal de satude e en-
contra o termo “delfinoterapia” na sua busca por uma conexao
entre terapia com golfinhos e autismo. Em uma dtica educa-
tiva, o filme informa a quem acompanha a sua narrativa. A
consulta on-line, feita por Beto, despertou nele o interesse em
saber como as orcas reagem perto do menino autista. O pes-
quisador principia a fornecer informagdes sobre os contetidos
colhidos: “Ha provas de que o contato com golfinhos faz bem
a eles. Eles emitem um ultrassom que é captado pelo hipotala-
mo, gerando uma sensagao de bem-estar, de equilibrio emo-
cional. Se eu provasse que 0 mesmo acontece com as orcas, as
coisas seriam diferentes, ndo?”. Contetido informativo a dis-
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parar perguntas sobre um particular quadro comportamental.
E o encontro entre a imaginagdo cinematografica e a literaria.
Em livro infantojuvenil sobre TEA (Transtorno do Espectro
do Autismo), um garotinho navega “[...] no maior bate-papo
com a mais famosa das baleias, a Moby Dick” (ASNIS, 2023).
No didlogo entre fontes textuais diversas, ampliamos os olha-
res pelas vias das imaginagoes literarias e cinematograficas.
Uma metodologia antropoldgica de encontros, transposigoes,
aberturas, aventurais dialogais, trocas infinitas e elucidativas
desconstru¢des congruentes com a exibi¢do da ideia segundo
a qual “a imagem pensa” (PIAULT, 2018). Investimos em pas-
sagens as/pelas imagens.

O sociélogo, na companhia dos seus filmes pensantes,
sintoniza com a ideia de que eles constituem obras abertas,
projetoras de mensagens plurivalentes a serem preenchidas
“de diversos significados possiveis”. Estes serao alvos de uma
sociologia compreensiva que, dentro dos seus limites inter-
pretativos, tenta compreender os sentidos das a¢des sociais,
incluindo as praticas cinéfilas. O cineasta exibe a sua criagao
artistica e os seus espectadores explicitam as mais variadas
motivagdes para assisti-la. Dentre estas, observar as aborda-
gens e os tratamentos dados a um especifico tema do inte-
resse de um pesquisador. Atento ao filme escolhido, o espec-
tador ativo protagoniza “uma relagdo interatuante” com o
produto artistico projetado no écran cinematografico. Diante
da tela, o corpo e os sentidos de quem assiste investem com
uma “quota subjetiva na relagdo de fruigdo” experimentada.
Em face do dado objetivo do contetido filmico, a “subjeti-
vidade interpretante” de quem faz a sua leitura. O fruidor
e intérprete dos “artificios visuais” arquitetados pelo autor
do filme, em sua “liberdade consciente” de atuagao, responde
livre, inventivo e critico na “relagdo interpretativa”, “de con-
genialidade” com a criagao autoral na sua abertura para os
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varios angulos interpretativos (ECO, 2015). As artes visuais,
em especial, sdo exemplares nas suas estimulantes “possibili-
dades interpretativas”.

Farol da orcas é o foco da nossa sociologia visual. Um fil-
me aberto para varios “pontos de entrada” e multiplas “possi-
bilidades interpretativas”. Entramos pela porta da abordagem
tematica do Transtorno do Espectro Autista (TEA). Na trans-
posicdo de fronteiras, refletimos com as imagens em didlogos,
com as referéncias bibliograficas e suas diversas abordagens,
em especial a neurobioldgica, focada no cérebro, o diagnos-
tico e o desenvolvimento do autismo. Entramos na narrativa
filmica e em uma particular afetagdo, fruimos um “envolvi-
mento emocional”, em uma experiéncia de “comunicagao in-
tersubjetiva” e “relacdo interatuante” por meio dos sentidos.
Intérpretes de uma obra aberta, trabalhamos com varios “4n-
gulos interpretativos”. Uma “subjetividade interpretante”, de
espectadores livres, conscientes e ativos. Com as nossas quotas
subjetivas, arriscamos fazer as nossas interpretagdes, ancora-
dos nos nossos capitais conceituais.

A “analise filmica” proposta atende a “um pedido”, si-
tuado em um contexto universitario. A ambiguidade veicula-
da pela mensagem artistica, no nosso caso, a cinematografica,
uma obra de arte significante, condutora de “uma pluralida-
de de significados”. Dai a sua abertura para a “intervengao
ativa do consumidor” (ECO, 2015). Abertos, atentamos para
“a relacdo fruitiva obra-consumidor”. Excitagao é a palavra
para traduzir a sensagdo do fruidor diante da liberdade pro-
jetada por Farol das orcas. Como todas as obras, com realce
para as visuais, vemos a sua “infinita proliferabilidade”. Uma
excitante leitura para quem apreende as “projecdes incons-
cientes”, acompanhantes das criagdes arteiras. Frui¢oes nas
quais penetramos em uma “transagdo rica em descobertas”
(ECO, 2015). Transando com uma diversidade textual, em
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momentos de entrega, experimentamos prazer (BARTHES,
2019). Gozo artistico no escurinho do cinema. Na compa-
nhia dos filmes, um trabalho prazeroso.

Somos educadores. Variadas praticas discursivas desper-
tam as nossas atengdes. Machado de Assis e Ingmar Bergman
provocam os socidlogos. Na nossa proposta dialogal, destaca-
mos os textos filmicos e outras fontes de pesquisa, em especial
as literdrias. O Transtorno do Espectro do Autismo é um tema
relevante e vem recebendo diversificadas focaliza¢oes. Na li-
teratura infantojuvenil, encontramos referéncias. Seu nome é
David e ele é autista, de Laerte Asnis, ¢ uma delas. Com ilustra-
¢oes de Shizue Sakamoto, a obra foi concebida pensando na in-
clusdo social dos que tém algum tipo de deficiéncia, utilizando
o instrumental artistico. Reside, aqui, uma dimensao politica
na proposta editorial. Os personagens criados simbolizam as
pessoas que, no contexto familiar, lidam com criangas autistas.
Como acolhé-las nas escolas? Na dedicatdria, professores (as)
recebem mencédo. Os pesquisadores, no objetivo de cercarem
os assuntos que estudam, recorrem a diferentes linguagens na
procura por aprofundamentos. O discurso médico é um, den-
tro de um campo atravessado por uma pluralidade discursiva.
Cada linguagem especifica traz os seus contetidos e parte de
um prisma diferente no trabalho de difundir informagdes e
conceitos sobre o assunto focalizado. Da medicina a educagao
especial, uma multiplicidade de campos disciplinares estdo
envolvidos em um projeto pedagégico voltado para o objetivo
de esclarecer e definir o que seja autismo. Imagens e escritas,
em imaginativos enlacamentos, colaboram para a construcao
de outros olhares sobre as questdes dos nossos interesses. A
convivéncia com um autista possibilita que passemos a ver o
mundo de outra forma? Esta e outras indagac¢des, abordadas
nas telas e nas paginas escritas, problematizam as diferencgas
entre as pessoas. Ser diferente ndo é patologia. Na simbologia

109



desta ideia, a muni¢ao dos arteiros é uma caixa de lapis multi-
cor. Leitores de todas as faixas etarias sdo convidados para um
acompanhamento literdrio com o garotinho David.

Farol das orcas apresenta um caso de autismo. A fala ma-
terna informa sobre as reagdes e os gostos do seu filho: “A
musica alta e as aglomeragdes deixam Tristan muito nervoso”.
“[...] Mas ele ndo gosta de brincar com outras criangas”. A tela
exibe imagens, discursos, trilha sonora. “O que ¢ um filme?”
Como aborda-lo? Do seu “significado original”, as variadas
interpretagdes que gera, é um produto artistico aberto para
“analise e assimilagdo”. Obra com potencialidades de uso em
trabalhos socioldgicos. Farol das orcas rende uma dissertagao.
Tomando como referéncia a feitura de uma “interpretagdo
correta” da obra filmica vista, valorizamos as suas mensagens.
Pensando em métodos, formulamos a seguinte indagac¢do:
como “interpretar as produgdes cinematograficas?” Os filmes,
suas significacdes atribuidas e os seus intérpretes. Abertos, sao
assimilados como textos a serem lidos e interpretados. Men-
sageiros de contetdos, sdo incorporados nas leituras sociol6-
gicas sobre os mais variados temas. Dos significados originais
atribuidos pelos seus realizadores, aos produzidos pelos seus
diversos assimiladores, vemos nas telas as exibi¢oes de cenas
mensageiras, tocantes. A historia e a critica cinematograficas
abrem os seus registros escritos dando toques “para interpre-
tar as produg¢des cinematograficas” (VIANA, 2012).

Filmes apresentam as suas facetas pedagogicas. Lola, a
mae de Tristdn, informa sobre o comportamento do filho au-
tista para quem nao conhece as suas atitudes. Na sua compa-
nhia diaria, a cuidadora por exceléncia, aprende com a obser-
vagao dos movimentos filial. Com relagao a agua, afirma que
“é a unica coisa que o relaxa”. O relaxamento no ato de abrir a
torneira e deixar o liquido cair sobre as maos. Para quem, por
fora, ndo sabe do dado informado, aparece como desperdicio.
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Quando Tristan abre as duas maos e principia a mexer com os
dedos, sinaliza para uma resposta positiva: “Ele faz isso quan-
do estda muito contente”. Informagdes para valorizarmos as
vozes afetivas dos acompanhantes didrios. A narragdo dos seus
cuidados maternais acontecem com o registro das tensoes fa-
miliares. Lola ndo escapou das culpabiliza¢des: “todo mundo
dizia que a culpa era minha, que eu o protegia quando ainda
era bebé. Quando descobrimos que ele era autista, eu ja tinha
brigado com toda a familia”. E para complicar a situagdo, se-
parada do marido, Lola disputava a guarda de Tristdn. Este,
sofreu impactos com a separagdo dos pais. Levava consigo, em
uma das maos, uma luva deixada pelo seu genitor e segundo
contou Lola, “quando o pai dele foi embora, Tristan comegou
a se automutilar e se fechou cada vez mais no seu mundo”.
Ancorado nas ligoes maternas e com base no seu aprendizado
com o garoto, Beto, protagonista da terapia natural empreen-
dida, capta o que seja uma definigdo nao patologizante do ser
autista: “Tristdn vé o mundo através de uma lente maravilho-
sa. Ninguém mais a tem”. Conceito emitido por um homem
sensivel, poético, amante das forgas da natureza.

Beto incorpora o espirito de alguém sintonizado com a
ideia de um desenvolvimento responsavel, respeitador da fau-
na em seu habitat. As locagdes feitas na provincia de Chubut,
“pioneira na conservagdo das areas naturais protegidas, desde
o ano de 19667, reforcam a mensagem ecoldgica de Farol das
orcas. Imagens de um paraiso ecolégico onde o banheiro é ao
ar livre e os celulares nao conectam. Irmanado com os animais,
o pesquisador Beto, nomeia os bichos com os quais convive.
Rigel € o seu cavalo e Shaka ¢ uma orca com a qual ele estabe-
lece um contato tatil. Correndo riscos de perder a sua licenga
de bidlogo e quebrando a regra que proibe tocar nas orcas, faz
a estas uma amorosa declaracdo: “as orcas sio a minha vida.
Elas sao tudo que me resta. Sao meu vinculo com o fundo do

111



mar”. “Elas sao minha familia no mar. E eu sou o amigo delas
no litoral”. Amizade incompreendida por quem vé-las como
“orcas assassinas”, as que “destrogam os lobos-marinhos”. Foi
depositada em Beto e na sua comunhdo com os animais ma-
rinhos, a terapéutica para provocar empatia e a externalizacdo
de emogoes por parte de Tristan. De inicio, Beto ndo expressou
simpatia para com o objetivo terapéutico a ele dirigido, mas
com o passar dos dias comegou a ser tocado pelo jeito diferen-
te, esquisito do seu hospede. A curiosidade em torno daquele
menino de comportamento estranho foi tomando conta dele
e chegou ao ponto de assumir a tarefa a ele demandada. En-
volvimento afetivo com o filho e a mae por quem comegou a
desenvolver um interesse amoroso. Beto, maliciosamente, foi
acusado de querer tirar vantagens financeiras da terapia com
Tristdn, mas soube desmentir a acusacido sem fundamentos.
No passado, ficou marcado pela perda da sua companheira e
do seu filho, vitimas de um acidente aéreo. No final de Farol
das orcas, os fatos reais escrevem sobre um caso especial de
amor proibido: “Em 2009, Beto foi transferido para a praia de
El Doradillo, uma area de criagdo de baleias onde nao havia or-
cas. Desde sua chegada, orcas comegaram a ser vistas na area.
Apesar de a proibi¢do de contato com as orcas ainda vigorar,
diz-se que Beto e elas mantém encontros furtivos”.

Quais as caracteristicas que definem uma pessoa com au-
tismo? Tristan se encaixa em quais delas? Quais as suas di-
ficuldades nas interagdes sociais? Respondemos consultando
letras e telas. O socidlogo usa a literatura como fonte para as
suas pesquisas. Referenciado pela perspectiva tedrica que vé
“o0 angulo socioldgico” “como componente da estruturagao da
obra literaria”, promove um cerco ao tema que esta sob a sua
focalizagdo (CANDIDO, 2023). Tomando o autismo como
exemplo, trazemos um conjunto de referéncias procedentes
dos mais variados campos cognitivos. Da medicina ao cinema,



buscamos contetidos sobre o ser autista. Dados e informagdes
fornecidas pelos mais diversos angulos de visao. Lentes langa-
das pelos saberes cientificos e artisticos. Sem criar hierarquias
entre elas, valorizamos o que oferecem para o aprofundamen-
to da matéria que estd sendo pesquisada. Em sintonia com
o pensamento complexo, afirmamos que “as divisdes pouco
importam”. O que estudamos nao é propriedade exclusiva de
uma so disciplina. Os discursos médicos, literdrios e artisti-
cos tém se manifestado sobre o Transtorno do Espectro do
Autismo. “Ele gosta de alinhar ou ficar girando brinquedos e
objetos”. Esta ¢ uma das caracteristicas de David, garotinho
autista retratado por Laerte Asnis no livro Seu nome é David e
ele é autista. Texto infantojuvenil ilustrado e mais uma fonte
a ser consultada no objetivo de cercar o nosso alvo temati-
co. Estimulos literarios reveladores das confluéncias entre as
iniciativas individuais dos escritores e os condicionamentos
sociais sobre os seus escritos (CANDIDO, 2023).
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5. Uma leitura desavergonhada de
“Shoga”, de Diriye Osman: emogdes,
literatura e sociedade

Ruan Nunes Silva'

Para comecar

O que fazer com uma emogao tio estranha quanto a ver-
gonha? Caso ndo seja a emogdo mais estruturante da experién-
cia de dissidentes de género e sexualidade, ela é definitivamen-
te uma das que mais nos assombra. Tenho memorias vividas
de momentos nos quais me senti envergonhado por apenas
estar em determinados espagos. Abracar? Depende. Andar
de méaos dadas? Jamais. Beijar? Imagina! A vergonha ¢é parte
fundamental da existéncia de pessoas que desafiam as normas,
embora ela ndo seja necessariamente a mesma emogdo em to-
dos os corpos: alguns sentem a vergonha de forma mais aguda
que outros, como um registro de suas condi¢oes materiais de
existéncia. Isso quer dizer que o mero ato de “ser” parte da
(crescente) sigla LGBTQIAPN+ nao significa imediatamente
ter ciéncia de condicoes econdmicas ou sociais, afinal, todas
as pessoas N0 nascem nos mesmos contextos e, como dizem

1. Professor de Lingua Inglesa e Literaturas de Lingua Inglesa na Universida-
de Estadual do Piaui (Campus Parnaiba). Doutor em Estudos de Literatura
(Universidade Federal Fluminense). Mestrando em Sociologia (Universidade
Federal do Piaui).



memes que circulam sem parar, consciéncia de classe faz fal-
ta. Ter c(onsc)iéncia de que a vergonha produz nossas vidas
¢ compreender que existem “acordos” sociais que quase nos
fazem esquecer que eles estao ali, seja operando normas, seja
buscando esconder o funcionamento destas.

O cuidadoso trabalho de Thomas Scheff (2013) intitula-
do Vergonha no self e sociedade, traduzido por Mauro Koury,
¢ um “guia” de como a vergonha circulou no passado e tem
chegado ao presente com distintas compreensdes. Se Sigmund
Freud, fundador da psicanalise, iniciou suas investigagdes su-
gerindo que a vergonha tinha um papel fundamental na com-
preensdo da repressdo, chegamos a contemporaneidade com
pesquisas que detalham as relagdes entre embaraco, raiva e
vergonha, por exemplo. Compreende-se que a vergonha nao
¢ um elemento individual ou mesmo individualizante: ela esta
relacionada as formas como ideais pessoais sao mantidos em
sociedade, afinal, “[a] maioria dos ideais pessoais é mantida
em comum com outros membros da sociedade.” (SCHEFF,
2013, p. 675) Entretanto, o que pode acontecer ao se pensar a
vergonha por uma matriz que desfaz a heteronormatividade,
entendida aqui como um regime normativo e politico?

Nas mais de 30 paginas (e mais de 50 referéncias), Scheff
(2013) ndo menciona a questao da sexualidade. Ao final, ele
aponta que determinadas pesquisas leem a questdo da vergo-
nha como um problema de classe (a classe trabalhadora en-
vergonhada) ou mesmo uma questdo de género (dominagao
masculina) e raga (racismo), porém ndo ha mengdo ao tema da
sexualidade. Em vez de pensar essa lacuna como um proble-
ma, considero-a produtiva. Ao ler a vergonha como parte do
campo das sexualidades, ndo quero dizer que ela tenha alguma
relagdo com uma origem “mitica” ou fundacional de nossas
sexualidades. Pelo contrario, estou interessado em propor a
vergonha como uma forma de diagnoéstico de sociabilidades,
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tal qual uma tentativa de criticar a sociedade a partir do que
a vergonha nos revela sobre nossas relagdes sociais em pers-
pectivas sdcio-histdricas.. Serd por esse viés que uma leitura
desavergonhada de “Shoga”, de Diriye Osman, é realizada:
uma tentativa de registrar como a vergonha, uma emogao
conflituosa para pessoas LGBTQIAPN+, se torna produtiva
ao visibilizar a heteronormatividade, esse regime politico e
normativo no qual apenas a heterossexualidade é reconhecida,
pensada e autorizada (LEOPOLDO, 2020).

Para realizar tal critica, alinho-me aos Estudos Cultu-
rais a0 mesmo tempo que (torgo e) tensiono outros campos
vizinhos (por exemplo, Sociologia das Emogdes, Sociologia
da Literatura). Ao projeto que entrelaga estas propostas nem
sempre de forma harmdnica dou o nome de estudos dos afe-
tos (affect studies/theory) porque nao desejo reduzir a com-
plexidade do pensamento para definir limites ou objetos fun-
damentais do que deveria ser estudado em um ou outro. De
certa forma, bebo da agua de Judith Butler (1997), que argu-
menta em “Against proper objects”, que o desejo por “objetos
adequados” de cada area gera separatismos institucionais que
servem (mais) para manter o pensamento sectario e restrito: o
objetivo aqui é promover leituras que possam entrar em dialo-
go e ajudar a compreender as relagdes sociais.

As emogdes na literatura

Ao descrever as emog¢des como uma questdo materialista
cultural, tenho em mente o registro de Sianne Ngai (2005) que
afirma em Ugly Feelings que elas ndo sdo apenas signos que vi-
sibilizam distintas formas de problemas (sociais, ideologicos,
histéricos etc.), mas que elas também unem essas perspectivas
que, muitas vezes, sdo isoladas das outras. E notério, portanto,
que desejo me ater ao campo das emogdes (sentimentos, afe-

119



tos) como um exercicio analitico das formas pelas quais valo-
res e significados circulam na cultura.

Em lugar de pensar que as emogdes seriam uma forma
de compreender quem somos — um exercicio ontolégico -,
aproximo-me delas como uma tentativa de reconhecer o que
elas podem fazer. Dito de outra forma, as emogdes ndo forne-
cem pistas daquilo que somos, mas sim daquilo que produ-
zimos e de como nos fazemos socialmente. Ecoando as pala-
vras de Mauro Koury (2003, p. 19), interesso-me por “como
os individuos interagem no social, como pessoas singulares
ou como grupos, € Como exercitam no cotidiano a tensao en-
tre o ser e estar socialmente definidos.” Entretanto, cabe uma
nota para reflexdo: seria possivel pensar sociologicamente as
emogdes no registro literario?

Concordo com Elizabeth Harkot-de-La-Taille (1999, p.
21-22) quando ela afirma que a literatura “apresenta-nos os
‘esqueletos no armario’ que o dia-a-dia [sic] tdo bem escon-
de” quando “[a]o invés de escutar atras das portas, espiar por
buracos de fechadura, grampear telefones, ou contratar in-
vestigadores particulares para bisbilhotar a vida alheia, a fim
de buscar um melhor entendimento da vergonha, tomam-se
e se estudam alguns bons livros.” Na mesma esteira, Eliane
Veras Soares e Aline Adelaide Alves (2015, p. 372) argumen-
tam em prol do uso da literatura como um exercicio para a
imaginagdo socioldgica, uma vez que a “sociologia pode e
deve beneficiar-se da literatura, construindo uma pratica de
investigacao em que ‘fic¢ao’, ‘imagina¢do’, ‘criagdo’ sejam
efetivamente incorporadas a analise socioldgica”.

Como uma materializagdo dos modos de vida e nao ape-
nas um repositério de valores, a literatura é compreendida
aqui como uma forma de conhecimento e de experiéncias, ou
seja, como uma critica de tensdes nas diferentes expressoes
da cultura. E ainda comum, como sublinham André Botelho
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e Mauricio Hoelz (2016, p. 267), pensar a literatura e a socie-
dade como “termos externos um ao outro, e nio mutuamente
implicados na relagdo que formam [...]”. Se concordo com
tedricos da literatura como Jonathan Culler (1999) e Roberto
Acizelo de Souza (2006) sobre o ato de teorizar como proble-
matizar o senso comum, é vital enquadrar as relagdes entre
literatura e sociologia como parte da investigagcdo que propo-
nho/problematizo.

A literatura é compreendida, portanto, como uma prati-
ca cultural que visibiliza e materializa em forma e conteudo
as tensdes entre culturas, sejam elas dominantes, residuais,
alternativas ou emergentes (WILLIAMS, 2011). Assim, a li-
teratura ndo é um reflexo da realidade, mas sim um exercicio
material de criagao artistica que podemos chamar de pratica
social da cultura. Dessa forma, o estudo da literatura como
parte da imaginagdo socioldgica celebra as fronteiras como
outra forma de ver:

[...] a cultura é material, a criagdo artistica é uma relagdo social,
a forma da obra é um contetdo sécio-historico, ler é reconhecer
e avaliar relagdes, a valorizagdo das artes varia com os tempos e
assim devem variar os modos de estudéd-las. (CEVASCO, 2008,
p- 156)

Como afirmado por Maria Elisa Cevasco (2008) acima, o
intuito aqui é compreender de que formas relagdes sociais es-
tdo em constante tensdo no conto selecionado, especialmente
porque, como ja afirmou Raymond Williams (1979, p. 204):

[...] as relagdes sociais reais estdo profundamente mergulhadas
na prética da propria literatura, bem como nas relagdes dentro
das quais a literatura ¢ lida. Escrever de maneiras diferentes é
viver de maneiras diferentes. E também ser lido de maneiras
diferentes, em rela¢des diferentes, e com frequéncia por pessoas
diferentes.
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Leio o conto “Shoga” como parte desse exercicio critico
no qual a sociedade pode ser criticada a partir de sua produgao
cultural e repito: ndo por acreditar que a literatura seja um
reflexo da sociedade, mas sim porque os elementos presentes
nos textos selecionados me permitem caminhar pela seara na
qual a critica das relagdes sociais deixa de ser unilateral (CAN-
DIDO, 2000) e se abre tanto para questdes externas quanto
para internas em um dialogo constituinte da arte literaria.

Encerrado esse comentario sobre a relacdo entre literatura
e sociedade, direciono minha atencio ao estudo das emogoes
e, posteriormente, do conto.

Uma leitura desavergonhada das emogdes

Com origem latina no termo verécundia que possuia a
nog¢ao de “modéstia”, “timidez” e “saber o seu lugar”, a pa-
lavra “vergonha” circula em nosso repertério lexical sem ne-
cessariamente ser problematizada. Pelo contrario, é comum
que falemos sobre como sentimos vergonha ao nos encon-
trarmos em situagdes peculiares que desafiam nossa “respei-
tabilidade”. Sentir vergonha ¢, portanto, uma expressao afeti-
va que revela que algo produz em nds a sensagao de rubor no
rosto, suor em excesso ou mesmo movimentos inquietantes
de maos e pernas.

Como uma emogao, é possivel concordar com o aspec-
to bioldgico desenhado por Lisa Feldman Barrett (2018, p.
30, minha traduc;éo)2 que argumenta, em How Emotions are
Made, que “uma emogdo é a criacdo do seu cérebro do que
suas sensagdes corporais significam, em relagdo ao que esta
acontecendo ao seu redor no mundo.” Partindo de seus estu-
dos como neurocientista, Barrett (2018) busca enfatizar que

2. Original: “An emotion is your brain’s creation of what your bodily sensa-
tions mean, in relation to what is going on around you in the world.”
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as emogoes nao sdo reagdes (irracionais) ao que se passa no
mundo; pelo contrario, elas sao respostas que nos, humanos e
ativos construtores delas, expressamos a partir de nossas ex-
periéncias passadas e absor¢des sensoriais.

Barrett questiona a no¢ao do senso comum de que teria-
mos a habilidade de reconhecer distintas emogoes a partir de
suas expressoes, ou seja, de que as emogdes seriam elementos
universais com expressoes semelhantes. Ao esfacelar tal com-
preensdo, Barrett (2018) propde a teoria das emogdes cons-
truidas, indicando que nem mesmo nossos genes poderiam
nos “preparar’ com as tecnologias necessarias para sentir ou
compreender determinadas emogdes.

As palavras de Barrett sdo, sem duavidas, uteis para uma
discussao da vergonha, afinal, pensar as emogdes como parte
de um sistema de interpretaciao do cérebro pode evidenciar
que, sim, as emogdes sdo construidas a partir de uma nego-
ciagdo de sensagdes e experiéncias. Contudo, como Barrett
também enfatiza, a realidade social possui um papel impor-
tante na apreensao das experiéncias e nas formas pelas quais
elas sdo interpretadas. Nao por acaso a autora demonstra sua
preocupagdo com a construgdo das emocdes e prefere o refe-
rido termo a, por exemplo, afetos ou sentimentos.

Embora a proposta de Barrett seja util, cabe refletir so-
bre as formas como afetos, emocdes e sentimentos tém sido
tematizados como parte de um sistema de estudo. Pensan-
do também em algumas questdes de base bioldgica, Teresa
Brennan (2004) utiliza o termo afeto para registrar a trans-
formacdo de um sentimento em algo socialmente traduzivel
que poderia, inclusive, ser transmissivel de alguma forma.
Diferente de Barrett e Brennan, Sara Ahmed (2014) pen-
sa as emogdes a partir de sua origem etimolodgica, ou seja,
como um movimento. Contudo, Ahmed (2014) destaca que
elas ndo se movimentam de forma randémica, mas sim que

123



possuem a capacidade de “aderirem” e “se colarem” a deter-
minados corpos (pessoas, objetos, coisas) para produzir sig-
nificados. Isso significa que, consequentemente, as emogoes
sempre sdo sobre alguma coisa, e serd justamente por essa
condi¢ao de “ser sobre algo” que as emogdes ajudariam a ler
e apreender o mundo de outras formas.

Ann Cvetkovich (2003, 2012) tem trabalhado com uma
indistin¢ao entre os termos afeto, emogdo e sentimento para
discutir os efeitos de traumas na vida de pessoas de grupos
minorizados.> Ao propor que a vida afetiva é repleta de sig-
nificados, Cvetkovich (2003, 2012) detalha o préprio projeto
da virada que, no cendrio académico do Norte global, se con-
vencionou chamar de “virada afetiva” e que resultou na cria-
¢do do termo “affect studies/theory” como uma tentativa de
agrupar trabalhos das mais diversas areas. Entretanto, com
bastante cautela, ela detalha que embora a nomenclatura seja
relativamente recente, ela apenas descreve muitos trabalhos
que ja estao em andamento ha bastante tempo.

Barrett, Brennan, Ahmed e Cvetkovich sdo apenas al-
guns nomes que fazem parte de uma série (internacional) de
trabalhos que buscam discutir o que emogdes, sentimentos e
afetos podem nos dizer sobre a sociedade. Em lugar de acei-
tar a ideia de razdo/emo¢ao como uma expressdo da superio-
ridade de um e a inferioridade do outro, pessoas que fazem
critica cultural a partir das premissas previamente delineadas
revelam que as emogdes ndo sdo meros artigos decorativos da
vida privada. Como ressalta Filipe Campello (2022), ao ques-
tionar o “porqué” por tras daquilo que sentimos, serd possi-
vel compreender um sistema de injustigas sociais. Reside ai o
interesse em pensar o que fazem as emogoes em lugar de uma
defini¢do estanque sobre o que elas, de fato, sdo.

3. Compreendo aqui por “minorizados” grupos de mulheres, pessoas negras,
pessoas com deficiéncia e também sujeitos LGBTQIAPN+.
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O que desejo sublinhar aqui ¢ a produtividade dos ter-
mos afeto, emog¢ao e sentimento, independentemente de uma
compreensdo definitiva de cada um. O uso que desloca um ou
outro ndo reduz a substancia ao mundo biopsicoldgico. Pelo
contrario, o que a gama de pesquisadoras e pesquisadores tém
destacado é que ao falar sobre o que sentimos visibiliza-se uma
forma de reconstruir nossas experiéncias sociais de outros
modos — modos menos violentos, menos fobicos e menos re-
ducionistas. E nesta leitura que penso a vergonha, outrora algo
a ser evitado, como parte de uma constelacido de sentimentos
feios (NGALI, 2005) que permite(m) uma leitura do social.

Sara Ahmed (2014) resume a vergonha como uma expo-
sicao na qual alguém vé aquilo que nos fizemos que é mal e,
portanto, vergonhoso, mas que envolve também uma tentati-
va de esconder. O ato de esconder-se por si s6 requer que o su-
jeito foque ndo s6 em si, mas também no outro. Dessa forma,
a vergonha ¢ uma agdo de revelagao: alguém vé algo que eu fiz
e que ambos compreendem como ruim. Por tal razdo, Ahmed
sublinha ainda que o ato de ser visto na sua propria falha é ter
a sua vergonha explicitada socialmente, ou seja, a agdo de ter
a sua vergonha publicizada e reconhecida por testemunhas é
assumir a vergonha como parte da relagao eu-mundo.

Ao pensar nessa relagio de eu-mundo - self-sociedade,
para Scheff(2013), é necessario compreender também que a
vergonha é produzida ndo s6 no ato de ter testemunhas. Con-
cordo com Ahmed (2014) quando sugere que mesmo que
ninguém esteja olhando, o mero pensar que alguém poderia
ver ja é suficiente para produzir a vergonha. Essa concepgiao
de que a vergonha possa ser sentida tanto de forma individual
quanto de maneira publica assinala um importante sinal de
sua produgdo: ela possui um movimento duplo.

Sobre esse movimento duplo, Eve Kosofsky Sedgwick
(2003) afirma que a vergonha nos orienta tanto para um pro-
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cesso de dolorosa individuagdo, na qual tomamos ciéncia de
nossa vergonha, quanto de relacionalidades que fogem de
nosso controle, justamente porque sdo produgdes sociocul-
turais. Assim, sublinha Sedgwick (2003), ndo devemos com-
preender a vergonha como parte de uma estrutura psiquica
especial, como se a vergonha fosse uma heranga intrapsiquica
que acompanha o sujeito como um elemento bioldgico. Para
a tedrica, a vergonha ¢ um “radical livre” (SEDGWICK, 2003,
p. 62) que adere as pessoas e as culturas de formas distintas,
produzindo scripts de interpretacdo de comportamentos de
outras pessoas.

Uma avo e seu neto shoga

Publicado em 2013, Fairytales for Lost Children é a obra
de estreia de Diriye Osman e uma coletanea de contos que te-
matizam traumas, violéncia, género, nacionalidade e sexuali-
dade. Trazendo inspiracdo explicita de sua vida como sujeito
hifenizado (nascimento na Somadlia, crescimento no Quénia
e maturidade no Reino Unido), os contos de Osman revelam
facetas das violéncias sofridas por pessoas dissidentes de gé-
nero e sexualidade. Além de ter recebido o Polari First Book
Prize em 2014, a coletanea foi elogiada por nomes ja conso-
lidados na cena literdria como Alison Bechdel, Bernardine
Evaristo, Roxane Gay e Binyavanga Wainaina, todas autorias
de grupos minorizados socialmente.

“Shoga”, o conto selecionado para pensar a vergonha,
traz a narrativa de um neto que conta a histdria da separagao
de sua avo apos sua afirmagao como sujeito homossexual (ou
melhor, sujeito shoga, termo suaili que em portugués signi-
fica “viadinho” ou ofensa préxima). O narrador, cujo nome
nunca ¢é dito, destaca que, nos seus anos formativos, perdera
0s pais apds migrar para o Quénia, mas que sua avd se encar-
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regara de cria-lo. Para dar conta de servicos em casa, Boni-
face, um imigrante de Burundi, ¢ contratado. Aos 17 anos, o
narrador se envolve emocional e sexualmente com Boniface
que, apds a descoberta, é demitido. A separagdo entre Boni-
face e o narrador marca, também, a cicatriz que separa neto
e avo. Mais tarde, descobre-se que o neto abandona o pais
em busca de estudos no exterior e que a avo falece. O conto
encerra com uma cena na qual o narrador é atravessado pelas
memorias apds ouvir uma can¢do que o faz lembrar dessa
trajetdria dissidente.

O que “Shoga” parece destacar inicialmente ¢é a faléncia
das relaqées normativas, seja entre neto e avo, seja entre o
narrador e Boniface. A auséncia de um nome para identificar
o narrador revela a propria materializacao da vergonha no
conto. E mais fécil indicar a existéncia do sujeito pela inter-
pelacdo ofensiva — como dito anteriormente, “shoga” é uma
giria para homens afeminados em suaili - do que pela sua
existéncia onomastica. Essa auséncia de elementos individua-
lizantes parece ressoar a propria condi¢do de determinadas
pessoas LGBTQIAPN+ no contexto queniano: o codigo penal
do Quénia prevé penas entre 5 e 14 anos de prisao para pes-
soas que praticam “indecéncias”. A impossibilidade de exis-
téncia surge no conto na propria incapacidade de nomeacao
do narrador para além de sua sexualidade ndo normativa.

No inicio do conto, a avé cuida dos cabelos do narrador
enquanto os tranca, tentando indicar uma rela¢do de proxi-
midade, como se fosse uma forma de trancar de volta os fios
perdidos daquela familia. A conversa que eles tém durante o
processo, revela que se a avo descobrisse que o narrador fosse
gay, ela realizaria um saar:

‘Saar’ era um tipo de exorcismo somali. Os ‘possuidos’ - que
era o codigo para mentalmente instaveis - eram postos a prova.

127



Curandeiros bateriam os tambores para libertar os espiritos dos
possuidos, que trepidariam e sacudiriam e, se demonstrassem
muita energia, enfrentariam o tipo de surra geralmente destina-
da aos criminosos. Tal supersti¢io sempre foi popular no inte-
rior e minha v6, uma garota do interior, sabia da eficacia disso
para dissuadir comportamentos inaceitaveis. (OSMAN, 2013,
p- 33, negritado pelo autor)*

Retratando sua avd como uma pessoa do passado (“a cou-
ntry gal through and through”, “uma garota do interior”), o
narrador nos oferece um reducionismo, afinal, ele tenta impor
uma leitura unilateral, quase transformando sua avé em um
produto de seu tempo para que talvez seja passivel de perdao
por alguma falha no futuro do conto. Esse aplainamento da
avo ¢ interessante por ser uma tentativa do proprio narrador
de proteger algo/alguém porque, uma vez aceita a proposta
de que ela é uma mulher de supersti¢oes, ela ndo seria culpa-
da pelas (re)agoes fobicas. Esperar-se-ia, por exemplo, que o
narrador se sentisse envergonhado por ser o “objeto triste” da
relagao. Contudo, o jogo textual realiza uma inversao critica:
em lugar de ser o narrador o “dono” da vergonha, é a avd que
¢ assujeitada (produzida) pela vergonha.

O aplainamento da avé como uma pessoa sem mudangas
¢ a forma como Osman produz uma critica da realidade social,
evitando cair em simplificagdes de como a vergonha deveria
ser a emogdo do narrador. Recupero aqui o comentario so-
bre o duplo movimento de Sedgwick (2003): por ser um tex-
to explicitamente ligado ao campo da sexualidade dissidente,

e

4. Original: ““Saar’ was a brand of Somali exorcism. Those ‘possessed’ — which
was code for the mentally unstable — were put through their paces. Healers
would beat drums to release spirits from the possessed, who would shimmy
and shake and, if they got too frisky, would face the kind of beat-down usually
reserved for criminals. Such superstition has always been rife in the bush and
my gran, a country gal through and through, knew its effectiveness at deter-
ring unacceptable behaviour.”
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“Shoga” desconcerta a sua propria estrutura ao permitir um
desvio das narrativas tradicionais de violéncias contra pessoas
LGTBQIAPN+. Nao quero dizer que nao ha uma violéncia no
conto — porque hd! — porém ela se materializa como um feiti¢o
que vira contra o feiticeiro. Antes de poder ser definido como
uma “identidade” vergonhosa, o narrador consegue recuperar
as rédeas de alguma coisa de sua existéncia ao negar a vergo-
nha e “devolver” a vergonha para a sua avo.

Como sublinhado anteriormente, a vergonha é uma emo-
¢do que desafia simplificagdes. Como nos lembra Harkot-de-
-La-Taille (1999, p. 25, negritado no original), a vergonha
destaca dois planos nos quais o sujeito se encontra: “num, ele
tem, ou pensa ter uma certa competéncia modal positiva, pen-
sa ser — ou melhor, projetar-se — de um determinado modo;
noutro, ele vé que nao possui tal competéncia, que ndo é
como pensava ser.” Dessa forma, considero alarmante que as
descri¢des da vergonha pouco tenham se debrugado em ques-
toes de sexualidades dissidentes, afinal, a experiéncia fobica
¢ uma realidade com a qual essas pessoas convivem diaria-
mente. A auséncia da questao da sexualidade nas discussoes
sobre a vergonha representa uma lacuna que “Shoga” ajuda a
tensionar ao recusar uma leitura reducionista de que apenas
as pessoas que desafiam a norma deveriam ser as “portadoras”
da vergonha. Que gente desavergonhada, ndo?

Como afirma Thomas Scheff (2013), a vergonha é uma
integragdao do self (reagdes emocionais) com a sociedade (o
vinculo social). Ela carrega “muitos cognatos e variantes, mais
notadamente, o constrangimento, a humilhagio, a culpa e
os sentimentos relacionados, tais como a timidez, por exem-
plo, que se originam em forma de ameaga ao vinculo social.”
(SCHEFF, 2013, p. 678) O narrador anénimo ndo sente cul-
pa ou humilhagéo; pelo contrario, mesmo quando lembra no
final do conto da morte da avd e das transas com Boniface,
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ndo é vergonha que o afeta, e sim um sentimento de nostalgia.
Pensar no passado ¢ a tentativa de dar sentido as experiéncias
vividas sem retrata-las como imorais ou transgressdes porque
elas sdo exatamente modos de vida. A humilha¢ao em “Shoga”
¢ subvertida e deixada para morrer com a avo, jamais carrega-
da como simbolo de uma identidade LGTBQIAPN+ no conto.

No sentido de ser uma heranga deixada para morrer,
penso que a vergonha, essa “familia de emogoes e sentimen-
tos” (SCHEFF, 2013, p. 676), revela a tensdo cultural. Uma
leitura reducionista, que compreende a cultura ora como
casa de chd, ora como boteco (WILLIAMS, 2011), encara-
ria 0 Quénia como um territdrio fébico e violento e que o
destino europeu, do final do conto, seria a saida para o pas-
saporte do futuro; seria como pensar a saida da incivilizagdao
para o mundo civilizado. Entretanto, nao ¢ desta forma que
me aproximo do conto porque leio as tensdes como formas
de modos de vida que desafiam estruturas bindrias. A ver-
gonha de avé ndo ¢ a vergonha do neto, e a diferenga entre
essas emogoes registra o que Koury (2009, p. 9) destaca sobre
a impossibilidade de uma universalidade das emocgdes por-
que elas sdo “sentimentos dirigidos diretamente aos outros
e causados pela interagdo com os outros, em um contexto e
situacdo social e cultural determinados”.

Ao trangar o cabelo do neto, a avé busca uma proximi-
dade, uma tentativa de didlogo para recriar a teia normati-
va, porém ela ameaca o neto com um “exorcismo” no qual a
“condigdo gay” poderia ser dele extirpada. A vergonha que
assombra a ideia de ser shoga também ¢ dela: justamente por
ser o olhar externo, a avo participa ativamente da (re)produ-
¢do da vergonha como valor social e é incapaz de lidar com
essa heran¢a. Quando descobre que o neto esta fumando ma-
conha e transando com Boniface no quarto dos fundos (uma
importante metafora sobre a sexualidade sempre nos fundos
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da mente e dos textos tedricos), ela ndo o expulsa de casa.
Defensores dos bons costumes e criticos de minha leitura po-
deriam argumentar que fosse a avé realmente tao fobica, ela
nao teria aceitado a permanéncia (muda, silenciosa, trauma-
tica) do neto em casa. Leio de forma distinta: a publicizacao
da vergonha dela é o que a impede de expulsa-lo. No espago
social em que vive, ¢ melhor manter as aparéncias e guardar
a vergonha no quarto dos fundos.

Quando o neto confronta a avd e assume explicitamen-
te que “minha bunda é khaniis. Eu sou shoga, um viadinho”
(OSMAN, 2013, p. 41),° utilizando os termos ofensivos para
homens gays (shoga, khaniis), a tinica reagdo ¢ um tapa no
rosto. Apos isso, a tranga que os unia se desfaz: ela se torna
uma mulher silenciosa enquanto ele segue sua vida até mu-
dar de pais. Isso, contudo, é parte da construgdo da vergonha
porque a avd sabe que “herdou” a emogdo do neto social-
mente. Nao leio em “Shoga” um elogio a fuga para a Europa,
mas sim uma forma de compreender que existem modos de
vidas LGBTQIAPN+ no Quénia e que eles devem ser mate-
rializados pela experiéncia artistica como forma de analise
das relagdes sociais. Ndo argumento, assim, em prol de ler o
neto como um pequeno heroéi de sua vida e a avé como uma
velha ma: ¢ a tensdo entre as duas personagens que permite
indagar as concepg¢des de mundo em vigor.

O que o exemplo dessa relagdo entre avd e neto no conto
“Shoga” indica € a produtividade da andlise de como a vergo-
nha se materializa na literatura. Diferente do que sugere Har-
kot-de-La-Taille (1999), eu ndo penso que ha poucos textos
literarios que sejam exclusivamente sobre a vergonha: o que
ha é um notério apagamento de como a vergonha se rela-
ciona com questoes de dissidéncias de género e sexualidade,
logo a leitura desses materiais pode indicar que a vergonha

5. Original: “my ass is khaniis. I am shoga, a faggot.”
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sempre esteve ali, e o que faltava era um olhar mais atento.
Sao essas mesmas criticas que Alan Sinfield (2008) tece aos
estudos do materialismo cultural que ignoravam questdes de
sexualidade (queer) e que Roderick Ferguson (2004) elabora
sobre o entrelagamento entre heterossexualidade normativa e
materialismo histérico. Ao pensar “Shoga”, busco entrelagar
literatura, sociedade e emogdes para reconstruir caminhos de
interpretagdo que estdo ora cerrados, ora proibidos. Como
autoria dissidente, sempre indago até que ponto ha uma au-
torizagdo académica para burlar as fronteiras de determina-
dos campos para poder pensar, de forma politica, os usos (e
abusos) das emogdes na pratica da literatura — e a vergonha
em “Shoga” frutifica esse interesse.

Koury (2003, p. 25) aponta uma relagao importante en-
tre vergonha e repugnancia (nojo, abjegdo e outros termos
semanticamente prdéximos): “Sentimentos mistos, social-
mente gerados, de vergonha e repugnancia, entram em luta
o interior dos individuos através de proibigdes apoiadas em
sangdes sociais e reproduzem-se como formas de autocon-
trole.” Ao reservar o quarto dos fundos para a concretizagao
da sexualidade em atos de prazer que excedem as leis, “Sho-
ga” realiza um jogo de significados, especialmente quando a
avo fala sobre aquilo que nao pode ser nomeado sob risco de
trazer a tona e dar vida ao submundo:

“Posso perdoar um pouco de maconha, mas vocés dois estavam
fazendo outra coisa naquele quarto. Algo que me faz querer vo-
mitar!”

Eu estava quase cagando um tijolo, mas mantive meu cu na reta:
“Diz, Ayeeyo, o que nds estaivamos fazendo no quarto dele?”
Ela se apoiou na pia, como se literalmente se engasgasse com
as palavras. “Eu ndo vou deixar um fanyakanzi [trabalhador] te
corromper. Vocé ndo vai virar um... um-" (OSMAN, 2013, p.
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40, negritado no original)®

Os verbos retch (vomitar) e gag (engasgar-se) enfatizam
a vergonha que a avé ndo consegue verbalizar. Por meio de
outras agdes, apreende-se, portanto, a inominavel possibilida-
de de dizer aquilo que se sabe: que o neto é shoga. A avé ainda
tenta desviar da vergonha ao indicar que nao permitiria que
um trabalhador qualquer como Boniface pudesse corromper
o narrador, evidenciando sua compreensao da vergonha como
algo que veio de fora (a vergonha aderindo ao corpo do outro)
e que ela jamais poderia ser por si s6 algo de seu neto. A recusa
em aceitar (a vergonha) se torna mais enfatica quando a avo
se apoia na pia, como se pudesse, por meio desse “equilibrio”,
restaurar as nogdes “verdadeiras” dos papéis esperados para
homens e mulheres. Sua vergonha esta exposta, irrecuperavel,
assim como a repugnancia.

Embora o neto afirme sua dissidéncia sexual, é a avd que
parece ganhar uma identidade fechada, como se s6 pudesse ser
aquilo apos a “grande revelagao”. Essa inversao ¢é politicamen-
te interessante para uma compreensdo das emogoes, especial-
mente em termos de sujeitos minorizados. Como sugerido por
Sedgwick (2003), a vergonha é uma questdo politica porque
ela gera e problematiza o que se compreende por identidade
ao visibilizar o que envergonha as pessoas em sociedade. A
vergonha indicaria, portanto, quais qualidades morais devem
ser apreciadas e validadas socialmente, o que também significa
apontar quais imoralidades se registram para construir o pro-
blema a ser consertado. Dessa forma, ao criar uma sexualidade

6. ‘T can forgive a little marijuana but the two of you were doing something
else in that room. Something that makes me want to retch!”

I was about to shit a brick but I kept my ass in check. ‘Tell me, Ayeeyo, what
were we doing in his room?’

She steadied herself on the sink, as if literary gagging on the words. ‘T will not
let a fanyakazi corrupt you. You will not become a...a -’
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como um problema, aponta-se para a necessidade de manu-
ten¢do de uma estrutura politica na qual o sentido da repro-
dugao biopolitica nao ¢ questionado ou alterado. Em “Shoga”,
desfaz-se esse reducionismo social.

Comentarios finais

Entrelacando questoes das emocdes com os estudos lite-
rarios, busquei no presente trabalho apresentar uma leitura
da vergonha como uma emogao vital para compreender expe-
riéncias de dissidentes sexuais e de género. Recusando a nogao
de que a vergonha seria um sentimento ruim ou mesmo uma
forma de identidade fechada para o neto, leio em “Shoga” um
exercicio contemporaneo da tensdo que a literatura pode fazer
por sujeitos minorizados.

Por esse caminho, reitero a importancia de compreen-
der a vergonha como uma emogdo que, na leitura que fago
de “Shoga”, depende profundamente de sociabilidades e rela-
¢des com a heteronormatividade. E a partir do vinculo social
(SCHEEFF, 2013) que podemos retirar a vergonha do campo
do senso comum e torné-la parte de uma teia de significagdes.
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6. As emocoes e o fendmeno das fake
news no campo politico

Francisca Eluar Marinho Silva Soares!

Introduc¢iao

As pessoas sao afetadas a todo instante. Seja por estimu-
los negativos ou positivos. Dessa forma, a mentira aparece
como uma importante mola propulsora de todo o processo
de desinformacéo coletiva no qual estamos inseridos. A men-
tira pode ser compreendida como um fendémeno que causa
sentimentos, emogdes e, consequentemente, a formaqéo de
grupos e massas, que no campo politico funciona como um
importante subsidio para alcangar mais eleitores e seguidores.
Essa emogao estd diretamente ligada aos processos politicos e
seus participes ja assimilam o valor da mentira para alcangar
seus objetivos a curto e longo prazo, fortalecendo assim os
vinculos que os unem. Coelho, nos fala sobre como os vincu-
los modificam os sentimentos e emog¢des, uma vez que

[...] as emog0es, assim, parecem fazer coisas. Agimos ao sentir,
bem como ao nio sentir, ou ao controlar as demonstra¢des do
que sentimos, ou até a natureza mesma daquilo que sentimos.
E esses sentires sdo regidos, como de hd muito a antropologia

1. Mestranda em Sociologia pela Universidade Federal do Piaui/ Graduada
em Pedagogia (UFPI).



das emogoes advoga, nio pelas flutuacdes do intimo, ndo de ma-
neira idiossincrética, mas por formas codificadas e perpassadas
por codigos morais e convicgdes ético-politicas, que prescrevem,
avaliam, condenam, exigem e até mesmo proscrevem reagdes
emocionais. (COELHO, 2017, p. 59)

Os codigos os quais toda a sociedade estd vinculada, inter-
ferem diretamente no sentir e agir. Norbert Elias (1990), nos
fala em O processo Civilizador 2 que os grupos que compode
a sociedade funcionam como caixas, uma vez que modelam
comportamentos e determinam condutas. E relevante afirmar
que o processo da construcio de fake news atrela as pessoas a
sentimentos e emogoes diversas, 0 que permite 0 sucesso imi-
nente da propagacdo das mentiras no campo politico e nos
demais campos da sociedade, visto que a formagao dos grupos
fica condicionado as emogoes de cada individuo.

O presente capitulo tem como objetivo geral: compreen-
der sobre os processos que permeiam a constru¢do das menti-
ras, com foco nas fake news no mundo politico e os objetivos
especificos se fundamentam em entender acerca das emogoes
como mola propulsora para a construgdo das relagdes em so-
ciedade, definindo a relevancia das massas e identificando os
principais sentimentos que surgem a partir da conexao das
pessoas em grupos. Cinco autores irdo procurar responder es-
sas e outras indagagoes: Norbert Elias, com a obra O processo
Civilizador 2 (1990); Mauro Guilherme Koury, com a obra
Emogées e Sociedade: Um passeio na obra de Norbert Elias
(2013); Claudia Barcellos e Maria Claudia Rezende, com a
obra Antropologia das emogées (2010), e Lucia Santaella com
a obra De onde vem o poder da Mentira (2021). Para o desen-
volvimento deste capitulo, optou-se pela pesquisa bibliografi-
ca e pesquisa em fontes secundarias, que consiste no levanta-
mento de material ja elaborado e publicado. De acordo com
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Vergara (2006), a “pesquisa bibliografica é o estudo sistemati-
zado desenvolvido com base em material publicado em livros,
revistas, jornais, redes eletrdnicas, isto é, material acessivel ao
publico em geral”.

Sociologia das emogdes: Elias, por Mauro Koury

A abordagem do pensamento das emogdes segundo a
perspectiva de Norbert Elias é interpretada por Mauro Koury
como uma analise que abrange os aspectos sociais, culturais e
historicos. Essa andlise enfoca especificamente o olhar socio-
légico proposto pelo pensador em relagdao as emogoes. Elias
estudou as relagoes entre poder, comportamento, emogdes
e conhecimento dos processos sociais e historicos. O autor,
mesmo estabilizado como professor na Universidade de Lei-
cester, permaneceu por muito tempo como um autor perifé-
rico, sem importancia e notoriedade. Koury apresenta-nos a
bibliografia do referido pensador:

Norbert Elias nasceu em 22 de junho de 1897, filho de uma fa-
milia judia, em Breslau (Alemanha), atual Breslavia (Wroclaw),
na Poldnia, e morreu aos 93 anos, em 1° de agosto de 1990,
na cidade de Amsterda, capital da Holanda, lugar que escolheu
para viver seus tltimos anos de vida. Estudou medicina e filo-
sofia em um momento em que a psicanalise freudiana estava
em pleno desenvolvimento e formou-se em Sociologia, em um
periodo também em que a sociologia alema era dominada pelo
pensamento de Max Weber. De familia judia, teve de fugir da
Alemanha nazista um pouco depois de sua defesa de doutorado
em Filosofia, exilando-se em 1933 na Franca, antes de se es-
tabelecer na Inglaterra, em 1935, onde passa grande parte de
seu exilio. Em Londres, Elias viveu de forma precdria, antes de
obter em 1954 um posto de professor na Universidade de Lei-
cester. Sobre o sofrimento psiquico e emotivo de Elias durante
todo o periodo de exilio, Dunning e Mennell (1997) e Kilmins-
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ter (1995) informam que ele nunca se recuperou do sentimento
de culpa que o acompanhou durante toda a sua vida, por ter
conseguido escapar do nazismo alemdo, sem, contudo, conse-
guir tirar sua mae da Alemanha, que acabou morta nas cimaras
de gas de Auzuitch (KOURY, 2013, p. 80).

Elias se dedicou a estudar acerca das emocgoes e, contu-
do, ele mesmo carregava em seus ombros a dor da culpa e a
frustragdo pela perda da sua made em decorréncia da violéncia
do nazismo.

Atualmente, sua influéncia pode ser atribuida “as con-
cepgoes do social como composto por grandes redes sociais
e a economia emocional, que envolve as relagdes complexas
entre individuos interdependentes” (KOURY, 2013). Suas
concepgdes sao aplicadas nas sociedades ocidentais contem-
poraneas, onde a relevancia do fator individual ndo pode ser
desconsiderada, ao mesmo tempo em que enfatiza o papel que
a sociedade exerce sobre o individuo.

Com destaque, a sua obra intitulada O Processo Civili-
zador 2 (1990), demonstrou como os padroes de “violéncia,
comportamento sexual, fungdes corporais, etiqueta a mesa e
formas de discurso foram gradualmente transformados pelo
crescente dominio da vergonha e do nojo, atuando para fora
de um nucleo de etiqueta cortés” (KOURY, 2013). Elias des-
creveu a partir da observagdo de manuais de etiqueta e de
cdédigos e tratados de conduta e comportamento, como os
individuos se portavam em determinadas situagdes seguin-
do padroes de comportamento mediados por emogdes como:
vergonha, embaraco, falta de confianga, honra, orgulho, au-
torrespeito, dentre outros. O autor trouxe a visao sociolégica
de estarmos presos em caixas de comandos, em que os indivi-
duos pertencentes a cada caixa, deveria agir a contento, a fim
de nao quebrar regras da coletividade.
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A vergonha, sentimento bastante citado por Norbert
Elias, ¢ um sentimento limitante e se internaliza a partir do
préprio individuo, pois, “estampa uma eficaz agéncia de au-
tocontrole e de autolimitagdo, em formas conscientes e in-
conscientes, de modo ambiguo e ambivalente, para o indi-
viduo” (KOURY, 2013). A vergonha interfere, por exemplo,
na manuten¢do de uma socializagio bem-sucedida. E um
sentimento muito préoximo da mentira, uma vez que os in-
dividuos munidos deles passam a viver “uma tensdo, como
uma espécie de agitacdo e desordem no interior da prépria
personalidade individual, que se debate conflitualmente nos
limites impostos pela rede de interdependéncias na qual se
insere” (KOURY, 2013). Todavia,

[...] oindividuo se apresenta como uma sintese complexa de um
contexto socio-histérico singular, dotado de uma configuragéo
exterior e de uma interioridade. A figuracdo do autocontrole
individual estd associada, assim, a forma social de distribui¢do
de bens materiais e simbdlicos, do controle da violéncia fisica
e de divisao do trabalho que exigem do individuo uma busca
permanente para obtengdo de saberes especificos. A sociologia
configuracional de Elias, nesse sentido, pode ser vista como um
espaco de interagdes e de redes intercomunicantes, onde as cor-
relagbes sdo sempre relacionais e o individuo existe, enquanto
tal, apenas quando compondo uma rede de interdependéncias,
em um sistema de intera¢des sempre tenso e conflitual, por
onde se realiza sua identidade individual e social e se organiza
sua vida emocional (KOURY, 2013, p. 85).

Elias e Koury trazem luz a necessidade de entendermos os
individuos como seres munidos de sentimentos e emogdes, que
se inserem no coletivo mediante a uma concepgdo individual.
Logo, o homem na multidao segue regras pré-estabelecidas,
por um grupo especifico, podendo anular-se, a fim de seguir
padroes de conduta e nogdes de comportamento da maioria.
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Fake news e as mentiras

O termo fake news, em sua tradu¢ao pura, significa noti-
cias falsas. Mas é importante definirmos o termo noticia a fim
de diferencia-lo de fake news. “A noticia é uma transmissao
por algum tipo de meio, do boca a boca, panfleto, jornal, ra-
dio-jornal, telejornal, até redes sociais digitais, de algum acon-
tecimento, evento, fato, situacdes vividas em quaisquer esfe-
ras da sociedade” (SANTAELLA, 2021). Para ser uma noticia
existe a necessidade da veracidade, divulgacdo ou propagagao.
Dessa forma, se noticias sdo informacoes verificaveis de inte-
resse geral com intencionalidade de formar opinido publica,
entdo as informagdes que ndo atendem a esses prototipos nao
merecem o titulo de noticias. Portanto, fake news ndo seriam
noticias, mas sim fontes de desinformacéo coletiva.

As fake news sdo (des) informagdes intencionalmente
produzidas e transportadas em midias digitais, funcionando
como um instrumento poderosissimo de manipula¢ao social e
politica, podendo interferir sobre os processos que permeiam
a vida em sociedade. Compreende-se as fake news como um
artificio de organizagao da mentira com o intuito de afetar o
espaco publico. Mas engana-se quem acredita que as fake news
pousam somente no contexto politico. Toda a sociedade pode
ser afetada com o poder da mentira. Cabe citar, a trdgica morte
de Fabiane Maria de Jesus, vitima de uma desinformacao co-
letiva, postada em maio de 2014 no Facebook, que de acordo
com a Secretaria de Comunica¢ao Social do Governo Federal
foi o primeiro caso de fake news que resultou em morte. O
post viralizou e no dia 5 de maio daquele ano ela foi confun-
dida com uma suposta sequestradora de criangas para rituais
de feiticaria. Fabiane foi atacada e espancada em praca publi-
ca na cidade de Guaruja no estado de Sdo Paulo. O video do
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seu espancamento foi amplamente divulgado nas redes sociais
e dois dias apos o tragico episddio, ela ndo resistiu aos feri-
mentos e faleceu. A historia de Fabiane faz parte da campanha
“Brasil contra Fake” do Governo Federal, tendo como objetivo
principal o combate a desinformacdo disseminada nas redes
sociais. “Causando um efeito domind: quanto mais pessoas
reais tém contato com a noticia falsa, mais elas acreditam que
a informagao ¢ veridica e acabam por compartilha-la” (SAN-
TAELLA, 2021). Dessa forma, as noticias falsas sao difundidas
nas midias sociais, mas s6 ganham relevancia e notoriedade
quando atrelada ao fator humano. E o que diferencia o hu-
mano da maquina? Justamente a capacidade de agrupar-se
de acordo com interesses e emogdes advindas do processo da
construgdo da sociedade.

O termo fake news foi difundido no cendrio mundial
em meados de 2016, nos Estados Unidos, com a vitdria de
Donald Trump a presidéncia. No Brasil, ouve-se falar desta
nomenclatura com a campanha politica do entdo candidato a
Presidéncia Jair Messias Bolsonaro, em 2018. A Universidade
Federal de Minas Gerais (UFMG) realizou um importante es-
tudo acerca da campanha politica do entdo candidato a pre-
sidéncia. Ficou constatado que ele possuia uma verdadeira
maquina de fake news difundida por meio do Whatsapp, em
uma disputa francamente digital e que desafiou o poder da
propaganda na TV. Havia pelo menos 100 grupos publicos
especificos do aplicativo que apoiavam o capitdo reformado
do exército, sendo que 37 deles eram monitorados pelo pro-
jeto “Elei¢do sem Fake”, vinculado a UFMG. Bolsonaro, de
acordo com o estudo, ndo s6 difundia fake news como tam-
bém as fabricava a fim de fortalecer sua campanha. De acor-
do com a pesquisa da Edelman (2018), “58% dos brasileiros
nao sabem diferenciar o que ¢é verdade do que ¢ mentira; 68%
ndo sabem em quais politicos confiar e 48% nao sabem em
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quais companhias ou marcas confiar. E mais: 75% tém medo
que as fake news sejam usadas como armas”. E relevante ava-
liar alguns nimeros acima citados, para findar a discussao.
Mais da metade das pessoas entrevistadas nao sabem o que
¢ mentira e o que é verdade. Isso ocorre pela complexidade
de identificar por meio do discurso do outro a veracidade de
informagdes. Talvez por isso as fake news se proliferam tao
rapidamente, pois a checagem ¢ quase inexistente. O total de
pessoas que nao confiam em politicos, mostra em época de
“igualdade”, que os homens nao confiam uns nos outros, tal-
vez pela semelhanga que os unem.

De acordo com Duarte (2000), “é preciso impedir que a
mentira e a manipulagdo possam converter-se nos elementos
centrais do discurso politico, de sorte que a luz do espago
publico deixe de revelar novas perspectivas do mundo e passe
a escondé-las e destrui-las”. Tais emog¢oes trazem inevitavel-
mente, a sensacdo de desconfianca entre as pessoas. “Nin-
guém esperava. Num mundo turvado por aflicio econdmica,
cinismo politico, vazio cultural e desesperanca pessoal, aqui
apenas aconteceu. Subitamente, ditaduras podiam ser derru-
badas pelas maos desarmadas do povo” (CASTELLS, 2012).
Castells (2012) afirma que, o sentimento de confianca des-
vaneceu-se e a desconfianga é o que aglutina a sociedade, o
mercado e as instituicdes. A desconfianga politica ndo é algo
novo, mas tornou-se mais evidente por meio das midias so-
ciais. Nesse contexto, as fake news encontram sua morada. E
por meio das midias sociais que as noticias falsas alcancam
um lugar privilegiado. A mentira existe desde a criagao da
humanidade, mas, atualmente, a velocidade com que as mes-
mas sdo transportadas acende a necessidade de controle desse
processo, no sentido de proteger os individuos. Elias (1990)
ja salientava a necessidade do autocontrole e regulacao a fim
seguir padrdes. Sem duvidas o padrdo atual que a sociedade
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vive, poderia ser a caixa da mentira e desinformacao. Salien-
ta-se o pensamento de Arendt sobre a mentira:

O problema com a mentira e o engodo é que sé sdo eficientes se
0 mentiroso e o impostor tém uma clara ideia da verdade que es-
tdo tentando esconder. Neste sentido, a verdade, mesmo que nédo
prevaleca em publico, possui uma primazia inerradicavel sobre
qualquer falsidade. (ARENDT, 2004, p. 35)

“O substantivo deriva do verbo mentir que exige um su-
jeito dessa acdo. De todos os animais da biosfera o ser hu-
mano ¢ aquele que mente no sentido estrito do termo, com
intencdo” (SANTAELLA, 2021). Mentir determina que se
negue a verdade dos fatos e que se tenha uma vantagem acer-
ca do que aquela massa deseja ouvir. Tratando-se da mentira
no campo politico, tal emocdo é cada vez mais valorizada,
uma vez que mentir e manipular constitui a verdadeira es-
séncia do discurso politico da atualidade.

Santaella (2021) ao discorrer sobre o poder da mentira,
apresenta as formas que essa emogdo se exibe na sociedade.
Sao elas: a mentira piedosa, que vem a ser uma mentira ino-
fensiva; a mentira necessaria que se fundamenta na natureza
do momento vivido a fim de salvar a vida de quem se ama,
por exemplo; a mentira obrigatdria, que vem a ser similar a
anterior, mas com o ensejo que ela se faz necessaria para sal-
var a propria vida do mentiroso; a mentira justificada que se
explica pela necessidade de protecdo de informagdes sigilo-
sas, para a prote¢ao de um pais e a mentira destrutiva, aquela
que ¢ feita com a intencionalidade de prejudicar o outro. Dos
exemplos citados por Santaella (2021), chamamos atengdo
para as mentiras destrutivas, pois nelas pousam as fake news,
que visam a destrui¢do de um individuo ou grupo por meio
da sua veloz proliferacdo. Arendt (2013) descreve a situagdo
que a sociedade estd inserida:
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Num mundo incompreensivel e em perpétua mudanga, as mas-
sas haviam chegado a um ponto em que, a0 mesmo tempo, acre-
ditavam em tudo e em nada, julgavam que tudo era possivel e
que nada era verdadeiro. [...] A propaganda de massa descobriu
que o seu publico estava sempre disposto a acreditar no pior, por
mais absurdo que fosse, sem objetar contra o fato de ser engana-
do, uma vez que achava que toda afirmacao, afinal de contas, nao
passava de mentira. [...] Se recebessem no dia seguinte a prova
irrefutavel da sua inverdade, apelariam para o cinismo; em lugar
de abandonarem os lideres que lhes haviam mentido, diriam que
sempre souberam que a afirmacio era falsa, e admirariam os li-
deres pela grande esperteza tatica. (ARENDT, 2013, p. 331)

A grande massa esta diretamente ligada aos processos
que permeiam as emogoes dos seus participes. Os individuos
demonstram gostar de um politico qualquer por algum senti-
mento de carinho ou aprego, como igualmente odeiam outro
politico por édio ou ira. Ndo é utopia, os individuos precisam
emocionar-se para que a engrenagem funcione. Eis o limiar da
mentira, faz-se necessario que alguém acredite nela, para que
a “magica” acontega.

As emog¢des formando a massa

Freud (1921) salienta que “a massa é extraordinariamen-
te influenciavel e crédula, é acritica e o improvavel nao existe
para ela.”.? Baudrillard também apresenta definigdes sobre a
massa. Le Bon (1895) traz as caracteristicas de “orientacao fixa
das ideias e dos sentimentos nos individuos que as compdem
e apagamento da sua personalidade” como algo definidor das
massas ou multidoes. E continua:

2. Baudrillard (1978) define a massa, como algo sem “atributo, sem predicado,
sem qualidade, sem referéncia. A esta sua defini¢do, ou sua indefinigdo radi-
cal. Ela ndo tem realidade sociologica”.
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[...] a massa é impulsiva, voluvel e excitdvel. E guiada quase
exclusivamente pelo inconsciente. Os impulsos a que obedece
podem ser, conforme as circunstincias, nobres ou cruéis, he-
roicos ou covardes, mas, de todo modo, sdo tao imperiosos que
nenhum interesse pessoal, nem mesmo o da autopreservagio,
se faz valer. (LE BON, 1895, p. 20.)

Gustave Le Bon (1895), em seu importante livro A psi-
cologia das multiddes, nos conduz para um cendrio de enten-
dimento acerca da concepgao das multidoes psicoldgicas. As
multidoes, também conhecidas como massas ou grupos, sao
organizagdes que constituem e movimentam a sociedade pri-
mitiva e atual. Le Bon (1985) afirma que o sujeito em massa
nao raciocina, é violento e nao segue ideias proprias. A inca-
pacidade das multiddes para raciocinar priva-as de todo es-
pirito critico, ou seja, o sujeito na massa, grupo ou multidao
perde a capacidade de distinguir o certo do errado e também a
formular juizo de valor. A facilidade com que certas ideias se
generalizam, se explica pela incapacidade dos sujeitos em for-
mular opinides baseadas em seus proprios raciocinios, visto
que estando na massa o sujeito estd dominado sob for¢as ali
existentes e seu consciente é praticamente anulado.

A massa por si s6 nao sobrevive sozinha, ela precisa de
um lider. A figura representada pelo lider tem o papel de or-
questrar as decisOes, atitudes e a¢des dos individuos na massa,
uma vez que, nos “grupos humanos, o lider possui um papel
consideravel. Sua vontade é o nucleo em torno do qual se for-
mam e se identificam opinides. A massa é um rebanho que nao
poderia prescindir de um mestre” (LE BON, 1985). A massa
sem um mestre, um lider, jamais se formaria, visto que eles
se reunem baseados em uma ideia, em imagens apoiadas por
alguém. O lider exerce o poder de dominagdo sob a multidao e
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7

O fato mais singular, numa massa psicologica, é o seguinte:
quaisquer que sejam os individuos que a compdem, sejam se-
melhantes ou dessemelhantes o seu tipo de vida, suas ocupa-
¢des, seu carater ou sua inteligéncia, o simples fato de se terem
transformado em massa os torna possuidores de uma espécie
de alma coletiva. Esta alma os faz sentir, pensar e agir de uma
forma bem diferente da que cada um sentiria, pensaria e agiria
isoladamente. Certas ideias, certos sentimentos aparecem ou se
transformam em atos apenas nos individuos em massa. A mas-
sa psicoldgica é um ser provisorio, composto de elementos he-
terogéneos que por um instante se soldaram exatamente como
as células de um organismo formam, com a sua reunido, um
ser novo que manifesta caracteristicas bem diferentes daquelas
possuidas por cada uma das células. (LE BON, 1895, p. 13)

Freud (1921) afirma que existe certo contraste, entre a
psicologia individual e de grupo, onde sejam quem forem os
individuos que compdem o grupo psicoldgico, coloca-os em
uma espécie de mente coletiva que os faz pensar, agir e sentir
de uma maneira muito diferente daquela pela qual cada mem-
bro agiria se estivesse isolado ou fora daquele grupo. O indivi-
duo fora da massa, nao agiria do mesmo modo estando nela,
pois estando em grupo sdo guiados pela sugestao e contagio.

Entender acerca da concepgdo de grupos, multidao ou
massa ajuda comumente a decifrar cédigos sociais que unem
ou segregam os individuos: os sentimentos. O dominio que as
pessoas exercem sobre outras é um subsidio imprescindivel
para que, por exemplo: lideres politicos penetrem na mente
dos individuos e possam exercer seu poder de dominagédo e
alienagao. Paulo Freire (1974) nos transporta a Pedagogia do
Oprimido, para vislumbrar o sistema utilizado pelas classes
dominantes, com o objetivo de proporcionar a conquista e
manuten¢do do poder. Tal conceito se baseia na sustentagao
da alienagdo, em que a quebra dos “acordos sociais” permea-
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do pelas emogdes, criaria a desunido da massa, uma vez que
o individuo alienado cria abstracdes pseudo-racionais para
explicar sua posicao inferior na sociedade, doravante sair da
massa significaria o processo de libertagdo, isto ¢, o indivi-
duo livre “tiraria a venda dos olhos” com as prdéprias maos,
ocasionando a rebelido perante a massa. A massa se une e se
rebela pela emogao pertencente aquele momento histérico. E
a expressdo dos sentimentos ¢ “vista como um dominio sujei-
to as regras sociais que regulam quando, como e para quem
manifestar emogdes” (BARCELLOS; COELHO, 2010). Byun-
g-Chul Han, em A Sociedade do Cansago (2010), discorre so-
bre um individuo que decide rebelar-se e ndo mais aceitar
ordens do seu patrdao. Ele é um escrivdo que passa a rejeitar
ordens de qualquer pessoa, logo ele ndo poderia mais fazer
parte daquela massa, pois ao sentir-se “livre” ele ndo mais
se submeteria a autoridade e aos padroes. E ndo estar mais
submetido a autoridade ¢ algo que desalinha a organizagdo
social, uma vez que os individuos aprenderam a acatar ordens
a fim de seguir moldes estabelecidos na sociedade, como sa-
biamente salientou Norbert Elias.

O filme Denise estd chamando (1995), do diretor Hall
Sawen, mostra que as pessoas vivem em teias de relagdes per-
meadas por, como exposto no filme, fios condutores, onde as
mesmas nao se encontram pessoalmente, mas estdo sempre
ao telefone. Koury, adverte que:

Estas figuragdes, como teias ou redes, em seus movimentos
continuos, estdo sujeitas tanto a processos civilizadores quanto
a processos descivilizadores, ambos podendo ocorrer simul-
taneamente em uma determinada sociedade e cultura e ndo
apenas em diferentes sociedades e culturas, ou em sociedades
e culturas especificas em diferentes pontos do tempo. (KOURY,
2013, p. 87)
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Fios que alienam e proporcionam agrupamentos dos in-
dividuos. Fios de sentimentos e emocoes. Atualmente, o fio
condutor da sociedade contemporanea ¢ a internet e as mi-
dias sociais. A grande rede une pessoas que em tempos atras
jamais se encontrariam, jamais estariam presos as emogdes e
sentimentos comuns. Ora, veja s6, o antigo Orkut reunia em
“comunidades virtuais” pessoas que, por exemplo, gostavam
de cachorros ou que odiavam perfumes doces. Os sentimen-
tos presentes nessas relagdes permitiam que os individuos se
agrupassem de acordo com a identificagdo pessoal. Todavia,
uma pessoa que participava de determinada comunidade se
juntava virtualmente as demais que ndo conhecera, mas que
compartilhavam de um mesmo sentimento. “Néo lhe conhe-
¢o, mas sinto a mesma emogio que vocé”. E assim também
com o processo das fake news, o que faz que o individuo
acredite ou nao naquela noticia é o sentimento que o domi-
na naquele momento. Assim, fica implicito que as pessoas
nascem, crescem e se desenvolvem a partir de um momento
especifico, que o molda e o coloca dentro de teias ou redes
de relagdes e sentimentos. Significa, entdo, que os individuos
dependem uns dos outros para fundamentar e dar sentido
a sua existéncia. Voltemos entdo para o exemplo de Byun-
g-Chul Han, em A Sociedade do Cansago (2010). O escrivao
ja estava tdo entediado que nao via motivos para existir. Nao
fazia nada, como também ndo acatava ordens de ninguém.
Ele ndo fez parte de nenhuma massa, logo morreu em uma
cadeia olhando para um muro de concreto, resistindo a alie-
na¢ao e dominagdo intrinseca nos processos que constituem
a sociedade, assim, fazer parte da massa é uma forma de ga-
rantir sua existéncia.
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Consideragoes finais

Conclui-se afirmando que as emog¢des permeiam todos
os processos da sociedade. No caso das fake news a mola pro-
pulsora ¢ o poder da mentira nos grupos ou massas. Os indi-
viduos se unem e se reunem por identificacao de ideias e por
uma necessidade de aceitagdo das regras que sdo pré-estabe-
lecidas. Existem vdrias formas de mentira, mas a destrutiva,
se apresenta como a mais maléfica entre todas, uma vez que
pela intencionalidade, de quem a pratica, pode-se constatar
o seu poderio de destruicdo. A partir das analises acerca da
mentira, afirma-se que a desinformagao coletiva é uma doen-
¢a a ser combatida sendo necessaria uma educagio midiatica,
onde as pessoas consigam identificar a informagao incorreta
entre as demais.

Norbert Elias, com a sua Sociologia das Emogdes, nos
traz o entendimento acerca da releviancia das emocdes em
todo o desenvolvimento historico da humanidade. O homem
¢ um ser puramente emocionado. Precisa o mesmo, estar
preso em teias de sentimentos para dar sentido a sua existén-
cia e resisténcia.

No campo politico a formagido das massas, as mentiras
e fake news desenvolvem sua centralidade, onde o poder da
mentira ja pode ser usado como arma politica para galgar
mais votos e apoiadores. O mentiroso geralmente é o lider
da massa, mas nao s6 isso, ele cria e divulga mentiras e ca-
lunias sobre seus oponentes com o intuito de prejudicar sua
imagem e usa do artificio da mentira para fazer com que seus
apoiadores fagam o mesmo, por meio do “contagio e suges-
tdo” (LE BON, 1895).

A propagacio de fake news é um problema social, visto
que as pessoas adoecem e até morrem por conta dessas no-
ticias. O debate acerca de fake news na politica é urgente e
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necessario a fim de conscientizar sobre esta pratica nociva em
todos os processos sociais.
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7. “Ser um homem feminino nao fere o
meu lado masculino”: masculinidades,
emoc¢des e artes manuais desconstruindo
esteredtipos

Tamara Raquel Barbosa Feitosa Goes'

Introducio

“Ser um homem feminino nao fere o meu lado masculi-
no”, expressa um trecho da musica langada por Pepeu Gomes
em 1983 e regravada por Baby do Brasil em 2015, Masculino e
Feminino composta por Baby, Pepeu e Didi Gomes. A cantora
Baby transmitiu na letra da musica que os homens da época
necessitavam compreender melhor o ambiente feminino. Nao
se trabalhava a questdo de género ou sexualidade, mas sim a
harmonia entre as forcas da feminilidade e da masculinidade,
que existe em todos.

A intersec¢do entre masculinidades, afetividades e prati-
cas artisticas tem ganhado atengdo crescente nos estudos de
género. Em linhas gerais, as atividades culturais, mais espe-
cificamente as manuais que serao trabalhadas nesta linha de
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pesquisa, foram historicamente associadas ao feminino, en-
quanto as habilidades técnicas e praticas foram percebidas
como caracteristicas intrinsecas a masculinidade. Contudo,
tais esteredtipos de género estdo sendo contestados por diver-
s0s grupos e teéricos, incluindo feministas, estudiosos da mas-
culinidade, tedricos da sexualidade, entre outros.

Esses grupos e tedricos argumentam que os esteredtipos
de género sdo construgdes sociais que limitam e prejudicam
a todos, contribuindo para a desigualdade de género e para
a manutencdo de relagoes de poder desiguais entre homens
e mulheres, e cada vez mais os homens estdo explorando o
valor e a satisfacao de inclui-los nas artes manuais.

Além disso, a expressdo das emogdes e afetividades mas-
culinas tem sido tema de debate na sociedade contempora-
nea. Por muito tempo, esperava-se que os homens surpreen-
dessem suas emogoes e se comportassem de acordo com as
expectativas sociais tradicionais, tais como coragem, forga e
racionalidade. No entanto, essa pressao social associada ao
lado emocional masculino, tem sido associada a problemas
de saide mental em muitos homens, envolvendo depressao,
ansiedade e isolamento social.

Alguns socidlogos trabalharam com depressao, ansieda-
de e isolamento social, como Emile Durkheim, que discutiu
o conceito de anomia e sua relagdo com o suicidio, indicando
a importéncia das estruturas sociais na regulagdo emocional
e no bem-estar psicologico, e Pierre Bourdieu, que discutiu a
importancia do capital social na saide mental, argumentan-
do que as relagdes sociais e a participagdo em grupos e insti-
tuicdes podem promover o bem-estar psicolégico.

As praticas manuais podem ser uma forma valiosa para
os homens expressarem suas emogdes e afetividades de for-
ma saudavel e construtiva. Tais atividades proporcionam um
espago seguro para que os homens explorem suas emogoes e
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desenvolvam habilidades importantes, como paciéncia, resi-
liéncia e criatividade.

A masculinidade é uma construgdo social que tem sido
mantida ao longo dos anos, principalmente no que diz res-
peito as expectativas e normas associadas aos homens e seu
comportamento. Essas expectativas incluem uma suposta
superioridade fisica e intelectual, uma resisténcia emocional,
competitividade e a busca por sucesso e poder. No entanto,
com a crescente abertura de didlogo sobre as questdes de géne-
ro e diversidade de identidades, as ideias sobre masculinidade
também estdo sendo questionadas e redefinidas.

No entanto, as emogdes também desempenham um
papel importante na constru¢do da masculinidade, embora
muitas vezes tenham sido desvalorizadas ou mesmo reprimi-
das em homens. A teoria das emo¢des nos mostra que todas
as pessoas, independentemente de seu género, experimentam
uma ampla variedade de emogdes e que essas emogdes sao
fundamentais para a compreensao de nossas experiéncias in-
dividuais e sociais.

Portanto, como as artes manuais, a teoria das emocgoes
e a teoria do género estao todas interligadas e podem ajudar
a entender a constru¢do da masculinidade e suas psicologias
sociais. A constru¢ao da masculinidade é um processo que
ocorre nas relagdes sociais, ou seja, é moldado pelas intera-
¢oes que o individuo tem com o mundo ao seu redor.

A masculinidade é uma construgio social, que varia de
acordo com o tempo e o contexto cultural em que se insere,
Raewyn Connell, em seu livro Masculinities (1995), argumen-
ta que a masculinidade nao ¢ uma caracteristica bioldgica fixa,
mas sim uma constru¢ao social moldada pelas normas e valo-
res culturais de uma determinada sociedade. Connell aponta
que a masculinidade nao ¢ algo estatico, mas sim fluido e mu-
tavel ao longo do tempo e espago, sendo influenciada por fa-
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tores como classe social, etnia, orientagao sexual, entre outros.

A psicologia social da masculinidade se refere ao conjunto
de processos psicoldgicos, cognitivos e afetivos que estdo en-
volvidos na formagdo e manutengio da identidade masculina.
Isso inclui crengas, valores, comportamentos e atitudes que
sdo associados a masculinidade. Esses processos sdo influen-
ciados por fatores culturais, como a midia, a religido, a educa-
¢do e a familia, e podem ter implica¢des significativas na vida
do homem, afetando sua satide mental, emocional e fisica.

E importante destacar que a construcdo da masculinida-
de pode ser problematica quando se baseia em estere6tipos
prejudiciais, como a ideia de que os homens devem ser domi-
nantes, agressivos e emocionalmente reprimidos. Esses este-
redtipos podem levar a comportamentos toxicos e até mesmo
violentos, tanto para o individuo quanto para a sociedade em
geral. Por isso, é necessario que haja uma reflexao critica sobre
as normas de género e uma busca por novas formas mais sau-
daveis e inclusivas de construir a masculinidade.

Alguns tedricos que abordam a construgdo da masculini-
dade sdo Raewyn Connell, Michael Kimmel e Messner. Eles
mostram como a masculinidade é uma constru¢io social e
histdrica, que varia entre culturas e ao longo do tempo. Eles
argumentam que a masculinidade é uma categoria social que
é construida e mantida por meio de praticas e discursos cultu-
rais, e que as normas de género sao constantemente reforgadas
e reproduzidas nas interagdes sociais cotidianas. Por meio de
seus estudos, esses tedricos mostram como a masculinidade
¢ moldada por fatores como a posi¢ao de classe social, etnia,
orientagdo sexual, contextos historicos e culturais especificos.

Ao explorar esses temas em conjunto, podemos abrir
novos caminhos para a discussao sobre a diversidade de iden-
tidades masculinas e promover uma maior incluséo e aceita-
¢do de diferentes formas de ser e expressar a masculinidade.
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Como objetivo de explorar a relagdo entre a teoria das
emogoes e a teoria de género no estudo das masculinidades,
afetividades e praticas manuais, analisaremos os beneficios
de como essa ligagdo podera ajudar os homens a se conec-
tarem com suas emocoes e expressa-las de forma saudavel.
Além disso, examinaremos a importancia de desafiar as nor-
mas de género tradicionais e criar um espago mais inclusivo
para todos os homens, independentemente de seus interesses
e habilidades.

Considerando o referencial tedrico na teoria das emo-
¢Oes, é possivel compreender a influéncia dos afetos na cons-
trucao das masculinidades e como isso se relaciona com as
artes manuais. Diversos tedricos apontam que as emogoes
nao sao cognitivas e objetivas, mas sim construgdes sociais
e culturais, que sao influenciadas por questdes de género, se-
xualidade, raga, etnia, geragdo e poder.

Nesse sentido, a teoria das emog¢des ¢ um campo de estu-
do importante para a compreensdo das masculinidades e sua
relagdo com as artes manuais. Segundo Hochschild (1983, p.
20), as emogoes sao “sentimentos que podem ser observados
em termos de expressdo facial, linguagem corporal e vocal,
agoes e reagoes fisiologicas”. Elas sao influenciadas por fato-
res socioculturais, como género, sexualidade, geragdo, etnia/
raga e poder.

Nesse contexto, Connell (1995) argumenta que as emo-
¢oes sdo fundamentais para a compreensdo das masculinida-
des, pois elas representam a forma como os homens interagem
socialmente e se relacionam com outros individuos. Kimmel
(2008, p. 91) também destaca a importancia das emogdes na
constru¢do das masculinidades, afirmando que “os homens
nao sdo emocionalmente analfabetos, mas sim socialmente
constrangidos a expressar emogdes de uma certa maneira”.

Além disso, alguns tedricos tém enfatizado a importan-
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cia de considerar as emogoes e os sentimentos dos homens no
estudo das masculinidades e das artes manuais. Por exemplo,
Gilligan (1982) argumenta que os homens podem experimen-
tar ansiedade, tristeza e solidao ao se envolverem em atividades
que nao sao consideradas tradicionalmente masculinas. Con-
nell (2005, p. 47) também destaca a importancia de considerar
a experiéncia emocional dos homens na constru¢ao das mas-
culinidades, afirmando que “os homens sdo frequentemente
ensinados a reprimir suas emogdes como parte do processo de
socializa¢do masculina”.

Baseada na revisdo de literatura para a coleta de dados,
foram utilizadas fontes como livros e artigos académicos que
abordam as tematicas de género, emogdes e artes manuais com
os seguintes termos de pesquisa: “masculinidades”, “teoria das
emogdes”, “artes manuais” e “teoria de género”.

Com base nos estudos mencionados anteriormente, ¢é
possivel compreender que a masculinidade é uma constru¢ao
social que se da por meio de processos de socializagdo e intera-
¢do com outros individuos e instituicdes. As emoc¢des desem-
penham um papel fundamental na formagdo das masculinida-
des, influenciando as maneiras como os homens se relacionam
com o mundo ao seu redor.

Além disso, é importante considerar as perspectivas de
género na analise das emogoes, tendo em vista que homens
e mulheres podem experienciar e expressar as emog¢oes de
maneiras distintas. Nesse sentido, este capitulo se propde a
explorar as relagdes entre emogdes e construgdes de masculi-
nidades, buscando compreender como as emogdes sdo incor-
poradas nas praticas e discursos masculinos.

Desenvolvimento - Conceitos e defini¢oes

O estudo das emogdes e das masculinidades requer a
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compreensdo de alguns conceitos e defini¢oes fundamentais.
Em primeiro lugar, é importante destacar que as emogdes sao
fendmenos complexos e multifacetados que envolvem aspec-
tos fisioldgicos, cognitivos, sociais e culturais. As emogdes po-
dem ser definidas como respostas psicofisioldgicas a estimulos
internos ou externos que envolvem avaliagdes subjetivas de
significado e valor, expressdes comportamentais e experién-
cias subjetivas.

Além disso, a construcdo social da masculinidade é um
processo que ocorre em um contexto histdrico e cultural espe-
cifico, que envolve normas, valores, papéis e comportamentos
associados ao que é considerado “ser homem” em determi-
nada sociedade. A masculinidade é um conceito dindmico e
plural, que se manifesta de diferentes maneiras em diferentes
grupos e individuos.

Neste sentido, é fundamental explorar os discursos e
praticas sociais que contribuem para a construgdo das mas-
culinidades e para a expressio das emocdes, e como elas se
inter-relacionam. Essa compreensdo pode contribuir para a
promogao de uma masculinidade saudavel e positiva, que va-
lorize a expressdo emocional e o desenvolvimento de relacio-
namentos interpessoais significativos.

As emogdes sao uma categoria analitica cada vez mais pre-
sente nas ciéncias sociais, em particular na sociologia. A socio-
logia das emogdes busca entender como as emogdes moldam
e sao moldadas pelas relagdes sociais, institui¢des e culturas.

Uma das principais contribui¢des da sociologia das emo-
¢oes foi a critica a ideia de que as emogdes sao emocionais e
naturais. A sociologia argumenta que as emogdes sao cons-
truidas socialmente e que suas expressdes variam de acordo
com as culturas e os contextos sociais. Em outras palavras,
a sociologia mostra que as emogodes sdo influenciadas pelas
normas, valores e crencas de uma sociedade e pelas pessoas
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que as vivenciam.

Um dos principais conceitos da sociologia das emogdes
¢ o de “regulagdo emocional”, Arlie Hochschild aborda o
conceito de regulagcdo emocional. Em sua obra The Managed
Heart: Commercialization of Human Feeling (O Coragdo Ge-
renciado: Comercializacdo do Sentimento Humano) (1983),
ela descreve como as emogodes sdo reguladas e gerenciadas
pelos trabalhadores de servico para atender as demandas
emocionais de seus clientes e empregadores. Hochschild
argumenta que as emogdes sdo construidas socialmente e,
portanto, sdo influenciadas pelas normas culturais e pelas ex-
pectativas sociais. Outros tedricos que também discutem a
regulagdo emocional incluem Theodore Kemper, Ronald R.
Simons e Stephanie Shields.

A regulagdo emocional é o processo pelo qual as pessoas
controlam, modulam ou expressam suas emogdes em respos-
ta a situagdes sociais especificas. A regulacao emocional pode
ser realizada de forma consciente ou inconsciente, e envolve
uma série de estratégias, como a expressao emocional e a rea-
valiagdo (reinterpretacdo).

Outro conceito importante é o de “sentimento”. Os sen-
timentos sdo construgdes sociais que se referem as emogdes
experimentadas por uma pessoa e que sdo influenciadas pelas
normas e expectativas sociais. Por exemplo, sentir raiva em
resposta a uma provocagdo pode ser considerado “justo” em
alguns contextos sociais, enquanto em outros pode ser vis-
to como “improprio”. Os sentimentos sao influenciados por
fatores sociais, como as normas de género, as expectativas
culturais e as hierarquias sociais.

Erving Goffman foi um importante sociélogo canadense
que contribuiu significativamente para a compreensdo dos
fatores sociais acomodados no cotidiano. Em sua obra, ele
desenvolveu o conceito de “sentimento”, que se refere a uma
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categoria de emogdes que sdo expressas publicamente como
parte de uma performance social. Segundo Goftman, os sen-
timentos sdo essencialmente moldados pela cultura e pelas
normas sociais. As emogdes que sdo satisfeitas em determi-
nadas situagoes sdo aprendidas e internalizadas por meio da
socializa¢do, e sdo expressas de forma acolhedora em contex-
tos especificos.

O autor enfatiza que os sentimentos nao siao simples-
mente estados internos, mas sim parte integrante dos psico-
logicos sociais. Assim, a expressdo publica de sentimentos é
vista como uma forma de comunicagao nao verbal que serve
para estabelecer e manter relagdes sociais.

A sociologia também enfatiza a importancia das emo-
¢Oes nas relagoes sociais. As emogdes estdo presentes em to-
das as relacoes sociais, sejam elas pessoais ou institucionais.
As emogdes podem ser usadas para construir aliangas, de-
monstrar poder, exercer controle e estabelecer liderangas. A
sociologia das emog¢des mostra como as emogdes sao usadas
para construir identidades sociais, estabelecer limites e fron-
teiras, e moldar as relacdes socialmente.

Tanto a sociologia quanto a antropologia tém abor-
dagens tedricas e metodoldgicas distintas para estudar as
emogdes como uma categoria analitica. Na sociologia das
emogdes, as teorias e métodos geralmente se concentram na
influéncia social na construcio e expressido das emogoes. Os
métodos usados pela sociologia das emogdes incluem entre-
vistas, observagdo participante, analise de discurso e analise
de dados quantitativos.

Ja a antropologia das emogdes se concentra em com-
preender como as emogdes sdo construidas em diferentes cul-
turas. A antropologia busca entender como as emogdes sao
expressas, sentidas e interpretadas em diferentes sociedades, e
como as normas e valores culturais influenciam a experiéncia
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emocional. A antropologia das emogdes também se preocu-
pa em entender como as emogdes sdo usadas para estabelecer
e manter relagdes sociais em diferentes culturas. Os métodos
usados pela antropologia das emogdes incluem observagiao
participante, entrevistas e analise de narrativas.

As emogdes ocupam um lugar de destaque em diversas
dimensdes da vida dos individuos e grupos na sociedade con-
temporéanea. Na esfera pessoal, as emocdes sdo determinan-
tes para o bem-estar psicoldgico e a saude mental dos indi-
viduos, afetando suas manifestagdes e comportamentos em
relagdo a si mesmos e aos outros. Na esfera social, as emo-
¢oes sdo fundamentais para a constru¢ido e manutencgao de
relacionamentos interpessoais, bem como para a coesao de
grupos e comunidades.

Além disso, as emogdes desempenham um papel signifi-
cativo nas dindmicas politicas e culturais da sociedade con-
temporanea. Na esfera politica, as emocgdes sdo frequente-
mente utilizadas como estratégias de mobiliza¢do e controle
social, influenciando a opinido publica e o comportamento
dos convidados. Na esfera econémica, as emogdes podem
influenciar as escolhas de consumo e de investimento, bem
como a tomada de decisdes empresariais. Na esfera cultural,
as emocoes estdo intimamente relacionadas a constru¢ao de
identidades individuais e coletivas, bem como a expressao ar-
tistica e literaria.

Por fim, é importante destacar que as emogdes também
tém um papel fundamental nas relagdes entre diferentes gru-
pos sociais, influenciando as dindmicas de poder e autoridade.
A forma como as emogoes sao valorizadas e expressas ampla-
mente entre culturas e grupos sociais, pode afetar as relagoes
de dominagdo e subordinagdo entre diferentes categorias so-
ciais, tais como género, raga, classe e orientac¢do sexual. Nes-
se sentido, a analise das emogdes pode oferecer contribui¢oes
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importantes para a compreensido dos complexos sociais na
contemporaneidade.

Na sociologia, autores como Arlie Hochschild, Anthony
Giddens, Norbert Elias e Pierre Bourdieu tém explorado a re-
la¢ao entre as emogdes, a cultura e a estrutura social. Hochs-
child, por exemplo, analisa como as emogdes sdo dadas pelos
contextos sociais e como as normas culturais moldam a ex-
pressao emocional. Giddens, por sua vez, propde que as emo-
¢Oes sdo parte integrante da constru¢do da identidade pessoal
e social, e que a sua gestdo ¢ crucial para a estabilidade emo-
cional dos individuos e para a coesdo social.

Anthony Giddens, um dos principais teéricos da moder-
nidade tardia, tem contribuido significativamente para a com-
preensao do papel das emogdes na sociedade contemporéanea e
sua relagdo com as dindmicas sociais. Segundo ele, as emogdes
sdo centrais para a construc¢io da identidade pessoal e social, e
sua gestdo é crucial para a estabilidade emocional dos indivi-
duos e para a coesdo social. Em sua obra As consequéncias da
modernidade, Giddens afirma que

Na medida em que as emog¢des sao um aspecto importante da
experiéncia subjetiva e da vida social, elas também sdao uma fonte
de desorientagdo e desequilibrio emocional. Na sociedade mo-
derna, a gestdo das emogdes é cada vez mais uma tarefa indivi-
dualizada, uma vez que a estrutura social se tornou cada vez mais
complexa e difusa. Ao mesmo tempo, as emogdes continuam a
ser uma fonte de coesdo social e afetividade pessoal, e sua gestdao
¢ fundamental para a constru¢do da identidade pessoal e social
(GIDDENS, 1991, p. 121).

Essa visdo de Giddens sobre as emogoes destaca a impor-
tancia das emogdes na sociedade contemporéanea e sua relacao
com as dindmicas sociais, enfatizando a necessidade de uma
gestdo adequada das emogdes para a estabilidade emocional
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dos individuos e para a coesao social.

Norbert Elias, outro importante tedrico das ciéncias so-
ciais, também tem contribuido para a compreensao do papel
das emocgoes na sociedade contemporénea e sua relagdo com
as dinamicas sociais. Em sua obra O Processo Civilizador, Elias
argumenta que as emogdes sao uma parte fundamental da es-
trutura social e que sua gestao é fundamental para a regulacao
das relagées sociais felizes. Segundo ele

As emogdes sio componentes importantes da vida social, e seu
controle e regulagdo sdo fundamentais para a estabilidade das
sociedades modernas. A gestao das emogdes é parte integrante
do processo civilizador, e seu desenvolvimento esta diretamen-
te relacionado a complexificagdo das sociedades modernas. As
emocdes sio uma fonte de tensdo e conflito nas relagdes sociais,
mas também pode ser uma fonte de coesdo e solidariedade
(ELIAS, 1994, p. 240).

Na antropologia, autores como Clifford Geertz, Victor
Turner e Catherine Lutz enfatizam a importancia das emo-
¢des na construgao da experiéncia social e cultural. Geertz, por
exemplo, argumenta que as emogdes sao fundamentais para a
compreensdo do simbolismo e da cultura em geral, enquan-
to Turner destaca o papel das emocgdes nas praticas rituais e
nas performances vividas. Lutz, por sua vez, analisa como as
emogdes sdo culturalmente construidas e como elas podem ser
usadas para desafiar ou fortalecer as hierarquias sociais.

Clifford Geertz, em seu livro A Interpretagio das Culturas,
também contribui para a compreensao do papel das emogoes
na sociedade contemporanea e sua relagdo com as dinamicas
sociais. Ele enfatiza a importancia das emogdes na vida social,
destacando que elas sdo “fios condutores” que conectam as
pessoas em suas roupas cotidianas. Segundo Geertz
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As emogdes sdo importantes para a compreensdo da vida social,
pois elas sdo a cola que mantém as pessoas unidas. As emogdes
sdo uma linguagem silenciosa que as pessoas usam para se comu-
nicar e para estabelecer conexdes uns com os outros. As emogoes
sdo fios condutores que conectam as pessoas, e sem elas a vida
social seria incompreensivel (GEERTZ, 1973, p. 87).

Nesse trecho, Geertz destaca a importancia das emogoes
como elemento essencial na vida social, enfatizando que elas
sdo a “cola” que mantém as pessoas unidas e que sem elas a
vida social seria incompreensivel. Ele também aponta para o
papel das emog¢des como uma “linguagem silenciosa” que as
pessoas usam para se comunicar e estabelecer conexdes uns
com os outros, evidenciando a complexidade e a importancia
das emogodes na sociedade contemporénea.

Além desses autores, outros tedricos como Michel Fou-
cault, Judith Butler e Sara Ahmed também contribuiram para
a analise das emog¢des como categoria analitica nas ciéncias
sociais. Foucault, por exemplo, enfatiza o papel das emogoes
no poder e na subjetividade, argumentando que as emogdes
sao parte integrante das praticas disciplinares e de controle
social. Butler, por sua vez, propde uma abordagem critica as
normas de género e sexualidade, analisando como as emo-
¢Oes sdo usadas para fortalecer ou desafiar essas normas. Ah-
med, por sua vez, enfatiza o papel das emog¢oes na formagao
das identidades coletivas e na produgédo de afetos politicos.

Michel Foucault, em suas obras, também contribui para
a compreensao do papel das emocdes na sociedade contem-
poranea e sua relacdo com as dinamicas sociais. Para ele, as
emocdes sao produtos de construgdes sociais e historicas,
que sdo utilizadas para controlar e normalizar as condutas
dos individuos. Segundo Foucault

As emogdes ndo sio simplesmente fendmenos psicologicos ou
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bioldgicos, mas sdo construgdes sociais e histdricas, que sdo uti-
lizadas para controlar e normalizar as condutas dos individuos.
As emogdes sdo parte integrante do processo de governamen-
talidade, que é o conjunto de préticas e dispositivos utilizados
para governar e controlar a conduta dos individuos na sociedade
contemporanea (FOUCAULT, 1991, p. 102).

Nesse trecho, Foucault destaca que as emogdes nio sio
fendmenos naturais ou complementares, mas sim construgoes
sociais e histdricas que fazem parte do processo de governa-
mentalidade. Ele também enfatiza que as emogoes sdo utiliza-
das como controle e normaliza¢do das condutas dos individuos
na sociedade contemporanea. Para Foucault, uma analise das
emogoes é essencial para compreender as dindmicas sociais e
os processos de poder que atuam sobre os individuos.

Esses tedricos contribuiram para a compreensdo das emo-
¢des como categoria analitica nas ciéncias sociais, permitindo
uma analise mais refinada das dinamicas sociais e culturais
que envolvem a experiéncia emocional. Suas contribui¢des
tém sido fundamentais para a compreensao do lugar das emo-
¢des na sociedade contemporinea e para o desenvolvimento
de uma abordagem mais critica e reflexiva sobre as praticas
emocionais e seus efeitos nas rela¢des sociais.

Usando a masculinidade como tema de pesquisa

A masculinidade é um conceito socialmente construido
que se refere as caracteristicas, comportamentos e papéis es-
perados socialmente para homens. Essas expectativas de com-
portamento e desempenho sao influenciadas por fatores cul-
turais, sociais, histdricos e politicos, e variam de acordo com o
tempo e o contexto.

Tradicionalmente, a masculinidade foi associada a valores
como coragem, for¢a, virilidade, competicao, racionalidade e
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controle emocional. No entanto, essa visao restrita da mascu-
linidade tem sido criticada por estudiosos que argumentam
que ela ndo reflete a diversidade de experiéncias e emogdes
dos homens.

Atualmente, a discussiao sobre a masculinidade estd mu-
dando, e novos conceitos de masculinidade estdo emergindo.
Esses conceitos incluem a masculinidade positiva, que destaca
a importancia da empatia, da colaboragdo e do cuidado, bem
como a masculinidade toxica, que reconhece a existéncia de
comportamentos negativos e prejudiciais associados a mascu-
linidade tradicional.

Compreender a masculinidade e seus diferentes aspectos
¢ fundamental para promover a igualdade de género e com-
bater a discriminagdo e a violéncia. Além disso, é importan-
te reconhecer que a masculinidade néo ¢ fixa ou imutavel, e
pode ser reconstruida para se adequar a contextos sociais e
culturais diferentes.

Nesse sentido, a compreensdo das emogoes dos homens
e como elas sdo expressas e vivenciadas dentro das normas
de género ¢ crucial para a desconstrucao dos estereétipos de
género.

Em relagdo a masculinidade, é importante destacar que
essa é uma construgdo social e cultural que pode variar ao
longo do tempo e entre diferentes contextos. Conforme Con-
nell (1995, p. 71), a masculinidade é “um conjunto de prati-
cas socialmente legitimas que envolvem o cultivo de certas
disposi¢oes corporais e emocionais”.

Seguindo essa linha de pensamento, Kimmel (2005, p. 2)
afirma que a masculinidade é “um conceito complexo que se
refere tanto a um conjunto de valores, crengas e comporta-
mentos socialmente definidos como ‘masculinos’, quanto as
expectativas e demandas que a sociedade impde aos homens”.

Outro autor que contribui para essa discussao é Messner
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(2000, p. 102), que afirma que a masculinidade é “um fenéme-
no sociocultural que se desenvolve dentro de um conjunto de
normas de género e esta relacionado a outras estruturas so-
ciais, como raga, classe e sexualidade”.

Esses tedricos demonstram que a masculinidade é uma
construcdo social e cultural que envolve normas, valores e
comportamentos que sdo socialmente legitimos e esperados.
Além disso, essas normas e expectativas estdo interconectadas
com outras estruturas sociais, como raqa, classe e sexualidade,
o que refor¢a a importancia de uma abordagem interseccional
na andlise das masculinidades.

A masculinidade contemporanea

Desde que a sociedade comegou a reconhecer as desigual-
dades de género e as opressoes sofridas pelas mulheres, houve
um crescente interesse em redefinir a masculinidade tradicio-
nal e construir novos modelos de masculinidade mais inclu-
sivos e sauddveis. Assim, vivemos as novas masculinidades,
um movimento que busca desconstruir estere6tipos de género
e promover uma nova visdo de masculinidade que valoriza a
igualdade, o respeito e a empatia.

No decorrer dos séculos, o modelo da hegemonia mascu-
lina ajudou a reproduzir rétulos de mulheres que desempe-
nham comportamentos, agdes e condutas secundarios e mar-
ginais na sociedade. Os papéis das mulheres nas relagdes de
género tradicionais eram frageis e submissos, enquanto os dos
homens eram fortes, dominadores e virulentos. No 4mbito do
discurso, da linguagem e da sele¢ao de modos feminilizados
de ser e agir, é o dominio do masculino que impera.

Trata-se de impor regras as mulheres que sao quase im-
possiveis de rejeitar e sdo fortalecidas por sua aceitagao e re-
conhecimento. Relaciona-se a um processo de subordina¢ido
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suprema, segundo Bourdieu (1999, p. 7-8), fruto do que ele
chama de violéncia simbdlica. Em vez da violéncia fisica, sub-
missa, sutil e invisivel para suas vitimas, esse tipo de violéncia
é praticado principalmente por meio de canais simbdlicos de
compreensdo e comunica¢ao, bem como pela aceitagao do do-
minio masculino pelas proprias vitimas.

As relagdes que Scott (1990) define como “género” sao
aquelas que sdo iguais, mas experimentadas nas diferencgas
sexuais e na forma como as relagdes de poder ganham sig-
nificado. Essas ideologias de género predominantes pensam
e tornam os homens mais fortes, mais responsaveis e mais
inteligentes, tornando-os mais bem equipados e qualificados
para uma variedade de papéis.

As tarefas domésticas ditas como “insignificantes”, como
cuidar dos filhos e dos animais, sao reservadas as mulheres.
A conquista do dominio publico é reservada aos homens en-
quanto uma mulher tem direito ao espago privado em vir-
tude de seu género. Segundo esse ponto de vista, o homem
representa o poder e serve como simbolo das relagdes sociais
que incluem a submissao da mulher a esfera privada. A cons-
trugdo social favorece o homem rigido, machista, resistente e
inabalavel em detrimento da mulher desprotegida, afetuosa,
atenciosa e submissa.

Por conta disso, o discurso dominante sobre os tragos
masculinos e femininos é construido com o objetivo de des-
valorizar a mulher e o universo feminino. Este ponto de vis-
ta é um legado da sociedade patriarcal, quando o trabalho
doméstico privado ndo era apenas uma tarefa exclusiva, mas
também aceita. A mulher, fosse filha ou esposa, ndo tinha au-
toridade nem sobre seu préprio corpo nem sobre sua vida.
Quando vocé era casada, seu corpo se tornava propriedade
de seu marido, para seu gozo e o nascimento de quaisquer
filhos. O modelo masculino patriarcal s6 é seriamente ques-
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tionado na sociedade urbano-industrial moderna por causa
dessas mudancas politicas, econdmicas e sociais.

A quebra do dominio masculino sobre as mulheres ¢é
causada por mais do que apenas redefinir a posi¢do das mu-
lheres na sociedade contemporanea. Mas também tem a ver
com as mudancas historicas que colocaram em xeque o mito
da masculinidade por causa de uma nova defini¢do do que
¢ ser homem emoldurado por conflitos no ambito da sub-
jetividade e da intimidagdo. Um homem deve demonstrar
constantemente sua masculinidade, que se manifesta princi-
palmente por meio de atos violentos.

As novas masculinidades, como mencionei anterior-
mente, promovem uma visio mais inclusiva e flexivel da
masculinidade, que permite que os homens expressem uma
variedade de emogdes e comportamentos sem medo de se-
rem considerados “fracos”. Essa abordagem se alinha bem
com a teoria de alguns autores que destacam a importancia
das emocgodes na vida dos homens.

Um desses autores que retrata as emogdes na vida dos
homens é Michael Kimmel, que em Guyland: The Perilous
World Where Boys Become Men argumenta que muitos
homens sdo encorajados a reprimir suas emog¢des em nome
da masculinidade. Ele também observa que a pressao para
se conformar com as normas tradicionais de masculinidade
pode levar a formacao de grupos exclusivos de homens, que
podem perpetuar comportamentos agressivos e prejudiciais.

Outro autor que retrata as emogdes ¢ Ronald Levant,
em sua teoria da masculinidade positiva. Ronald levanta o
argumento de que a masculinidade pode ser vista de manei-
ra positiva, como uma for¢a positiva na vida dos homens,
que promove o bem-estar emocional e psicolégico, incluindo
uma expressiao de emogdes e comportamentos saudaveis que
promovem a conexao e o apoio mutuo.
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De acordo com Levant, existem sete componentes da
masculinidade: (1) agdo, (2) realizagao, (3) poder, (4) aven-
tura, (5) seguranga emocional, (6) autossuficiéncia e (7) co-
ragem. Cada componente tem suas proprias dimensoes e
caracteristicas. Por exemplo, a agdo é composta por ativida-
des fisicas e mentais, como jogos de estratégia ou esportes
de contato, e se concentra na habilidade e competéncia. A
realizagao envolve alcangar objetivos e superar desafios, en-
quanto o poder esta relacionado com a dominagéo e contro-
le. A aventura envolve a busca por novas experiéncias e a sai-
da da zona de conforto, enquanto a seguranga emocional se
concentra na conexao emocional e intimidade nas relagoes.
Autossuficiéncia se refere a independéncia e autoconfianca,
enquanto a coragem envolve a tomada de riscos e o enfrenta-
mento de situa¢des dificeis.

Em vez de tentar se encaixar em estere6tipos de géne-
ro tradicionais, Levant incentiva os homens a encontrar um
equilibrio saudavel entre suas caracteristicas masculinas e fe-
mininas e a abracar a diversidade e a igualdade de género.

Na contemporaneidade, um dos ativistas brasileiros mais
destacados no debate sobre a masculinidade é Jodo Silvério
Trevisan. Para ele, o exato oposto do ideal de masculinidade
¢ o culpado pela feminizagao masculina. Os modelos identita-
rios contemporaneos definiram o que é ser um homem? E o
homem que também expressa emo¢ao, tem medo e chora teria
sua masculinidade viril colocada a prova?

A ideia e a reprodugdo da masculinidade na sociedade sdo
justificadas e produzidas com base em concepg¢des machistas
heterossexuais e cisnormativos baseadas no género bindrio. O
propdsito é conservar e sustentar as chamadas estruturas de
poder. Mas o que exatamente é masculinidade, afinal?

A nogao bastante aceita de masculinidade que nos é im-
posta é a de um homem forte e virulento que ndo chora e
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veste azul porque a rosa é associada as mulheres. No entanto,
existem individuos que desafiam essas normas de género e se-
xualidade e acabam sofrendo diversos estigmas ao expressar e
vivenciar suas experiéncias. Esses homens convivem com in-
timidagoes, descriminacdo, perda de direitos fundamentais e
até violéncia fisica e psicoldgica.

Em certo sentido, a maioria dos homens sao preparados
para anular suas emogoes. Mas a emogao mais aceita ¢ a raiva;
¢ considerada uma emog¢ao mais masculina e faz parte de um
conjunto de cddigos de como um homem pode se destacar no
mundo. Isso é tao tipico entre os homens que existe um nome,
alexitimia normativa masculina, que, em esséncia, signiﬁca
“eles nao falam”, “eles ndo estao falando™!

Segundo o ativista, a masculinidade tradicional ¢ baseada
em esteredtipos e em uma visao restrita de género, que impde
normas e padroes rigidos de comportamento para os homens.
Essa visdo limitada da masculinidade resulta em diversas for-
mas de violéncia e percebe-se, tanto para mulheres quanto
para homens que nio se encaixam nesses esteredtipos.

Para Trevisan, é preciso repensar e ampliar o conceito de
masculinidade, permitindo que os homens possam expressar
sua masculinidade de maneiras diversas e plurais, sem que isso
signifique uma ameaga a sua identidade ou sexualidade. Ele
acredita que a desconstrugdo dos esteredtipos de género é fun-
damental para a constru¢iao de uma sociedade mais igualitaria
e justa. Em sua pesquisa Devassos no paraiso: A homossexuali-
dade no Brasil, da coldnia a atualidade, Trevisan afirma:

Acredito que, nos dias de hoje, a questdo mais importante é dis-
cutir as diversas formas de masculinidade e ajudar os homens
a desconstruir as masculinidades hegemonicas e téxicas que te-
mos hoje em dia. Precisamos ensinar os homens a serem mais
humanos, a lidar com suas emocgoes e se relacionar de forma
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mais sauddvel com as mulheres e com outros homens (TREVI-
SAN, 2019, p. 63).

Nossa cultura ainda é muito patriarcal e machista, o que
de certa forma desencoraja os rapazes de serem emotivos,
de chorar na frente de seus amigos e de expressar suas emo-
¢oes. Algumas pessoas ou grupos sociais apoiam o modelo 16-
gico no qual as mulheres sdo sentimentais e os homens sao
racionais. E crucial notar que os homens tém sentimentos, e
esses sentimentos também sdo racialmente motivados. No en-
tanto, todos os géneros sdo ensinados a lidar com suas emo-
¢oes por meio de normas sociais. Isso significa que homens e
mulheres, de modo geral, aprendem a conviver com as emo-
¢Oes a partir dos efeitos que tal atitude teve naqueles que fo-
ram levados a vivencia-las.

Essa realidade se reflete em relacionamentos mais sauda-
veis entre homens e mulheres, em que cada um ¢ livre para
expressar seus sentimentos. A puni¢ao ou a subestimagdo das
expressoes sentimentais dos homens nao ¢ um caminho sau-
davel para alcancar essa meta. Em vez disso, devemos incenti-
var e apoiar os homens a expressar seus sentimentos e a lidar
com eles de forma saudavel.

Ensinar-lhes habilidades de comunicagdo para que se
sintam a vontade para expressar seus sentimentos, ajuda-los
a entender e a se conectar com seus sentimentos, e dar-lhes o
espago para expressa-los de forma saudavel, como é o tema da
nossa pesquisa, apoid-los no desenvolvimento do querer ex-
pressar seus sentimentos nas artes manuais. Esse ¢ o comego
para garantir que os homens saudéveis e afetivos se tornem
parte da cultura atual.

A rigidez socialmente exigida aos comportamentos mas-
culinos também dificulta que os homens expressem seus senti-
mentos e emogdes de maneira adequada. Por isso, ao colocar o
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que sentem para fora, vivenciam a culpa e as repercussoes so-
ciais. Por causa disso, é mais comum obter homens com niveis
de estresse acima do normal, bem como sintomas de ansie-
dade, dificuldade de relacionamento interpessoal e problemas
com relacionamentos amorosos.

Consideragoes finais

Diante dessas perspectivas tedricas, é possivel afirmar a
relevancia das teorias das emog¢des para a compreensdo das
dindmicas sociais e dos processos de construgdo das identi-
dades individuais e coletivas e das relagdes de poder na so-
ciedade contemporanea, com a notavel importincia dessa
categoria analitica para as discussdes em torno do género e
das masculinidades.

A partir do pensamento da sociologia das emogdes, ¢é pos-
sivel compreender que esses fendomenos sao construidos so-
cialmente, e que estdo diretamente relacionados aos processos
de construgdo das identidades masculinas e as normas e valo-
res que regem as relacdes de género presentes na sociedade.

Conforme as discussdes sobre género e masculinidades, é
possivel perceber que as emogdes tém um papel importante na
construcdo dessas normas e na forma como os homens lidam
com suas proprias emogdes e com as emogdes dos outros.

E significativo que a sociologia das emogdes esteja presen-
te nas discussdes sobre masculinidades e género, a fim de que
se possa compreender melhor como as emogdes sdo construi-
das e utilizadas na defini¢ao do que é ser homem na socieda-
de contemporénea, além da criagdo de espagos de reflexdo e
de acolhimento para que os homens possam expressar e lidar
com suas emogdes de forma saudavel.

Considerando as discussdes apresentadas ao longo deste
capitulo, é possivel afirmar que a abordagem das emogdes na
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sociologia é fundamental para compreendermos as dindmicas
sociais contemporaneas, incluindo as relagoes de género e as
novas formas de masculinidades.

Particularmente, acredito que é necessario considerar as
emogdes como um fendmeno social e histérico, ou seja, como
algo construido e moldado pelas relagdes sociais e culturais ao
longo do tempo. Nesse sentido, é importante reconhecer que
as emogdes nao sdo algo individual e bioldgico, mas sim um
produto das interagdes sociais, das normas e valores culturais
que permeiam as relagdes humanas.

Ao mesmo tempo, é fundamental nao reduzir as emogdes
a uma simples construcgdo social, pois elas também tém um
impacto significativo na vida dos individuos e nas relagdes so-
ciais que estabelecem. Por isso, entendo que a abordagem das
emogdes deve ser integrada a analise de outras dimensodes da
vida social, como a politica, a economia e a cultura.

No que se refere as relagdes de género, as teorias das emo-
¢oes, como um fendémeno social e histdrico, podem oferecer
uma compreensdo importante para entendermos a forma
como os homens experienciam e expressam suas emogdes, as-
sim como a influéncia dessas emoc¢des na constru¢io das no-
vas masculinidades. Nesse sentido, acredito que a sociologia
das emogoes pode contribuir para a desconstrugdo de estered-
tipos de género e para o fomento de uma cultura mais iguali-
taria e empatica.

Entender as emogdes nos permite analisar o seu papel na
vida dos individuos e nas relagdes sociais que estabelecem,
bem como contribuir para a constru¢iao de uma sociedade
mais igualitaria e empatica.

Dessa forma, podemos perceber a importancia de uma
abordagem de género que inclui a dimensdo emocional na
analise das masculinidades e que reconhece a diferenca e plu-
ralidade de experiéncias masculinas. Além disso, a pratica de
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artes manuais pode ser uma forma de desafiar as normas de
género que associam a masculinidade a for¢a, violéncia e rejei-
¢do0 do feminino, permitindo uma expressao mais livre e auto-
confianca de suas emogdes.

Portanto, é fundamental que pesquisas e discussdes so-
bre género e masculinidades considerem a complexidade e
diversidade de experiéncias masculinas, e que promovam a
desconstrucdo de esteredtipos e normas de género que preju-
diquem tanto homens quanto mulheres. A valoriza¢do de pra-
ticas que permitem a expressdo saudavel e livre das emogoes,
como as artes manuais, pode contribuir para uma construgao
de masculinidades mais humanas e igualitarias.
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8. Alinhavando memorias, relembrando
historias: emoc¢oes, encontros e pesquisa

Tamara Caroline da Silva Ramos Coimbra’

Falar do professor Mauro Koury me desperta muitos sen-
timentos, em especial hoje, a saudade e meu agradecimento.

Desde a minha graduagdao na UFPI, no periodo de 2003
a 2008, a area das emogdes me desperta interesse na area da
pesquisa e na busca por compreender mais sobre essa ques-
tdo, seja na antropologia ou na sociologia. Conheci o professor
Mauro no ano de 2009, por meio das publicagdes da revista
RBSE e do Grupo de Estudos de Sociologia das Emogoes vin-
culados a UFBA, o grupo ja o conhecia e tinha uma boa rela-
¢do tedrica e de amizade com ele, entdo por meio do grupo, eu
ganhei essa amizade também.

Sempre muito acolhedor e humilde, eu o procurei al-
gumas vezes, buscando orientagdes nas minhas indagagdes
de iniciante nos estudos de emocgoes, tive conhecimento sua
contribuicdo e legado, na UFPB, com as publicagdes da re-
vista e da sua contribui¢do na disseminag¢do dos estudos de
antropologia no Brasil, foi um dos primeiros referenciais que
tive acesso facil ao material e que me norteou nessa caminha-
da inicial.

1. Doutoranda em Antropologia e Arqueologia pela Universidade Federal do
Parana (UFPR), e-mail: tamaracoimbra@ufpr.br



O encontrei pessoalmente em encontros académicos nos
anos de 2012 e 2016, tentamos a possibilidade dele ser meu
coorientador durante meu mestrado, mas por motivos exter-
nos, ndo conseguimos concretizar. Mantinhamos uma comu-
nicagdo virtual, onde sempre pude pedir orientagao e partilha
de material académico. Lembro que o ultimo artigo que li, no
contexto da pandemia, era fruto dos seus estudos sobre o im-
pacto da pandemia nas relagdes cotidianas e, infelizmente, um
breve periodo depois houve sua partida desse plano.

Ficou uma lacuna enorme, de uma pessoa querida, aco-
lhedora e amiga, e de um pesquisador de referéncia na darea
dos estudos das emogoes do Brasil, e tantas outras subdreas.

Compartilho aqui, uma parte da minha trajetoria de pes-
quisa do mestrado, onde as emogdes foram um do viés de
constitui¢ao e analise da pesquisa, ¢ uma forma singela de ho-
menagea-lo e de agradecé-lo.

O recorte de pesquisa, aqui apresentado, esta inserido
em um projeto maior, na minha dissertacéo, realizado ano de
2018 na UFPIL.*> Aqui, apresento um recorte especifico, onde

2. A dissertagao, teve por objetivo compreender o significado da casa propria
para um grupo de oito mulheres, com idades entre 25 e 63 anos, pertencentes
a familias de baixa renda e que conseguiram realizar o sonho da casa propria
ao ir morar no Residencial Cocais II, na cidade de Timon, no Maranhédo por
meio do Programa Minha Casa Minha Vida faixa 1, programa do Governo
Federal, que objetiva facilitar o acesso a casa propria para familias com renda
de até R$1.600,00 (Hum mil e seiscentos reais); Utilizando uma proposta me-
todolégica de cunho etnografico, centrado nas trajetérias de vidas narradas
no momento de um encontro etnografico (KOFES, 2001), foi privilegiado a
compreensdo do significado da casa propria em trés momentos especificos,
durante o evento de entrega das chaves, no processo de mudanga e a efetiva
morada na casa propria. Ao narrarem suas trajetdrias, as interlocutoras reme-
moram suas lembrangas, suas relagdes familiares, os valores morais, as emo-
¢oes sentidas e suas compreensdes sobre o programa MCMV. A contribui¢ao
do referido trabalho foi a busca por ampliar a compreensao acerca do morar
em uma casa propria, ndo enquanto espago fisico e sim enquanto espago sim-
bdlico, baseado em repertdrio sociocultural e onde o acesso a esta moradia
esta diretamente ligado a um projeto de melhoria de vida.
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se buscou apresentar, as categorias e questdes centrais da
problematica e analise do material da pesquisa.

O objetivo central da pesquisa foi compreender os sig-
nificados da casa prdpria para as mulheres interlocutoras da
pesquisa, sob a perspectiva antropoldgica, considerando que
esta casa nao é apenas uma construgdo fisica (tijolo, areia e
cimento), mas possui também um valor simbdlico e afetivo,
construido dentro das “teias de significados” nos termos de
Clifford Geertz (2017), moldadas a partir de um contexto
cultural especifico, compreendendo assim o universo vivido
e compartilhado por elas, por meio de suas subjetividades e
visao de mundo.

De certa forma, as mulheres interlocutoras da pesqui-
sa, refletiam a realidade de um grupo social especifico, evi-
denciando sua posi¢ao na estratificacdo social, ou seja, sdo
pessoas pertencentes a familias de baixa renda, moradoras
de bairros populares no municipio de Timon, que vivenciam
uma realidade muito semelhante e que, segundo Durham
(1986), a analise destas semelhanc¢as nos remete a um univer-
so cultural especifico, que por sua vez s6 faz sentido se com-
preendido em sua relacdo ou auséncia dela com os outros
grupos sociais, “em situacdo de superioridade, igualdade,
inferioridade, subordinagdo, em diversos niveis e dominios
da vida social, econémico, politico, cultural, ideolégico etc.”
(VELHO, 2013, p. 103). Por este caminho, é possivel com-
preender como estas mulheres “ordenam e sistematizam o
seu mundo social” (VELHO, 2013, p. 103) em relagdo ao sig-
nificado de ir morar na sua casa propria. Essa experiéncia ndo
pode ser compreendida em si mesma, mas a partir de toda
uma trajetéria de vida, na qual a casa prépria torna-se um
simbolo de prestigio social atrelado a um projeto de melhoria
de vida. Projeto este, que por sua vez, ndo ¢é individual e sim
coletivo, visto que a melhoria de qualidade de vida remete
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toda a familia (SARTI, 1996), e cuja realizagao sé é possivel
por meio de uma politica habitacional especifica.

As mulheres pesquisadas sdao moradoras de Timon, com
idades entre 25 e 63 anos, pertencentes a familias com renda
até R$ 1.600 (hum mil e seiscentos reais) e que ndo possuiam
casa propria no periodo da pesquisa, tendo vivido sempre na
“casa dos outros”, de aluguel, em casas cedidas ou empresta-
das. Além disso, todas estavam prestes a realizar o sonho da
casa propria por meio do Programa Minha Casa Minha Vida
(PMCMV). Tal Programa insere-se em uma nova politica ha-
bitacional brasileira iniciada no ano de 2003, com a criacdo
do Ministério das Cidades, cujo objetivo seria o de facilitar o
acesso a moradia para familias de baixa renda, preconizando,
ainda, a diminui¢ao das desigualdades sociais e de género no
ambito habitacional, uma vez que prioriza o nome da mulher
na titularidade residencial feminina (Cartilha MCMV, 2003).

No periodo de fevereiro a novembro de 2016 foi realiza-
do o trabalho de campo, onde as entrevistas realizadas foram
norteadas por perguntas abertas® organizadas em quatro blo-
cos tematicos (apresentagdo inicial e dados socioecondmicos
— juventude e vida adulta - o programa MCMV - receber as
chaves e mudar para casa propria). As entrevistas foram rea-
lizadas em trés momentos especificos vividos por elas: na en-
trega das chaves da casa, antes da mudanga para o residencial
e, por fim, com as interlocutoras ja morando na casa propria.
Embora ndo tenha sido possivel realizar entrevistas nos trés
momentos distintos com todas as oito mulheres, as entrevis-
tas se complementam e contextualizam como cada interlo-
cutora percebeu e sentiu cada momento, ao relembraram e
falaram destes momentos durante as entrevistas, sendo estes

3. Entrevistas que utilizam perguntas abertas priorizam “resposta livre, nao-
-limitada por alternativas apresentadas, o pesquisado fala ou escreve livre-
mente sobre que lhe é proposto” (GOLDENBERG, 1986, p. 86).
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os norteadores da escrita e da estrutura da dissertagcdo, mas
nao a “engessam”; dessa forma, uma narrativa complemen-
ta a outra e, embora cada uma seja situada no seu contexto
biogréfico, o que as “costuram” ¢ a experiéncia comum da
aquisicao da casa propria. Na escrita do texto da dissertagdo
hd, também, a insercao das minhas percepgdes, observagdes,
indagagodes e partindo do ponto de que o realmente vivido e
sentido no percurso de suas trajetérias de vida e de moradias
¢ algo que pertence a elas, o que é apresentado no texto é
como estas trajetdrias foram narradas por elas a uma pesqui-
sadora no momento de um encontro etnografico, como diz
Hartmann (2009), sendo este situado no tempo e no espago,
em que as narrativas pessoais das entrevistadas se encontram
com as narrativas da pesquisadora, havendo trocas mutuas
provocadas por este momento, surgindo, entdo, uma narrati-
va que é propria deste encontro.

Neste sentido, a analise aqui detalhada, aborda quatro
questdes fundamentais, que sio:

Concordando com Peirano (2008) e Magnani (2009),
¢ que a etnografia aqui é uma teoria vivida, no contexto da
situacdo entre eu e as interlocutoras onde se mostrou fun-
damental a compreensdo das suas falas, das suas narrativas
situadas no contexto de suas trajetdrias de vidas, conduzidas
pelas protagonistas destas histdrias; narrativas orais, nortea-
das por meio do percurso de suas moradias até o0 momento
em que elas chegam a casa propria. A escrita da dissertagdo
foi baseada no esforco intelectual de tentar passar para a lin-
guagem escrita as narrativas construidas durante este encon-
tro, ou seja, por meio do processo de uma “descri¢ao densa”
de acordo com Geertz (2017).

Outra questdo a esclarecer é que utilizo o termo “trajeto-
ria de vida” para identificar o percurso feito e vivenciado pelas
entrevistadas até o momento em que comegam a morar no re-
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sidencial. Para Suely Kofes (2001 p. 27) “trajetoria é o proces-
so de configuragdo de uma experiéncia social singular” entao,
ao falarem das suas trajetorias, dizem mais do que palavras,
“narram” suas historias de vida, acionadas por meio de suas
memorias e lembrancas. Esta trajetoria de vida estd dentro de
um contexto maior, ou seja, dentro das suas biografias, como
diz Kofes (2001) e, adaptando o modelo utilizado pela autora
na sua pesquisa sobre Consuelo Caiado, seria a experiéncia de
uma pesquisa etnografica com intengéo biografica.

Sendo estas mulheres “protagonistas” de suas trajetorias
aqui narradas, é importante destacar que quando se trabalha
com narrativas “ndo ¢ possivel escapar de uma das regras da
narragao, ou seja, da selecdo que os agentes fazem do que é
ou ndo contado - o narrador dirige (através da memoria)”
(KOFES, 2001, p. 126). Assim, é importante considerar que a
memoria ndo segue, necessariamente, uma ordem cronoldgi-
ca e linear dos fatos, pois o tempo da memoria é direcionado
por outra ldgica.

Uma compressdo possivel, de acordo com Maurice Hal-
bwachs (1990), é que esta ldgica seria “direcionada” pelas
lembrangas que, por sua vez, seriam movidas por uma me-
moria coletiva, e nao individual, pois para o autor mesmo
uma memdria dita individual é norteada pelos valores do
grupo social na qual se insere, refletindo suas referéncias so-
cioculturais, sendo, portanto, coletiva. Nas palavras de Halb-
wachs (1990, p. 51):

No mais, se a memoria coletiva tira sua for¢a e sua durac¢do do
fato de ter por suporte um conjunto de homens, nio obstante eles
sdo individuos que se lembram, enquanto membros do grupo.
Dessa massa de lembrancas comuns, e que se apoiam uma sobre
aoutra, ndo sdo as mesmas que aparecerao com mais intensidade
para cada um deles. Diriamos voluntariamente que cada memo-
ria individual é um ponto de vista sobre a memdria coletiva, que
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este ponto de vista muda conforme o lugar que ali ocupo, e que
este mesmo lugar muda segundo as relagdes que mantenho com
outros meios. Nao ¢ de admirar que, do instrumento comum,
nem todos aproveitam do mesmo modo. Todavia, quando tenta-
mos explicar essa diversidade, voltamos sempre a uma combina-
¢do de influéncias que sdo, todas, de natureza social.

A terceira questdo é que o viés analitico é privilegiado
para compreender as trajetorias “narradas” pelas entrevista-
das, o significado da casa propria sera o de uma antropologia
que considera que ndo é possivel perceber a totalidade das re-
lagdes sociais, sendo problematizarmos também as emogdes
inseridas nestas relagdes. Nesse sentido, parto do principio de
que as experiéncias emocionais singulares, sentidas e vividas
por um ator social especifico, sdo produtos relacionados aos
individuos, a cultura e a sociedade (KOURY, 2009).

Segundo Rezende e Coelho (2010), fazer uma antropolo-
gia das emogdes, é justamente colocar em xeque estas ques-
toes, entendendo que estas sdo representagdes situadas dentro
de uma cultura especifica. Dessa forma, amor, medo, raiva,
angustia, lagrimas, choro, solugos, dor, sio manifestagdes de
emogdes, formadas por um conjunto de aparatos psiquico,
bioldgico e social do ser humano e representadas por meio de
manifestagdes corporais. Porém, a percep¢do de cada pessoa,
a forma de manifestd-las e senti-las é muito variada, de so-
ciedade em sociedade, e determinada por meio da cultura e
do contexto histérico social que as define, sendo a linguagem
o elemento cultural que funciona como um mediador dentre
estas diversas possibilidades (REZENDE; COELHO, 2010).

O percurso das emogdes, como objeto das ciéncias sociais,
ndo é novo, remonta aos esfor¢os iniciais de delimitagdo des-
te campo de saber cientifico. Contudo, ainda que o tema das
emogdes aparega em obras de muitos antropdlogos e outros
cientistas sociais, a que a eles se dedicasse aten¢ao como objeto
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autdénomo de investigacdo. As emogdes detinham um carater
dubio de interpretagdo e, embora se tornassem elementos da
interagdo social, estavam ligadas a algo “natural”, ou a uni-
versalidades e realidades psicoldgicas que eram dadas a priori
e modificadas até certo ponto por uma socializacdo de uma
cultura especifica (REZENDE; COELHO, 2010, p. 12).

Dentre os estudiosos das emogoes nas areas de antropo-
logia e sociologia sdo reconhecidas as contribui¢des de classi-
cos, como: George Simmel, Emile Durkheim, Marcel Mauss,
Alfred Radcliffe-Brown e Ruth Benedict. De qualquer manei-
ra, e em consonancia com autores que se detiveram na and-
lise da questao (KOURY, 2009; REZENDE; COELHO, 2010
e 2011; MERLEAU-PONTY, 1980), a abordagem realizada
pelos autores classicos se deteve mais nas regras e formas
coletivas de expressdo dos sentimentos, ora explorando seu
papel, ou fungéo social, ora comparando e compreendendo
as emogoes de maneira subordinada ao debate em torno de
distintas padronizagdes culturais. Por essa via, as emogoes
eram vistas em grande medida de forma ambigua, as vezes
considerada como estado interno, subjetivo e nao social, em
outros momentos como resultante de situagdes sociais, com
excecdo da obra de Marcel Mauss, que amplia sua analise ao
apresentar a nogao de fato social total.

Na area da antropologia, desde a década de 1970, vemos
a ampliacdo dos estudos sobre as emocgdes, principalmente
nos Estados Unidos, notadamente a partir da influéncia da
abordagem interpretativa proposta por Clifford Geertz, ca-
racterizada, dentre outras coisas, por uma reflexdo critica
acerca da nocéo de cultura, vista antes como padroes de com-
portamentos habituais e tradicionais, mas que na perspectiva
geertziana passam a ser redefinidas pelos termos de “teias de
significados”, transmitidas por simbolos e interpretadas de
maneiras especificas de sociedade para sociedade. Nesse pro-
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cesso, passa a ser enfatizada nos trabalhos realizados a arti-
culagdo entre emogdo e concepgao de pessoa com as esferas
da moralidade, da estrutura social e das relagoes de poder
(REZENDE; COELHO, 2010).

As emogdes detinham um carater dubio de interpretagao
e, embora se tornassem elementos da interacgdo social, esta-
vam ligadas a algo “natural”, ou a universalidades e realida-
des psicobioldgicas que eram dadas a priori e modificadas até
certo ponto por uma socializa¢gdo de uma cultura especifica
(REZENDE; COELHO, 2010, p. 12).

A presenca dos afetos e emocgdes, sempre foi notada
como parte da dindmica da vida social, como aspectos re-
lacionais; ao se centrar a analise nas emogdes e afeto como
uma teria de emogao, inicia-se uma nova abordagem possi-
vel a propria teoria antropolégica (LUTZ; WHITE, 1986).
Catherine Lutz (1990; 2012), ao fazer uma andlise sobre o
conceito de emog¢ao como uma categoria mestre da cul-
tura ocidental, afirma que a etnopsicologia ocidental,*
com base no exemplo da etnopsicologia americana, que de
acordo com sua analise é centrada em duas posigdes, emo-
¢do versus pensamento e a emog¢ao versus distanciamento,
onde o género feminino estaria associado ao pensamento e o
masculino ao distanciamento; é neste contexto que ela afirma
que a etnopsicologia ocidental é baseada em um conjunto de
ideias que existe dentro de uma rela¢ao de poder e que rea-
firma as ideologias ocidentais de género, ligando a emocao
ao irracional, ao subjetivo e ao natural, questdes estas que de
acordo com a autora precisam ser problematizadas para se
conseguir desnaturalizar sua analise.

E neste sentido que as antropdlogas Lila, Abu-Lughod
e Catherine Lutz, fizeram um mapeamento das principais

4. Entendida pela autora como sendo um conjunto de ideias compartilhadas
por um grupo acerca das emogdes.
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abordagens tedricas da emogdo como objeto de pesquisa, o
essencialismo,’ o historicismo,® o relativismo’ e elegeram a
abordagem contextualista, que é baseada na nogéao foucaul-
tiana do discurso para propor uma analise micropolitica das
emocdes, onde as emogdes estao inseridas em um contexto
moral (LUTZ, 2012).

No Brasil, o foco de estudos das emogdes nas ciéncias so-
ciais, enquanto campo proéprio de investigagdo, vem avangan-
do consideravelmente desde a década de 1990, tanto na drea
de institucionalizagdo deste campo, quanto a diversidade de
tematicas estudadas. Para Mauro Koury (2009), a proposta
tedrico-metodoldgica de uma antropologia das emogdes cons-
titui um caminho pautado na observagdo da agdo social indi-
vidual, do self e das emogoes que perfazem a interagdo entre os
atores sociais de uma dada sociabilidade.

Os autores Catherine Lutz e Geoffrey M. White (1986, p.
23) consideram que “incorporar a emogdo na etnografia im-
plicard uma visdo mais ampla do que estd em jogo para as pes-
soas na vida cotidiana”.

Por fim, é preciso explicar o que me levou a este encon-
tro/pesquisa. E preciso situar também a minha trajetoria,
voltando ha alguns anos atrds, quando ainda era estudante
de Ciéncias Sociais da Universidade Federal do Piaui, entre
os anos de 2006 e 2008, quando comecei a estagiar na Cai-
xa Economica Federal, na Geréncia de Desenvolvimento
Urbano (GIDUR), na cidade de Teresina, no Piaui. Neste
setor, todos os projetos habitacionais, fossem eles estaduais
ou municipais, eram divididos em dois subprojetos, o pro-

5. A emogdo teria um substrato universal e natural.
6. Historicismo das emogdes situadas no tempo e no espago.

7. “constru¢ao cultural das emogoes, se valeria da comparagéo cultural con-
temporéanea entre si. Para uma andlise aprofundada destas abordagens, ver o
texto The Anthropology of Emotion (LUTZ; WHITE, 1986).
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jeto construtivo (de engenharia e arquitetura) e o projeto
social. Este ultimo visava a integracdo das familias benefi-
ciadas com o projeto construtivo. Assim, as técnicas sociais®
da Caixa deviam orientar e avaliar as técnicas sociais das pre-
feituras e contratadas a seguirem os normativos estabelecidos
pelo Governo Federal, trabalhando com as familias beneficia-
rias destes projetos, repassando a estas orientagdes referentes
a educagao socioambiental; geragdo de emprego e renda e edu-
cagdo patrimonial baseado nos Cadernos de Orientagdes Téc-
nicas da CAIXA (COTYS).

Ap6s concluir minha graduagdo e ja atuando profissio-
nalmente no setor no qual estagiava anteriormente, come-
cei a trabalhar em empresas credenciadas a Caixa na area de
assessoria técnica social para projetos habitacionais, traba-
lhando com projetos do Programa de Arrendamento Habi-
tacional e no Programa Minha Casa Minha Vida. Até aqui
meu contato com as familias foi realizado sempre de forma
institucional, enquanto representante da Caixa e participan-
do de forma pontual em algumas atividades com as familias
beneficiadas dos projetos.

Em 2009, me mudei para a cidade de Salvador na Bah-
ia, onde passei a trabalhar na area social de projetos de es-
gotamento sanitario no ambito do Programa de Aceleragao
Crescimento até o ano 2012. Viver em Salvador neste perio-
do me proporcionou conhecer o grupo de estudos sobre a
sociologia das emogdes da Universidade Federal da Bahia.’

8. Técnicas Sociais refere-se a equipe técnica que realiza a avaliagdo e execu-
¢do dos projetos sociais junto a CAIXA, obrigatoriamente de acordo com as
normas do Cadernos de Orientagdes Técnicas (COTS) do banco, estes profis-
sionais devem ter graduagdo em servigo social, sociologia, psicologia e peda-
gogia e experiéncia em projetos sociais.

9. Sociologia das Emogdes é um grupo de estudos em Sociologia, coordenado
pela Dra. Marieze Rosa Torres, interessado na discussido tedrica-conceitual e
no debate das interfaces entre as emogdes, os comportamentos, e as praticas
dos sujeitos nas suas interagdes sociais cotidianas.
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A partir desse grupo, tive a oportunidade de entrar em contato
com a produgdo tedrico-metodolédgica relacionada as emogoes
como objeto de estudo no 4mbito de uma pesquisa socioan-
tropoldgica. Essa experiéncia ampliou significativamente a
minha compreensao sobre essa categoria analitica. Foi nesse
momento que também tive meu primeiro contato com a pro-
dugdo da Revista Brasileira de Sociologia da Emog¢do (UFPB) e
pude explorar a contribui¢do do professor Mauro Koury em
diversos campos de estudo, incluindo a drea das emogdes.

No ano de 2013, passei a trabalhar junto a Secretaria de
Habitagdo do Municipio de Timon (MA). Diferentemente
dos trabalhos anteriores, neste o contato com os beneficia-
rios dos projetos habitacionais se dava de forma direta, de
maneira que eu passava a conhecer as pessoas diretamente,
assim como tinha a oportunidade de acessar, ao menos em
parte, a realidade das familias atendidas. Em um destes aten-
dimentos, presenciei um acontecimento em particular du-
rante o intervalo de trés meses, que corresponde ao periodo
de inscrigdo e sorteio em projeto habitacional do municipio,
que me chamou a atengao, eis a situagao:

Ana,'" uma mulher negra, com estatura mediana, magra, cabe-
los curtos e crespos, com aproximadamente 30 anos, com vesti-
menta simples, roupas sujas e meio rasgadas, que a caracterizam
como se a mesma estivesse em situagdo de rua, com uma fisio-
nomia que aparenta um pouco de desequilibrio mental, como se
ela sempre estivesse com pressa ou fugindo de alguma situagao.
Porém, no primeiro contato, o que mais me chamou a ateng¢io é
seu odor forte, como se esta ndo tomasse um bom banho ha bas-
tante tempo. Nesta situa¢io, todos os dias, “religiosamente” Ana

10. Este relato ¢é descrito com base em uma experiéncia que vivenciei quando
trabalhei na Secretaria de Habitagdo de Timon, foi através deste acontecimen-
to com Ana que despertou meu interesse em pesquisar sobre esta questdo, e
foi justamente com base neste acontecimento, que fiz o projeto de sele¢ao
para o mestrado. Ana ¢ um nome ficticio.
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vai a minha sala, com os documentos pessoais na mao pedindo
para assinar os papéis, pois ela queria ganhar uma'! casa. Entéo,
eu e outras técnicas que trabalhavam na mesma sala, repassava-
mos a mesma resposta, explicando como funcionavam as etapas
para que Ana pudesse ser contemplada com uma casa e, assim,
esta situagdo e estes encontros com Ana duraram algum tem-
po. Eis que em uma manha, recebo a documentagéo das pessoas
que foram contempladas para um novo conjunto residencial que
seria entregue neste municipio, e Ana aparece na minha frente,
repetindo a velha cena (me entregando os documentos para as-
sinar os papéis), mas agora tudo é diferente. Ana mudou, suas
feicoes estao alegres, posso ver um leve sorriso no seu rosto, os
cabelos estdo penteados e presos, as roupas limpas e o odor néo
existe mais. Porém, envolvida nesta situagdo (na qual ndo pude
evitar de fazer uma avalia¢do sobre o novo aspecto de Ana),eu
ja estava repassando a velha resposta quando uma amiga do tra-
balho me interrompe e diz: “Pode receber os documentos”. A
Ana havia sido contemplada no ultimo sorteio. Entéo, fiz todo
o procedimento para a montagem dos dossiés dos beneficiarios
do Programa. Confesso que fiquei emocionada com o caso parti-
cular de Ana, fiquei muito feliz por sua mudanga, por esta nova
Ana que se apresentava a mim. No final deste dia fiquei sabendo,
através de conversas informais no corredor desta Secretaria, o
motivo desta mudanga. Ana morava com mais duas pessoas que
eram dependentes quimicos. Por ndo aceitar esta situagéo ela es-
tava morando nas ruas e na condi¢do de pedinte. Porém, apos ser
contemplada no sorteio da casa, alguns amigos de Ana pediram
ajuda aos vereadores locais, que passaram a pagar o aluguel de
uma casa provisoria até o momento em que ela ja possa receber
as chaves da sua nova moradia (informagéo verbal)

Apesar de ter me estendido um pouco, acho importan-

te situar o/a leitor/a que pesquisa do mestrado, estd ligada a
uma experiéncia pessoal, através do contato com Ana, eu nao

11. Essa casa refere-se as Unidades Habitacionais do Programa Minha Casa
Minha Vida -MCMV, e cujas etapas e critérios de selegdo sao definidos no
ambito do Ministério das Cidades — Governo Federal.
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sabia, mas ja tinha sido afetada, nos termos de FAVRET-SAA-
DA (2005). Ana me fez “olhar” para o processo do programa
MCMYV de outra forma, aqui ndo mais enquanto agente do
municipio que trabalha com politicas publicas habitacionais,
me fez querer compreender este processo pelo olhar de quem
participa e recebe estas casas e mais, como esta casa pode estar
associada a um projeto de melhoria de vida, como interpretei
que seria este o caso de Ana. Entao, por mais experiéncia téc-
nica e entendimento dos normativos legais, eu tinha perdido
a minha sensibilidade para “olhar” além da politica publica e
além do discurso oficial. Pouco tempo depois desta experién-
cia, sai do trabalho da secretaria, ndo tive mais contato com
Ana e nem noticias suas. Mais foi através do que ela me fez
sentir naquele dia, que fiquei intrigada com esta questdo, aqui
juntando outras questdes como meu interesse em voltar aos
estudos na drea de ciéncias sociais e a minha vontade de me
aproximar e me aprofundar no estudo da antropologia das
emogodes, é que voltei ao universo académico através da sele-
¢30 de mestrado em antropologia da UFPI.

Assim, o fio condutor da pesquisa foi buscar compreen-
der as narrativas das mulheres sobre o significado da casa pro-
pria, inserido em um projeto de melhoria de vida, situado em
narrativas biograficas a partir de um contexto familiar especi-
fico, onde a casa propria representa a “realizagdo de um sonho
“que embora parega ser uma conquista individual, é coletiva,
de toda a familia.
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Imagem 1: Registro de uma das quadras do Residencial.
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9. Noivado, ritualiza¢ao e a gramatica
socioemocional da afinidade

Breno Rodrigo de Oliveira Alencar’

Introduc¢iao

O noivado ¢, de acordo com a literatura antropoldgica,
o estado de preparagdo para o casamento. Por essa razdo ¢
considerado um rito de passagem, podendo caracterizar-se
como “unido socializada”, onde a transi¢ao para o casamen-
to envolve os interesses econdmicos de dois grupos (VAN
GENNEDP, 2011). Contudo, pesquisas recentes, como as de Le-
mieux e Mercier (1992), Coulmont (1999), Arsenault e Rober-
ge (2006), Pugeault (2010), Maillochon (2008), Rault (2018),
Marins (2016; 2019) e Escoura (2016; 2017; 2019), mostram
que essa defini¢ao é insatisfatdria diante da dinamica social e
complexidade simbdlica envolvida em sua ritualizagdo.
Afetado pelas transformagdes demograficas, economi-
cas e culturais experimentadas pelos individuos ocidentais no
periodo moderno, em especial aqueles submetidos a ideolo-
gia individualista e situados em regides urbanas, o noivado se
caracterizaria por sua maleabilidade histérica e plasticidade

1. Doutor em Sociologia e Antropologia pela Universidade Federal do Para.
Professor do Instituto Federal do Pard, campus Belém. Coordenador do Nu-
cleo de Pesquisa em Educagao e Cibercultura. Membro do CORPOSTRANS-
-CNPq-UFPI



ritual (COULMONT, 2003). Assim, embora sua existéncia es-
teja associada a instituicdes tradicionais como familia e casa-
mento, sua pratica é polissémica e acompanha as transforma-
¢oes do vinculo amoroso. Isso nos obriga a repensar o sentido
da ritualizagdo nupcial, ndo sendo possivel reduzi-la a analise
de suas etapas rituais. H4 um conjunto de experiéncias e sub-
jetividades que marcam a socializagdo dos individuos e que se
constituem em ativos importantes na compreensao do sistema
de aliangas nos diferentes grupos sociais.

Acreditando que isto merecia atengdo e analise sistema-
tica, transformei o noivado em meu objeto de reflexao duran-
te meu doutorado (ALENCAR, 2019), ocasido em que, por
meio de uma pesquisa empirica realizada entre 2016 e 2018,
debrucei-me sobre sua relevincia histdrica, conceitual e ted-
rico-metodolégica. Assim, por meio do acimulo de registros
etnograficos obtidos através da observagdo participante em
cursos de preparagdo para a vida matrimonial — mais conhe-
cidos como “cursos de noivos” - e analise de transcrigdes de
entrevistas realizadas com noivos e noivas heterossexuais
pertencentes as camadas médias nas cidades de Belém, Te-
resina e Brasilia,” dediquei-me a compreender o lugar que o
noivado e os ritos pré-nupciais ocupam no imagindrio so-

2 A opgdo por esse recorte se deve, em primeiro lugar, ao acesso que me foi
oportunizado pela mediagdo de amigos, parentes e colegas de trabalho, cujo
pertencimento social favoreceu o contato com os interlocutores selecionados;
em segundo lugar, a facilidade oferecida pela propria abundéncia de pesquisas
nesta area, com especial aten¢do para a relevincia das contribui¢des de Velho
(1989; 1994; 1999), Salém (1986) e Gongalves (1999); por fim, a realizagdo
das pesquisas nas cidades citadas foi produto de contingéncias pessoais
e profissionais. Inicialmente elaborado para ser realizado na cidade de
Belém, onde resido, o projeto de pesquisa teve de se ajustar a um item do
ato que autoriza a realizagao de doutorado em tempo integral, razdo pela
qual mudei para cidade de Teresina em 2016. Ao mesmo tempo, aproveitei
a oportunidade para realizar intercimbio académico junto a Universidade
Nacional de Brasilia, onde residi e o campo “se apresentou” para mim a partir
da interlocu¢do com familiares e moradores locais.
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cial e na propria teoria antropoldgica. Neste capitulo, porém,
apresento um pequeno recorte desse trabalho dedicando mi-
nha atenc¢io e analise ao papel das emog¢des como articula-
dor simbolico destas trés caracteristicas — ritualidade, rela-
cionalidade e socializa¢ao -, no intuito de lancar luz sobre
a gramatica das experiéncias nupciais e seu significado so-
cioantropoldgico no processo de formagao das unidades con-
jugais contemporaneas. Esta iniciativa teve como motivagao
o interesse em situar o noivado no vocabulario dos estudos
de parentesco problematizando as terminologias que o rela-
cionam ao conceito de alianca. Some-se a isso, a inquietagdo
provocada por Carsten (2014) que ao se referir ao parentesco
como “reino pratico da a¢ao” estimula a pesquisa sobre as
variaveis e os processos que constituem a afinidade.

Neste sentido, o capitulo se divide em trés secoes, todas
elas baseadas no resultado de observacoes e anadlises de for-
mularios e transcri¢do de entrevistas diretas e semiestrutura-
das realizadas individualmente ou aos pares com 27 noivos e
noivas. A primeira secdo discute o simbolismo das emogoes
no ficar e no namoro, apontando seu papel na socializagao
dos sujeitos e no ritual nupcial. A segunda segdo ¢ dedicada
a compreensao da afinidade como produto da interagdo entre
os noivos, chamando atengdo para o significado da nogao de
“quimica” no relacionamento. Por fim, na tltima se¢éo, explo-
ro a func¢do dos sentimentos na formagao do “sujeito casal” e
o simbolismo das emogdes resultante das relagoes de género.

O ficar, o namoro e a gramatica socioemocional

A formagdo do casal conjugal em camadas médias é pau-
tada, principalmente, pelo poder simbolico das emogoes.’ Sob

3 Esta afirmagdo leva em consideragio as pesquisas neste segmento social rea-
lizada por antropdlogos como Velho (1989) e Salem (1986), que ao realizarem
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o pressuposto de que estas “sao parte de esquemas ou padroes
de agdo apreendidos em interacdo com o ambiente social e
cultural, que sdo internalizados no inicio da infancia e acio-
nados de acordo com cada contexto” (REZENDE; COELHO,
2010, p. 30), podemos considerar que a constitui¢ao do vin-
culo amoroso e sexual neste segmento envolve o reconheci-
mento, a reproducdo e a manifestacao de uma gramatica so-
cioemocional* ao longo das sucessivas etapas que compdem o
ritual nupcial.

A primeira dessas etapas é definida pelos noivos como
“fica”, expressao derivada do ficar, uma forma de ndo compro-
misso episodico e codificado, cuja origem é o mutuo interesse
afetivo e/ou sexual baseado, principalmente, na aparéncia fi-
sica do parceiro®. Segundo os noivos, o ficar esta associado ao
primeiro beijo, que carrega consigo forte contetdo simbdlico,
pois se trata de uma pratica que sé acontece quando ambos os
parceiros se sentem emocionalmente atraidos. Em razao disso,
atribui-se ao beijo o primeiro indice de que se esta diante de

pesquisas de campo sobre as rela¢es familiares nestes segmentos procuraram
apreender o modo de operagdo ou a légica que informa os diferentes codigos
culturais em contextos urbanos. Por meio delas foi possivel identificar o papel
das emogdes e dos sentimentos na sociabilidade e constitui¢ao do ethos psica-
nalitico e individualista como dimensdo simbolica da experiéncia de classe, a
inclinagdo para “experiéncias sintetizadoras” desses ethos e a identificagdo das
redes como unidade de analise das conexdes entre individuos.

4 Por gramatica socioemocional, refiro-me ao conjunto de regras e sentidos
engendrados pelas significagoes dadas as experiéncias emocionais e que se
traduzem em comportamentos ritualizados e linguagens socialmente com-
partilhadas. A formulagdo deste conceito tem como base os “jogos de lingua-
gem” de Wittgenstein (2002) e a nogao de habitus em Bourdieu (2009), por
meio dos quais se busca, a0 mesmo tempo, compreender a correlagio entre
as agoes e seus significados linguisticos e as disposi¢des dos individuos para
aprender, expressar e reproduzir sentimentos dentro dos limites e possibilida-
des produzidos em sua socializagao.

5 Segundo Heilborn (2006), este tipo de relacionamento estd agregado a clas-
sificagdo das formas de envolvimento das pessoas no aprendizado da sexuali-
dade e teria tido lugar no Brasil a partir do final dos anos de 1980.
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um relacionamento que difere da amizade ou do flerte.

A atracgdo, apontada como motivo para a ocorréncia do
beijo, surge do interesse pela aproximagao fisica apos as pri-
meiras trocas de olhares e palavras em lugares publicos, como
escolas, festas, faculdades ou em reunides de amigos ou fami-
liares. A iniciativa do beijo pode partir de ambos, mas a inves-
tida fisica (o movimento para beijar) é predominantemente
masculina. Embora demonstre ser um sinal de relacionamento,
néo hd, porém, qualquer insinuagio, por parte dos noivos, que
o beijo constitua o inicio de um vinculo duradouro - embora
tenha sido exatamente isso que acabou acontecendo. Como
disseram-me noivos e noivas, em mais de uma oportunidade,
“isso ndo passa pela cabeca”. Trata-se apenas de um momento
em que a curiosidade e atra¢ao se converte em contato fisico e
troca de caricias e afetos.

Mas ha um limite, pois embora a troca de caricias e de
beijos, caracteristicas do ficar, possa ocorrer uma ou varias
vezes, 0 mesmo passa a ser considerado um relacionamento
quando 1) se torna regular e frequente, 2) os parceiros passam
a ser reconhecidos e tratados como casal e 3) é capaz de produ-
zir sentimentos como “saudade” ou o “desejo de estar junto”.
Quando isto ocorre ¢ comum os parceiros se indagarem sobre
o “destino da relagdo”. Um sinal que marca esse momento é o
ato de dar as maos, isto ¢, a atitude dos parceiros de aparecer
em publico com as maos entrelagadas. Tanto para eles como
para os observadores se trata de uma demonstracdo de que,
embora ndo se possa chamad-los de namorados, pois os pro-
prios parceiros nao se identificavam como tais, estd-se diante
de um casal em formagao, isto é, um relacionamento com po-
tencial para se tornar duradouro.

Outro sinal de que o ficar pode se converter em relaciona-
mento ¢ o que os noivos chamam de “pegada”. Assim, quando
falam que a “pegada é/foi boa”, isto é, o contato fisico, a rela-
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¢do sexual e a troca de sentimentos for agradavel (para am-
bos), também estao querendo dizer que possuem motivo para
um novo encontro ou sucessivos encontros, agora em lugares
e tempos cada vez mais negociados pelo “ficantes” — que, vale
lembrar, ainda nao aceitam serem chamado de casal.

Durante o periodo em que ficam, ndo se fala em namo-
ro, muito menos em noivado. A possibilidade dos encontros
casuais se transformar namoro se da quando eles “sentem”
— aqui uma expressdo para dizer que avaliam e julgam - que
o relacionamento pode “dar certo”, expressao que ao lado de
outras como “quimica”, “querer estar junto” ou “algo mais sé-
rio” codificam o processo de socializa¢do e justificam seu in-
vestimento de tempo e atengdo no relacionamento. Enquanto
isso, cada membro do casal lanca mao de técnicas baseadas
na gramatica dos saberes e aprendizados socioemocionais
acumulados, pelo aprendizado, mas também pela tentativa e
erro — considerando que a maioria dos interlocutores carrega
consigo a experiéncia de relacionamentos passados - que se
traduz em praticas orientadas por modos de ser e fazer consi-
deradas socialmente eficazes, isto é, julgadas “certas” e “corre-
tas” quando se tem em vista o estabelecimento de um vinculo
duradouro. Isto se traduz em saber quando fazer o contato vi-
sual, a hora e o lugar certo de dar as maos, dizer o primeiro “eu
te amo” ou fazer o pedido de namoro, a escolha do lugar para
passear ou ter a primeira relacao sexual.

Embora emocionalmente relevante, o periodo associado
ao ficar é curto, ocupando cerca de um més no relaciona-
mento dos casais que resolvem dar sequéncia ao relaciona-
mento. O namoro, etapa seguinte, dura mais tempo e tem
inicio nos seis primeiros meses do relacionamento, distin-
guindo-se do ficar por ser reconhecido como um vinculo que
favorece a socializagdo e a construgdo da identidade conjugal.
Ele ocorre quando sdo vencidas as primeiras impressoes e as
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motivagdes para dar continuidade ao relacionamento justifi-
cam uma convivéncia mais intensa e progressivamente mais
intima. Quando isso ocorre, é comum o casal passar mais
tempo junto frequentando as residéncias e circulando entre
os membros da rede social do parceiro. Isso faz com que os
noivos assumam que a sociabilidade nesta etapa do relacio-
namento é mais intensa do que na época em que mantinham
encontros episddicos. As razdes para isso se confundem com
um maior envolvimento com os parentes do parceiro, maior
atividade sexual, aumento na frequéncia a lugares publicos e,
principalmente, a maior interagao®.

A interacdo representada pelo contato fisico e troca de
afetos combinada a frequéncia a casa do parceiro e a propria
manifestacdo publica do relacionamento, que pode se dar
pelo pedido de namoro - ainda predominantemente reali-
zado pelo homem -, faz com que o namoro se torne a etapa
do relacionamento em que os parceiros sejam reconhecidos
como casal. Assim, se enquanto no ficar os noivos reconhe-
cem que ndo pensavam que seus parceiros poderiam ser
seus conjuges, ao longo do namoro eles passam a admiti-lo
a medida em que a gramatica do relacionamento favorece a
identificacao de valores, crencas, comportamentos e habitos
correspondentes (ou ndo) as suas expectativas conjugais.’

6 O namoro, contudo, guarda relagio com um passado recente, sendo re-
correntemente vigiado e controlado pelos parentes do casal, uma vez que a
maior intera¢do é caminho para aventuras sexuais. Esta é a razao pela qual a
primeira relagao sexual dos casais teve lugar em motéis, casas de amigos e, no
limite, na casa dos pais do noivo, ap6s o inicio do namoro. Com o noivado
oficializado, a tendéncia é que a frequéncia dessas relagdes se reduza e passem
a ser toleradas, permitindo que um ou outro “durma” na casa do parceiro.

7 Isso, no entanto, nao quer dizer que o tipo ideal de conjuge decorre do “fi-
car” ou do namoro. Conforme assinalei trabalhos anteriores (ALENCAR,
2011; 2014; 2019), o que estd em curso nesse processo ¢ o proprio sentido do
relacionamento como organizador das relagdes entre os sujeitos, o que leva a
escolha do conjuge e a propria ideia de casar a se ajustar ao ciclo biografico dos
interlocutores e a avaliagio/comparagao/simulagao de experiéncias conjugais.
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Por ser a fase mais longa antes do casamento, o namoro é
o responsavel tanto pela 1) identificagdo do conjuge ideal (ou
cdnjuge preferencial), 2) produgdo da afinidade entre os par-
ceiros e a 3) socializagdo com os parentes.® Por ter essas carac-
teristicas, os noivos consideram que o namoro ¢ um “laboraté-
rio” por meio do qual tem a possibilidade avaliar o significado
do relacionamento, em que pese suas experiéncias emocionais
e a construcao do ethos conjugal.

Uma vez que o namoro é a fase mais longa dentre as trés
que antecedem o casamento, ele pode conter diferentes fases,
estando mais suscetivel a rupturas que o ficar e o noivado.
Durante essas experiéncias, que ndo sdo incomuns, os casais
acreditam ter uma valiosa oportunidade para qualificar o rela-
cionamento. “Sentir falta”, “sentir saudade” depois de um tér-
mino repentino, podem ser sinais, por exemplo, da importan-
cia que o parceiro tem na vida do outro. As “voltas” sdo, neste
sentido, muito celebradas e carregam consigo profundo signi-
ficado emocional. Quando isso acontece os casais acreditam
que estdo mais preparados para encarar um relacionamento
considerado “mais sério”.

Na escala de “seriedade” dos relacionamentos amorosos,
o noivado é considerado mais sério que o namoro, que por sua
vez ¢é considerado mais sério que o ficar. Todas elas, contu-
do, sdo consideradas “menos sérias” que o casamento, o qual
exige preparo, planejamento e uma ritualizacdo mais formali-
zada. Assim, a medida que o namoro se torna mais sério e o
casamento passa a ser um assunto das conversagdes entre 0s
parceiros, tem-se inicio a fase de compromisso, uma etapa que

8 Segundo Azevedo (1986) o namoro pode ser considerado como a manifesta-
¢do inicial da tendéncia bioldgica a formagao de pares por atragdo sexual, que
se desenvolve no homem a partir das mudangas orgénicas da adolescéncia e
da puberdade. A tomada de consciéncia acerca das diferengas fisicas e de per-
sonalidade entre as pessoas de um e outro sexo ocasionariam, por essa razio,
as primeiras tentativas de seducdo e de estimulagdo afetiva reciprocas.
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se caracteriza pela sobreposi¢do entre o namoro e o noivado’.
E nessa fase que a decisdo de casar surge como tema central do
relacionamento e a entrega do anel ou a troca de aliangas tor-
na-se um ritual que mobiliza o casal - em especial o noivo."

Afinidade, quimica e o ritual nupcial

A sequéncia formada por essas etapas revela, portanto,
que a afinidade é construida, em primeiro lugar, pela atra-
¢ao fisica, para, em seguida, se transformar em um relaciona-
mento com potencial para se tornar duradouro. Isto signifi-
ca que nos primeiros encontros do casal da-se mais aten¢do
para os tracos fisicos que atendam padroes sociais de beleza e
atragao sexual, como o “o jeito” de caminhar, de sorrir ou de
olhar, “o tom da voz”, as “curvas” ou os “contornos” ou “for-
mas” do corpo, como as pernas, a cintura, a bunda, a coxa e o
rosto. Conforme discutido em trabalho anterior (ALENCAR,
2011), a continuidade ou manutengdo do vinculo, porém,
nao ¢ determinada por essa atragdo inicial, mas pela grama-
tica das consideragdes sentimentais e morais que cercam a
interagdo com o parceiro.

A interagdo ¢ a base da afinidade amorosa. Responsavel
por transformar a atragdo e o interesse em relacionamento,
ela pode se dar diretamente por meio da conversa face a face,
de ligagoes telefonicas e envio de mensagens por aplicativos
e redes sociais, ou indiretamente por meio da interlocugdo

9 A fase de compromisso ndo deve ser confundida com a ja difundida troca
de anéis de compromisso — pratica muito comum entre os casais —, pois do
ponto de vista dos noivos entrevistados a relagao estabelecida neste contexto
faz parte do namoro.

10 Em relagdo a este protagonismo masculino, os dados obtidos com aplica-
¢ao de formulario demonstraram que em 93% das vezes foram os noivos que
manifestaram o interesse pelo casamento, sendo que o pedido de noivado ou
de casamento ocorreu em 72,7% das vezes.
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entre amigos, familiares, na vizinhanca, na igreja. Ao longo
desse processo, que é ritualizado, os parceiros se avaliam mu-
tuamente e por meio de critérios provenientes de sua socia-
lizagdo sdo capazes de identificar e julgar comportamentos,
praticas, valores, opinides, visdes de mundo, gostos, projetos,
entre outras expressoes de sua individualidade, compativeis
com sua expectativa de relacionamento amoroso. Quando
as expectativas sdo consideradas suficientemente compati-
veis (0o que ndo exclui diferencas aceitaveis) a ponto do re-
lacionamento ganhar o significado de solidariedade difusa e
duradoura (SCHNEIDER, 2016), o mesmo se converte em
“vontade de estar junto”, expressdo que traduz com maior
precisao o sentido da afinidade.

Esta afinidade, no entanto, por si s6 ndo é razao para jus-
tificar o casamento. E preciso que a interagao se converta em
intimidade produzindo um lago afetivo significativamente
forte, a ponto dos parceiros se reconhecerem e serem reconhe-
cidos como sujeitos indiferenciados, isto é, o casal conjugal, o
que é mais notdrio no noivado. A convivéncia é considerada
o principal recurso para avaliar a afinidade. Ela pode ocorrer
nas visitagdes a residéncia do parceiro e na participagdo nos
eventos que envolvem familiares e amigos, mas principalmen-
te em passeios ou viagens, quando o isolamento permite que
se adquira maior intimidade por meio do que os noivos cha-
mam de “teste drive”."

11 O teste drive faz parte das técnicas de socializa¢do a qual os interlocuto-
res recorrem com relativa regularidade, e que corresponde a uma forma de
simulagdo do casamento. Duarte e Rocha-Coutinho (2011) e Pinho (2017)
confirmam essa concepgdo argumentando que o “teste drive” corresponde a
um tipo de compromisso, nao definitivo, vivido como um casamento prévio
onde os parceiros aproveitam para se conhecer melhor antes de optar por
uma unido que pode ou néo se formalizar. Isto inclui, além das viagens e fi-
nais de semana na companhia um do outro, a coabita¢ao provisoria, onde a
intimidade permite prever divergéncias e antecipar férmulas que ajudem os
interlocutores a dirimir futuros conflitos. Nao raro, dependendo dos projetos



A medida que a interagdo se prolonga e a afinidade se in-
tensifica, a atragdo fisica perde relevancia dando lugar a valo-
rizagdo ao comportamento, que passa a ser classificado e com-
parado moralmente.

Os interlocutores também consideram que o relaciona-
mento “da certo” quando a afinidade nasce e se desenvolve de
maneira “espontinea”, “verdadeira” ou “naturalmente”, sem
que um ou outro “force” para agradar ou “chamar atengao”.
A natureza dessa relacao entre afinidade e espontaneidade
pode ser facilmente verificada quando os noivos argumentam
que a atragdo surgiu e cresceu na medida em que o didlogo e,
posteriormente, a intimidade, converteu o parceiro (até entao
desconhecido) em alguém “que se conhecia ha muito tempo”.

Esta visao parece ser a chave para entender o que os inter-
locutores definem como “quimica”. Descrita como manifesta-
¢do arbitraria responsavel por sensagdes fisioldgicas - taquicar-
dia, suor, ruborizac¢do, adrenalina - como por representagdes
sociais acerca do relacionamento - “ligagao”, “encantamento”
- ela ¢ amplamente empregada como metafora para descrever
o grau de interagdo entre os parceiros. Eduardo, a esse respei-
to, se esfor¢a para explicar o que o termo significa:

Como foi que relacionamento de vocés comegou? Assim que a
gente ficou bateu a quimica muito rapido e a gente conversa-
va todo dia. [O que é essa quimica?] Parecia que eu conhecia a
Eduarda ha muito tempo. Era isso. Isso desde a primeira vez que
a gente se encontrou. [Explica melhor isso para eu tentar enten-
der]. E complicado. E uma coisa meio fantasmagérica, eu acho.
Cientificamente eu ndo vejo... ndo tem explicagdo. E uma coisa
que talvez tu ndo vai conseguir definir. Parecia que ela jd era uma
amiga, que eu ja conhecia ha muito tempo. Claro, a gente ja teve
conversas antes, por telefone, por mensagem... Mas, no primeiro
contato parecia que a gente ja se conhecia. E nas primeiras sema-

e das condigdes financeiras, o teste drive se converte em unido consensual.
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nas da relagdo isso se intensificou. (Eduardo, Belém).

As noivas, por sua vez, também se referem a quimica em
sua reflexdo sobre a afinidade, que para elas resulta de uma
harmonia ou sintonia caracterizada pela tendéncia a “pensar
da mesma maneira” sobre assuntos diversos, por ter gostos em
comum. Definida como uma sensagdo, a quimica é identifica-
da pelo modo stbito como uma conversa, o jeito ou o modo
de falar do parceiro atraem sua atengéo:

Vocé relata no formuldrio que houve uma quimica entre vocés. O
que isso significa para vocé? Realmente. Essa quimica foi muito
forte. Quando a gente conversava por mensagem parecia que a
gente ja se conhecia hda muito tempo. Al a gente foi descobrir
que a quimica era tdo forte que a gente tinha os mesmos gostos
de musica. A gente gosta de rock, por exemplo. [...] Até mesmo
a quimica no relacionamento. Quando a gente se conheceu pa-
recia que a gente ja se conhecia ha muito tempo. A conversa, o
modo de falar. (Eduarda, Belém).

Enquanto metafora para a “eficdcia misteriosa da relacio-
nalidade” (VIVEIROS DE CASTRO, 2009, p. 243), a nogao de
quimica ¢ identificada logo nos primeiros contatos quando,
seja por meio direto (olho no olho, beijo, troca de afetos) ou
indiretamente (ligagdo telefonica, troca de mensagens), os si-
nais que chamam atengdo para os lagos de reciprocidade dao
forma e significado ao vinculo, levando os noivos a crer que a
relagdo existente ja era esperada.

Daniela oferece ainda um quadro bastante exemplar ao
demonstrar que sua afinidade com Daniel produziu um tipo
de intera¢ao no qual ambos passaram a partilhar das mesmas
sensacdes, pensamentos e até mesmo estados fisiologicos: “As
vezes acontece da gente adoecer junto. Isso acontece desde o
namoro e as pessoas achavam estranho quando um adoecia e



o outro adoecia logo em seguida” (Daniela, Belém).

Outras noivas também apontaram situagdes em que isso
se repete, afirmando que se sentiam cada vez mais ligadas ao
parceiro como se formassem “uma s6 carne” ou “uma s6 alma”
- aqui demonstrando que o simbolismo religioso tem um peso
significativo na formulagdo dessa concepgao. Isto também ser-
ve para justificar o argumento de que um casal existe para “se
completar” e “dividir os mesmos problemas”. Daniela insiste
que ndo se trata de uma “simples dependéncia”, isto é, “Nao
é que eu sO possa sair se o Daniel for, mas eu gosto tanto da
companhia dele que eu posso estar com qualquer pessoa, mas
eu sinto que falta uma parte de mim quando ele ndo estd”.

A nogao de quimica constitui-se, pois, em uma forma de
definir a afinidade existente entre os membros do casal em
uma ordem simbolica que ao mesmo tempo serviria para di-
ferenciar este relacionamento dos demais como justificaria a
eficacia das emocgodes sobre o ritual amoroso. Tal compreen-
sdo é produzida por meio da interagao individual ou coletiva,
com familiares ou pessoas que mantém lagos com o casal,"? ou
por meio da cren¢a de que a afinidade lhes permitiu desen-
volver técnicas e habilidades capazes de interpretar, traduzir
e até mesmo antecipar comportamentos do outro, como “sa-
ber o que ele/a esta pensando”, “conhecer ele/a pelo olhar” ou
“identificar que alguma coisa esta errada”. Daniel, por exem-
plo, afirma que conhece Daniela pelo olhar, mas sabe também
que algo esta errado pelo tipo de mensagem que ela envia:

Como vocé descreve o relacionamento com a Daniela? Eu conhego
a Daniela pelo olhar. E isso ¢ algo que no nosso relacionamento
eu dou muita ateng¢do. Por exemplo. Quando eu pergunto se ela

12 A sensagdo de que o relacionamento esta convertendo os parceiros em ca-
sal é notada pelos noivos quando estes sdo perguntados pelos parceiros ao
serem cumprimentados ou quando sdo questionados sobre a razao para a au-
séncia dos mesmos em eventos sociais.
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tem algum problema e ela responde “ah! amor esta tudo bem” no
seco, eu sei que nao esta tudo bem. Até a forma que ela escreve
no WhatsApp eu ja sei que nio esta tudo bem. (Daniel, Belém)

Enquanto processo socializador, isso significa que o re-
lacionamento permite que os casais vivam aquilo que Matos
(2000) define como a “gestao compartilhada da sexualidade e
dos afetos”, onde ideologias e praticas diversas de amor con-
jugal e género se expressam e se realizam positivamente. A so-
cializa¢ao nupcial corresponderia, assim, a um denso processo
de ajustamento das individualidades em diregao a racionali-
dade conjugal, por meio do qual o casal assume uma unidade
subjetiva ou se transforma em um sujeito simbolico. Aprovei-
tando a discussiao de Heilborn (2004) sobre a mesma tematica,
este processo reflete um estilo de vida fundado na dependéncia
mutua e em uma modalidade de arranjo cotidiano que se ins-
titui assimilando cddigos emocionais e de conduta que fazem
do ritual nupcial uma gestao compartilhada da sexualidade.

Contudo, embora a quimica possa ser a responsavel pelo
tipo e grau de envolvimento dos parceiros, ndo ¢ suficien-
te para justificar um noivado. Na verdade, ele s6 tem lugar
quando os noivos se consideram preparados para assumir o
que chamam de “responsabilidades de uma vida a dois”, uma
expressdo utilizada para se referir as condigdes consideradas
indispensaveis para a realiza¢ao do casamento, como maturi-
dade, motivacéo afetiva, qualificacdo profissional, capacidade
de provimento, aquisi¢do da residéncia e anuéncia familiar.”

13 Além dessas condi¢des também sdo apontados o tempo de relaciona-
mento, a intimidade, a idade, a aceitagido dos parentes, o nivel de instru-
¢d0, a renda, a ocupagdo e a filiagao religiosa. Por serem fatores invaridveis,
origem, cor e pertencimento familiar, étnico ou de classe, ainda que sejam
elementos considerados na decisdo de casar, acabam por ndo desempenhar
uma fun¢ao determinante na decisdo de realizar o pedido, pois antes, no
namoro, eles atuaram exercendo a fungio seletiva.
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Isto faz com que a conversao do namoro em noivado seja di-
vidida em duas etapas.

A primeira delas corresponde a fase do compromisso,
anteriormente citada. Ela é intima e privativa, devendo ser
protagonizada pelo noivo apds reconhecer que ele ou o casal
desfrutam das condi¢des econdmicas necessarias para realizar
o casamento. A avaliagdo dessas condi¢oes pode se dar mitua
ou unilateralmente por meio da consulta ao parceiro, quan-
do o casamento é um desejo compartilhado, ou pela inter-
pretagdo das motivagoes afetivas, que atuam como evidéncias
simbdlicas “deixadas” pelo parceiro. Essa “deixa”, ou seja, a
oportunidade para que o pedido seja feito, ocorre por meio
de insinuagdes sobre o tempo de relacionamento, o desejo de
formar familia, a convivéncia doméstica e expectativas social-
mente compartilhadas, como o desempenho de papéis compa-
tiveis com o estilo de vida de casado." O pedido constitui-se,
assim, em um evento que mobiliza as representagdes sobre o
significado do casamento enquanto institui¢ao social, levando
os sujeitos a adotarem praticas em conformidade com as dis-
posicoes e expectativas que correspondem ao modelo idealiza-
do, mas convencional, de relacionamento conjugal.

Contudo, embora as “deixas” possam ser reconhecidas
como incentivo para o pedido de casamento, ndo se espera
que esse pedido seja feito de qualquer maneira ou, o que pode
ser pior: impulsivamente. Na verdade, existem formalidades
e uma das expectativas que cercam a conduta do noivo é que
ele aja apds uma “conversa”, que se faz necessaria a fim de que
a noiva identifique suas motivagdes e avalie se o que ele esta
“pensando em fazer” é compativel com as condi¢des do casal
em levar o projeto de casamento adiante. Os principais objetos

14 A deixa é uma categoria relacional propria da interagdo face a face. Thomp-
son (1998) atribui a ela um papel simbdlico fundamental para reduzir a ambi-
guidade e clarificar a compreensdo da mensagem.
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dessa conversa sdo o sentimento que justifica o pedido e as
condi¢oes de renda e de moradia do casal.

A manifestacao do interesse em casar e a expectativa pela
conversa demonstram, portanto, que o noivado se dd mediante
negociagdes, o que implica dizer que mesmo podendo ser uma
surpresa, o noivo deve ser suficientemente competente para
identificar o melhor momento para realiza-lo. Os noivos tam-
bém admitem haver situagdes em que se sentem estimulados
ou induzidos pelas noivas a pensar sobre o assunto. A crenga
no significado do préprio amadurecimento e do parceiro, bem
como a identificagdo com a educa¢io familiar, pensamentos,
objetivos e projetos de vida sdo as razdes que despertam o in-
teresse das noivas em casar levando-as a induzir ou estimular
0 noivo a realizar o pedido.

Quando o noivo toma a iniciativa interpretando adequa-
damente as evidéncias simbolicas, os contextos para a reali-
zagdo do pedido ou ha um acordo implicito entre os noivos,
tem-se o pedido de casamento. Este pedido é um ritual e deve
ser feito com a entrega de um anel a noiva ou pela troca de
aliangas entre os noivos. A preferéncia dos noivos é a de que
essas trocas ocorram em contextos de comensalidade, como
jantares intimos em restaurantes ou almogos familiares e
o mais desejado ¢ que ele ocorra em periodos que marcam
temporalidades biograficas e sociais, como aniversarios, dias
santos, ciclos religiosos e datas que rememoram o primeiro
encontro, o primeiro beijo e o pedido de namoro, por exem-
plo. Além disso, ele deve ser, a0 mesmo tempo, “romantico”
e “original”, ou seja, para alcangar seu propdsito o noivo deve
recorrer a simbolos e performances capazes de produzir na
noiva um estado emocionalmente forte e significativo, visto
que para elas sdo as emogdes e sensagdes em torno do “ser pe-
dida em casamento” que ficardo registradas em sua memoria'.

15A atuagdo performdtica marca, acima de tudo, a necessidade de tornar o
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As noivas enfatizam que ser aceita e bem acolhida, assim como
desfrutar da confianga junto a familia do noivo, também sao
elementos que compdem sua avaliagdo sobre a plausibilidade
do pedido e a viabilidade do casamento.

Estar atento a demanda da noiva quanto ao significado
emocional do pedido de casamento é uma qualidade valoriza-
da entre as noivas, razdo pela qual manifestam sua impressao
avaliando se o parceiro cumpriu as instrugdes antecipadamen-
te fornecidas por ela:

Como foi o pedido de casamento de vocés? Ele me fez totalmen-
te de besta. Eu sempre disse pra ele que eu queria que ele me
pedisse em casamento s6 pra mim. Vocé vai, pede a permissiao
para o meu pai e depois vocé me pede em casamento. Vocé pede
pra mim. Ndo quero que vocé chegue na frente da minha familia
toda e me faca uma surpresa. Eu quero que seja uma coisa nos-
sa. [Isso significa que vocé induziu ele a te pedir?] E porque eu
sempre gostei muito de ver casamento, de pesquisar, de olhar e
aproveitava isso para “jogar a verde”.'°

Fernanda, por sua vez, ressalta que o conjunto dessas

pedido um evento tnico e extraordinario, cuja eficicia se calcula por meio da
correlagdo entre o senso de surpresa que ele pode atingir e o efeito emocional
que dele resulta. A ruborizagao, as lagrimas, a contengao da fala, a intensidade
do abrago e o estado de graca que a surpresa pode/deve provocar sdo meios de
avaliar essa eficacia, bem como expressar a dimensdo que ela alcan¢a na me-
moria de quem vive tal situagdo. Agir intencionalmente para obter esse efeito
¢ também um meio de avaliar o nivel de “consideragao pelo/a parceiro/a” ou
o grau de investimento afetivo depositado no evento. Assim, aqueles que se
dedicam a “fazer a surpresa”, demonstram com a formulacéo, a preparagio e
execucdo do pedido o quanto de afeto e identificagdo com os valores afetivos
socialmente compartilhados possui e sabe administrar na inteng¢ao de reunir
em um mesmo ato valores relativos tanto aos modelos considerados tradicio-
nais quanto aos modernos ou contemporéneos.

16 Oriunda do ditado “jogar um verde para colher maduro” esta expressdo é
usada para representar a pratica dissimulada de fazer perguntas ou apresentar
argumentos que incentivam o interlocutor a falar o que pensa ou fazer algo
sem que perceba que esta sendo levado a tal.
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instrugdes teve como fundo sua representacao sobre o ro-
mantismo:

Por que vocé queria uma surpresa? Eu acho que é pra recuperar
um pouco do romantismo, que na minha opinido tem se perdi-
do muito. Porque tudo hoje em dia vem muito facil, tudo mui-
to acessivel, as pessoas ndo se dio ao trabalho de conquistar, de
manter a conquista, de estar ali bajulando, tendo paciéncia, cui-
dando, respeitando. (Fernanda, Teresina).

Cientes de que devem surpreender suas parceiras, os
noivos nao ignoram essas instrugdes e os significados que
estas ddo ao noivado. Em outras palavras, mesmo devendo
ter um carater intimista, a representacao sobre o romantis-
mo do pedido de casamento tem um significado social. Para
as noivas significa que ao serem cortejadas o consentimento
oferecido ao noivo nao ¢ apenas um desejo pessoal, mas um
consentimento coletivo, razdo pela qual os casais entrevista-
dos informaram que os pais ou parentes foram consultados
sobre este pedido a fim de manifestarem sua aprovagdo em
relacdo a decisdo de noivar.

Apds o pedido privativo, o casal se retine preferencial-
mente na residéncia da noiva ou em um restaurante escolhi-
do pelo noivo para “comunicar” o pedido aos seus parentes.
Nessa ocasiao a noiva espera que seja pedida formalmente
perante o seu pai. Na auséncia deste, o pedido pode se trans-
formar em um andncio ao familiar que assume ser o res-
ponsavel pela noiva ou seja visto como tal. Este momento
¢ considerado uma celebra¢do pelo consentimento onde os
pais e familiares manifestam sua aprovacdo, abengoando ou
apoiando a decisdo e se oferecendo para ajudar na organiza-
¢do por meio da doagdao de presentes e pagamento de des-
pesas. Pode até acontecer da noiva dar o seu consentimen-
to privativamente, mas torna-se simplesmente uma atitude
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caprichosa se ndo obtiver a “bén¢do” familiar. Esta pode ser
considerada a segunda etapa do noivado.

Apods o pedido alguns noivos também consideram im-
portante realizar a “festa de noivado” em que sdo convidados
amigos e parentes. Logo, é somente ap0s essas duas etapas que
o noivado propriamente dito tem inicio.

Sentimentos amorosos, mutualidade e diferenca

Embora o tempo do noivado dure, geralmente, menos
que o do namoro e seja considerado pelos noivos um periodo
de preparagio para o casamento, ele ndo deixa de ser uma ex-
periéncia profundamente simbdlica, cuja gramatica socioe-
mocional se destina a transformar os sentimentos que emba-
laram a formagdo do casal em condutas correspondentes ao
estilo de vida conjugal.

Assim, embora apontem a paixdo como o sentimento
motivador da relagao, ela é episddica, de vida curta e, segun-
do relatam os interlocutores, trata-se de algo que, mesmo
sendo avassalador, muda com o passar do tempo, podendo
“esfriar” quando o relacionamento ndo “deu certo” ou dar lu-
gar ao amor, que por sua vez é reconhecido como apreendido
na socializagdo e ao qual se recorre com vistas a operar o re-
lacionamento conjugal. Vitor faz uma interessante descri¢ao
a este respeito:

Eu aprendi na minha adolescéncia, nos meios carismaticos que
eu andei, que 0 amor é uma decisdo. Sentimento é a paixdo. Meio
que pra mim foi bem nesse sentido. Amar foi uma decisao. Olha,
ela é estranha, esquisitinha, mas eu gosto dela. Entdo se eu quero
casar eu preciso amar essa mulher. E pronto. E a partir dai vamos
comegar a planejar o futuro. (Vitor, Brasilia).

Esta mesma visao também é projetada para o casamen-
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to, quando se diagnostica que a paixao acaba diante do que se
considera “inevitavel”, como os problemas da convivéncia, a
rotina, o nascimento dos filhos:

Eu acho que algumas pessoas casam apaixonadas ou marcam um
casamento apaixonadas e no meio desse periodo ai, porque a pai-
x40 acaba mesmo, ela vai e volta, vai e volta ao longo do relacio-
namento, e no meio desses problemas que comegam a acontecer
a paixdo vai esfriando. Por exemplo, uma crise financeira no ca-
samento, a paixdo vai l4 em baixo. E quando vem filho? A mulher
vai se dedicar a crianga e vocé ndo tem mais uma esposa na cama,
nem uma mulher em casa. (Luiz, Teresina).

A paixdo torna-se, assim, uma emogao a qual se recor-
re com regularidade para marcar e, com isso, dar sentido ao
relacionamento. Sua existéncia, contudo, é temporal e ritual-
mente limitada uma vez que, devendo ceder lugar ao amor,
¢ acionada quando se busca justificar a manutengdo e conti-
nuidade do vinculo.

A consciéncia de que a paixao deve dar lugar a0 amor no
relacionamento ¢é visto pelos casais como um sinal de “ama-
durecimento”,”” o qual pode ser identificado pela adogdo ou
mudanca de comportamento, entre elas a atitude de “sair so-
zinho”, isto é, de circular no espago publico na auséncia do/a
parceiro/a, apresentar a familia, alterar o perfil nas redes so-
ciais para “em um relacionamento sério”, “namorando” ou
“noivo/a”, usar tatuagens, anéis, cordées com nomes ou suas

17 A teoria do amadurecimento agrega-se aos estudos psicanaliticos, princi-
palmente no que diz respeito a evolugao infantil. Segundo Winnicott (1983), o
conceito de amadurecimento estd associado ao nascimento da consciéncia no
individuo. Este conceito associado as anotagdes obtidas durante a pesquisa,
quando usado por meus interlocutores, permitem postular que ao se manifes-
tar o interesse pelo casamento se espera que os pretendidos exer¢am um papel
que se ajuste ao que pode ser chamado de “status cognitivo”, isto é, estado em
que o sujeito é capaz de entender e atribuir o valor correspondente & natureza
da relagdo. Para mais detalhes, ver Santos (2006).
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iniciais sobre o corpo como sinal de pertencimento ao parcei-
ro, compartilhar senhas de e-mail e redes sociais, criar conta
corrente ou poupanga conjunta, dar entrada na casa prdpria
e até mesmo optar pela castidade como fizeram Marcelo e
Marcela em Brasilia e Daniela e Daniel em Belém. Este ultimo
casal, por sinal, justifica a escolha pela castidade como uma
demonstrac¢ao de como a paixdo dd lugar ao amor:

Depois de 5 anos de relacionamento como vocés avaliam o senti-
mento entre vocés? Existia, claro, paixdo, no inicio. Existia nio,
existe a paixdo, o desejo e tudo o mais. Mas eu acho que hoje, a
nossa decisdo, de optar pela castidade, ja mostra que a paixdo ja
ficou um pouco de lado, digamos assim. Ndo que ndo haja pai-
x40. Ndo que néo haja desejo. Mas que ndo é o principal, o pri-
mordial no relacionamento. (Daniel, Belém).

O amadurecimento também esta relacionado ao conjun-
to de julgamentos mutuos sobre o carater, a performance, os
projetos e as referéncias extraidas de sua rede social, cuja fun-
¢do é estabelecer um consenso sobre o que o casal espera da
relagdo e o significado atribuido ao sentimento que existe en-
tre eles. Os resultados desses julgamentos também favorecem
a identificacao de categorias que funcionam como sentimento
acessorios no processo de ajustamento conjugal.

Um desses sentimentos é o “companheirismo” que se ma-
nifesta como um desejo, vontade ou necessidade de “estar jun-
to”, ao passo que os sentimentos de respeito e fidelidade sao
definidos como indispensaveis para que se tenha “confianca”,
afastando o risco da temivel traigdo, seja ela afetiva ou sexual,
atitude apontada como a principal causa para que uma rela-
¢do seja rompida. A admiragdo também ¢ apontada como um
sentimento cuja origem se dd a partir da identificagdo e con-
templagdo de caracteristicas ou evidéncias que correspondem
a expectativas individual ou socialmente valorizadas, como
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0 corpo, a origem, o pertencimento familiar, o status social e
profissional etc. Por fim, o sentimento de cumplicidade, que
também se confunde com o que eles definem como “dialogo”
ou “intimidade”, isto é, um sentimento apontado como indis-
pensavel para que o casal negocie e estabeleca consensos ao
longo da relagéo.

Casar néo ¢ s6 companheirismo. Mas pra ter companheirismo
tem que ter o que? O sentimento. [...] Esse companheirismo,
cheio de simbolos, que tem que ter amor no meio, que tem as
particularidades, que tem o entendimento, que tem a conversa.
(Eduardo, Belém).

O amor é um sentimento. A depois vem o subconjunto do amor,
que é o respeito e a fidelidade, tudo que envolve. (Luiz, Teresina).

No comego tem aquela empolgagdo. Vocé querer estar junto
toda hora. Com o tempo isso vai diminuindo, mas vai nascendo
um sentimento mais forte, confianga, uma coisa que faz a gente
crescer junto como casal. (Gabriel, Teresina).

Porque vocé associa o que sente pelo Jodo com a confianga na re-
lagdo de vocés? Eu acho que tem a ver com o que eu defino como
amor. Eu sinto muito isso dele e da nossa relagio. Ele sempre me
passou muita seguranga. Ele sempre me passou muita confianga.
Ele sempre foi um porto seguro pra mim. Ele é uma pessoa com
quem eu posso contar. E uma pessoa que eu nunca duvidei dele.
(Joana, Teresina).

Portanto, ao lado (mas também em torno) do amor,
enquanto simbolo de uma solidariedade difusa duradoura,
outras nog¢des, como conﬁanqa, companheirismo, respeito,
cumplicidade, admirac¢io e fidelidade, completam a gramatica
socioemocional exercendo a fun¢ao de sentimentos acessorios
e conferindo eficacia a sua manifestacdo, a0 mesmo tempo

<« » <« . » .
que, por poderem ser “notados” e “sentidos”, determinam a
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crenca de que a relagdo “tem tudo para dar certo”, isto é, se
convertera em um casamento bem-sucedido.

Recorrer a estes sentimentos, porém, pode ser visto como
uma dificuldade encontrada pelos préprios casais para justifi-
car ou explicar para si proprios o que os motiva a casar em um
contexto onde se considera que o amor é o elemento princi-
pal. Como os proprios noivos demonstram, a “obviedade” do
amor faz dele um assunto complexo para o qual muitos tém
dificuldade em definir. Alguns recorrem aos sentimentos aces-
sorios para se apoiar na argumentagao de que na auséncia de
recursos para explicar o que sentem ¢ melhor “dar exemplos™:

Definir o amor ¢ algo bem filos6fico. Mas eu acho que é senti-
mento e s o fato de tu respeitar o outro e dizer ndo pra muita
coisa, isso ndo é s6 a questdo do respeito. Além da questdo do
respeito, tem que ter o sentimento, ndo tem jeito. (Eduardo, Be-
1ém, primeira entrevista).

O amor nao tem explicagdo. O que a gente pode explicar ¢ mais
o senso comum. Essas reagdes quimicas como se fala por ai, ndo
tem como a gente definir isso. Eu acho que a gente s6 define nes-
sas praticas, pelo respeito, valorizar a pessoa, dizer que ama sem
ser forcado. Até hoje a gente tem que mandar mensagem com
“bom dia”, “boa tarde”... (Eduardo, Belém, segunda entrevista).

Como vocé define o que sente pelo Alan? Se eu for falar amor vai
ser cliché. [E como é esse amor?] E uma vontade de estar junto.
(Aline, Belém).

E o que vocés acham do amor na relagio de vocés? Nasceu com o
tempo? Sempre foi por amor que vocés estiveram juntos?Pra mim
amor é muito relativo... em relagdo ao que as pessoas consideram
amor. Porque, por exemplo, eu posso te falar que eu néo consi-
go mais imaginar a minha vida sem o Daniel. Tu pode me dizer
que ¢é dependéncia, é gratidao, é respeito, ¢ cuidado, é carinho, é
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querer estar sempre junto. Entdo eu considero que essa mistura,
a jungdo de tudo isso é amor. (Daniela, Belém).

Outra forma encontrada pelos interlocutores de definir o
amor ¢é utilizar como referéncia a observaciao empirica de re-
lacionamentos conjugais que aprovam e desejam reproduzir.
Sendo mais comum a referéncia ao que apreenderam em seu
proprio ambiente doméstico, eles tendem a selecionar tragos
dessa relacao que julgam virtuoso para reproduzir em sua gra-
matica socioemocional. Um exemplo disso pode ser demons-
trado por Jodo, noivo de Joana, que se espelhou no padrinho
para identificar o tipo de amor que sente pela parceira, mas
que também espera viver em uma virtual unido com a mesma:

O padrinho dela ¢ um cara altamente inteligente, sabe. Eu sou fa
dele. E um cara que eu acho muito bacana. E meio doido mas ¢
gente boa. [Joana: E ele estd no segundo casamento]. Entao ele
disse assim: vocés tém que aprender o que é amar. Pro casamen-
to dar certo vocés tém que aprender o que é amar. Vocé vai se
pegar um dia se perguntando o que é manter aquilo ali pra vocés.
E ele me disse “no meu caso amar ¢ voltar pra casa. E chegar en-
contrar a mulher, os meus filhos”. E eu acho que isso contribuiu
pra mim como uma certa forma de valores, porque eu me peguei
pensando nisso. Por que pra mim hoje amar é essa hora aqui,
em que eu saio daqui e vou direto pra casa dela. (Jodo, Teresina).

Os noivos também demonstram que a existéncia do amor
estd condicionada a domestica¢ao das sensagdes associadas a
paixdo, cuja arbitrariedade, irracionalidade e compulsao, pro-
prias do sujeito emocional, deve ser corrigida em beneficio de
uma experiéncia sentimental compartilhada caracteristica do
casal conjugal. Trata-se, pois, de uma domesticagdo com vistas
a constituicdo do “sujeito casal”, um ator que recai sobre aqui-
lo que Sahlins (2013) considera ser a “mutualidade do ser”,
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isto ¢, a sensacao de pertencimento e copresenca entre indivi-
duos cuja identificagdo os torna cognitiva e emocionalmente,
simbdlica e existencialmente um so ser.”® Aplicada a teoria da
alianca (LEVI-STRAUSS, 2008), tal identificacio ¢ produzida
por uma socializa¢do ritualizada daquelas experiéncias que a
linguagem do relacionamento amoroso adverte sobre como se
deve agir em dire¢ao a manuten¢iao do vinculo quando este
oferece um nivel de satisfacao afetiva, psiquica e moral capaz
de converter a interagdo episdédica num projeto de convivén-
cia conjugal. Crengas, valores, ideologias e normas relativas
a essa forma de relagdo passam a atuar, portanto, na dire¢do
de um reconhecimento reciproco dos membros que formam
o casal quanto a aptiddo para atender as expectativas que dai
surgem. Nesse processo a relacdo é avaliada, ponderada, criti-
cada, julgada passando por um processo de reflexividade que
acompanha os sujeitos em cada um dos eventos que marcam a
gramatica socioemocional do relacionamento."

Logo, é comum notar que o0 noivo ou a noiva descreva em
sua narrativa sobre o processo de formacao do casal as atitudes
que, mesmo podendo ser ignoradas inicialmente, com o pas-
sar do tempo (e o aumento da intimidade) sdo identificadas
como defeitos ou virtudes que, por um lado devem ser corrigi-
dos para evitar que a relagao se rompa — ou “perda sua graga”
-, ou, por outro, devem ser estimulados para que o relaciona-
mento “dé certo”, “vingue”. Isto leva muitos interlocutores a

18 Machado (2013) considera que essa é uma saida “gradualista” e ontoldgica
encontrada por Sahlins que recorre a mutualidade como estratégia para loca-
lizar os degraus, as camadas e os circulos com as quais as pessoas estabelecem
relagdes de parentesco.

19 Entretanto, ainda que seus interesses, valores e pertencimento social
possam convergir é sempre bom lembrar que eles ndo sdo “criados” para
se escolherem prescritivamente, mas para escolherem segundo expectativas
determinadas, o que sugere que sua mutualidade ¢ construida por meio da
experiéncia de socializagao.
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confessar que ap6s o noivado renunciaram habitos que consi-
deram prejudiciais ao relacionamento, como “sair para beber
com os amigos”, adotaram comportamentos que consideram
vantajosos para 0 mesmo, como ser “mais paciente” e “com-
preensivel”, na esperan¢a de que a relacdo nao fosse afetada
ou o sentimento (de paixao, carinho, confianga ou admiragdo)
“diminuisse”:

Depois que eu noivei — e apds vérias discussdes — eu mudei al-
gumas coisas no cotidiano. Por exemplo, se antes eu saia com os
amigos para beber, hoje eu saio com ela pra comer. Eu gosto de
sair com ela, dar uma volta. Vamos l4 no Batistdo,” s6 pra con-
versar, nem que seja por pouco tempo. (Eduardo, Belém)

E como é esse gostar ou amor que tu sentes pela Aline? Eu abri
mao de certas coisas, ndo de todas. De certa forma tu abdicas
[Longo siléncio. Olhar perdido no teto]. Essa é uma pergunta
muito dificil. Ela é muito escrota. Acho que tem a questdo da
amizade. Tem muita amizade, o companheirismo. Eu fago mui-
tas coisas pra agradar ela. Ela faz 0 mesmo comigo. Acho que
isso é fundamental. Faco isso pra ver o sorriso dela, que é muito
bonito. (Alan, Belém)

O conjunto dessas praticas, comportamentos ou sen-
sagdes emocionais sugere que o processo de ajustamento
(mutualidade) tem como objetivo a formacgao de um ser ou
persona que se distingue dos dois sujeitos que o constituem.
Trata-se do sentimento de coesdo - ou indiferenciagdo - en-
tre o noivo e a noiva, que acima define como sujeito casal,
isto é, um ator social com vida prépria, cuja convergéncia de
atitudes ou de comportamentos é necessaria em um processo
no qual a gramatica da coexisténcia socioemocional com o

20 Food truck localizado em um cartdo postal da cidade de Belém, a Doca de
Souza Franco.
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outro e a consequente producdo da afinidade exige uma re-
nuncia de si mesmo.*!

Os casais também demonstram que & medida que o ca-
samento se aproxima — o que pode significar tanto sua oficia-
lizagao em um cartério, templo e/ou inicio da coabitagao - é
comum o aparecimento de conflitos e tensdes que sdo a causa
do “nervosismo” das noivas e, por vezes, do “medo” ou “arre-
pendimento” dos noivos. Para marcar o momento em que isso
tem inicio muitos deles usam a expressdo “foi quando a ficha
caiu”, procurando dizer que foi o momento em que tomaram
consciéncia (“me dei conta”) de que a decisdo de casar implica
em um conjunto de obrigagdes e responsabilidade correspon-
dentes a preparagdo do casamento.

As noivas afirmam que comegam a ficar nervosas com a
proximidade do casamento porque receiam que suas expec-
tativas ndo sejam atendidas ou ndo se confirmem. Argumen-
tando que estas expectativas se devem a um imaginario so-
cialmente difuso de que casar é um “sonho” feminino, elas,
sozinhas ou na companhia de suas maes, das parentes femi-
ninas do noivo e de especialistas, se preocupam em preparar e
executar a cerimonia (seja civil ou religiosa) bem como a festa
de modo que ela se torne inesquecivel e agrade os convidados.

Os noivos, por sua vez, afirmam que o principal motivo
que os leva a ficar com medo ou se sentir arrependidos com a
proximidade do casamento ocorre quando se dao conta de que
boa parte ou grande parte da sua renda passa a ser direcionada
para as despesas do ritual, principalmente quando ele é uma
cerimonia religiosa seguida de festa/recepgdo para convidados.
Diferentemente das noivas, cuja renda pode ser integralmente

21 Este fato, porém, ndo ignora suas tensoes. Por um lado, os sujeitos podem
se ver presos a uma persona que lhes assalta a personalidade e por outra re-
ceiam que a dependéncia de consenso e estabilidade favoreca uma relagao que
termine por “cair na rotina” ou se torne monétona “se transformando numa
coisa desapaixonada” (Eduardo, Belém).
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aplicada nas despesas do casamento sem que isso gere maiores
preocupagoes, 0s noivos questionam, ou expressam desanimo,
ou irritacdo, todas as vezes que tomam conhecimento sobre os
precos dos bens e servigos contratados para realizagao da ceri-
monia. Para a maioria deles tratam-se de excentricidades que,
no limite, comprometem o verdadeiro sentido do casamento
para ele, que ¢ formar a familia. Em razdo disso, noivos como
Eduardo sugerem que

Ao invés de gastar com algo que sé vai durar uma noite, e mui-
tas vezes comprometer nosso crédito porque a gente vai passar
meses pagando boleto, a gente deveria investir isso ai, sabe, em
coisas que realmente vao afetar nosso cotidiano. Porque nao des-
tinar esse dinheiro ai pra como comprar um carro, financiar a
nossa casa, mobiliar, viajar...? (Eduardo, Belém)

A diferencga de opinido entre homens e mulheres em re-
lagao ao significado do casamento é a principal evidéncia dos
marcadores de género nessa relagao, favorecendo a tese levan-
tada pelos proprios noivos de que a emogdo e o simbolismo
desse ritual sdo uma especialidade feminina, ao passo que o
carater pragmatico, objetivo e racional é uma especialidade
masculina. Essa divergéncia ¢ a razdo para muitas discussoes,
bate-bocas, crises e eventuais rupturas. Contudo, muitos casais
reificam essa diferenca afirmando que ela favorece a pondera-
¢do levando-os a reconhecerem que a diferenga de opinides
reflete a propria gramdtica socioemocional do relacionamento
representada pela distribuicao dos papéis entre homens e mu-
lheres ao longo da ritualizagao nupcial.

Consideragoes finais

O objetivo deste capitulo foi apresentar um recorte da
pesquisa de doutorado realizada entre 2016 e 2018, na qual me
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debrucei sobre o lugar que o noivado e os ritos pré-nupciais
ocupam no imagindrio social e na teoria antropolégica. Com
foco no papel das emog¢des como articulador simbdlico das ex-
periéncias que atravessam a formacgao das unidades conjugais
contemporaneas, procurei ampliar a visao tradicional segun-
do a qual o noivado constitui-se num rito de passagem para
o casamento, lancando luz sobre a socializagdo e a gramatica
socioemocional da intera¢gao amorosa entre 0s noivos.

Preocupado em compreender o “reino pratico da a¢do”,
o capitulo explorou as varidveis e 0s processos presentes no
que se convencionou chamar de relagdes de afinidade. O in-
tuito é mapear e percorrer os caminhos que levam as pessoas
a decisdo de casar, identificando as representagdes sociais e 0s
codigos de comportamento que orientam suas condutas emo-
cionais e escolhas rituais. Isto significa demonstrar que o ritual
nupcial, iniciado no ficar e intensificado no namoro, é respon-
savel por converter crengas e expectativas sobre o relaciona-
mento amoroso em modos de ser e de viver compativeis com
a produgdo de um vinculo que se pretende duradouro.

Enquanto experiéncia ritual, o noivado, é, portanto, mo-
bilizador de uma gramatica socioemocional na qual a consti-
tuicdo do “sujeito casal”, entidade social simbolo do relacio-
namento conjugal, é marcada por ajustamentos, negociagoes
e renuncias. Embora plastica e polissémica, tal passagem
revela-se socialmente codificada, devendo as representagoes
sobre o sentimento amoroso e os significados atribuidos as
sensagoes fisioldgicas associadas a atragdo afetiva e sexual
serem compreendidas no conjunto das manifestagdes que
cercam a producdo da afinidade no sistema de aliancas em
sociedades complexas.
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PARTE III
ESPIRITUALIDADE, RELIGIAO
E SAUDE






10. “Existirmos a que sera que se
destina?”: aprendendo sobre caminhos
e formas de existir no enlace entre
Piaganismo e emoc¢oes

Samara Vanessa Nascimento Costa’

“Se podes ver, repara”
José Saramago

Este capitulo propde investigar os lagos entre Emogoes e
Espiritualidade, compreendendo que ha infinitas afinidades
entre o sagrado e os afetos. Religiosidades/Espiritualidades e
Emogdes nao andam separadas, andam de maos dadas, flu-
tuam sobre os céus, terra e natureza como um todo. O afeto é
um lago que envolve seres vivos e ndo vivos, humanos e divin-
dades, ancestralidade e luta, forga, natureza e esperanca.

Nesta perspectiva, emaranhada nas teias do sagrado, mer-
gulho em terras pagas, buscando aprender com e sobre uma
espiritualidade neopaga que ressignifica praticas sagradas de
seus antepassados do lugar, buscando resgatar sua ancestra-
lidade e construindo lagos com a natureza, com a arte e com
novas formas de ser, de ver e de existir no mundo.

1. Doutoranda no Programa de Pds-Graduagao em Antropologia da Uni-
versidade Federal da Paraiba (UFPB). Mestre em Antropologia pelo Pro-
grama de Pds-graduagdo em Antropologia da Universidade Federal do
Piaui(2016). Graduada em Ciéncias Sociais pela Universidade Federal do
Piaui (UFPI) (2014). Membro do CORPOSTRANS-CNPq-UFPI



Estou me referindo aqui ao Piaganismo, ou também cha-
mado Paganismo Piaga, uma tradigdo politeista e paga, nas-
cida no estado do Piaui em meados de 2012. No entanto, va-
mos por partes. Para sentir o emaranhado dos lagos entre o
Piaganismo e as Emogoes, é necessério situar certas categorias
e contextos. Irei comecar alertando as leitoras e leitores que
para mergulharmos no Piaganismo no Piaui, é necessario per-
correr, mesmo que rapidamente e breve, o caminho do paga-
nismo e da colonizagdo em nosso pais.

Mergulhos e lagos de um contexto

A historia do Brasil, como bem disse Viveiros de Castro
(2016), € a histdria de uma sucessdo de genocidios e etnoci-
dios, de expedigdes punitivas dos governos coloniais, de ca-
tequese, etc. No entanto, por mais bem-sucedida que tenha
sido a proposta de aniquilar a histéria dos que aqui ja viviam,
ndo ¢ possivel eliminar toda a memdoria, e mesmo quando di-
ferentes comunidades sao destruidas, os coletivos humanos
reinventam modos de vida.

De acordo com Antdnio Bispo dos Santos (2015), o
processo de colonizagdo no Brasil buscou destruir os povos
afro-pindoramicos® de suas principais bases de valores socio-
culturais, atacando suas identidades individuais e coletivas,
a comegar pela tentativa de substituir o paganismo politeista
pelo cristianismo monoteista.

Para entender essas tentativas de substituicao/destrui-
¢do/apagamento dos valores socioculturais dos povos afro-
-pindoramicos, é preciso pontuar dois conceitos-chave:
Colonizagdo e Contra-coloniza¢do.®* Compreende-se por co-

2 Povos vindos do continente africano e os povos que aqui ja habitavam de
lingua tupi que chamavam essa terra de Pindorama (Terra das Palmeiras).

3 Esses conceitos serdo aqui trabalhados a partir da 6tica do Bispo dos San-
tos. Pensador e militante de grande expressdo no movimento quilombola e
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lonizagao todos os processos etnocéntricos de invasao, expro-
priacdo, etnocidio, subjugacao e até de substituicao de uma
cultura pela outra, independentemente do territdrio fisico
geografico em que essa cultura se encontra. E compreende-se
por contra-coloniza¢ao todos os processos de resisténcia e de
luta em defesa dos territérios dos povos contra-colonizado-
res, os simbolos, as significagdes e os modos de vida pratica-
dos nesses territorios (SANTOS, 2015, p. 47-48).

Santos (2018) aponta como o processo de colonizagao
no Brasil esta diretamente relacionado a tentativa de apaga-
mento e substitui¢do das crencas religiosas dos povos afro-
-pindoramicos. Povos esses considerados pagdos, que se
relacionavam de forma harmonica com a natureza, cultuan-
do seus elementos, como a terra, a agua, o sol, a lua e o ar,
considerando todo esse universo como sagrado e cultuando
diferentes deusas e deuses que representavam fendmenos da
natureza e da vida humana, sendo, assim, pertencentes a uma
cosmovisao politeista.

Nos documentos da Igreja que eu avaliei, as autorizagdes e as
permissdes para que povos fossem escravizados ndo dizem a cor
da pele desses povos, dizem a religiosidade. A bula de 1455 do
Papa Nicolau V diz que quem deve ser escravizado sdo os pagaos
e os sarracenos. Ela ndo diz que é preto, nem branco, nem indi-
gena. Sa0 os pagdos. Sao os povos que tém uma cosmologia. Que
povos sdo esses? Sdo povos que continuam comendo dos frutos
das arvores. Sdo povos que nao obedeceram a orienta¢do do deus
eurocristdo. Sao povos que ndo sentem obrigacdo de trabalhar.
Sao povos que ndo precisam comer com a fadiga do suor, porque
a natureza ja oferta a comida. (SANTOS, 2018, p. 5).

nos movimentos de luta pela terra, membro da Coordenag¢do Nacional de
Articulagdo das Comunidades Negras Rurais Quilombolas (CONAQ) e da
Coordenagdo Estadual das Comunidades Quilombolas do Piaui (CECOQ/
PI). Foi professor e mestre convidado do projeto Encontro de Saberes na
Universidade de Brasilia, é lavrador, poeta, escritor, intelectual e um semea-
dor incansdvel dos encontros resolutivos e das confluéncias de saberes.
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O termo pagdo, significa homem do campo, aquele que
vive da e na natureza, e de maneira bem simplista, me vem o
questionamento: por que demonizar o culto a natureza? Que
perigo ela oferece? Se vinham da terra, o alimento e o susten-
to desses povos, nada mais justo do que considerar a natureza
divina e honré-la. No entanto, todas e todos que se recusa-
vam a seguir o Deus cristdo eram considerados, ndo somen-
te inimigos, mas “a propria personificagdo do mal” (AZZI,
2004, p. 128). Assim, a morte e a escravidao dos povos pagaos
afro-pindoramicos foram considerados legitimos, a favor da
expansao do reino do Deus euro-cristdo. Santos (2015) apon-
ta que a Biblia foi um dos principais mecanismos da coloni-
zagdo, em contrapartida, a forca e a sabedoria ancestral dos
povos pagdos sinalizavam representagdes de existéncias e re-
sisténcias, que expuseram um modo de vida desobediente a
esta esfera euro-crista-colonialista.

Enlacando caminhos: ancestralidade e reinvengoes

Segundo Guerriero (2006), a partir da década de 1960,
surgem Novos Movimentos Religiosos, partindo do descon-
tentamento dos valores comuns da cultura e da sociedade,
expressos no movimento de contracultura. Nesse cendrio, o
Neopaganismo surge como um movimento religioso con-
temporaneo, que acredita nos deuses antigos e busca inspira-
¢do e reconstrugao das antigas religides pré-cristas europeias
e/ou das tradigdes indigenas do pais de origem dos pratican-
tes, seguindo trés principios basicos: o culto a ancestralidade,
o culto politeista e a relagdo com os ciclos da natureza (BE-
ZERRA, 2019).

Através da desobediéncia e da resisténcia, os neopagaos
retomam suas ancestralidades, ressignificam suas identidades,
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ativando suas conexdes com entidades sagradas e com a terra.
Na busca pelos lagos com a ancestralidade, surge o Paganismo
Piaga, ou também chamado de Piaganismo, uma tradi¢ao po-
liteista e paga nascida no estado do Piaui em meados de 2012,
representando o reavivamento e a ressignificagdo a uma espi-
ritualidade paga vivenciada por povos originarios do estado.
O que ocorre aqui ndo ¢ uma “viagem de volta” ao passado,
mas uma revitalizacao de costumes (OLIVEIRA, 1998).

O Paganismo Piaga é fruto das inquietudes de pagdos,
que ndo queriam apenas cultuar pantedes estrangeiros, mas
também se conectar com a identidade regional. Assim, surge
no Brasil a primeira religido neopaga brasileira, com uma ver-
dadeira comunidade, criada em uma vila no interior do Piaui
(BEZERRA, 2019).

E é aqui, a partir desse contexto, que irei pensar e repensar
sobre como se constroem os afetos imersos em uma vida de
reivindica¢ao identitaria, como se da o enlace da reinvencao
do ser com as emogdes, que caminhos e afetos sao percorridos
na caminhada de “volta para casa”, e como o sagrado e os afe-
tos se alinham, se afastam, se criam e se destroem.

Emaranhando-se nas emog¢oes

A dimenséo do existir se enlaca com a dimensao das emo-
¢oes, ndo ha como cortar esses lacos. As emogoes estio rela-
cionadas ao nosso entendimento do sentir, o que sinto, como
sinto e como expresso o que sinto. Emogdes podem ser trans-
formadas em arte, em duvidas, em cangdes, em adoragdes, cul-
tos e celebragdes. Assim, compreende-se que as emogdes nao
se resumem a estados internos, ndo sao algo somente psiqui-
co/fisico ou biologico, elas também sao construidas sociocul-
turalmente e envolvem seres e objetos externos.

A categoria emog¢do ultrapassa os vieses de sentimen-
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talismos pessoais. A Antropologia das Emogoes se interessa
em investigar os sentimentos atrelados a questoes culturais,
politicas e sociais especificas de um determinado grupo ou
atores sociais. Para melhor expressar isso, cito Mauro Koury,
que diz:

A Antropologia das Emogdes busca, deste modo, investigar os
fatores sociais, culturais e psicologicos que encontram expres-
sdo em sentimentos e emogdes particulares, compreendendo
como esses sentimentos e emogoes interatuam e se encontram
relacionados com o desenvolvimento de repertérios culturais
distintivos nas diferentes sociedades. A percep¢ido da singula-
ridade dos sujeitos, social e historicamente determinados, que
embora pertencentes a um mesmo e global processo civilizador
e com valores universais da sociabilidade ocidental, mantém ca-
racteristicas, principios e ethos particulares da cultura em que
estdo imersos, parece ser uma das tarefas que a Antropologia
das Emogdes estd envolvida e se propdem como base analitica.
(KOURY, 2005, p. 240).

Para Koury (2004), a Antropologia das Emogdes tem
como premissa a ideia de que as experiéncias emocionais sdo
produtos relacionais entre o individuo, a sociedade e a cultu-
ra. A emogao como foco de analise seria, portanto, uma teia
de sentimentos dirigidos a outras pessoas, sendo construida a
partir da interagdo com os outros em um contexto especifico.
Resumidamente, as emocdes e o contexto social estao enlaga-
dos, emaranhados, ndo ha como escapar.

As emogdes, a partir das lentes de Mauro Koury, sio re-
presentadas como um Fato Social Total, ou seja, compreen-
de-se uma realidade especifica a partir dos sentimentos de
pertencimento, de gratidao, rancor, medo, confianga, etc. A
intersubjetividade seria uma fonte para a compreensio das
configuragdes e manifestagdes do social.
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Eu que me debrugo sobre o caminhar de resisténcias,
buscando compreender como a desobediéncia a ordem colo-
nialista pode levar a reivindica¢des identitarias, a reinvengdes
no modo de existir e ao resgate ancestral, percebo que o “nao
saber” ¢ um bom guia, ndo na tentativa de um senso critico
que derrubaria o texto mesmo antes de ele acontecer, mas
percebendo que o meu sentir precisa habitar meu texto e que,
nessa légica, ja me embaralho com as emogoes, perpassando
por mim inquietagoes.

Para Noléto, sacerdote e fundador do circulo Piaga, o Pia-
ganismo fortalece a identidade e os aproxima da sacralidade
do bioma, por meio da conexdo com os Deuses e Guardides
que ali reinam. O Piaganismo, diz Noléto: ¢ “o culto magico da
terra e dos espiritos do lugar” (NOLETO, 2015, p- 13).

No entanto, para fortalecer essa identidade, é necessario
o sentimento de pertenca, de reconhecimento e conexao com
esse espaco e as divindades que ali habitam. O Piaganismo
construiria essa ponte, uma vez que, por conta do processo
de colonizagdo, passamos pelo processo de apagamento ou
substituicao de praticas sagradas vinculadas ao paganismo,
o que faz com que esse pertencimento ou conexao com uma
ancestralidade parega algo distante, pois, como dito, tentaram
romper um elo e estamos agora reatando, construindo fitas e
fechando lagos.

Para Koury (2014), a cultura objetiva é constantemente
reconfigurada e ressignificada pelos individuos em suas trocas
simbdlicas. Manuela Carneiro da Cunha (1986) afirma que os
processos identitdrios seriam considerados atos politicos e a
cultura pode ser reinventada e investida de novos significados.

Os adeptos do Paganismo resgatam a ancestralidade da
terra por meio de pesquisas sobre a propria histdria e de pra-
ticas que buscam a reconexdo com a sacralidade individual
e com a natureza. Nesse movimento, recordo novamente de
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Koury (2009), que me ensina sobre uma dinamica da cultu-
ra emotiva que se percebe a partir de experiéncias e vivéncias
emocionais de individuos imersos em um conflito do contexto
social em que agem.

Refletir sobre essa cultura emotiva é caminhar por uma
estrada imersa em conceitos simbdlicos, linguisticos e com-
portamentais que dirigem a agdo social. Caminhar por um
chao “conhecido” ndo se torna simples, quando esse chio é
pintado por um giz que vocé nao reconhece como seu. Reivin-
dicar uma identidade é percorrer esse chio, limpando a pin-
tura que nao é sua nem dos seus. Reconhecer suas pinturas e
pintar seu chao fazem parte do caminho.

Os caminhos Piagas se enlagam a arte, a criatividade, ao
estudo da existéncia do ser e do mundo espiritual, que esta en-
lagado ao territério. No Piaganismo, deusas, deuses, guardioes
e encantados guardam em si a sacralidade da terra, habitando
rios, mares e matas, manifestando-se nos rituais e cAnticos.

Piaganismo, a que sera que se destina?

O termo Piaga é derivado do idioma Tupi, e faz referén-
cia ao povo de culto solar que teria habitado a Regido Nor-
deste hd aproximadamente sete mil anos. Os Piagas deixa-
ram suas marcas em sitios arqueoldgicos pelo Piaui, Bahia,
Paraiba, Rio Grande do Norte e em outros territérios onde
atualmente encontram-se os estados do Norte e Nordeste do
Brasil. O termo Piaga também faz referéncia aos adeptos da
espiritualidade paga Piaga, que busca resgatar a partir da an-
cestralidade sua identidade regional. (NOLETO, 2015).

Esta cosmologia possui vertentes proprias, como o culto
a entidades locais, mas também perpassa por cultos da cha-
mada corrente colona, que é representada por entidades nao
locais. Atualmente, as energias cultuadas pelos Piagas sao en-
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globadas em dois grandes grupos, chamados de “Correntes”.
Sao elas: “Corrente da terra” e “Corrente colona”. A primeira,
se divide em varias linhas de culto, em que sdo cultuados os
espiritos e as divindades da terra (relativos ao Brasil); e a se-
gunda, ha varias subdivisdes de cultos “independentes”, mas
que possuem o diferencial de ter o culto piaga como agregado
(NOLETO, 2015, p. 37). Eu me debruco com énfase na cor-
rente da terra, que percorre o caminho do resgate ancestral
a partir do culto as divindades e entidades espirituais nativas
do Piaui e Brasil.

A corrente da terra se subdivide em cinco linhas: Linha
Piaga, Linha das Almas, Linha do Culto Indio, Linha dos En-
cantados e Linha dos Deuses Nativos. Algumas das entidades
sagradas cultuadas aqui sdo: Folharal - espirito das matas,
protetor das plantas e animais; Cabec¢a-de-Cuia — guardido
dos rios Parnaiba e Poti; Piaga Alado - grande guardido dos
conhecimentos antigos do lugar (NOLETO, 2015).

Atualmente, os Piagas estdo presentes nas cidades de
Teresina, José de Freitas, Parnaiba e Jodo Pessoa. Existindo
membros consagrados e membros em formagao, totalizando
um grupo de quatorze pessoas. Noléto (2015) afirma que o
Piaganismo “bebe” das interpreta¢des dos registros rupestres
e das diversas outras expressdes da cultura popular piauiense.
Canclini (2003) compreende cultura popular como um enre-
do que é construido a partir de intervengdes da prépria comu-
nidade. A partir de suas intervengdes, os Piagas reivindicam
sua cultura, sua identidade e sua ancestralidade.

De acordo com Noléto (2015), o Piaganismo se faz a par-
tir de releituras de antigas praticas sagradas, é uma ressig-
nificacdo e uma soma de herancas dos ancestrais da terra e
dos ancestrais espirituais. Celebrar a terra é celebrar os que
viveram e os que vivem nela, animais, plantas, humanos e di-
vindades sagradas. Para os Piagas, a preservagdo e o cuidado
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com o meio ambiente se entrelagam ao sagrado, praticando
ritos de celebracdo a natureza, como a Festa da Fertilidade,
Festa da Carnatiba, Festa da Vida, Festa das Flores, Festa do
Sol, etc.

O antropologo Tim Ingold (2015) elabora uma aborda-
gem ecoldgica da vida. Para este autor, o ambiente nao é per-
cebido como algo isolado, a sua existéncia perpassa por tudo
aquilo com que se relaciona, compreendendo-se que se de-
senvolve por e através de modos de vida diversos, construin-
do sempre uma relagdo continua, em constante andamento,
que constitui as especificidades da vida.

As interacOes entre meio ambiente, divindades e indivi-
duos sdo construidas e constantemente reconstruidas, atre-
ladas a diferentes emocgdes, o que torna possivel perceber
a dimensdo subjetiva e a dimensdo social das emogdes. Os
sentimentos que perpassam por esses atores/Piagas, como
pertencga, seguranga, reconhecimento, carinho, admiragio e
entre outros, podem ser vistos como vinculos sociais, lac;os
que unem este grupo, subjetiva e objetivamente, fortalecendo
suas identidades.

Aqui, é importante destacar que a identidade do indivi-
duo ndo se desata daidentidade coletiva. O “EU” é construido,
pintado, reinventado junto com o “N6s”. O reconhecimento
desse “N6s” se faz a partir das trocas, dos compartilhamentos
simbdlicos, afetivos, espirituais.

Para o antropo6logo Michel Agier (2001), a cultura ¢ utili-
zada para servir as reivindicagdes, aos discursos e as declara-
¢Oes identitdrias, ou seja, os individuos sentem a necessidade
de declarar sua identidade e resgata-la. Esta pode ser perdida
e/ou reencontrada. Na busca por esse reencontro identitério,
os Piagas mergulham em uma luta contra-colonialista.
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Desafinando uma existéncia contente

Os Piagas lutam para reduzir a visdo cristianizada que
demoniza suas divindades. Diversas entidades sagradas cul-
tuadas pelos povos pagaos antigos do Piaui foram marginali-
zadas, demonizadas e reduzidas a categoria de lendas locais.
Como exemplo, temos em Teresina, capital do estado, a re-
presentagdo do Cabega-de-Cuia, que compde o Parque Am-
biental Encontro dos Rios, ponto turistico localizado na zona
norte da cidade. Esta representacdo do Cabeca-de-Cuia faz
referéncia a uma lenda popular sobre um antigo pescador da
regido chamado Crispim.

Crispim era um jovem pescador que morava nas mar-
gens do rio Parnaiba, um dia revoltado por falta de comida,
espanca sua mae, provocando sua morte. Contudo, antes de
morrer sua mae lanca uma maldi¢do, transformando-o em
um monstro de cabe¢a enorme no formato de uma cuia e o
condena a vagar dia e noite pelos rios Poti e Parnaiba, poden-
do se libertar da maldicdo, apenas apds devorar sete meninas
virgens, de nome Maria.

O site Piaui hoje.com apresenta essa lenda como “a prin-
cipal lenda do Piaui e a mais violenta, sob os signos do fe-
minicidio” (PIAUI HOJE.COM, 2020). No site do G1 Piaui,
encontra-se uma reportagem que divulga a lenda como pano
de fundo para um jogo virtual de terror. O jogo foi apresen-
tado como Trabalho de Conclusio do Curso (TCC) de Artes
Visuais da Universidade Federal do Piaui. Na reportagem, o
estudante destaca que utilizou do género terror para ilustrar
o tom tenebroso da histéria. Ele afirma: “O género ¢é talvez a
melhor forma para se desenvolver tal lenda, que é tao aterra-
dora” (G1, 2015).

Dissemina-se, assim, a representa¢ao do Cabe¢a-de-Cuia
como um monstro, amaldi¢oado e temido. No entanto, o Ca-
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beca-de-Cuia, como ja citado, é para os Piagas, um guardiao
dos rios, uma divindade sagrada e cultuada pelos ancestrais
desta terra, na qual foram encontrados registros rupestres.
Na corrente da Terra, ele pertence a Linha Piaga; apesar de
ser um encantado, ele estd ligado ao culto dos antepassados
do lugar, nao tendo relagdo com o pescador Crispim, que o
deixou famoso.

No Piaganismo, o mito do Cabega-de-Cuia surgiu a partir
de um indigena, que em uma de suas pescarias se encantou e
sofreu uma transmutagdo, criando barbatanas, guelras e uma
cabeca que lhe permite boiar nas aguas. Ele é celebrado pelos
Piagas, com canticos, rituais e oferendas. Nas celebragoes, por
meio do trabalho de mediunidade, os espiritos ou divindades
podem transmitir mensagens (NOLETO, 2015, 2019).

Em seu canto, entoado durante festas em sua homenagem, o
Cabega-de-Cuia faz questdo de afirmar que ndo é o Crispim
assassino, demonstrando certo ressentimento pela sua histéria
que foi deturpada. [...] parece guardar certa magoa dos colo-
nizadores que o demonizaram e sacrificaram os antigos povos
indigenas que estavam ligados ao culto das d4guas. (NOLETO,
2019, p. 140).

O Cabega-de-Cuia, que manifesta as crueldades do ma-
chismo e do feminicidio, é uma representa¢io brutal de como
as forgas da coloniza¢do humilham, subjugam e demonizam
culturas e tradigoes de povos originarios. O Cabega-de-Cuia
¢ apenas um dentre tantas divindades sagradas que tiveram
sua historia deturpada pelo processo de colonizagdo. Em seu
cantico sagrado, diz:

Indio novo, Indio brabo, sofreu a transformacio.

Uns chamaram de encantado, outros de assombragio
Mas quando ele foi levado, se tornou um guardido
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Num “credita”, num “credita”, no que o povo da cruz diz
Tira a terra da sua gente, “inda” diz que o mal eu fiz
(NOLETO, 2019, p. 143).

Concebe-se que essa luta de reivindica¢ao identitaria e
essa busca ancestral estdo atreladas ao que Marshall Sahlins
diz sobre a contraposic¢do as forcas do imperialismo ociden-
tal: “A cultura aparece aqui como a antitese de um projeto
colonialista de estabilizacao, uma vez que os povos a utilizam
nao apenas para marcar sua identidade, como para retomar
o controle do préprio destino” (SAHLINS, 1997, p. 46). As-
sim, os Piagas retomam suas origens quebrando uma ordem
colonial.

A retomada desse caminho leva a reorganizacao do espa-
¢o fisico e mental, leva-se também a pensar a existéncia indi-
vidual e coletiva, fazendo emergir novas percepgdes e novas
sensibilidades sobre a prépria existéncia, sobre sua histdria e
a histéria daqueles que vieram antes. Existir, aqui, requer se
conectar com suas origens, se alinhar a uma proposta de ver e
sentir a vida de maneira ousada. Ousada porque rompe com
o que ja esta dado, porque se questiona a trajetoria e busca-se
reinventar os caminhos.

Entende-se a luta contra-colonialista a partir dos proces-
sos de resisténcia e de luta em defesa dos simbolos e dos mo-
dos de vida dos povos que foram subjugados pelo processo
euro-cristdo colonialista. Busca-se substituir a narrativa colo-
nial pelas falas e modos de existir dos povos contra-coloniza-
dores. Boaventura de S. Santos (2008) denomina esse processo
de Tradugdo, que prevé o olhar sobre a identidade do “colo-
nizado” a partir das margens, buscando a transformagao das
relagdes de dominacao.

Os Piagas, ao se organizarem dentro e fora de suas ce-
lebragdes, criam processos intersubjetivos que comunicam
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sentimentos de pertenca, reivindicagdes, insegurangas, lutas,
etc., vivendo uma cultura emotiva em constante construcao, a
partir da problematizagao do seu lugar no mundo, da histéria
que demoniza suas divindades, da construgao diaria de uma
nova forma de existir.

Jodao Pacheco de Oliveira (2018) discorre sobre a eclosdao
colonial no cotidiano, apontando que diversos segmentos da
populagao foram subalternizados e estigmatizados, e que hoje
a intolerancia e o racismo sdo componentes imprescindiveis
no modo de organiza¢do e dominagéo social. Ele afirma:

Nas formas usuais de pensar e de sentir, o colonial é visto como
algo ultrapassado e irracional, sendo objeto de reprovacio e cen-
sura. Porém, em contextos de forte conflito de interesses, ou ain-
da que afetam as hierarquias sociais e o sentimento de honra, tais
atitudes podem definir o curso da vida social. (OLIVEIRA, 2018,
p. 11-12).

O piauiense, envolvido pelas teias da colonizagéo, repro-
duz apenas uma versdo dessa histéria. O Cabega-de-Cuia,
apontado como uma lenda aterrorizante, sem conexio ne-
nhuma com a espiritualidade e a ancestralidade locais, de-
fine o imaginario social. Atravessando as ideias de Foucault
(2005), compreende-se que este processo, esta situado em
uma relagdo de poder. Bhabha (2003) afirma que o coloniza-
dor necessita que o “Outro” apreenda seus costumes, mas a
finalidade néo é fazer com que eles se tornem um deles, e sim
torna-los seres mais faceis de serem dominados.

Nio peco desculpas pelo aué
Davi Kopenawa relata em A queda do céu: Palavras de

um xama Yanomami (2015) como a crenca do seu povo foi
inferiorizada e como a imposi¢ao da religido cristd foi uma
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das formas mais sofridas da dominagao colonial. Kopenawa,
ao lado do antropologo Albert, apresenta a cosmologia do
povo Yanomami, enfatizando as possibilidades de se relacio-
nar com o mundo além da perspectiva euro-crista, apontan-
do a importancia de essas narrativas chegarem para todas e
todos.

A eclosao colonial se mantém na vida contemporinea
quando se constata a marginaliza¢ao e a estigmatizagdo da
cultura local. No entanto, como afirma Santos (2015), as ela-
boragdes de saberes, as formas de vida e de resisténcia, que
sao pautadas na forga e na sabedoria da cosmovisao paga po-
liteista, sdo fatores que fortalecem o embate contra a coloni-
zagdo. Contra-colonizar é um processo pelo qual um povo
reedita as suas trajetdrias a partir das suas matrizes.

O espago social/politico/espiritual e cultural que vem
sendo construido pelo Piaganismo é também compreendido
a partir das teias e lagos de sentimentos que sao gerados nos
processos intersubjetivos, que expressam uma infinidade de
sentimentos ja citados anteriormente. Destaco que o Ethos
Piagas estd ligado as emogoes.

A partir desse repertdrio do sensivel, busco construir es-
pago para pensarmos sobre o que nos deixa presos e o que
nos liberta, dentro de uma perspectiva que nos mostra que
nosso céu estd desabando, como aponta Davi Kopenawa e
também Ailton Krenak. Enxergar o sensivel, perceber o invi-
sivel é também uma tarefa para a Antropologia.

Chego as dltimas linhas deste escrito parafraseando e
enlagando Belchior e Krenak: Enquanto houver espaco, cor-
po, tempo e algum modo de dizer ndo, que possamos cantar,
dangar, escrever, etnografar e viver a experiéncia magica de
suspender o céu.
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11. Emocgdes e cartas psicografadas na
experiéncia do luto

Patricia Carvalho Moreira’

Introduc¢iao

Neste capitulo, apresento parte de minha dissertagdo, de-
senvolvida no PPGAArq/UFPI sob orienta¢ao da profa. Dra.
Francisca Verdnica Cavalcante, tendo como membros da ban-
ca de defesa o Prof. Dr. Francisco de Oliveira Barros Junior e
o Prof. Dr. Mauro Guilherme Pinheiro Koury, que também
colaboraram na banca de qualificagdo deste estudo. Esta pes-
quisa é uma significativa e valiosa contribui¢do no 4mbito do
afeto humano e na pesquisa do pioneiro da antropologia das
emogdes, o educador e professor, Mauro Koury.

Este estudo situa-se na antropologia da morte, da perfor-
mance, da experiéncia e das emog¢des. Um estudo antropolo-
gico que problematizou o significado de cartas psicografadas
para a vivéncia do processo do luto, segundo enlutadas/os,
médiuns e presidentes dos centros espiritas pesquisados. Im-

1. Antropdloga e psicéloga especialista em luto, suicidologia, tanatologia e
psicoterapia Corporal. Doutoranda em Psicologia (UFES). Mestra em An-
tropologia (UFPI). Docente e supervisora clinica em psicologia no CentroU-
niversitdrio Santo Agostinho (UNIFSA). Docente na Universidade Estadual
do Piaui (UESPI). E-mail: patriciamoreirapsil@hotmail.com Membro do
CORPOSTRANS-CNPq-UFPI



portante registrar que nao foi objeto dessa pesquisa constatar
a veracidade do fenomeno meditnico, dos pressupostos da
Doutrina Espirita e da psicografia. Como profissional e pes-
quisadora, ndo cabe julgar ou provar, ou nao, fatos, mas com-
preendé-los.

Sob as lentes da antropologia, fui inspirada a realizar a
pesquisa, como quem mergulha nas profundezas de um ocea-
no nao de um todo desconhecido, mas que guarda em suas
aguas adormecidas um mundo “familiar”, em busca de precio-
sidades, fatos, situagdes historicas, casos e, quem sabe, encon-
trar algum objeto raro que contribua para uma nova forma de
compreender “o outro” (MOREIRA, 2013).

Na antropologia das emogoes, segundo Koury (2009), os
lagos entre sociologia e antropologia se fundem e se confun-
dem tedrica e metodologicamente. No Brasil, no seu surgi-
mento nos anos 1930 e 1970, com os programas de pds-gra-
duagdo, ensejava analisar as emogdes relacionando-as com
fatores culturais, sociais e psicoldgicos em sua singularidade.
A antropologia das emogdes teve como bases tedricas, em seu
inicio, Norbert Elias, George Simmel e Marcel Mauss.

Koury (2009, p. 84) define emogdes como a interse¢do de
configuragdes de a partir das trocas sociais, “[...] pode ser de-
finido como uma teia de sentimentos dirigidos diretamente a
outros e causado pela interagdo em contexto e em uma situa-
¢do social e cultural”.

A experiéncia religiosa estd presente na vida humana,
independentemente de credo ou ndo. Em situagdes de perda,
especialmente por morte de ente querido, é comum ou negar
um divino, ou busca-lo na tentativa de reafirmar que o outro
vive em um apos-morte. “As sociedades tém, em certo sentido,
a sua organizacio pautada pela morte e pelo morrer” (ARAU-
JO LIMA, 2012, p. 986). Corroboro esta afirmativa, desde o
final de minha infancia. As palavras de Aratjo Lima foram
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sedimentadas e iluminadas a partir da afirmativa de Robert
Hertz, que acreditava que a morte é o substrato das represen-
tacdes coletivas.

Pesquisando Cartas Psicografadas no Espiritismo a
brasileira

O campo religioso brasileiro é marcado por diversida-
des de expressoes e manifestagdes de religiosidades, que con-
templam desde elementos das religides indigena, catélica,
afro-brasileira, protestante, judaica, kardecista aos chamados
novos movimentos religiosos, como as praticas novaeristas
(MOREIRA, 2013).

A religiosidade e a espiritualidade parecem constituir
marca identitdria brasileira. Segundo dados do Censo De-
mogréfico do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica
(IBGE), no ano 2000, observava-se um numero crescente de
igrejas cristas no Brasil. Em 2010, os dados do censo reafir-
mam que continua acirrada a disputa entre cristdos em nosso
pais. E mesmo aqueles que afirmam néo pertencer a nenhu-
ma religido, cultivam espiritualidade ou buscam varias tradi-
¢oes (MOREIRA, 2018b).

Com a morte do médium mineiro Francisco Candido Xa-
vier, em 2002, houve um perceptivel aumento no Brasil e no
exterior, na produgédo de filmes, desenhos animados, musicas,
minisséries, novelas que, direta ou indiretamente, fazem alu-
sdo ao espiritismo. Além da crescente publicagao de revistas
(espiritas e espiritualistas) e documentdrios sobre personali-
dades espiritas, observou-se também um significativo nimero
de livros, psicografados, além de sites, blogs, videos, comuni-
dades virtuais, liga de pesquisadores espiritas, associagoes es-
piritas, programas de TV, entrevistas, reportagens, pesquisas
académicas, publicagdo de teses, dissertagdes, artigos e even-
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tos cientificos sobre o espiritismo (MOREIRA, 2013).

A antropologa Sandra Jacqueline Stoll (2003) analisa a
adaptagdo do espiritismo as terras brasileiras a partir da ana-
lise dos personagens Allan Kardec e Francisco Candido Xa-
vier. Para essa autora, o médium Chico Xavier e suas psico-
grafias, expressas em seus livros, somando-se a forma como
foi apresentada a morte e a vida futura, levaram o publico
a entender o kardecismo por um angulo mais religioso e a
abandonar o carater mais experimental (cientifico) que antes
existia, produto de sua origem na Franca.

Tadvald (2005) comenta as afirmagdes do antropdlogo
Lewgoy, e o seu argumento de que o brasileiro vé em Chico
Xavier dois angulos, que sao as faces que formam “um espi-
ritismo a brasileira”, peculiar ou adaptado a realidade local, a
cultura brasileira. Tadvald (2005) afirma que um angulo re-
fere-se a suas psicografias, e o outro ¢ a “hagiografia de san-
to” (TADVALD, 2005, p. 18), ou seja, o simbolo de pureza,
exemplo de bondade, poder e prestigio junto a Deus.

O espiritismo brasileiro parece oferecer espagos para a
experiéncia e para expressdo de sofrimento e do processo de
luto, configurando uma “geografia do além” (LE GOFF, 1995)
que, para Koury (2003), apresenta movimentos de mudanga
e permanéncia, no que diz respeito aos costumes e habitos
ligados a pratica do luto e da morte no Brasil.

E Geertz (2008) que afirma que a religiio ndo apenas “ex-
pressa” ou “traduz” outras realidades, como é também uma
matriz de produgdo de valores, de maneiras de pensar e de
se relacionar com a realidade social mais abrangente. Nessa
perspectiva, religido pode ser, antes, um poderoso norteador
de comportamentos emocionais por meio da visdo de mundo
e de outra vida, como a do pds-morte, por exemplo, porque
suas crengas estao postas nas praticas ritualisticas de seus se-
guidores (GEERTZ, 2004).
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Considerada a maior perda humana na contemporanei-
dade, a morte é um dos eventos mais intensamente dolorosos
e estressantes para o ser humano, sendo um tema tabu que
desbancou o tabu do sexo como principal interdito social.
Para as sociedades ocidentais, a morte é tao interdita que tudo
ligado a ela também o serd: cabelos brancos, doenga, velhice,
rugas, “feiura” (estar fora de padroes estéticos vigentes), triste-
za e até e o choro (ARIES, 1977; MOREIRA, 2018).

O avango tecnolégico e da medicina, as significagdes re-
ligiosas sobre céu e o inferno como garantias para o além, a
revolucao industrial, as sociedades capitalistas, assim como
as novas possibilidades de perda por morte, controle sobre
os corpos, reducdo das taxas de mortalidade e aumento da
expectativa de vida, contribuiram para a nega¢ao e tabu da
morte (ARIES, 2014; KOURY, 2003, 2004; MOREIRA, 2009).
Sendo assim, até as mortes por causas naturais e fatalidades
como doengas passam a ndo ser aceitas e nem encaradas na-
turalmente, pois remetem a ideia de fracasso e ndo mais o fim
de um ciclo (SOLEDADE, SOUZA, 2021).

A sociedade brasileira apresenta diversas maneiras de se
relacionar com a morte e os mortos. Uma caracteristica mar-
cante de nosso povo é a de que: “no Brasil, fala-se muito mais
dos mortos do que da morte. E isso implica uma estranha
contradi¢ao, porque falar dos mortos ja é uma forma sutil e
disfarcada de negar a morte, fazendo prolongar a memoria
do morto e dando aquela pessoa que foi viva uma forma de
realidade.” (DAMATTA, 1987, p. 153).

Rodrigues (1983) realizou um estudo antropolégico e
histérico dos processos de formagao da visao social de morte
no Brasil, entendida como produto do processo de industria-
lizagdo, progresso e consumo, apresentando a morte como
categoria tabu e vivéncia interdita socialmente.

Na expressao publica de luto, observa-se na contempo-
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raneidade uma busca pela discricio (KOURY, 2003; ARIES,
1977, 1990), “em aparéncia, de um movimento ritual, novo
e ainda inseguro nos seus passos. Marcado pela economia de
expressoes de afetos” (KOURY, 2014 p. 15) e comportamentos
como chorar, significa tristeza, e tristeza atrai tristeza, dor e
sofrimento. Nao se deve chorar, citar o nome do morto nas
rodas de conversas. Para Douglas, “o ritual torna visiveis sinais
exteriores de estados interiores” (DOUGLAS, 1966, p. 88). Os
enlutados ficam as margens socialmente, sem nenhum direito
de expressar seu pesar, sua saudade e sua dor. Faz-se em um
siléncio absurdo e obscuro (MOREIRA, 2014).

O espiritismo, um sistema simbdlico, como religiao me-
ditnica, apresenta novo significado a concepgio de vida e
morte com interface entre o mundo visivel e o mundo invi-
sivel. A saber, a pessoa espirita ndo afirma que outro morre,
o que se diz é que se “desencarnou”. Isso significa que essa
pessoa apenas nio estd em seu corpo de carne, mas vive [em
outra dimensdo] a vida espiritual, comumente denominada
por Vida Maior ou verdadeira vida. A morte é percebida como
uma mudanca entre mundos diferentes com o conceito de
vida além do tumulo, e ¢é nesse lugar imaginario que os espi-
ritos se comunicam permanentemente com os vivos, dando a
vida outro sentido existencial. “Este esfor¢o rumo a dissolugdo
da ideia de morte provoca a ressignificagao da vida, devido a
incorporagao sistematica e cotidiana dos ‘mortos’ na vida dos
‘vivos’; ou no jargdo, espiritos desencarnados atuantes na vida
de espiritos encarnados” (CAVALCANTTI, 2006 p. 02).2

O francés Edgar Morin (1988) afirma, antropologicamen-
te, que todas as geragdes, nas mais diversas sociedades, em to-
dos os tempos da histéria da humanidade, o homem parece ter
desenvolvido o seu lidar com a morte, o seu fim. A morte, uni-
versalmente, parece ser parte da humanidade desde que esta

2 Tradugao propria.
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experienciou a morte de um ente querido, do “outro”. Ela se
deu conta da irreversibilidade do morrer, a partir da conscién-
cia de um fim, citada por diversos pensadores como Thomas
(1983), Aries (1977, 1990), Morin (1988), Ziegler (1977), Ro-
drigues (1983), Santos (2009, 2010) dentre outros, como uni-
versal e como problematica, porque a ideia de finitude huma-
na desequilibra e abala a intima relagdo do homem com a vida.

Ziegler (1977) chama de lembrete histdrico e antropo-
légico a consciéncia que cedo ou tarde ndo mais existiremos.
Esse autor aponta a descoberta como marco da humanidade,
“uma importante conquista” (ZIEGLER, 1977, p. 130). Nesse
mesmo sentido, Rodrigues (2009) define essa certeza, como
uma “marca da humanidade” (RODRIGUES, 2009, p. 19), a
consciéncia de que todo ser vivo morrera um dia. “A cons-
ciéncia da morte é a condi¢gdo mesma da vida da consciéncia”
(THOMAS, 1983, p. 24). Diz-se que somos os Gnicos a pen-
sar sobre a morte e o morrer, e com essa consciéncia, o ho-
mem tem construido, historicamente o seu imaginério, um
campo simbolico repleto de elementos que ddo sentido ao
fendmeno, o fim da vida.

As concepgdes sobre outro mundo, de um criador, pare-
cem apaziguar, em certo sentido, a ameaca de fim da existén-
cia humana. Um imagindrio com sua geografia de um além
(LE GOFF, 1995), extensdo para o além da vida na Terra. Pro-
metida por sistemas religiosos salvacionistas como lugar de
bem-aventurangas, gozos e felicidade plena, eterna, se houve
esforco no bem. Porém, se ndo houve trabalho de edificagio,
hd sangdes e culpa desse humano, que nao buscou ou traba-
lhou por sua salvagdo. As palavras da enlutada Lotus podem
atestar a influéncia da religiosidade ou da espiritualidade ao
conceito de morte: “Um momento de desespero. E muito pior
quando ndo se tem uma espiritualidade, é muito mais dificil
para o sofrimento, mas sabemos que é a continuidade da vida
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em outra vida” afirma, aparentemente aliviada.

Novos comportamentos, nos dizeres de Aries, sempre
modificados com o passar dos [milhares] de anos. A repre-
sentagdo do fim dos tempos, como o Juizo Final, desloca o
momento da morte em um momento onde se desenvolve seu
julgamento (ARIES, 1977). Observa-se, a partir deste periodo
histérico, o surgimento das imagens macabras, de caveiras, do
“cadaver decomposto”, de novo, trazemos os primeiros sinais
do fracasso humano diante da morte (ELIAS, 2001; LE GOFF,
1995). A enlutada Azaleia confirma a crenca crista de lugares
espirituais quando diz: “morrer € ir para o céu, purgatério ou
inferno, dependendo de nossos atos na terra, pelo menos foi o
que me ensinavam no catecismo”.

Etnografando a experiéncia de enlutadas/dos em travessias
possiveis

Empenhada a seguir o percurso dos buscadores de cartas
e vivenciar o dia a dia nos espagos kardecistas de Teresina,
etnografei na tentativa de responder a seguinte questao de pes-
quisa: Qual significado de cartas psicografadas para a vivéncia
do processo de luto de enlutadas/os que buscam estes servigos,
para os médiuns que psicografam as mensagens e presidentes
dos espagos pesquisados? Para responder essa questdo, o ob-
jetivo foi compreender o significado de cartas psicografadas
para a vivéncia do processo de luto, em centros espiritas de
Teresina. Os trés centros espiritas de Teresina: Sociedade Es-
pirita Casa de Oragdo e Caridade Luz de Nazaré, Sociedade
Espirita Jodo Nunes Maia; Lar Espirita Casa do Samaritano.
Por meio destes, busquei apreender o significado de morte e
do luto para os médiuns psicografos e para enlutados, antes e
apos receberem as mensagens psicografadas e analisar o signi-
ficado da experiéncia da sessao publica de cartas psicografadas
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para a vivéncia do processo de luto.

Os critérios de inclusdo para participar desta pesquisa
foram: informante ser enlutada/o por morte significativa,
sem recorte do tempo de morte; ter recebido carta psicogra-
fada nos espagos pesquisados; ser médium; ser presidente
dos centros espiritas pesquisados; ser maior de 18 anos e ter
menos de 100 anos. Afirmar, livremente, interesse em par-
ticipar da pesquisa através da concordéncia e assinatura do
TCLE. Os critérios de exclusao: estar em sofrimento emocio-
nal agravado que impossibilitasse responder as perguntas dos
instrumentos de coletas de dados da pesquisa; estar em crise
suicida ou comportamento autodestrutivos (porque as emo-
¢Oes e sentimento, relativos a histdria e vivéncia da perda,
poderiam ser evocados durante a entrevista, podendo agra-
var o estado emocional e a satide mental das/os participan-
tes). E que estivessem em sofrimentos cronificados ou luto
complicado. E, ainda, estar impossibilitada de comunicagdo
verbal e negar-se assinar o TCLE desta pesquisa.

Quanto aos procedimentos de coleta de dados, o recru-
tamento das/dos participantes desta pesquisa aconteceu pri-
meiro com os presidentes das casas espiritas para falar sobre
a pesquisa e apresentar o TCLE. Estes indicavam as/os mé-
diuns psicégrafos. Ao final de cada sessao, me apresentava aos
médiuns e aos enlutados que recebiam cartas. Apés minha
apresentacao pessoal, falava sobre a pesquisa, entregava uma
copia do TCLE para que, em momento oportuno, avaliassem a
possibilidade de participar deste estudo. Ao aceitar participar
da pesquisa, fariam contato comigo através do meu nimero
de celular ou e-mail. Antes das entrevistas, o TCLE era lido e
discutido na integra, informando sobre as garantias éticas da
pesquisa. Depois, assinado em duas vias.

Durante quase 24 meses, semanalmente, etnografei as ati-
vidades dos trés espagos kardecistas pesquisados. Por exem-
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plo, no centro espirita Jodo Nunes Maia, a sessao meditinica
e a coletiva de cartas psicografadas aconteciam todos os sa-
bados, das 13h as 18h. Neste intervalo de tempo acontecia a
chamada terapéutica espirita, consistindo em escuta de pales-
tras sobre temas do evangelho segundo o espiritismo, passes,
atendimento fraterno individual e consulta espiritual. A ses-
sao de cartas psicografadas acontecia por duas horas seguidas
e apenas uma médium realizava esta atividade sob o olhar da
multidao, em siléncio, no auditério.

Esta pesquisa foi realizada de mar¢o de 2010 a dezembro
de 2012. Fui autorizada a desenvolver a pesquisa de campo, a
circular e frequentar livremente em todas as areas e ativida-
des de cada espago kardecista, assim como escolher aleatoria-
mente os participantes enlutados para falar sobre e convida-
-los a participar da pesquisa.

Utilizando da metodologia da observagdo participante
(MALINOWSKI, 1978) e com os procedimentos: diario de
campo, aplicagdo de questiondrio e entrevista semi-estrutu-
rada. Com uso de maquina fotografica, realizei a captagao de
imagens dos espagos fisicos kardecistas, registrando as ob-
servagoes densamente em caderno de campo, gravador de
audio e escaneamento das cartas psicografadas quando au-
torizadas pelas/os enlutadas/os. Realizei as primeiras obser-
vagdes gerais produzindo o desenho da planta baixa dessas
institui¢oes, depois realizando um levantamento da agenda
geral dos servigos oferecidos a comunidade e das atividades
que aconteciam ao longo da semana em cada centro espirita.
Posteriormente, fiz as descricdes das observagdes nas sessoes
mediunicas publicas de psicografia.

Desenvolver uma produgdo etnografica, com descri¢ao
densa (Geertz, 2008) a partir da observagdo participante, so-
bre a experiéncia de recebimento de cartas psicografadas no
espiritismo, enfocando o luto, a morte e a religiosidade em

264



trés espagos espiritas, foi importante para o entendimento de
um espiritismo “abrasileirado” (STOLL, 1999, 2003) em seus
bastidores e para alcangar o objetivo que tanto me inquie-
tava: a vivéncia da busca por servicos de psicografia para o
processo de luto.

Foi importante vivenciar o cotidiano espirita por meio
das observacdes de eventos espiritas, estudos, palestras te-
maticas com outros temas kardecistas sobre a mediunidade,
sobre a morte, sobre o Dia de Finados, sobre psicografia, em
diferentes centros espiritas, assim como etnografar o cotidia-
no nesses espagos, no que se refere aos demais trabalhos ofe-
recidos a comunidade. Esses centros espiritas mantém agenda
de funcionamento com atividades de domingo a domingo, em
sua maioria, tanto com reunides abertas ao publico quanto ati-
vidades privativas aos chamados trabalhadores da casa.

Esbogo do Perfil das/dos Participantes Pesquisados

Os informantes sdo cidaddos piauienses, adultos, com
idades entre 28 a 71 anos de idade. Foram trinta e dois infor-
mantes no total. Sendo vinte e trés do sexo feminino e nove
do sexo masculino. Dezesseis dentre eles sdo buscadores de
cartas psicografadas — enlutadas/os, trés médiuns respon-
saveis pela psicografia e trés presidentes de centros espiritas
e dez médiuns ndo responsaveis pelas cartas psicografadas.
Formam um grupo majoritario de pessoas que se autodecla-
rou de cor parda, enquanto uma minoria se autodeclarou de
cor preta ou branca.

Os buscadores de cartas psicografadas — enlutadas/os,
em sua maioria, composta por solteiros e a minoria por casa-
das, com unido estavel ou vidva(o). A maioria pertencente ao
sexo feminino. A maioria afirmou ter nivel superior completo,
enquanto a minoria tem ensino fundamental incompleto. Os
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enlutados, na maioria, autodefinem-se como pertencentes ao
catolicismo; a minoria ¢ composta por umbandistas, evangé-
licos e novaeristas.

Quanto ao pertencimento religioso, os médiuns sao es-
piritas, ao passo que os buscadores de cartas psicografadas
— enlutados — pertencem a uma diversidade religiosa con-
templando as seguintes religides: uma maioria pertencente ao
catolicismo, os demais subdivididos em religides evangélicas,
especialmente neopentecostais, umbandistas, e uma minoria
que se autodeclara sem religido, porém com forte afeito a espi-
ritualidade novaerista. O periodo de morte dos entes queridos
foi compreendido entre os anos de 1973 e 2012.

Durante as minhas observagdes etnograficas, uma cons-
tatagdo que emergiu foi a de que, nos ambientes kardecistas,
é notavel a participagdo mais frequente de grupos familiares,
predominantemente em um clima de acolhimento e afetuosi-
dade continuos. Neste espago, também, em alguns meses, ob-
servei que cartas psicografadas, direcionadas a entes queridos,
eram enviadas por pessoas mortas, sendo que algumas destas
pessoas haviam cometido suicidio, ou por amigos espirituais
ligados ao circulo familiar. No ano de 2009 a 2013 (e anos se-
guintes) Teresina, em termos proporcionais, recebeu o infeliz
titulo de capital brasileira do suicidio.

Foram realizadas entrevistas com trés dez médiuns psi-
cografos e dez médiuns ndo psicografos e trés presidentes dos
centros espiritas etnografados. Os médiuns com faixa etdria
com intervalo entre 22 e 58 anos. A maioria é solteira e perten-
ce ao sexo masculino, autodenominado de cor parda. Todos
tém escolaridade completa, a maioria com superior completo,
dois com titulagdo de especialista e dois com mestrado.

Os presidentes dos espagos kardecistas, sdo adultos jo-
vens, dois do sexo masculino e um do sexo feminino com ida-
des entre 43 e 58 anos. Dois tém curso superior e um ensino
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médio completo. Estes entrevistados foram os fundadores dos
espagos que atuam, tanto médiuns como presidentes afirma-
ram possuir ocupagdo profissional.

Cartas Psicografadas: quem as envia e o que elas revelam?
O que significam?

Ao perguntar, quem procura por cartas psicografadas no
grupo Enxugando Lagrimas?® O psicografo Jobrane, respon-
de que:

As psicografias de cartas e mensagens de parentes e amigos de-
sencarnados sdo destinadas aqueles que necessitam de conforto
espiritual, sejam enlutados ou quem simplesmente deseja noti-
cias do mundo de 1a. Sdo jovens adultos, idosos, esposas, filhos,
esposos, netos e até criancas buscando noticias daqueles que
morreram apenas na carne. A saudade fala mais alto que seu
credo religioso. Aqui vém pessoas de todas as religides e até os
que ndo tem religido. As pessoas querem saber com seus amo-
res estdo se encontram outros parentes falecidos. Elas precisam
diminuir suas angustias, medos e saudade. A possibilidade de
comunicac¢io, bondade divina, conforta nos momentos de de-
sespero. Uma carta psicografada é a luz que ilumina um coragéo
aprisionado pela dor da saudade.

A médium psicografa, Gardénia, descreve o conteudo
das cartas psicografadas: “A maioria das cartas sdo de conso-
lagao para as pessoas que estao sofrendo. Os espiritos querem
informar que a vida continua, o que sentem e o que estdo
fazendo lado de 14.”

As cartas, da sessdo medidnica publica,* versaram sobre

como os mortos estdo no além-tumulo, o que fazem, como

3 Nome do projeto de sessdao publica de psicografia. Acontecia sob o olhar,
atento e silencioso, do publico em um auditério com capacidade de lotagdo
para mais de 150 pessoas. Era comum a lotagéo ficar além da capacidade.

4 Do Lar Espirita Casa do Samaritano — LESC, dia 24 de margo de 2012.
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se sentem, sobre sentirem saudade do lado de la. Os comu-
nicantes pediram perdao, perdoaram, deixaram recado para
outros parentes, rememoraram fatos da vida em familia.
Consolaram, animaram e incentivaram seus entes a conti-
nuar na jornada dessa vida. Os textos das cartas oferecem
consolo, esperanga e 4nimo para os que sofrem pela auséncia
e saudade de ente queridos. Falou-se ainda que a morte é ape-
nas do corpo, que nao estiao sofrendo mais, e que a separagao
¢ momentanea, que a vida continua e que é bem melhor que
nossa vida aqui na terra.

Segundo Guarnieri, uma carta psicografa “é a redes-
coberta do sentido para a vida perante a morte e o luto”
(GUARNIERI, 2001, p. 14). Assim também foi definido para
os informantes, médiuns e buscadores de cartas psicografa-
das — enlutadas/os. Enquanto Koury (2001, 2003) nomeou a
mudanga cotidiana em relagdo ao trabalho de luto, de “busca
de uma nova vida” em meio a sociedade que interdita o luto
coletivo e individualiza a vivéncia do luto, de forma solitaria.

Para o psiquiatra Parkes’(1998), denomina de “reposi-
cionar-se em sua vida”, ou seja, alocar o morto, em sua vida,
de tal forma que sua auséncia ndo paralise e comprometa sua
vida. Worden (1998)¢ denomina de readaptacido do luto o
“reposicionar-se em termos emocionais a pessoa que faleceu
e continuar a vida”. Ja o psiquiatra Bowlby (2004) chama de
“reorganiza¢do”, é o reavaliar da situagdo de perda, a rede-
finicdo do “eu” perante a vida; consequentemente reconhe-
cendo a necessidade de mudanga, retorno as atividades que
realizava antes da perda do ser amado.

Em Luto e Melancolia Freud (2006), disserta sobre a di-
namica psiquica de pessoas melancdlicas com vistas as impli-
cagdes de perda de objeto de investimento. Luto, para Freud,

5 Psiquiatra, referéncia mundial em estudos e pesquisas sobre luto.

6 Psicologo, referéncia mundial em estudos e pesquisas sobre luto.
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é reacdo a perda do objeto pelo qual se tem investimento de
energia libidinal. A perda de um ser amado produz sofrimen-
to como vazio, desanimo, estranhamento e falta de sentidos.
Diferente da melancolia, no luto a perda de um objeto real
o mundo passa a ndo ter mais sentido e nem significado que
justifiquem o prosseguimento, em fungdo da auséncia fisica
do ser perdido.

Gennep (2010) destaca que observava o luto antes so-
mente como tabu e praticas negativas que delimitavam o pe-
riodo de isolamento. E chega a conclusao de que é “um estado
de margem para os sobreviventes”, no qual entram mediante
ritos de separagdo e do qual saem por ritos de reintegragdo na
sociedade geral (ritos de suspensao do luto).

Luto “é um processo normal e esperado de elaboracao
e perda e é importante para a saude mental, enquanto pro-
porciona reconstrucdo de recursos e adapta¢ao as mudancgas”
(CASELLATO, 2005, p. 20). Estar enlutada/do, segundo Soa-
res e Mautoni (2007, 2013), é um estado emocional de estar e
até pode ser descrito como sentir algo se rasgando dentro de
si. Eum processo doloroso, mas normal, que todo ser huma-
no vai passar um dia.

Worden (2013) chama de “perda” o que ocorre depois
de uma morte, e “luto” a experiéncia pessoal e subjetiva dessa
perda. Processo de luto é a resposta natural, adaptativa e es-
perada a perda de pessoas ou objetos de apego. Esse proces-
so precisa ser vivenciado naturalmente. E a primeira tarefa
é reconhecer a perda como realidade e, para isso, é neces-
sario, antes, que essas emogdes e sentimentos sejam expres-
sos (PARKES, 1998, 2009). Também Worden (2013), afirma
que raiva, culpa, ansiedade, medo e desespero sdo emogdes
fatalmente frequentes em enlutadas/os, e nos participantes
enlutados dessa pesquisa também afirmaram vivenciar essas
emog¢Oes em seu processo de luto. Ou seja, sdo emogdes espe-
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radas no processo de luto dito como “normal”.

Para Parkes (1998), luto é reacdo, normal ou natural, fren-
te a perda significativa. Assume emogdes, sentimentos e com-
portamentos esperados tais como: tristeza, desanimo, raiva,
choro, medo, isolamento, vazio, culpa, ambivaléncia e estado
depressivo, dentre outros, essas sdo algumas das manifesta-
¢Oes normais de luto.

Muito se tem pesquisa sobre luto no mundo, atualmente
a orientacdo mais aceita para a compreensao dos processos
de luto é o modelo de Processo Dual do Luto, de Stroebe e
Schut (1999), o qual considera a oscilagao entre a perda e
restauragdo com estratégias como enfrentamento, para lidar
com o enlutamento. Assim, os enfrentamentos direcionados
a perda relacionam-se a procura pela pessoa morta, pela figu-
ra de apego perdida. Esses enfrentamentos sdo caracterizados
por comportamentos/emogdes de raiva, fuga do contato, ne-
gacdo, culpa, evitacao da realidade, sentimentos de saudade,
entre outros, desde que se relacionem memorias de vivéncias
e lembrancas da pessoa falecida. Sobre os comportamentos
relacionados ao enfrentamento para restauragao da vida re-
ferem-se a estratégias que possibilitem ajustamentos a perda,
a partir de comportamentos adaptativos para a continuidade
da vida com a auséncia da presenca da pessoa que morreu.
Neste sentido, enlutadas/os promovem o modelo dual do
luto na busca por cartas psicografadas.

A enlutada Orquidea, revela que a sessio mediunica pu-
blica de psicografia expressa tristeza e significa quietude. Ela
diz: “no primeiro momento achei um lugar muito triste, ao
mesmo tempo, cheio de paz e esperanca. No geral, foi positi-
vo participar. Me fez sentir como se estivesse na presenca de
minha mae. Estar ali me lembrou que ela vive de outra for-
ma”. Essa percepgdo, esse sentido atribuido ao momento da
sessdo de psicografia, parece contribuir para a expressdao de
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emocgdes de um enlutado. L4, permite-se emocionar-se, falar
de morte, com e do morto, do morrer e estar enlutado nao é
vergonhoso, nem um fracasso e nem um ato solitdrio e in-
dividual. Sobre isso, Ariés (1990) afirma que a comunicagdo
com os mortos demonstra uma ambiguidade dessa atitude. E
uma forma de negagdo da morte. Esse historiador da morte
acrescenta que o espiritismo, com seu vasto conhecimento
sobre a sobrevivéncia e das comunica¢des com os mortos,
suaviza a angustia da separacao.

Pergunto a enlutada Azaleia a sua impressao em relagao
a sessdo de cartas psicografadas, ela afirma que, na primei-
ra sessdo, ja recebeu uma carta com noticias sobre seu filho:
“Receber uma carta psicografada foi surpresa. Nao esperava
por isso”, diz Azaleia. E sobre como foi acolhida no centro es-
pirita quando buscou cartas psicografadas, ela responde que:
“Tomei conhecimento de varias maes que perderam filhos na
mesma época que eu, em torno de 2004, que estiveram la e
receberam cartas, nao sei se deles ou se sobre eles, isso ame-
niza a dor dessas maes, foi o que estranhei” conta a enlutada
Azaleia. Afirma, ainda, ter sido recebida muito cordialmente.
Sentiu-se & vontade e curiosa, mas ndo soube precisar o papel
desse centro espirita para a sociedade. Ainda assim, ela assiste
a palestras e recebe passes na Federagao Espirita Piauiense.

A maioria das buscadoras de cartas psicografadas — en-
lutadas, afirmaram que seu desejo era receber mensagens espi-
rituais e acreditavam que ndo receberiam. “Foi assim comigo
também. Solicitei cartas, anonimamente. Tinha certeza que
eu ndo seria escolhida, mas fui, e fiquei surpresa e sem conse-
guir compreender minhas emogoes.” Afirma Flor de Liz. Im-
portante observar que a defini¢do de consolo conferida pelos
enlutados aos espagos kardecistas, também pelos presidentes
e médiuns kardecistas, esta ancorada na crenca de que o espi-
ritismo é o consolador prometido por Jesus, segundo registro
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nas obras bdsicas espiritas.

Segundo as/os buscadores de cartas psicografadas - en-
lutadas/os, total de dezesseis — a maioria afirmou que a carta
psicografada recebida colaborou para o ressignificar de seu
processo de luto e que sua visdo sobre morte e vida foi mo-
dificada. Ressaltaram que a saudade permanece intensa, mas,
com outra forma a ser vivenciada. Enquanto a minoria dos
enlutados, trés, afirmaram que ndo houve qualquer mudanga
significativa em relagdo ao seu luto. A dor, diversas perguntas
e os sofrimentos seguiam firmes, perseguindo-os sem sinais de
aceitagdo da morte de seus entes queridos.

Bromélia, enlutada pela morte de seu pai, afirma como a
carta psicografada recebida contribuiu ndo somente em seu
processo de luto, mas em sua visdo de morte, consequente-
mente reduziu seu medo de morrer.

Outro aspecto antropologico observado nesse estudo
em minhas observagdes nas residéncias das/dos enlutadas/
os durante as entrevistas desta pesquisa: as enlutadas, Petui-
nia e Girassol, em suas residéncias possuem um espago com
fotos na parede, fotos de seus mortos, “a sala de fotografias”
(KOURY, 2005, p. 17). Um verdadeiro mural que chamou
minha atenc¢do. No caso da enlutada Girassol e seu conjuge
Sol, possuem, na entrada da sala, um poster com dimensoes
consideraveis, com a foto de sua filha morta. Assim como um
movel com diversos porta-retratos com fotos dessa filha mor-
ta, em momentos de felicidade em familia. Pet#inia, construiu
em uma de suas salas na sua residéncia, um mural com qua-
dros pregados em toda extensao da parede, fotos de todos
os parentes mortos. Ao tempo que paradoxalmente evitamos
pensar, falar ou evidenciar a morte, negamos a morte, mas
nao negamos 0s mortos, que parecem nao mortos, sempre
lembrados em fotografias.

Importante aspecto antropoldgico sobre a vivéncia do
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luto no Brasil é que a ideia de luto hoje, diferente de momen-
tos sociais anteriores, que conferia status social ao morto se-
gundo seu funeral, hoje possui significagao de “contaminagao”
ou contagio (DURKHEIM, 1992, DOUGLAS, 1966, ELIAS,
2001). E a “impersonalidade do luto” (ARIES, 1990, p. 355)
o historiador da morte, nomeia de “secura do luto” (ARIES,
1990, p. 355) a padroniza¢ao de um comportamento social de
luto com manifestagcdo simples e inexpressividade das emo-
¢Oes, se comparado a outros momentos histéricos em que o
luto era dramatizado, representado em forma de espetaculo
social. O historiador Reis (1991), pesquisou sobre o luto do-
meéstico no Brasil Colonia, e afirma que o pensamento cultural
de negacao, do nao reconhecimento da perda ou do significa-
do da perda, se traduz para a sociedade daqueles tempos, onde
“néo se dizia 0 nome de quem morria, falava-se do Morto, do
Defunto, do Falecido” (REIS, 1991, p. 132). Este comporta-
mento, comum a todos, era social, nao sd restrito aos mem-
bros de sua familia, mas servicais, a todos os escravos e a toda
a sociedade, como forma de expressao da angustia e da dor,
diante da impoténcia, em rela¢ao a morte.

No ritual do sofrimento, “o complexo de praticas, usos
e costumes sociais que intermediam e orientam o agir indi-
vidual de quem sofre uma perda” (KOURY, 2003, p. 19), as
emogdes e sentimentos, marcam agora um “ritual solitario
do sofrimento” (KOURY, 2003, p. 21), pela reprovagao a ex-
posicdo publica do sofrimento que presume contaminagio,
agouro e morte. O homem urbano dispensa os trajes pretos, as
manifestag¢oes de pesar sociais, o choro publico, as lagrimas de
dor pela perda na morte. Como afirma Koury (2003), a cultura
ocidental urbana exige do outro o siléncio, o autocontrole, a
nao manifesta¢ao publica das emocdes, a sociedade exige ago-
ra do homem urbano moderno, a “discricdo”, o “ser discreto”.

A exigéncia social de “ser discreto” (ARIES, 1990; KOU-
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RY, 2003) diz respeito a ndo expressdes de emogdes como o
choro, falar sobre a pessoa falecida. A interdi¢do pode torar-
-se fator que contribua para complicagdo do processo de luto.
A interdi¢ao tem, por consequéncia, o nao falar sobre, a nao
expressdo de emogdes e sentimentos ou mesmo comporta-
mentos e, consequentemente, a possibilidade de cronifica¢do
e prolongamento e de adoecimento desse processo natural.
Por tanto, essas transformagoes, tanto fisicas como simboli-
cas e sociais para expressar emogoes e sentimentos referentes
ao luto, em auséncia de espago social, priva o homem con-
temporéaneo de vivenciar coletivamente seu luto e das expres-
soes de seu sofrimento e, podem configurar-se como um fa-
tor de risco, aumentando as possibilidades do luto “normal”,
transformar-se em luto “anormal”, complicado, patoldgico,
em doen¢a (MOREIRA, 2013).

Assim, no processo de luto, enlutados parecem nao en-
contrar espa¢o social para vivenciar sua dor, comunicar sua
saudade, alguns deles buscam alternativas medicamentosas e
o amparo nas tradi¢des espirituais. Desta feita, o espiritismo
oferece espacgo publico para expressao, coletiva e publica, do
sofrimento, do choro e da saudade de seus entes queridos atra-
vés das sessoes de psicografias e demais atividades oferecidas.
Como sumidade mundial em pesquisas sobre o luto, Worden
(2013) reafirma a permissdo de se falar sobre a figura perdida,
expressar, chorar, verbalizar emogdes e sentimentos ¢ muito
importante para o bom desenvolvimento do trabalho de luto.

Koury (2003) destaca que a religido é um ponto de apoio
a vivéncia do luto. Em sua pesquisa, 25.86% dos entrevistados,
afirmaram ser a religido relevante a ressignificagdo do luto.
Conferindo através do “conforto espiritual” cerca de 63.73%
e em seguida 10.81% afirmaram que a instancia religiosa con-
tribuiu positivamente com a remodelagdo em “mudanca de vi-
sao de mundo”, e para 25.46% dos entrevistados, a religido nao
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contribuiu em seu processo de luto. Sobre estes dados e mi-
nha pesquisa, apresenta-se uma breve relagao, enlutados, em
sua maioria, afirmam que a carta psicografada, depois a sessao
meditnica publica de psicografia e os estudos kardecistas, aju-
daram a superagdo do luto ou, pelo menos, a minimizagdo da
dor, porque a saudade segue firme em seu cotidiano.

Consideragdes finais

A partir da observacgao participante, efetuei uma traves-
sia no percurso que as/os buscadores de cartas psicografadas
realizavam, a busca por respostas, contatos e noticias nas co-
munica¢do de mensagens espirituais de entes queridos mor-
tos, os quais denomino de Ritual da Saudade.

As/os buscadoras/es de cartas psicografadas, em sua
maioria, definiram as seguintes emogdes e sentimentos, viven-
ciadas durante as sessdes e leitura publica de cartas psicografa-
das: acolhimento, alegria, amorosidade, ansiedade, bem-estar,
choro, medo, paz, plenitude, saudade, seguranca, unido. Ali-
vio, conforto, consolo e esperanga foram os sentimentos mais
citados e experimentados pelas/os buscadoras/es de cartas.

Observei que o espaco fisico e simbdlico, os conceitos teo-
ricos e a terapéutica kardecistas, somando-se a vivenciada ses-
sao meditnica publica de psicografia, favoreceram a expressao
e 0 contato com seu processo de luto. O espetaculo da leitu-
ra coletiva parece ser o ponto mais central pela descri¢ao de
emogodes e sentimentos que podem simbolizar pertencimento
ao coletivo. E assim contribuir para as/os buscadoras/es se-
guirem um novo caminho, o redirecionamento de sua vida,
mesmo afirmando que a saudade permanecera sempre como
materializagdo do afeto a seu ente querido.

Antropologicamente, os centros espiritas pesquisados
parecem ser os lugares onde as/os buscadoras/es tiveram seus
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sentimentos e suas emogdes valorizadas. O lugar em que se
permitiu o choro, o falar sobre a pessoa morta, o narrar a his-
toria pessoal e sobre a morte. Kardecistas vivem na anti-estru-
tura, e a medida que seus rituais negam a morte. Os buscadores
e médiuns vivem as margens da estrutura dominante porque
acreditam na comunicagdo com os mortos, na continuidade
da vida. A mensagem ¢ a ambiguidade, a transi¢ao, onde o
morto estd vivo, a ambivaléncia. O luto é o drama social, a
busca por cartas é a agdo social, é a agdo simbdlica ritualizada
na sessao publica coletiva de cartas psicografadas. A morte é a
metafora, e quando se recebe a carta psicografada vive-se uma
communitas. Ja a carta psicografada é o simbolo de que a vida
continua segundo as/os buscadoras/es enlutadas/os, médiuns
e presidentes dos centros espiritas.

O ritual da saudade parece ser, para alguns enlutados,
a tentativa de preservacido da memoria social e coletiva des-
se ente querido ou mesmo dessa familia enquanto grupo,
“imortalizando-o0s” nas linhas da carta recebida. Simbolica-
mente, quando se recebe uma carta, os informantes entram
no espago da psicografia com um ente querido morto, mas
saem com ele “vivo”.

Ao final de cada entrevista a pergunta era: o que essa car-
ta psicografada significa para vocé? As respostas eram suma-
riamente as mesmas: que a vida continua (seguida de silén-
cio com olhar vivido e expressdo facial querendo comunicar
a certeza do que se afirmava). Por isso, o titulo do estudo foi
A VIDA CONTINUA... uma antropologia sobre morte e luto
em cartas psicografadas em centros espiritas de Teresina.
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12. Socioantropologia das emocgoes para
pensar os sentimentos de maes com
filhos acometidos por cancer

Ianne Paulo Macédo’
Francisca Verénica Cavalcante?

Introduc¢iao

Para iniciarmos a exposigdo, cabe mencionar, primeira-
mente, que o respectivo capitulo em tela é o desdobramento
de quase 12 anos de dedicagao ao desenvolvimento do conhe-
cimento tedrico envolvendo as temadticas das emogdes, saide,
mulheres e religiosidades na perspectiva socioantropoldgica.

Nesse interim, foram realizadas duas pesquisas no Pro-

1 Doutoranda em sociologia (UECE). Mestra em antropologia e cientista so-
cial (UFPI). Professora e pesquisadora do CORPOSTRANS- Grupo de Pes-
quisa Transdisciplinar sobre Corpo, Satide e Emog¢des (CNPq/UFPI). E-mail:
prof_iannemacedo@outlook.com

2 Professora Titular do Departamento de Ciéncias Sociais e do Programa
de Pds-Graduagdo em Sociologia da Universidade Federal do Piaui. Mestra
e doutora em Ciéncias Sociais com énfase em Antropologia pela Pontifi-
cia Universidade Catdlica de Sio Paulo -PUC/SP; Graduada em Ciéncias
Sociais pela Universidade Federal do Piaui; Coordenadora do Grupo de
Pesquisa sobre Corpo, Saude e Emogoes -CORPOSTRANS-CNPq-UFPIL
Orcid: http://orcid.org/0000-0003-0566-1089. Email:fveronicacavalcante@
gmail.com



grama Institucional de Bolsas de Iniciagao Cientifica (PIBIC),’
financiadas pela Universidade Federal do Piaui, sob a coor-
denacdo da Professora Dra. Francisca Veronica Cavalcante,
no qual somaram para a elaboragdo da monografia, poste-
riormente para a dissertagdo no mestrado* em antropologia
(UFPI) e, atualmente, no doutorado em sociologia (UECE).

Sabemos que ndo sdo recentes os estudos antropoldgicos
que envolvem a compreensio sobre a construgdo do amor ma-
terno, como bem nos lembra Badinter (1980). Pelo contrario.
Mas apesar do que o senso comum estima, a relagao materna
nao é constituida de um inatismo e, sim, de um processo en-
tre a interagdo entre mae e filho/a e as demandas socialmente
atribuidas as fun¢des da mae.

Nesse sentido, amar, proteger, cuidar, abdicar, zelar, en-
tre outros verbos, sio usados como incumbéncias especificas
do oficio obrigatdrio do que a sociedade espera de uma mae.
Mas o que esperar de uma mae quando nao esta ao seu alcan-
ce garantir a manutengdo da saude de seu filho/a, e, quando
este é acometido pela doenga oncoldgica? O que a sociedade e
as politicas publicas existentes oferecem de recursos para essa
mae? Quais sentimentos sdo nutridos pela mae que convive
com a possibilidade iminente de morte de seu filho pela doen-
¢a oncologica?

Tais questionamentos foram os norteadores para o desen-

3 Os resumos das pesquisas de PIBIC podem ser acompanhadas nos ANAIS
do Seminério de Extensdo da Universidade Federal do Piaui. Para titulo de
interesse, estdo disponibilizados no link: <https://drive.google.com/drive/fol-
ders/1mirhjxLkU8oegjE6U5AQ7miFuJ41iLoH?usp=sharing> Acesso em: 23
de maio de 2023.

4 A discussdo levantada na dissertagao de mestrado do Programa de Antro-
pologia da Universidade Federal do Piaui pode ser conferida na publicagdo de
uma das apresenta¢des da pesquisa, realizada no I Simpdsio de Antropologia
da UFPI, disponibilizada no link: <https://drive.google.com/file/d/1HfEk9r-
RshxaWOTXTZrPMcedH8SRILgFN/view?usp=share_link> Acesso em: 23
de maio de 2023.
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volvimento da pesquisa com énfase na socioantropologia das
emogOes e a discussdo referente as relagdes entre as maes e
filhos, diante do significado da dor, do sofrimento e da mor-
te representado por eles no enfrentamento do céncer vivido
pelos filhos, perfazendo uma analise de como definem a re-
ligiosidade e o que exerce em suas vidas antes e durante essa
vivéncia do cancer.

O objetivo do estudo foi estabelecer um didlogo entre a
Antropologia das Emogoes e dos Cuidados Paliativos com o
campo, a partir da identificagdo de como as maes com filho/as
acometidos por cancer vivenciam esse momento, desvelando
a representacdo da morte para elas, uma vez que era uma pos-
sibilidade iminente o 6bito dos seus filhos pela doenga. Assim,
foram analisadas as significagdes que as genitoras atribuem
para a doenga, a saude, a morte e a religiosidade.

Por sua vez, o capitulo relembra ainda a discussdo acerca
da ideia, do “instinto materno”, que apesar de ter sido cons-
truida pela medicina iluminista e influenciada pelo determi-
nismo biolégico do corpo da mulher, nao ¢é aceita pelas cién-
cias sociais, dentre outras dreas de conhecimento, que por
sinal tem muito com o que contribuir e revelar nessa intrinse-
ca relagao, pois existe a influéncia do meio social nessa cons-
trucdo de emocgdes e sentimentos.

Essas observacoes e esse amor em “demasia” revisitam
uma relagdo de sentimentos entre pais e filhos que parece pro-
pria da cultura ocidental, fato identificado ao longo da rea-
lizagao das entrevistas, em que essas maes se emocionaram,
derramando lagrimas ao falar da trajetéria e das dificuldades
que tiveram para garantir o tratamento de seus filhos. Tendo
em vista que as entrevistas foram realizadas com os pais no

287



Hospital Sao Marcos® e no Lar de Maria,® residentes de ou-
tros estados, como Maranhao, e das cidades proximas, como
Caxias e Coelho Neto, e do Par4, da cidade de Maraba.

Diante do exposto, é possivel inferir que a contribuiu para
a ampliagdo das discussodes sobre os servicos de saude, mos-
trando a necessidade de implementagdes de politicas publicas,
e a falta de orientagdes que a equipe hospitalar mantém diante
de praticas religiosas diferentes do protestantismo e do cato-
licismo, muitas vezes gerando violéncias no ato de negar esse
acesso pelos pacientes e acompanhantes.

Apontamentos metodologicos

A pesquisa utilizou como recurso metodolégico a obser-
vagdo participante, sob a influéncia do classico Malinowski
(1978). A peculiaridade desse método, na percep¢io do au-
tor, consiste na experiéncia que o pesquisador adquire com
a sensibilidade e a capacidade para apreciar a companhia dos
sujeitos pesquisados, pois existe uma diferenga enorme entre

5 O Hospital Sdo Marcos foi fundado na década de 1970 e até o ano de 2015
era referéncia nacional no atendimento e tratamento oncoldgico tanto adul-
to quanto infantil, sendo esse o tnico servigo financiado pelo SUS e recebia
pacientes de diferentes estados. O hospital também tem convénio com pla-
nos de saude particulares, considerado um dos melhores e mais completos
da cidade de Teresina.

6 O Lar de Maria é uma institui¢ao fundada no ano 2000, pela Rede Esta-
dual Feminina de Combate ao Cancer, na casa sdo amparadas as criangas
carentes portadoras de cancer e seu responsavel, provenientes do interior
do Piaui e de outros estados, durante o tratamento oncoldgico em Teresina,
oferecendo hospedagem, alimentag¢do, material de higiene pessoal, roupas,
calgados, brinquedos, cestas de alimentos, auxilio para aquisi¢do de medica-
mentos, passagens, atividades socioeducativas e lazer. E importante ressaltar
que os recursos financeiros do abrigo para manutengdo do espago e paga-
mento dos funciondrios, sao essencialmente de doagdes viabilizadas pelo
servigo de telemarketing da instituigdo e de servigos voluntarios. A Rede
Estadual Feminina de Combate ao Cancer, conta também com uma sala no
Hospital Sao Marcos.
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um contato esporadico com os sujeitos pesquisados e o conta-
to real com eles.

Assim, é por meio desse processo que o pesquisador vai
perceber a “imponderabilidade da vida real” (MALINOWSKI,
1978, p. 31), pois existem muitos fenomenos importantes que
nio podem ser captados por meio de questiondrios ou pela
analise de documentos, mas que tém de ser apreendidos em
pleno funcionamento (MALINOWSKI, 1978).

Dessa forma, a pesquisa teve duracao de seis meses (de
junho a dezembro de 2014). Entre as etapas da investigacao,
consistiu o levantamento bibliografico, através da busca de
materiais impressos e digitais (artigos, periddicos, revistas
on-line); visitas na ala de atendimento oncolégico infantil do
Hospital Sdo Marcos; realizagdo de entrevistas semiestrutura-
das com cinco maes de criangas acometidas por cancer e com
uma profissional da saude (enfermeira) que trabalha no setor
da oncologia infantil.

Ademais, foram realizadas visitas ao Lar de Maria, uma
institui¢ao que procura viabilizar a prevengdo e o tratamen-
to do cancer infantil, onde sdo amparadas as criangas caren-
tes portadoras de cincer e seu responsavel, provenientes do
interior do Piaui e de outros estados, durante o tratamento
oncolégico em Teresina, oferecendo hospedagem, alimenta-
¢do, material de higiene pessoal, roupas, calgados, brinquedos,
cestas de alimentos, auxilio para aquisicao de medicamentos,
passagens, atividades socioeducativas e lazer.

Socioantropologia das emogdes e da satide para
compreender a dor materna

Na experiéncia de quem acompanha ou trata um indivi-

duo com cancer, as perspectivas sdo diferentes entre o cancer
adulto e o infantil. No discurso dos acompanhantes, falar do
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cancer adulto, mesmo com todo o aparato tecnoldgico de te-
rapéuticas médicas e farmacoldgicas, é ainda incerta a possibi-
lidade de resposta curativa dos tratamentos, no qual é consi-
derado entre os principais fatores o grau de progressao que a
doenga é descoberta.

Na contramio dessa perspectiva menos esperangosa, o
cancer infantil é encarado como menos perigoso, segundo o
ponto de vista das maes, que acreditam que o corpo da crianca
é capaz de se “regenerar” mais rapido porque além de estar em
formacgao, o corpo ainda ndo tem tantas marcas de “habitos
ruins” (alimentacgao errada, ingestao de alcool, drogas, etc.).

E neste cendrio de percepgdes sobre o cAncer e as suas ma-
nifestagdes que identificamos a proximidade com a antropolo-
gia da saude, ja que esta possui recursos para ajudar organizar
os simbolos e as categorias das doengas, por meio de fontes
produtoras de sentido, sejam bioldgicas, politicas, sociais, eco-
ndmicas e culturais (LAPLANTINE, 2010).

Laplantine (2010) nos lembra que a antropologia da
saide como uma prdxis recente se delineia a partir da ana-
lise das praticas entre categorias tedricas de conhecimento
e experiéncias vivenciadas tanto dos portadores de doencas
como dos cuidadores desses sujeitos, sejam os profissionais
de satide ou os terapeutas alternativos.’

Sabendo disso, cabe reconhecer que os modelos de satde,
doenga e cuidado, como ja foi apontado por Samaja (2000),
resultam da histdria social e sio herdados culturalmente, nao

7 Chamo de terapeutas alternativos todos os demais cuidadores ou profis-
sionais que de alguma forma oferecem algum servigo, ainda que paliativo a
condi¢do de doenga. Nesse grupo encontramos o conhecimento empirico
e pouco aceito pela ciéncia, nele estdo as rezadeiras populares, os feitores
de garrafadas (infusdo de plantas medicinais), os “pais de santos” e toda a
conjungdo de entidades e orixds que sdo presentes nas religides afro-brasi-
leiras, os mentores espirituais kardecistas, ambos tratando do corpo através
do trabalho.
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podendo ser reduzidos a experiéncia individual, mas envol-
vem a coletividade, seus valores e costumes, de maneira que,
quando um individuo adoece, toda a familia se envolve (SA-
MAJA, 2000, p. 58).

Se uma familia toda ¢ afetada, o que podemos estimar do
adoecimento da mae ao encarar o diagnostico oncoldgico do
filho/a? Cabe mencionar que nio se trata somente do campo
subjetivo acometido por uma dor emocional, por um psico-
légico abalado com os sentimentos de falhas ou incapacidade
de cuidado e prote¢do do filho, haja vista que a condigao que
a mae escolhe para demonstrar ou publicar em suas redes so-
ciais como estd lidando com esse processo, passa também a
ser alvo publico do julgamento das pessoas em medir o sofri-
mento e a dedicagdo desta mae. Consequentemente aumen-
tando ou acalentando os sentimentos e emo¢des vivenciadas
por essas maes.

A essas observagoes, chama aten¢ao outro campo ana-
litico descrito por Koury (2004), que é da Antropologia das
Emogobes, uma vez que “essa parte, deste modo, do principio
de que as experiéncias emocionais singulares, sentidas e vi-
vidas por um ator social especifico, sdo produtos relacionais
entre os individuos e a cultura e sociedade” (KOURY, 2004,
p. 26), o que identificamos com lucidez na situagdo dos gru-
pos aqui estudados.

Assim, Koury (2004) defende que a emogao, como ob-
jeto analitico das Ciéncias Sociais, pode ser definida, entao,
como uma teia de sentimentos dirigidos diretamente a ou-
tros, causado pela intera¢do com outros em um contexto e
situagdo social e cultural determinados.

Entdo, como podemos discorrer sobre essa realidade
encarada pelas maes acerca do sentimento de dor sentindo
diante da doenga e do sofrimento do filho/a? Como a dor de
um sujeito pode ser sentida por outrem? E quando se trata de
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um cancer, que pode ser fatal?
Na descrigdo de uma mae sobre o0 momento da desco-
berta:

Eu fiquei desesperada ainda no inicio dos exames, porque foi
muito exame pra descobrir o que era. Ai foi diagnosticado o
tumor de Wilms, eu fiquei abalada, chorei muito, entrei em de-
sespero, foi nessa hora. Porque quando a gente ndo conhece,
imagina logo o pior, pensa que ndo tem cura, que o filho da
gente vai sofrer no tratamento, essas coisas que eu pensei. Em
Marab4, o médico disse na lata que ele tava com um tumor ma-
ligno pra mim pro pai dele e pra ele e ai disse pra mim vir logo
pra Teresina, porque 14 ndo tinha muito o que fazer. Eu me de-
sesperei foi por isso, pelo jeito que o médico falou. Mas quando
eu vim pra Teresina que falei com a médica daqui pronto eu
pensei diferente, mudei minha opinido porque ela me explicou
tudo. O tumor do Gustavo é maligno, mas tem cura [...]. Me
senti culpada, mas depois as pessoas e a médica me ajudaram
a lembrar das coisas que eu ja fiz por ele. Porque desde que ele
nasceu eu cuido dele e fago tudo por ele e mais ainda depois da
doenga, agora que a gente ¢ apegado mesmo, porque tem mae
que s6 é assim na hora da doenga, como eu conhe¢o umas na
minha cidade que nem ligavam pros filhos, mas eu sempre fiz
tudo. (FRANCISCAS).

Notamos que “a dimensdo ambigua, porém simbdlica,
da dor alimenta sintomas ou queixas sem que nada indique
que a carne (corpo) esteja alterada [...], o sofrimento existe,
pesa sobre a vida sem que nenhuma lesdo organica seja detec-

8 Francisca, na época da entrevista, tinha 30 anos, era manicure, natural de
Coelho Neto no Maranhéo, mas residia na cidade de Maraba desde que se
casou no ano de 2004. Seu filho Gustavo, tinha 5 anos, foi diagnosticado aos
3 com Tumor de Wilms (um tumor renal maligno mais frequente em crian-
¢as de 2 a 4 anos), no qual logo no inicio do tratamento foi preciso fazer a
retirada do rim esquerdo atingindo pelo tumor. A entrevista com a Francis-
ca foi realizada no Lar de Maria, onde a mesma fica hospedada sem nenhum
custo quando vem para as consultas ou internagdes do filho.
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tavel por meio dos instrumentos de diagndstico sofisticados
da medicina moderna” (LEBRETON, 2013).

Como autora e, atualmente, na condi¢do de mae (ndo era
na época da pesquisa), posso afirmar que fui tocada durante o
estudo, pois é possivel compactuar com a comog¢ao das maes,
ao tomarem consciéncia da “doenca” do filho/a, pois ima-
ginamos o sofrimento dessas e compreendemos o desespero
sentido por elas.

Entretanto, a grande dificuldade reside em “descrever o
que seja a dor, ou como seja uma dor, é na maior parte dos
casos muito complexo; ora falta o vocabulario, ora faltam
possiveis termos de referéncia, e é sempre impossivel indicar
a dor ostensivamente a quem nos escuta” (LEBRETON, 2013,
p. 78).

Assim, falar da “doenga” é sempre dificil, falar o nome da
doenga do filho ¢ ainda mais! Existe uma relutancia grande
em falar o nome cientifico da neoplasia, ndo falam “o can-
cer” ou “leucemia” nem “tumor maligno tal”. As maes, apesar
de toda conscientizagdo e passividade, se distanciam dessas
classificagoes, pois ao afastarem o nome, afastam também a
possibilidade de morte do filho e dos seus sofrimentos, pois
geralmente ainda existe um estigma sobre o céncer, princi-
palmente, quando se menciona o nome.

Ea partir da intera¢do com os outros, em um determina-
do contexto e situagdo social e cultural, que sdo possiveis as
trocas simbolicas e culturais, como, por exemplo, a constru-
¢ao coletiva de significados, medos e sofrimentos emocionais
que tocam essas maes. Os conteudos simbdlicos e as praticas
culturais de contextos sociais especificos promovem, agen-
ciam, permitem ou ponderam, dessa maneira, “determinadas
emog¢des, a0 mesmo tempo em que negam, restringem ou
impdem interditos a outras, a partir das intera¢des continuas
e constantes entre os sujeitos relacionais em trocas sociais
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determinadas” (KOURY, 2009, p. 9).

O pesar da dor da doenga oncoldgica de um filho/a, assim
como o sentimento do amor sentido por uma mae, remete a
uma experiéncia radicalmente subjetiva. Aquele que sente a
dor, dela diz: “eu é que sei”, mas frente a dor do outro, ha co-
mogao, sofrimento (ou, mesmo, gozo), com maior ou menor
distancia e intensidade. Embora singular para quem a sente, a
dor, como qualquer experiéncia humana, traz a possibilidade
de ser compartilhada em seu significado, que é uma realidade
coletiva (SARTI, 2005).

A vista da realidade aqui exposta, observamos que a vi-
véncia e a expressdo dos sentimentos passam por um desper-
tar dos sentidos para as mées que vivem numa constante in-
certeza sobre a sua validagdo social como mae.

Portanto, concluimos considerando que o amor e a rela-
¢d0 amorosa materna reforcam nao somente os sentidos da
escolha individual (de ser mae), da busca do prazer (oferecer o
que esta ao seu alcance para o seu filho/a) e da satisfagdo emo-
cional (manuten¢ao do bem-estar do filho/a), como também
evoca a dimensao do controle emotivo, o valor da autentici-
dade nas relagdes afetivas e a expressdo de uma interioridade
singular (REZENDE; COELHO, 2010).

Religiosidade como caminho da cura

Durante a fase da pesquisa, testemunhamos que para as
maes com um filho/a com cincer, que a morte ndo é encarada
como um fenémeno que faz parte do ciclo da vida. Na verda-
de, elas reproduzem o tabu sobre a morte presente na socieda-
de ocidental e o alento encontrado pelas mesmas, emerge na
recusa de pensar nessa possibilidade e na ideia de que nao es-
tardo vivas para acompanhar o dia que seus filhos/as venham
a obito (independentemente da idade ou circunstancia). Para
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elas, uma das formas de afastar ou evitar essa circunstincia, é
ndo pronunciar o nome do cincer ou tumor, e assim notamos
que a negagdo se faz presente.

Conforme Norbert Elias (2001) a morte ¢ algo interdito,
hd uma negagdo, um silenciar com relagao a questao. Da mes-
ma maneira, Morin (1970) nos fala de uma (in)adaptacao do
homem frente a morte. Para ele, os humanos sao seres cons-
cientes de sua mortalidade, porém, negando este conhecimen-
to, homens e mulheres “inventam” uma transmortalidade, isto
¢, um lenitivo a essa condi¢ao de ser ciente da prépria finitude.

Neste contexto, as religides ocupariam um lugar de des-
taque, posto que, via de regra, a maioria das religides promete
outra vida apds a morte, ou atentam sobre ser apenas um sono
tranquilo. Ou antes disso, confortam e justificam quanto aos
momentos desafiadoras que o homem enfrenta, no caso das
maes, a doenca de seus filhos.

Assim, na busca incessante da cura para o cancer de um
filho/a de primeiro momento logo apds a fase de diagnostico,
identificamos a remissao dessas maes diante do Deus que ofe-
rece a vida. As maes procuraram de imediato o apoio religioso
e retomaram a sua espiritualidade como meio de aproximagdo
com Deus, para que fosse concedida a cura do cancer do fi-
lho/a. Observamos o que diz a interlocutora Maria:

Fazia tempo que eu nio ia a igreja, eu tinha quase me esque-
cido de Deus, s6 agradecia ali quando ia dormir e pedia. Ai eu
pedi amparo a Deus, passei a frequentar a igreja evangélica, 1a
os irméos sempre diziam que se eu tava passando por aquilo é
porque nada é por acaso e Deus tava testando minha fé, como
uma provacdo, que Deus nunca da nada pra gente sem a gente
ndo aguentar. Minha fé aumentou muito, Deus me deu a garan-
tia da cura do meu filho depois que eu me tornei fiel a ele [...].
Os irméos da igreja me ajudaram muito, fizeram muita oragio,
ajudaram quando eu precisei vir aqui pra Teresina, na igreja
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Catolica eu também recebi ajuda, o pessoal da renovagéo caris-
matica varias vezes foram la em casa pra rezar pelo Caio, por
isso eu frequento as duas igrejas, ndo vejo problema acho que
tudo é Deus. (MARIA).

O relato da interlocutora nos faz retomar os escritos de Le
Breton (2013), quando o autor estabelece um dialogo entre a
dor e o fator religioso, apontando que:

O despojamento dos bens deste mundo que prepara para rece-
bimento dos bens espirituais, aprimorando a personalidade e
tornando mais apta a ganhar o reino de Deus. Haja vista que, o
Homem ¢é uma espécie de rascunho espiritual que a dor burila
para torna-lo digno de sua salvagao. (LE BRETON, 2013, p. 45).

Koury também faz ponderagdes importantes a esse res-
peito:

A consideragdo, a compreensdo e a defini¢do da situagdo dos
atores sociais imersos que estdo em uma sociabilidade e em cul-
tura emocional particular, desde entdo, que fazem parte, cada
vez com mais vigor compreensivo, da analise antropoldgica, aos
fatores sociais que influenciam a esfera emocional, como se con-
formam e até onde vai esta influéncia. (KOURY, 2009, p. 78).

Notamos que para o alivio do sofrimento humano diante
da possibilidade de morte, a comunidade e a sociedade que o
sujeito faz parte exerce uma influéncia para expansao (ou nio)
da compreensdo do ser humano, para além de sua dimensao
bioldgica. Logo, a dimenséo espiritual engloba a relagdo do in-
dividuo com o transcendente, sendo necessario diferencia-la
das questoes existenciais e religiosas.

O sofrimento religioso se caracteriza pela dor moral, con-
duzida pela quebra de dogmas e preceitos daquela religido. O
sofrimento espiritual se alicerca na violagao da esséncia do eu,
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0 que se caracteriza frequentemente pela perda de sentido e
identidade, assim como o desejo de abreviar a vida.

Esse sofrimento religioso também é manifestado perante
a negacao de praticas religiosas, visto que uma das primeiras
adverténcias dentro do espaco hospitalar sdo as orientagdes
médicas para essas maes sobre a proibicdo de qualquer tipo
de tratamento complementar ao prescrito por eles, incluindo
chas, garrafadas, banhos com ervas, defumagdes, entre ou-
tras; nas quais é alegada que ndo se conhece cientificamente
alguma eficdcia de tais praticas, além de poder causar reagdes
adversas no organismo das criangas como hemorragias, cri-
ses asmaticas e alergias, podendo agravar ainda mais o qua-
dro clinico.

Observamos, entdo, que enquanto sistema simbdlico da
significado as coisas e as agoes humanas, a religido influencia,
determina comportamentos e também propde normas sobre o
constructo do cotidiano. Ela colabora para a construgao do es-
tilo e da identidade das culturas (TERRIN, 2004). Isso posto, a
religido cria papéis, comportamento, valores. Em alguns casos,
ela funciona como uma roupagem que o individuo veste para
assumir sua pertenca a determinado grupo e para proclamar a
sua identidade especifica.

Apontamentos conclusivos

Diante de todas as situagdes que o campo estudado apre-
sentou, uma variedade de alineas que conduziram novos estu-
dos. A primeira delas diz respeito a questdo da saude publica;
o segundo sobre as constru¢oes individuais acerca da doenga e
a relagdo materna; um terceiro é sobre o despreparo de alguns
profissionais de satde ao lidar com as subjetividades dos su-
jeitos e o quarto pode ser a religido como lenitivo ao enfrenta-
mento da possibilidade de morte.
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Entre as dificuldade enfrentadas pelas maes durante o tra-
tamento, ndo ha somente a angustia de verem os seus filhos
em situacdo que ndo podem intervir, mas também a prépria
falta de atendimento especializado no tratamento do cancer
em suas cidades, que passam a ser submetidas a exaustivas via-
gens, podendo durar dias.

Considerando ainda que as informantes ndo sao providas
de uma situa¢ao financeira estavel, para que possam financiar
dentro de seus estados o tratamento de seus filhos, essa rea-
lidade também nao ¢é diferente da grande maioria das outras
familias que se encontram nos quartos coletivos da ala de on-
cologia infantil do Hospital Sdo Marcos.

Ainda sobre os problemas nos servicos de satude, cabe
mencionar a falta de humaniza¢do dos profissionais ao lida-
rem com os pais no momento do diagndstico como foi relata-
do pela informante Francisca, provocam verdadeiros terroris-
mos, levando ao descontrole emocional.

Por fim, para além dos problemas em destaque, para fi-
nalizar, cabe enfatizar os antecedentes que é a propria falta de
atendimento e de tratamento néo s6 do cdncer como de outras
doencas, que o Piaui e o Brasil enfrentam em praticamente
todos os estados, obrigando as maes a buscarem fora de seus
estados e dos seus vinculos a possibilidade de cura para seus
filhos. Tal situagdo intensifica a carga emocional sentida por
essas maes e reflete a sobrecarga do oficio da maternidade.
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Introducao

O interesse na tematica partiu do desejo da pesquisado-
ra, profissional do Servico Social, que atua como técnica da
Politica de Assisténcia Social desde 2008, em diversos niveis
de complexidade da referida politica social, dentre eles CRAS,
CREAS, Gestao do 6rgao Gestor, e implantagdo de unidades
de acolhimento. A necessidade em compreender o aumento da
demanda de atendimento por parte da populagio idosa pelos
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de Referéncia Especializado de Assisténcia Social (CREAS); O
alto nimero de idosos com fragilizagao dos vinculos familia-
res, e que necessitam de institucionalizagdo em ILPL.

Nesse cendrio, traz-se luz a questdo dos sentimentos, das
emocdes que permeiam o processo de envelhecimento e aco-
lhimento institucional, entendendo-se que sdo conexdes ne-
cessarias a serem feitas, e para esta reflexdo trazemos o didlogo
com os autores Norbert Elias, Claudia Rezende, Maria Claudia
Coelho, Mauro Koury e Bericat que nos ajudam a pensar sobre
as emogoes, como as vivenciamos no corpo mediadas pela for-
ma de pensar cultural e historicamente construidas.

O processo de envelhecimento e o acolhimento em ILPI
expressam emogoes vivenciadas, que perpassam a solidao, o
abandono, a tristeza, em casos mais graves e nao tdo inco-
muns, depressdo, ideagdo suicida e suicidio.

Os idosos vivem no dia a dia dificuldade de persistir na
sociedade, por ndo permanecerem no mercado de trabalho,
por se sentirem inadequados ou perdendo o seu papel como
referéncia da familia, sendo relegados ao papel de apenas
membros, sem poderem decidir até mesmo suas vidas.

As emocgodes sdo evidentes nas inter-relagdes dos idosos
com a sociedade, também no preconceito sofrido por estes,
apenas pelo fato de ser pessoa idosa. Na atualidade, esse pre-
conceito é denominado etarismo e tem chamado a ateng¢ao
da midia.

Essa tensdo entre idosos e sociedade nos mostra a ne-
cessidade, como diz Koury (2009, p. 8), de entender os feno-
menos sociologicos. O citado autor afirma que “para alguns
autores as emogoes sdo firmadas como processos eminente-
mente sociais”. E o caso de Burkitt que considera que o “o
conflito emocional nao nasce de estados interiores de ambi-
valéncia, mas de contextos sociais, eles proprios, ambivalen-
tes ou preenchidos com conflito” (BURKITT, 1997, p. 44).
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E uma cultura emocional dada, e especifica de um tempo e um
espago determinado, que prové os individuos nela inseridos com
conceitos simbolicos, linguisticos e comportamentais, com os
quais dao sentido as proprias emogdes. As situagdes emocionais
sdo inscritas, deste modo, dentro de modelos relativamente con-
tinuos e duradouros de relagdes sociais. (KOURY, 2009, p. 8).

Conforme Koury (2009, p. 9) “as emogdes, assim, sao
sentimentos dirigidos diretamente aos outros e causados pe-
las iteracdes com os outros, em um contexto e situa¢do social
e cultural determinados.” Nesse sentido, cabe a reflexao das
emogoes e sentimentos que perpassam o acolhimento institu-
cional de idosos, as emogoes geradas a partir da inter-relagdo
com os familiares, com a institui¢ao, demais acolhidos e pro-
fissionais que trabalham na ILPI. Essas emogdes, muitas vezes
sdo oriundas de sentimentos de solidao, tristeza, luto, aban-
dono, entre outras, que desencadeiam no idoso a depressao,
os pensamentos suicidas e até mesmo a tentativa de suicidio.

Nesse sentido, propde-se uma reflexdo do processo de en-
velhecimento, das emoc¢des e da institucionalizagdo de idosos.

Objetivos

Refletir sobre envelhecimento, emogdes e institucionali-
zacOes de Idosos em ILPIL.

Metodologia
O presente trabalho fez-se a partir da revisao de literatura
acerca das temadticas de envelhecimento, ILPIS e sociologia das

emogdes a partir de autores como Durkheim, Marx, Camara-
no, Debert, Koury, Norbert Elias e Solange Teixeira.
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Envelhecimento, Emogées e Institucionaliza¢ao em ILPI

O presente trabalho fundamenta-se em dados nacionais
e estaduais que apontam o crescimento da populagdo idosa
e a partir do entendimento trazido por autores como Cama-
rano e Pasinato (2007), que abordam o processo de envelhe-
cimento populacional brasileiro como um processo hetero-
géneo, em que o Estado precisa estar preparado para que o
processo de transi¢do demografica nio seja entendido como
problema, mas sim como resultado de avangos das politicas
publicas e tecnologias.

Debert (1999) e Simone de Beauvoir (2018) trazem a tona
a tematica do envelhecimento, através da “quebra da cons-
piragdo do siléncio”, bem como apresentam a velhice como
problema social e que requer interveng¢des urgentes por parte
do estado e da comunidade, tendo em vista o envelhecimento
populacional.

O envelhecimento populacional é reconhecido por va-
rios estudiosos como um fenémeno mundial. No caso bra-
sileiro, Camarano, Kanso e Mello (2004) apontam que esse
crescimento pode ser exemplificado pelo aumento da partici-
pagdo da populagdo maior de 60 anos no total da populagao
nacional, de 4% em 1940 para 8,6% em 2000, em decorrén-
cia do aumento da esperanga de vida que cresceu em apro-
ximadamente dez anos, resultado do “sucesso” de politicas
econdmicas e sociais e de avangos na tecnologia médica que
resultaram em uma melhoria das condigdes de vida em geral
e de saude, em particular.

Tratando-se da tematica do envelhecimento, o Brasil, por
meio da Lei 10.741 de 1° de Outubro de 2003, que regula os
direitos da pessoa Idosa e estabelece que Idoso ¢ a pessoa com
60 anos ou mais. Ja a Organizagdo das Nagoes Unidas (1982),
estabelece como idoso a pessoa com 65 anos ou mais. Tais di-
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ferenciagdes devem-se ao fato de o Brasil ser um pais consi-
derado em desenvolvimento e com expectativa de vida mais
baixa comparada aos paises desenvolvidos.

Atualmente, a populacao do Brasil é de 206 milhoes de
habitantes, conforme o ultimo Censo do Instituto Brasilei-
ro de Geografia e Estatistica (IBGE), realizado em 2010. Este
Censo também apontou que a populagio idosa compreende
13% da populagao total, somando 28 milhdes de brasileiros
com idade superior a 60 anos (ABDALA, 2016). Nas ultimas
décadas no Brasil, conforme dados do Programa das Nag¢oes
Unidas para o Desenvolvimento (2013), a esperanga de vida ao
nascer passou de 68,6 anos em 2000, para 73,9 anos em 2010.
Ainda segundo o autor, a mortalidade caiu de 30,6 6bitos por
mil nascidos vivos em 2000, para 16,7 6bitos por mil nascidos
vivos em 2010. Confirmando um avang¢o na implementagio de
politicas publicas no Brasil nas ultimas décadas.

Segundo Kalache et al., o processo de envelhecimento da
populagao brasileira, como consequéncia da transi¢ao demo-
gréfica iniciada na década de 1960, gera demandas relaciona-
das aos cuidados aos idosos a serem enfrentados pela familia,
pelo estado e pela sociedade, pois a manutengdo da autonomia
e da independéncia da pessoa idosa é uma tarefa complexa.

O resultado pratico desses e de outros fatores é claramente ilus-
trado em relagdo aos cuidados com a populagio idosa. A aten-
¢do tradicionalmente proporcionada pelas familias vai sendo
gradualmente substituida pela necessidade de uma intervenc¢io
crescente do Estado e/ou de outras formas de cuidado institucio-
nal. Deve-se ressaltar que os sistemas de seguro sociais sdo ina-
dequados na maioria dos paises menos desenvolvidos e tais alter-
nativas sdo naturalmente muito mais onerosas e com frequéncia
também dificeis de serem aceitas pelos mais velhos. (KALACHE,
A. et al, 1987, p. 209).
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Alda Britto de Motta (2004, p. 113) defende que dentro
da categoria velhice ha uma pluralidade marcada também
por geragdes, segundo elas “a velhice deve ser pensada no
plural, ndo s6 pela constatagdao da pluralidade de formas de
envelhecer dentro do mesmo grupo etario, mas porque ha
varios grupos etarios dentro desta tinica denominagao gené-
rica de velhice.” A autora também faz uma diferenciagdo en-
tre as geragoes dos velhos jovens e dos velhos, distinguindo
padroes de sociabilidade:

A importancia da percepgio de diferentes geragdes de velhos co-
loca em foco formas diferenciadas de interagdo social na velhice,
néo apenas distinguidas pelas faixas etarias, mas pela emergéncia
de formas de interacbes “fabricadas” por agentes da gestio da
velhice, como os grupos de convivéncia ou os programas para os
idosos. Estas sociabilidades, sugeridas por estes agentes, acabam
sendo reconstruidas nos processos interativos. (BRITTO DA
MOTTA, 2004, p. 113).

Nesse sentido, é importante também compreender o en-
velhecimento nos termos que Clarice Peixoto apresenta, rela-
cionando-o as formas materiais e simbdlicas que identificam
socialmente cada individuo. A autora diz que o processo de
envelhecimento ¢, assim, diferenciado segundo o grupo so-
cial e 0 sexo a que pertencemos.

Os aspectos acima mencionados estdo conectados com
a percepcdo que Norbert Elias traz do processo de envelhe-
cimento:

A experiéncia das pessoas que envelhecem ndo pode ser enten-
dida a menos que percebamos que o processo de envelhecer pro-
duz uma mudanca fundamental na posi¢io de uma pessoa na
sociedade, e portanto, em todas as suas relagdes com os outros.
O poder e o status das pessoas mudam, rapida e lentamente, mais
cedo ou mais tarde, quando elas chegam aos sessenta, aos seten-
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ta, oitenta ou noventa anos. (ELIAS, 2001, p. 44).

Norbert Elias diz, ainda, que os sinais da velhice sao,
também, indicios de finitude: “Identifica em nossa sociedade
uma tendéncia maior a um isolamento social dos que estao
préximos da morte, como os velhos, e sobretudo os velhos
doentes” (2001, p. 45). O autor descreve de forma muito sen-
sivel e empatica o envelhecimento e a solidao no texto Enve-
lhecer ou Morrer:

[...] a0 mesmo tempo as pessoas, quando envelhecem e ficam
mais fracas, sao mais e mais isoladas da sociedade e portanto, do
circulo da familia e dos conhecidos. Hd um niimero crescente de
instituicoes em que as pessoas velhas que ndo se conheceram na
juventude vivem juntas. Mesmo com o alto grau de individuali-
zagdo que prevalece, a maijoria das pessoas em nossa sociedade
forma, forma antes da aposentadoria, lagos afetivos ndo s6 com
a familia, mas com um circulo maior ou menor de amigos e co-
nhecidos. O envelhecimento geralmente é acompanhado pelo
esgarcamento desses lagos que ultrapassam o circulo familiar
mais estreito... Mas a0 mesmo tempo a separa¢do dos idosos da
vida normal e sua reunido com estranhos significa solidao para o
individuo. (ELIAS, 2001, p. 45).

Nesse sentido, ¢ importante compreender que geralmente
o processo de envelhecimento é acompanhado pelo esgarca-
mento dos lagos que ultrapassam o circulo familiar mais es-
trito, e que, muitas vezes, ocasionam a institucionaliza¢ao do
idoso. Esse rompimento de vinculos ocasiona emogdes negati-
vas tais como tristeza, soliddo, depressdo e permeiam a entra-
da do idoso na instituicao de longa permanéncia. Em alguns
casos, essas emocdes acompanham o idoso durante toda a sua
estadia na ILPL

Para compreendermos melhor esse processo, trazemos a
luz o conceito de emogdes, que foi introduzido nos estudos
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das ciéncias sociais no inicio da década de 1980, mas segundo
Bericat (2000):

Los socidlogos classicos, como décimos, no dejaron de tener
em cuentalas emociones em sus teorias, pero, dado la estrutura
marginal que les otorgaron, sutrabajo no sirvi6 al desarrollo de
una explicita sociologia de las emociones. Mas bienocurrié todo
locontrario. Max Weber puedecaso ilustrativo del tratamento re-
sidual de las emociones, por um lado, asi como del uso de emo-
ciones em la prépria estrutura de sus teorias y conceptos mas
fundamentales. (Alastuey, 2000, p. 147).

E. Durkheim también tiene en cuenta el componente afectivo em
suestudiodel suicidio, em las respuestas colectivas a fendmenos
de desativacion social o em las praticas rituales... lasideas acerca
de la naturaliza fundamentalmente afectivadelorden social (ob-
jeto), com las ideias que prevalecieron em la sociologia posterior
acerca de la necesidad de tratar los fenomenos sociales em tatos
cosas (método). (Alastuey, 2000, p. 147).

Segundo Koury (2009, p. 13), “para os classicos, a catego-
ria emogdes sempre foi vista como uma espécie de fundamen-
to implicito da instituicdo societdria e esteve sempre presente
como pano de fundo para discussao sobre relagdes entre indi-
viduos, suas paixdes e sentimentos e a sociedade.” Desta for-
ma, a perspectiva geral dos socidlogos classicos corresponde a
um ambiente social influenciado pelos efeitos das transforma-
¢Oes ocorridas na modernidade ocidental do final no século
XIX, e das primeiras décadas do século XX, com a emergéncia
do individualismo e individuo moderno, a consolidagio e ex-
pansao do capitalismo e a chamada revolugao cientifica.

Koury (2009, p. 13) considera que, o encontrar as condi-
¢oes de producdo da identidade moderna em formagéo, foi o
ponto de partida comum que norteou as reflexdes dos cldssi-
cos da sociologia.
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Durkheim, por exemplo, partiu do pressuposto da fundacio
de uma ciéncia socioldgica, e estava interessado em diferen-
ciar os campos cientificos da fisiologia e da sociologia, e criar
e objetivar um campo analitico préprio para esta ultima. O
seu empenho para a construgdo de um modelo analitico para
o social partiu da consideracdo de que a identidade moderna
constituiu-se pelo esgarcamento dos lagos sociais. Lagos que ga-
rantiam uma coletividade através da coerc¢do dos individuos ao
social. (KOURY, 2009, p. 13).

Koury considera que a unidade de analise do social em
Marx, estaria centrada nas classes sociais e seria através das
acoes desta que poderia haver uma a¢do compreensiva dos
individuos e suas emogdes, nelas imersos, “as classes sociais
possibilitariam a explicagao das emogdes individuais através
das relagoes de produ¢ao de um modo de produgido especi-
fico, e suas formas de apropriacdo e domina¢ao” (KOURY,
2009, p. 15).

A teoria da agdo weberiana, segundo Koury (2009, p. 25)
¢ uma das formas reflexivas importantes para a andlise da so-
ciologia das emogoes

Em Max Weber, assim seguindo de perto as bases analiticas sim-
melianas, a unidade de analise é a acdo dos individuos em intera-
¢do. Simmel (1964, 19642), e depois Weber, tendo como unidade
de analise a a¢do individual, constroem suas teorias nas relagdes
entre individuos considerados como unicos em cada processo
relacional. (KOURY, 2009, p. 26).

Coelho e Rezende (2010), levando em consideracido es-
tudos antropoldgicos, tendo como questao principal o modo
como entendemos e vivenciamos o corpo, que é sempre me-
diado pelas formas de pensar cultural e historicamente cons-
truidas, definem emocoes:
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As emogoes tornam-se entdo parte de esquemas ou padroes de
acdo aprendidos em interagdo com o ambiente social e cultural,
que sdo internalizados no inicio na infancia e acionados de acor-
do com cada contexto. Assim, como ressaltam Abu-Lughod, o
aprendizado de como, quando e por quem certo sentimento deve
ser manifestado inclui a aquisi¢do também de um conjunto de
técnicas corporais que incluem expressdes faciais, gestos e pos-
turas. (REZENDE, 2010, p. 30).

A solidao, por exemplo, enquanto sentimento, é marca-
da pelo paradoxo de ser experimentada pelo sujeito como um
sentimento de separa¢do do outro, ao mesmo tempo que ha
“regras” para que o outro se sinta s6 (COELHO E REZENDE
2010, p. 64), como hé formas - limite, que em sua dramatici-
dade nos ajudam a entender algo sobre a natureza eminente-
mente social do ser humano, conforme descrita por Norbert
Elias em A Soliddo dos Moribundos e Envelhecer ou Morrer.

Pensar o envelhecimento é pensar um processo permea-
do por emogdes, sejam elas positivas ou negativas, ao passo
que, nem todo processo de envelhecimento é bem sucedido,
por vezes permeado nao s6 pela presenga da soliddo ocasio-
nada pelo “ninho vazio”, quando os filhos deixam a casa dos
pais, mas quando estes, muito ocupados em suas demandas,
ndo conseguem dar a assisténcia que os pais idosos necessi-
tam, mas também do abandono e da violéncia, e na auséncia
de quem possa cuidar os idosos necessitam ser acolhidos em
uma Institui¢do de Longa Permanéncia.

As Instituicdes de Longa Permanéncia para Idosos (ILPI)
sao dispositivos geridos por 6rgaos publicos ou privados que
tém como objetivo atendé-los integralmente em regime re-
sidencial, garantindo-lhes liberdade e dignidade. Essas ins-
titui¢oes sdo destinadas aos idosos com ou sem suporte fa-
miliar, sendo o servigo oferecido gratuitamente ou mediante
pagamento (ANVISA, 2004).
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No Brasil e no resto do mundo, as ILPI sao as formas
mais antigas de atendimento ao idoso fora do convivio fami-
liar, sobretudo aos idosos mais carentes que necessitavam de
abrigo e, por isso, constituiram-se como entidades da assis-
téncia social. Contudo, no Brasil, ainda hoje ha uma indefi-
nigdo acerca da conceituagdo das ILPI, pois ndo sdo voltadas
apenas para popula¢do carente e muitas institui¢des referem-
-se a saude (CAMARANGO, 2010, p. 21).

CAMARANO, com base nos dados dos Censos Demo-
graficos de 2000 e 2010:

[...] apontou 103 mil idosos residentes em domicilios coletivos
em 2000 e 117 mil em 2010, o que se considerou serem ILPIS.
O namero de residentes cresceu, mas em ritmo inferior (13%)
ao da populagdo idosa (46%). Com isso, os residentes passa-
ram a constituir apenas 0,6% da populacdo idosa brasileira, in-
dicando que a cobertura dessa modalidade de atendimento é
bastante baixa, se comparada aos padrdes internacionais. Isso
pode ser reflexo do baixo nimero de institui¢des, da qualidade
dos servicos prestados e/ou do preconceito com relagido a essa
modalidade de cuidados, o que afeta a expansdo da sua oferta.
(CAMARANQO, 2016, p. 495).

Em relagdo ao Estado do Maranhao, conforme dados do
Censo de 2010, a populagao do estado é de 6.574.789 habitan-
tes, sendo que 10% dessa populagao é de idosos. O Conselho
Estadual dos Direitos da Pessoa Idosa do Maranhao - CE-
DIMA, publicou no site do Ministério Publico, em maio de
2022, que no Estado havia 366 idosos acolhidos entre insti-
tuigdes da sociedade civil, do Poder Publico e privadas, re-
presentando 0,056%.

O Maranhdo reflete os dados do Brasil de forma mais
grave, apontando para um baixissimo numero de institui-
¢oes. Ponderando um pouco mais nos dados, temos apenas
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uma instituicdo estadual para atender as demandas de 217
municipios, e conforme levantamento do Conselho Estadual
do Idoso - CEDIMA, publicado no site do Ministério Pu-
blico do Maranhdo em 2022, ha 12 institui¢cdes da sociedade
civil, duas municipais e duas privadas, totalizando 17 insti-
tuicoes de longa permanéncia para Idosos.

As situagoes das ILPIs no Brasil configuram o que Solange
Teixeira (2020) afirma sobre as politicas publicas e o papel do
Estado, que tem assumido uma posi¢do familista e se omitido
cada vez mais em sua fungédo protetiva, abrindo caminho para
responsabilizar a familia, a sociedade e, até mesmo, o mercado
através dos cortes no or¢amento publico e desenvolvimento
de politicas neoliberais.

Nessa falta de investimento em politicas voltadas para os
cuidados dos idosos, a responsabilizagdo do cuidado na fami-
lia, favorecendo com que o que Silva, Branco e Silva (2016)
afirmam que sensagdes e situagoes reais de abandono e o fato
de idosos se sentirem um “peso” permeiam a insercao destes
nas Instituigdes de Longa Permanéncia.

Conforme Freitas et al. (2016, p. 214), os motivos que
levam a familia e o idoso a decidirem pela moradia em ILPI
sao os mais distintos; entretanto dificuldades de relaciona-
mentos familiares, principalmente por conflitos de geragdes;
faltas de descendentes diretos; existéncias de comorbidades
e dependéncia fisica e/ou financeira sdo condi¢des determi-
nantes que influenciam na institucionalizagdo de idosos.

Esse pensamento é corroborado por Vieira et al. (2016, p.
194), que considera que a fragilidade, a perda de autonomia,
a dependéncia de cuidados e a diminui¢do ou auséncia de
vinculos afetivos sao apontados como os principais motivos
que levam esses idosos as ILPI e a percepgao de abandono.

Nesse sentido, é importante considerar que a institucio-
naliza¢do é permeada por sentimentos e emogdes. Em pes-
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quisa realizada sobre o comportamento suicida de idosos,
coordenada por Minayo (2016, p. 195):

As falas dos idosos residentes em ILPI evidenciaram sentimen-
tos de inutilidade, isolamento familiar e social e a experiéncia
de profunda soliddo. Soma-se a essa miscelanea de expressoes a
sensacdo de se perceber impotente perante sua condi¢ido de mo-
rada e a certificagdo da perda de sua autonomia e de sua real
dependéncia as amarras institucionais e da realidade dos frageis
vinculos familiares. (VIEIRA et al., 2016, p. 195).

Ao deixar sua casa, sua comunidade, sua familia, seus
bens para ir morar numa instituicao, algumas memorias tam-
bém sao deixadas no passado, e essas perdas podem ocasionar
danos emocionais ao idoso, que precisara adaptar-se a uma
nova rotina e criar novos habitos. Esse processo de adaptagao
pode potencializar sentimentos de tristeza e solidao (VIEIRA
et al., 2016, p. 198).

Na pesquisa coordenada por Minayo e nas literaturas so-
bre a tematica, evidencia-se que a solidao é o sentimento mais
comum entre os idosos institucionalizados, tendo em vista as
rupturas que envolvem o processo de institucionalizagao, evi-
denciado sobretudo pela auséncia da familia.

Especificamente no Solar do Outono, por ser uma insti-
tuicdo do estado, localizada em Sao Luis e que atende idosos
dos 217 municipios maranhenses, ha uma dificuldade ainda
maior em manter os vinculos familiares e comunitarios.

Os idosos tendem a perceber-se vulneraveis, sem esperan-
¢as, questionam a importancia do viver e ensejam antecipar
a morte, imaginando, tentando e concretizando o suicidio.
(VIEIRA e. al., 2016, p. 194)

O adoecimento no interior das ILPI é uma realidade e cha-
ma a atengdo para falas relacionadas aos transtornos mentais
que podem se associar ao suicidio, a soliddo é o sentimento
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mais comum entre os idosos institucionalizados e em alguns
relatos estd associado a ideacdo suicida (SILVA, BRANCO E
SILVA, 2016, p. 185).

Consideragoes finais

O processo de envelhecimento vivenciado pelo Brasil, so-
bretudo a partir da década de 1960, traz consigo demandas
cada vez maiores de investimentos através de politicas publi-
cas para fortalecer os cuidados dessa popula¢ao. A adogdo de
politicas neoliberais e o avan¢o da modernidade, faz com que
nem sempre a familia consiga ofertar os cuidados necessarios
ao idoso, sobretudo aos doentes, bem como tem elevado alto
numero de idosos com fragilizagdo dos vinculos familiares, e
que necessitam de institucionaliza¢ao em ILPI.

Nesse sentido, as institui¢oes tém-se configurado como os
espagos de habitacdo, em que os idosos residem muitas vezes
por décadas, vivenciando emogdes e sensagdes significativas,
nem sempre positivas. Nos textos analisados, percebemos que
o sentimento de solidao é presente apesar das instituicoes es-
tarem sempre em sua capacidade maxima.

O isolamento e a solidao associa-se particularmente a au-
séncia da familia, ao fato de nao receberem visitas, nao possui-
rem amigos dentro da ILPI e ndo poderem contar com os que
fizeram amizade durante a vida e se afastaram.

A propria institucionalizagao aprofunda o sentimento de
solidao e isolamento social que guarda conexao com estados
depressivos e ideacgoes e tentativas de suicidio.
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14. Trauma e remontagem moral-
emotiva e técnico-politica: algumas licoes
do encontro etnografico com os Warao
em Mossoro/RN

Raoni Borges Barbosa'

Eliane Anselmo da Silva?

Introducao

O presente capitulo® busca problematizar, no sentido de
antropologia como o estudo com as pessoas (INGOLD, 2019),
algumas licdes do encontro etnografico, desde 2020, com os

1 Graduado em Ciéncias Sociais. Mestre e Doutor em Antropologia. Atual-
mente é pesquisador bolsista DCR-CNPq da Fundagdo de Amparo a Pesquisa
do Piaui - FAPEP], vinculado ao Programa de Pdés-Graduagdo em Antropo-
logia - PPGAnt da Universidade Federal do Piaui - UFPL.

2 Graduada em Ciéncias Sociais. Mestra e doutora em Antropologia. Profes-
sora Adjunto IV do Curso de Ciéncias Sociais da Universidade do Estado do
Rio Grande do Norte. Diretora da Diretoria de A¢oes Afirmativas e Diver-
sidade - DIAAD/UERN. Tutora do Programa de Educagdo Tutorial (PET)
do curso de Ciéncias Sociais da UERN. Coordena o Nucleo de Estudos
Afro-Brasileiros (NEAB), da UERN. E lider do GRUESC (Grupo de Estudos
Culturais), da UERN. Preside a Comissdo de Avaliacio do Procedimento
de Heteroidentificagdo para as Cotas Etnico-Raciais da UERN. Membro da
UERN no Comité Estadual Intersetorial de Aten¢do aos Refugiados, Apatri-
das e Migrantes do Rio Grande do Norte - CERAM/RN. Editora da RESC
- Revista de Estudos Socioculturais. Foi vice-coordenadora do Programa de
P6s-Graduagiao em Ensino (POSENSINO - UERN/UFERSA/IFRN).

3 A primeira versao do presente trabalho foi apresentado na 33* Reunido
Brasileira de Antropologia, realizada entre os dias 28 de agosto a 03 de se-
tembro de 2022.



Warao atualmente aldeados na periferia urbana de Mossoro/
RN. O grupo indigena de migrantes, composto por uma popu-
lagao que oscila entre 48 e 84 pessoas de 13 a 21 familias — ja
contando com os nascidos ali — apresenta uma dindmica de
intensa mobilidade econdmico-familiar por um extenso cir-
cuito de cidades do Norte-Nordeste e uma moralidade evan-
gélica neopentecostal (UNHCR/ACNUR, 2021) totalizante
que reinventa afetos, técnicas e politicas cotidianas dos Warao
de apresentagdo da linha actancial e da fachada coletiva (GOF-
FMAN, 2012), oportunamente valendo-se de tradicionalida-
des da identidade indigena e de equivocagdes* (VIVEIROS DE
CASTRO, 2004) com o mundo brasileiro no afa da sobrevi-
véncia pos-traumatica de saida da Venezuela e de presente re-
siliéncia e remontagem moral do grupo em Mossord.

Tal nos provoca a andlise da construgao processual de
uma cultura® moral-emotiva e técnico-politica enquanto jogo

4 O conceito de equivocagio enfatiza a alteridade como agéncia que produz
mundos proprios, de modo que as fricgdes entre culturas se baseiam na afir-
magdo de ontologias distintas, como todas as consequéncias ai implicadas. O
conceito de equivocagio, elaborado por Viveiros de Castro (2004) enfatiza a
importancia do mundo social na percepgiao e produgdo da realidade vivida
pelo ator e agente social, de modo que a relagdo com a alteridade é caracte-
rizada pelo choque de mundos reais distintos, e ndo simplesmente pelo con-
fronto de formas imagindrias distintas de ver o mesmo mundo. Na relagdo
de equivocagio, portanto, ontologias diversas sao articuladas, mesmo que em
um idioma compartilhado e que faz uso de vocabulos comuns, mas que sig-
nificam fendmenos distintos e de dificil compreensdo da perspectiva exterior.
Considerando, assim, que uma relagdo de equivocagao implica no esfor¢o de
tradu¢do e de comunicagdo de verdades de um mundo social para outro, o
conceito implicitamente compreende desentendimentos e desencontros entre
modos de agao e de realidade distintos, de modo que as negociagdes tacitas
realizadas entres os relacionais sio mais efeitos putativos de imposi¢des de
condutas assimiladas do que acordos de fato.

5 Em sentido amplo, a cultura compreende o fluxo aberto e continuo, distri-
butivo e assimétrico de repertorios simbolicos e materiais em tradigdes de co-
nhecimento geradas na experiéncia processual com o mundo. A reprodugao
do grupo étnico — sendo a etnia uma forma cultural de organizagao do social
— implica na elaboragio e preservagdo de fronteiras em relagio aos de dentro
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de tensdes e conflitos internos (na dindmica do aldeamento
urbano Warao) e externos (entre os Warao e a sociedade en-
volvente que os percebe como elementos de estrangeirice, des-
confianga, ressentimento e medo). Pensar a cultura em termos
de jogos sérios em que atores e agentes sociais produzem seus
mundos simbolicos situacionais em disputas morais-emotivas
indeterminadas e traumaticas, sem perderem um horizonte
minimo de reprodutibilidade de praticas e projetos sociais nos
campos de possibilidades de suas relagoes (VELHO, 1987),
por um lado; e, por outro lado, pensar a cultura como Erfah-
rung (experiéncia) e Erlebnis (vivéncia) que se completam e se
expressam em performances (expressividade publica) do sen-
tir estrutural coletivo liminar, ritual, profundo e dramatico,
permite-nos, mais do que colecionar descrigdes densas sobre
supostas textualidades e tessituras simbdlicas da cosmologia
Warao, elencar ligoes extraidas desse encontro etnografico
ainda em curso com os Warao em Mossoro.

Nesse sentido, o capitulo em tela aborda o trauma® (ALE-
XANDER, 2004) e o processo global de remontagem moral-
-emotiva e técnico-politica das familias Warao aportadas em
Mossor6 (RN) no contexto pandémico de 2019, enfatizando,

e aos de fora: o que chamamos de sinais diacriticos, isto ¢, formas codificadas
e transmissiveis de informagdo mediante registro escrito, oral e performatico,
no contexto de uma tradicdo de conhecimento. Uma cultura moral-emotiva
e técnico-politica compreende, assim, repertorios materiais e simbdlicos que
organizam as moralidades, os afetos, as materialidades, tecnicidades, rituali-
dades e politicas de significado de um grupo social.

6 A nogao de trauma cultural remete a um processo de apropriagdo moral e
emocional de um trauma ou contexto traumatico coletivamente vivenciado, e
que passa a ser expresso como narrativa moralizante e identitaria. Por trauma
cultural se compreende, em uma leitura critica de Alexander (2003), nio a
construgdo ideoldgica e racional do passado a partir da rememoragdo de um
evento de ruptura da normalidade normativa — de modo que pudesse operar
simbolicamente como argumento de acusagao do outro e como de desculpa
de si — mas uma conformagao moral e emocional cotidiana resiliente e reati-
va de cada individualidade em relagdo ao olhar estigmatizante.
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entretanto, nuances do quadro situacional atual do abrigo
Warao no bairro Barrocas e recortes do momento também
atual do campo politico-administrativo local e regional da tu-
tela dos Warao; sem, contudo, perder de vista o processo glo-
bal de migragao, refugio, estigma e estrangeirice experimen-
tado e vivenciado pelos Warao em distintas levas geracionais
e em diversos enquadres situacionais. Percebe-se, com efeito,
que a compreensdo desse atualissimo presente figurado em
melancolias e voluntarismos, em siléncios e asttcias no fazer
sofrido do cotidiano demanda o entendimento aproximado
dessa breve (a partir de 2014), mas marcante trajetoria Warao
(o percurso de alguns milhares de quildmetros): ja podemos
falar em Didspora nesse emaranhado de pousos e transitos,
oportunismos e conveniéncias no afa da sobrevivéncia fisica e
da preservagao sociocultural?

O cotidiano agitado (e mesmo nervoso) no aldeamento
urbano mossoroense é primeiramente perpassado pelas vul-
nerabilidades proprias da interagdo pautada na intensa pes-
soalidade, na precariedade material e no monitoramento re-
ciproco exaustivo entre subjetividades traumatizadas. Pais e
filhos, esposas e maridos, velhos e novos, irmaos e cunhados
se desentendem com frequéncia pelos motivos mais banais
que tumultuam o parentesco, mas também pelas seriedades
da disputa egocentrada municiada por técnicas especiais de
manipulagdo da materialidade da relacionalidade mundana
por meio de forgas espirituais inscritas na religiosidade da
cosmologia Warao.”

7 Mura (2014) discute o fendmeno religioso nao somente como relagdo co-
letiva e cerimonial com o sobrenatural e mistico, mas como processo de pro-
dugdo de decisdes coletivamente vinculantes, portanto publico, teleoldgico e
caracterizado por diferenciais de poder social. Esta forma de encarar o reli-
gioso contrasta com a nog¢ao ocidental de religido em oposigdo a politica, em
paralelo com classificagdes binarias do mundo em Natureza/Cultura e Natu-
reza/Supernatureza. A religido compreende uma dimenséao pragmatica, técni-
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Cabe enfatizar, entretanto, o quanto a impossibilidade do
trabalho coletivo remunerado e a recusa individual ao traba-
lho assalariado precarizado, assim como as dificuldades ine-
rentes aos regimes vexatorios das quase-cidadanias de papel
tumultuam o aldeamento urbano Warao. Questdes como a
inseguranga alimentar (o monstro onipresente), a exigéncia
burocratica pela atualizagdo de documentos oficiais e as enor-
mes dificuldades em enquadrar-se, por exemplo, na rotina es-
colar (faz-se a matricula, falta o transporte; tem-se matricula
e transporte, falta-se a alimentagdo; tem-se matricula, trans-
porte e alimentagao, falta-se o didlogo intercultural que recep-
cione a cultura Warao), revelam como os conflitos internos
ao aldeamento urbano e os conflitos ali externalizados pelo
campo politico-administrativo local que os tutela concorrem
para a construgdo processual de uma cultura moral-emotiva e
técnico-politica enquanto jogo de tensdes.

“Os indios dos outros™: tensoes e disputas conformando o
quadro situacional atual do aldeamento urbano Warao e

o campo politico-administrativo local e regional de tutela
dos Warao

Os Warao chegaram ao pais tutelados pelo estado brasi-
leiro através dos Direitos Indigenas consagrados pela Cons-
tituigdo brasileira de 1988, mesmo tratando-se de um povo,
etnia, que nao pertence tradicionalmente ao nosso territério.
Isto porque a lei que criou a Fundagdo Nacional do Indio (FU-
NAI) (Lein® 5.371/1967), bem como o Decreto n° 9.010/2017,

ca e politica de organizagdo do social e da cultura, ao passo que a Cosmologia
abarca a organizagao técnica-politica-religiosa de uma comunidade, e, por
sua vez, pode ser entendida como um sistema sécio—ecoldgico-territorial de
relagdo entre humanos e ndo-humanos. Nesse sentido, o exercicio etnografi-
co deve ser praticado como meio para acessar pontos de vista nativos sobre a
realidade do Cosmos.
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que regulamenta seu estatuto, ndo restringem sua atuagao aos
povos indigenas brasileiros. Tém amparo na Declaracao dos
Direitos dos Povos Indigenas, na Resolugdo da Organizagao
das Nagoes Unidas (ONU) acerca dos compromissos estabe-
lecidos pelos Estados guiados pelos propdsitos e missoes esta-
belecidas na Carta das Nagoes Unidas, de 29 de junho de 2006,
aprovada em 13 de setembro de 2007.

Todos os direitos garantidos aos povos indigenas por tra-
tados internacionais recepcionados pelo ordenamento juridi-
co brasileiro e pela propria Constitui¢ao Federal de 1988 se
estendem aos indigenas migrantes, como ¢ o caso dos Warao.
O desafio estd, porém, na garantia desses direitos, pois mesmo
com todos os dispositivos disponiveis, ainda é evidente a difi-
culdade na compreensao das especificidades do povo Warao,
do respeito aos seus modos de vida. Por vezes, saio comuns as
tensoes e os conflitos entre os grupos Warao e as institui¢des
que se dispdem a sua tutela. Sobretudo, quando as praticas e
representaqées, usos e costumes Warao se confrontam com
as leis brasileiras, como é o caso das criangas que participam
da coleta nas ruas das nossas cidades, o que é compreendido
no Brasil como oportunidades para a comiseragdo social ao
mendigarem, violando, assim, os direitos e garantias previstas
no ECA (Estatuto da Crianga e do Adolescente). No Cédigo
Penal brasileiro, por exemplo, no seu inciso IV do artigo 247,
define-se como crime permitir alguém menor de 18 anos su-
jeito a seu poder ou confiado a sua guarda ou vigilancia que
mendigue ou que sirva a mendigo para excitar a comiseragiao
publica. Porém, entre as garantias legais previstas no Estatuto
da Crianc¢a e do Adolescente (ECA), que assegura o direito a
vida e a saude, a educagdo, a cultura, a prote¢ao no trabalho,
a dignidade, dentre outros, também se assegura a convivéncia
familiar e comunitaria, bem como a liberdade e o respeito.

Nesse sentido, cabe considerar que a pratica da coleta em
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familia faz parte da dindmica economica Warao desde pelo
menos trés geragdes (quando se iniciaram os processos con-
temporaneos de expulsdo das populagoes ribeirinhas de seus
territérios originarios). Deste modo, a coleta em grupo fami-
liar encontra-se ja vinculada a estratégias urbanas informais e
oficiosas de produgao de valores econdmicos, de organizagao
das atividades do grupo conforme relagdes intergénero e in-
tergeracionais e, ndo menos importante, de constante atuali-
za¢do do modo Warao de navegar (os Warao se autopercebem
como canoeiros, navegantes, povo da agua) pelos territorios
citadinos mais ou menos hostis, assim mapeando e cartogra-
fando os custos de oportunidade para o investimento nesta ou
naquela cidade por tanto ou quanto tempo e em conformida-
de com regimes diversos de cooperagao técnico-econémica e
técnico-politica.

A coleta em familia, assim como a expansao dos horizon-
tes de tarefas e atividades econdmicas — com o aprendizado
e refinamento de novos modos de sentir, pensar e agir sobre
a materialidade mundana — estdo fortemente associados ao
mandato feminino e materno Warao de lideranga, ainda que
em nivel quase sempre liminar e antiestrutural em sentido tur-
neriano® (TURNER, 2013), da coletividade. A uxorilocalidade

8 No entender de Barbosa (2019, p. 129): Turner, em sua obra O Processo Ri-
tual (2013), discute o seu modelo explicativo da relagdo individuo-sociedade
e da relagdo tensa, mas estruturalmente determinada, dos atores sociais em
jogo no sistema social de posigoes. Jogo este entendido a partir da metafora
teatral do drama social, que sintetiza o social como processo total de interagdo
e interdependéncia de elementos — praticas, crengas e ritos — culturalmente
complexos e mesmo opostos, mas estruturalmente integrados. Trata-se de um
modelo influenciado pela tradigdo explicativa racionalista, estrutural-funcio-
nalista da Escola Britdnica de Antropologia Social, da qual Turner fazia parte,
seja na sua filiagdo tedrico-metodoldgica ligada a nomes como Malinowski,
Gluckman e Evans-Pritchard, seja no seu esfor¢o de explicar a alteridade
com base em recortes tematicos que enfatizem mais a universalidade e a uni-
formidade das estruturas sociais humanas do que suas diferengas culturais
expressas em gramaticas de sentidos locais. Neste sentido, o autor postula a
universalidade da mente humana e a identidade de processos cognitivos que
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e a matrilocalidade, com efeito, e mesmo a matrilinearidade
empiricamente constatada nos multiplos casamentos e arran-
jos familiares capitaneados pelas mulheres mais velhas e nas
familias formadas pela mée e multiplos filhos de pais diferen-
tes e ausentes, conferem a mulher e mae Warao a posi¢ao so-
cial estrutural de estar a frente em termos de habilidades de
navegac¢ao urbana e de competéncias econdmicas, donde deri-
va parte da legitimidade de suas obriga¢des morais de recipro-
cidade e de autoridade.

A remontagem moral-emotiva e técnico-politica que
atravessa a experiéncia Warao em curso no Brasil, entretan-
to, tem expandido o campo técnico de atuacdo de homens
e mulheres: as primeiras tém assumido o papel de lideranga
politica, até mesmo como cacicas (Ida Aidamo); ao passo que
os homens aprendem as habilidades e competéncias da cole-
ta e da navegacdo urbana, aventurando-se pelas regides me-
tropolitanas com seus dizeres em cartazes e placas de isopor.
As relagdes intergénero e intergeracionais, nesse sentido, vem
sendo reestruturadas no contato Warao com a sociedade bra-
sileira envolvente que informa e demanda representagoes de
masculinidade, de feminilidade, de infancia, de juventude, de
trabalho, de lazer e de corporalidade discrepantes da gramati-
ca moral-emotiva Warao.

Com efeito, foi a necessidade de complementagao de ren-
da das familias indigenas Warao a principal motiva¢ao dos
seus deslocamentos geograficos da Venezuela e simbolicos

articulam as mais diversas experiéncias culturais ja etnografadas. Assim que
sua nog¢do de estrutura, diferentemente do que entendia Lévi-Strauss, nao
alude as formas elementares de pensamento e linguagem, mas ao sistema de
posi¢des sociais — com suas hierarquias e fronteiras, seus direitos e deveres,
suas crengas e ritos — que veste o individuo como pessoa no complexo intera-
tivo-estrutural coletivo. Com efeito, Turner se propds a inovar no ambito da
matriz cognitiva de que era tributdrio ao problematizar justamente a necessi-
dade de o etndgrafo acessar os idiomas rituais das gramdticas locais de sentido
e simboliza¢do da vida cotidiana.
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da cultura Warao tradicional, visto que a subsisténcia mate-
rial e simbolica ndo é mais plenamente atingida com os re-
cursos naturais do seu territorio origindrio, acarretando isso
nao somente a desagregacao de paisagens de tarefas, de ritmos
domésticos de producao e de reprodugio, de relagdes com o
ambiente em redes sociotécnicas urdidas em saberes e sabores
ancestrais e de conformagédo do self Warao ribeirinho e da sua
correspondente cultura moral-emotiva e técnico-politica ou-
trora em equilibrio dindmico na territorialidade ancestral do
Delta Amacuro. Além da busca pelo alimento como recurso
basico, o meio urbano passa a ser visto também como o mais
propicio para se obter o acesso a saude e a moradia, haja vis-
ta o enorme impacto no ethos e na visio de mundo Warao
das doencgas de branco — as ndo espirituais, mas que abalam
sobremaneira a corporeidade — e das técnicas de conforto
caseiro. Sob tais circunstancias foi que o povo Warao desen-
volveu tecnicidades especificas (corporais, expressivas, per-
formaticas, comunicacionais) para garantir sua sobrevivéncia,
incluindo a “pratica do pedir”, estigmatizada pelo mundo nao
Warao como “mendicincia”.

Figura 1: Cartaz Warao para pratica de colecta.

Fonte: Projeto de Pesquisa Os Warao em Mossoré (SILVA, 2020).
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Na mesma perspectiva, outra situagido de tensao entre os
costumes Warao e as leis brasileiras se deu com a vacinagdo
contra a Covid-19, quando muitos Warao se negaram a tomar
a vacina — cabe aqui considerar a penetragdo do neopente-
costalismo evangélico popular no aldeamento urbano Warao
em Mossord. Sabemos, em sentido amplo, que a saude esta
diretamente relacionada com o atendimento das necessidades
humanas bésicas. Oferecer a vacinagao ¢ uma agao positiva do
Estado brasileiro voltada a protecao da vida e da satide dos
cidaddos. No entanto, seu sucesso esta diretamente relaciona-
do a adesdo social. A questdo afeta tanto o direito individual
quanto o direito coletivo a satde, pois se trata de uma medi-
da sanitaria preventiva de doengas, e a desobediéncia pode se
configurar crime contra a Saude Publica nos termos do artigo
268 do Cdodigo Penal.

Porém, entre os direitos reconhecidos que contemplam
os povos indigenas, podemos destacar o direito a nao discri-
minacao e o direito de viverem e se desenvolverem de forma
diferenciada, conforme os usos e costumes da sua cultura. As
praticas de saude indigena sdo caracterizadas por um saber
empirico expresso na sabedoria e no conhecimento sanitd-
rio desses povos. Cada povo e cada grupo étnico possui seus
modos diversos de organizagao sociotécnica e técnico-politica
no sentido de proporcionar a satde coletivas e individual e a
cura’ das doencas do corpo, da mente e do espirito. Assim, é
importante ressaltar que existe uma diversidade entre os pro-

9 A cura pode aqui ser entendida como estado de equilibrio conquistado
mediante dddiva, magia e terapia, isto é, o componente moral-emotivo e
técnico-politico da restauragdo da normalidade cosmoldgica, a cura em sen-
tido amplo, implica no afastamento e na supera¢do de interditos morais,
de descontroles emocionais, de transgressoes religiosas e politicas, do mau
uso técnico e simbdlico de situagdes, do desrespeito as territorialidades e da
profanagao de lugares.
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prios indigenas Warao, traduzida em suas préticas culturais e
modos de vida distintos, de acordo com os grupos nas diferen-
tes regides do delta do Orinoco. E isto, obviamente, se reflete
também nas diferengas entre os grupos que migraram para o
Brasil. Muitos grupos preservam suas especificidades no trato
da satde e da doenga, buscando recorrentemente aos xamas
(wizidaro) locais para tirar o que classificam de bruxaria. Essa
técnica terapéutica e magica faz parte de seus itinerarios de
cura, de gestao e de administragdo de corporalidades e estados
emocionais. De acordo com Santos, Ortolan e Silva (2018, p.
19), os Warao ndo acreditam que podem morrer por doen¢as
do homem branco, de modo que a causa da morte Warao é
sempre la brujaria.

Por possuirem uma cosmovisdo diferente e um entendi-
mento proprio do que é considerado satide e doenga, corpo
e energia animica, existe uma dificuldade de compreensao,
por parte do campo politico-administrativo local de tutela
dos Warao, da logica e do modelo tradicional da medicina
dos indigenas que, na pratica, é desclassificada como curan-
deirismo ou mesmo charlatanismo. Os fluxos migratdrios em
contextos urbanos, além de precarizar a vida do povo Warao,
também trouxeram como consequéncia problemas relacio-
nados a satde. Doencas que ndo sdo parte de seu universo
ancestral e tradicional, tais como a tuberculose, a diabete, o
alcoolismo e as muitas doencas sexualmente transmissiveis
(em especial o HIV/AIDS), passam a assolar a populagdo
Warao em sua nova realidade social, impondo-lhes uma ain-
da mais profunda abertura do corpo e da vida psiquica aos
especialistas brancos em Saude. Essas doengas, geralmente
associadas a pobreza, a desnutri¢do e ao desamparo social,
somaram-se as doengas decorrentes das altera¢des ambien-
tais em seus territorios de origem, como as ja de longe conhe-
cidas malaria e a febre-amarela.
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Com a emergéncia da Pandemia de Covid-19, novos de-
saflos e muitas consequéncias sociais e culturais no contexto
da diversidade de povos e nagdes humanas se evidenciaram.
O mundo inteiro esperava atentamente o desenvolvimen-
to de uma vacina contra a doenga, até entao desconhecida.
Depois de desenvolvidas, as novas vacinas causaram receio
e temor em parte significativa da populagdo, que nao aderiu
imediatamente a crenca na eficacia técnica dessa ferramenta
biomédica de imuniza¢do, como foi o caso do Brasil. Nes-
se sentido, é complicado julgar os indigenas Warao quando
se negaram a tomar a vacina, haja vista, como ja enfatizado,
a sua pertenca religiosa evangélico-popular neopentecostal
e de intenso ranco direitista. O pastor Celso, uma das lide-
rangas religiosas do aldeamento urbano Warao em Mossoro,
fazia questdo de publicamente desacreditar, ridicularizar, de-
sautorizar e rejeitar o uso de mascaras de prote¢do. Quando
instado pelo campo politico-administrativo local de tutela
dos Warao ao uso obrigatério de profilaxias em relagao a
Covid-19, o pastor Celso reagiu com o uso de mascaras de
protecdo que chocavam pela ostentacao da bandeira brasi-
leira do nome do atual presidente da Republica, negacionista
confesso da ciéncia e da Pandemia de Covid-19.

Muitos didlogos e negociagoes foram realizados por nos
pesquisadores, embasados na relagio de confianga'® com
0 grupo para que aceitassem a vacina. A vacinagdo dos in-
digenas Warao foi parte do Plano Estadual de Imunizagao
voltado as populagdes em situagdo de vulnerabilidade social,
atendendo a Recomendagéo n.c 04/2021, do Comité Estadual
Intersetorial de Atengdo aos Refugiados, Apatridas e Migran-
tes do Rio Grande do Norte (CERAM/RN). Os indigenas
Warao, enquanto populagdo venezuelana refugiada, foram

10 A confianga pode ser interpretada como o crédito reciproco concedido
entre desiguais e assimétricos, quase sempre em regimes de equivocagao.
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incluidos como grupo prioritario, assim como os indigenas
brasileiros. Essa inclusdo foi compreendida de forma negati-
va por muitas pessoas e é apontada como um privilégio para
os Warao. E no momento em que a midia local, que fazia
a cobertura da vacinagdo, divulgou a recusa da maioria dos
Warao de receber a dddiva da vacina, gerou-se um conflito
de opinides e de disputas morais. Os Warao foram escandali-
zados como ingratos, pois enquanto muitas pessoas naquele
momento, no auge da pandemia, ansiavam pela protegao téc-
nica e simbdlica da vacina — quando a vacina ainda estava
indisponivel para toda a populagio — os entdo “estrangei-
ros” a recusavam. Eles eram apontados como tendo mais di-
reitos que os proprios brasileiros — um completo absurdo.
Mesmo os brasileiros negacionistas da vacina se ressentiram
da atitude Warao de recusa a vacinag¢ao, pois o direito a de-
sobediéncia e ao descrédito do estado nao cabia a indigenas,
estrangeiros, migrantes, refugiados, pobres, vivendo de men-
dicéncia.

Diante da repercussdo negativa dos Warao ao recusarem
a vacina, a populagao local deixou de ajuda-los nas ruas, se
negando sequer a se aproximarem deles, sob o pretexto do
risco de contaminagdo, como se antes esse risco ja nao exis-
tisse. O incomodo e o constrangimento levou o grupo a ime-
diatamente repensar a possibilidade de tomarem a vacina.
Porém, algo era muito importante para que tal pudesse vir a
ocorrer: a permissao divina.

Como martelado ao longo deste capitulo, o grupo de fa-
milias que vive na cidade de Mossord possui a especificidade
de compartilhar a religiosidade crista pentecostal em detri-
mento de muitas das suas crengas tradicionais. O processo de
evangelizagdo se deu ainda na Venezuela, no seu contexto de
vivéncia de urbaniza¢ao nas cidades onde moravam. Todas as
noites, os cultos evangélicos sao realizados no patio do abrigo,
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com gritos de oragdes, hinos, dangas, leituras da biblia e pre-
gacoes do pastor Celso. E foi nesse clima de fé que os devota-
dos e fiéis crentes Warao de Mossord decidiram realizar um
momento de ora¢ao com o objetivo de pedir a permissao de
Deus para tomarem a vacina contra a covid-19.

Apdés um momento liminar de efervescéncia religiosa
(DURKHEIM, 2000), a decisao foi por tomar a vacina. La va-
cuna ndo era preciso, pois ¢ Deus quem protege os Warao,
foi o que disse o pastor Celso, com o apoio e os aplausos dos
demais. Mas, era a vontade de Deus que os Warao tomassem a
vacina, porque os brasileiros ndo estavam mais ajudando. En-
tdo, apds a primeira a¢do de vacinagdo contra a Covid-19 que
aconteceu no dia 19 de abril de 2021, dia em que se celebra as
lutas dos povos indigenas, um novo momento foi marcado, a
equipe de vacinagdo do municipio foi acionada e todos os Wa-
rao em idade permitida para a vacinagdo, no momento, come-
¢aram o processo de imunizac¢do recebendo a primeira dose.

Figura 2: Momento de oragdo para permissdo divina da vacina.

Fonte: Projeto de Pesquisa Os Warao em Mossoré (SILVA, 2020).
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Figura 3: Vacinagdo dos Warao nos dias 19 e 28 de abril de 2021.

. '{'f-'.. 1 ' :

Fonte: Projeto de Pesquisa Os Warao em Mossoré (SILVA, 2020).

As crengas religiosas, 0S usos € costumes no tratamento
a saude e a pratica da coleta Warao sdo apenas algumas das
caracteristicas que, de maneira geral, sio motivos de tensdes
em suas relacdes interétnicas. Em ambito local, outras situa-
¢oes de conflito estdo em evidéncia, como no que consta em
relagdo as interagdes com as instituicoes responsaveis, a prio-
ri, por sua prote¢ao e abrigo. Enquanto muitos venezuelanos
em situagdo de reftigio vieram para a cidade através das a¢oes
de apoio e acolhida da ACNUR (Agéncia da ONU para Re-
fugiados), os Warao chegaram pelo fluxo migratdrio inde-
pendente. As familias Warao logo receberam apoio abrigo do
Lar da Crianga Pobre, instituicdo filantrépica dirigida pela
conhecida Irma Ellen Scherzinger, que presta beneficios a
populagdo carente local.

Em Mossoro, desde o final do ano de 2019, os Warao
abrigados em locais cedidos pelo Lar da Crianga Pobre tém-
-se acomodado sem a interferéncia mais formal ou institucio-
nal dos espagos provisérios geridos e apoiados pela ACNUR,
cujas estratégias de protegao e de acolhimento dos indigenas
venezuelanos que buscam reftigio no Brasil segue a cartilha
da ONU. A moradia para os Warao no Lar da Crianga Po-
bre, mesmo em condicdes precarias, estava garantida. Agua,
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energia elétrica e espago eram de uso sem nenhuma restrigdo.
A convivéncia das familias em uma espécie de aldeamento
urbano, que permitia a liberdade de serem quem sao, estava
assegurada. A comodidade do abrigamento para os Warao os
fez, inclusive, recusar o direito ao aluguel social, que disponi-
bilizava moradia através de uma a¢ao parte do Programa RN
Chega Junto, executado pela Secretaria de Estado do Trabalho,
da Habitagdo e da Assisténcia Social (SETHAS). O programa
foi criado para atender as pessoas que tiveram a situagdo de
vulnerabilidade econdmica agravada no periodo da pandemia.

Porém, ao longo do tempo de estadia, em recorréncia de
praticas e costumes do grupo, algumas exigéncias passaram a
ser colocadas como condi¢do para que as familias continuas-
sem vivendo sob o abrigamento e responsabilidade do Lar da
Crianga Pobre. Inicialmente, cuidados com as criangas em re-
lagao aos perigos no local de moradia, como o risco de cho-
que elétrico, o manuseio da cisterna de agua sob o risco de
afogamento, o portao que ndo deveria ficar aberto, as criangas
estarem na rua brincando — por ser um bairro considerado
perigoso — e a saida de criangas e adolescentes para o banho
de rio sozinhas, foram apontados como problematicos.

Varias reunides entre a Irma Ellen e os pais de familia e li-
derangas considerados responsaveis pelo grupo aconteceram.
Algumas delas nés acompanhamos com a presenga de alguns
funciondrios do Lar da Crianga Pobre, como um eletricista,
que falou sobre o risco de choque elétrico. Esta reunido foi
concluida com a assinatura de um documento elaborado pela
Irma, que responsabilizava as liderangas por qualquer dano
que acontecesse com as pessoas que moravam no abrigo.

332



Figuras 4: Negocia¢des diretas com a administragdo do Lar da Crianca

Fonte: Projeto de Pesquisa Os Warao em Mossoré (SILVA, 2020).

A chegada, no final do ano de 2021, de mais familias Wa-
rao, dobrando o nimero de pessoas no abrigo — de 44 para 83
pessoas — entre adultos e criangas, exigiu mais acomodag:()es,
fazendo com que a Irma Ellen ampliasse o espago em parte do
local. O aumento da quantidade de pessoas também fez au-
mentar o consumo da agua e da energia elétrica. E a partir dai,
as relagoes entre os Warao e a institui¢ao que os abriga come-
¢aram a mudar, sendo possivel observar as relagdes de poder
de forma latente, quando a Irma Ellen passa a racionalizar o
consumo da agua e da energia elétrica.

Figura 5: Imagens do pdtio do abrigo sendo ampliado.

e
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Fonte: Projeto de Pesquisa Os Warao em Mossoré (SILVA, 2020).

O racionamento do consumo da energia elétrica e da agua
teve como consequéncia reclamagdes e dentincias por parte
dos Warao. Eles reclamavam que a energia elétrica era desli-
gada as 5h e so6 retornava as 17h. Eles ndo podiam carregar o
celular durante o dia; as mulheres ndo podiam lavar roupa nas
lavadoras; ninguém podia usar o ventilador em meio ao calor
do clima quente da cidade. A 4gua, por sua vez, segundo os
Warao, em alguns dias sumia das torneiras. Mesmo se justifi-
cando pelas constantes faltas de agua nos bairros da cidade, a
existéncia de uma cisterna no abrigo, que nunca pdde ser usa-
da, foi motivo de revolta dos indigenas. Assim, o acesso a agua
encanada ndo era mais um servigo didrio, o que prejudicava o
banho, a lavagem das roupas e até o preparo da comida, visto
que era impraticavel armazenar agua no aldeamento urbano.

A constante reclamagdo de que eles “gastam muita agua”,
nos faz refletir que, mesmo vivendo nas areas urbanas, a es-
treita relagao do povo Warao com a agua,'' que ¢ um elemento
constante do territério onde viveram tradicionalmente, nao
pode ser negligenciada. Ficar sem dgua, para o povo Warao,
foi motivo para a desobediéncia e para a quebra das regras do
contrato social assumido com a institui¢ao de abrigo. A situa-
¢do tensa ocorreu quando a falta de dgua no bairro deixou os
Warao quase uma semana com as torneiras secas. As criangas
deixaram de ir a escola porque ndo tinham como tomar ba-
nho, nem como ter o fardamento limpo. A cisterna de dgua do
abrigo era fechada com cadeado, enquanto os Warao sofriam
com a necessidade insatisfeita por agua, o que os levou a uma

11 Tamanha ¢ a influéncia da dgua para o povo Warao que sua propria de-
nominagdo tem origem nas palavras wa (canoas) e arao (“donos de” ou ainda
“gente”), sendo o proprio nome do povo Warao interpretado como “donos de
canoas” ou “gente da 4gua” (MUNOZ, 2019, p. 04).
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atitude drastica: quebraram o cadeado e depois arrombaram a
parte que tampava a cisterna, ficando um buraco de onde era
possivel a retirada da agua.

Figura 06: Imagens da cisterna do abrigo.

Fonte: Projeto de Pesquisa Os Warao em Mossoré (SILVA, 2020).

Acionados pela Defensoria Publica no municipio, e pelo
proprio Lar da Crianga Pobre, nos deparamos com uma de-
nuncia de vandalismo dos Warao em seu aldeamento urbano
e abrigo. Da parte dos indigenas, ja tinhamos hd algum tempo
a versdo do descaso com recorrentes faltas de agua, bem como
de energia elétrica. A situagao ficou tensa a ponto de os mes-
mos Warao serem convidados a se retirarem do abrigo. Diante
da situacdo de humilhagao pelo castigo de escassez intencional
da dgua e da energia elétrica imposta pelo poder de tutela da
gestdo do abrigo, aliada ao descaso do municipio na garantia
da seguranca alimentar, muitas familias Warao partiram para
outras cidades em busca de melhores condi¢des de vida, como
¢ praxe no fluxo migratério dos Warao. Desta vez, a cidade
de Jodo Pessoa (PB) foi o destino, permanecendo apenas 13
familias Warao em Mossord (RN).

Para as familias que continuaram em Mossord, diante
da situacao moral-emotiva de tensao e de relacao autoritaria
de poder — em que o mais forte determina unilateralmente
as regras do jogo — resta a submissao tatica e a construgdo
paulatina de momentos estratégicos para a reorganizagao so-
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cial do grupo. Mas, por enquanto, tém decidido continuar a
viver sob a escassez de agua e de energia elétrica, haja vista
que o abrigo atual ¢ o recurso habitacional imediato de que
dispoem. Ao tentarmos mediar a situa¢ao, a postura da pes-
soa responsavel pelo abrigo foi de negacao e de reclamagdo
embasada na preocupagdo para com o risco de morte das
criangas Warao. Em uma reiterada postura autoritdria e et-
nocéntrica, assim se expressou:

Antropologa: Irma Ellen, bom dia! Entendo suas preocupagdes.
Peco que por enquanto, ja que os indigenas Warao ainda mo-
ram sob sua tutela, que a senhora continue cuidando do bem-
-estar deles. Ja estamos mobilizando um novo abrigo que deve
ser de responsabilidade do estado. Ja estamos em contato com a
defensoria publica. Peco que diante da situagdo atual no abrigo,
disponibilize a 4gua para que eles possam tomar banho, preparar
a comida e lavar as roupas. Se a senhora disponibiliza, eles ndo
precisam praticar atos de vandalismo pegando agua a forga, jus-
tificada pelo desespero. E o minimo que deve ser feito agora. No
mais, agradecemos muito todo cuidado que a senhora sempre
teve com os Warao em Mossoro. E certificamos que podes sem-
pre contar conosco!

Gestao do Abrigo: Profa. Eliane, a situagdo ¢ diferente daque-
la que provavelmente apresentaram para a senhora. Os indios
todo dia tem 4gua para tudo. Deixam as torneiras abertas como
também ndo desligam as luzes durante o dia. Nunca deixei-os
sem agua ou sem luz durante a noite. Agua sempre durante 24
horas por dia. Se faltou pouco tempo, é porque os moradores do
bairro também ndo tinham agua, porque nio veio pela CAERN.
Faltou para todos na rua. O que os indios fizeram: quebraram o
cadeado da cisterna grande, mais do que una vez. Perigo maximo
para as criangas, que poderiam cair dentro da cisterna profun-
da, de onde ndo podiam ser tiradas vivas. Tampamos com uma
placa de cimento. Quebraram a placa. Chumbamos de novo. Os
indios fizeram um buraco grande ao lado, onde também criangas
podiam cair dentro. Se morresse uma crianga dentro — quem
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ficaria culpado??? Também tiraram o motor para agua e o jo-
garam fora — o motor que era para puxar dgua da cisterna para
todos os canos. Nao colocarei mais o0 motor dentro nem coloca-
rei mais um cadeado, ja que quebraram duas vezes. Nunca deixei
de pagar todo més as contas de agua e luz, no valor de cerca de
2.000 reais mensais. (Pode com Ruténio verificar o pagamento
das contas). Ndao sou novata no local. A escola onde os indios
moram agora, funcionou durante uns 20 anos, com alunos de
6-18 anos, 400 menores. Nunca houve problema de agua e luz no
local. Ontem fechamos definitivamente a cisterna com cimento.
Se quebraram a coberta grossa de cimento, quem terd culpa, se
uma crianga cair dentro? Alegro-me que o estado ou municipio
vao fazer outro abrigo. Depois que os responsaveis ganharem
experiéncia com eles, vamos ver o que eles vao contar... Sra.
Eliane, agradego sua colaboracdo valiosa. Falta ainda relatar que
nunca chamei um s6 dos indios para morar nem convidei. S6
um unico, Ioni, veio para mim (2019), dizendo que estava com
a familia na cidade e me pediu: “Ajude-me.” E eu deixei-o morar
na antiga escola Jodo Viannney. Todos os outros indios vieram
sem me perguntar nem pedir, nem se apresentaram para mim.
Chegaram e entraram — pode dizer; invadiram o local. E eu dei-
xei, porque pensei que eles precisavam, e ajudei. Quase todo dia
vai gente nossa (funciondrios) para la: Socorro, agente social, e
outras, como também trabalhadores masculinos para retirar o
lixo deles e limpar o local. Fizemos porque achamos necessario.
Também as aulas para eles aprenderem portugués e se alfabeti-
zarem — s0 a falta de interesse deles é enorme. Nossa professora
tinha de chamar as criangas em casa porque por si mesmo nio
vieram. Mas ontem acabei com isso. Ja que o Estado, através da
senhora, agora lhes oferece escola. Gragas a Deus. Espero que a
senhora continue ajudando.

Pensar essas relagdes de autoridade e poder nos remete a
nogao bourdieusiana de campo (BOURDIEU, 1989), segun-
do a qual dominantes e dominados ocupam suas posi¢coes de
legitimac¢ao ou de subversao dentro das tensdes sociais vigen-
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tes. Em Bourdieu, temos a sociedade entendida como espago
pluridimensional, de diversos campos de disputa e de capitais
sintetizando habilidades e competéncias. Esses campos sdo
esferas da vida social que possuem cada um sua légica insti-
tucional prépria, com um capital a ser disputado pelos agen-
tes e instituicoes que nele estdo situados, e que determinam
sobremaneira a forma de suas interagdes. O que configura um
campo, sdo as posi¢oes de dominados e dominantes, as lutas,
as concorréncias e os interesses, ou seja, as tensdes. Essas ten-
sdes ocorrem tanto no interior de cada campo quanto exter-
namente, em relagdo a outros campos, a partir de uma relagdo
complexa e reciproca de poder. Para a compreensdo desses
campos, o autor explica:

Compreender a génese social de um campo e apreender aquilo
que faz a necessidade especifica da crenga que o sustenta, do jogo
de linguagem que nele se joga, das coisas materiais e simbolicas
em jogo que nele se geram, é explicar, tornar necessario, subtrair
ao absurdo do arbitrario e do ndo motivado os atos dos produ-
tores e as obras por eles produzidas. (BOURDIEU, 1989, p. 69).

O campo constitui, assim, um espago relativamente auto-
nomo, estruturado a partir das relagdes de poder, traduzidas
em uma oposi¢ao de forcas entre dominantes e dominados,
segundo o capital simbélico, econdmico e cultural dos seus
agentes e de suas instituicdes. Dependendo da posigao que
ocupam na distribui¢do do capital simbélico, dentro da estru-
tura do campo, os agentes usam de estratégias, de prerrogati-
vas morais-emotivas e de tomadas de posi¢ao que podem ser
de legitimag¢ao ou de subversao. Assim, o campo estabelece as
modalidades de consagracdo e de reconhecimento, de tatica
e de estratégia, de performance comunicacional e de técnica
expressiva, o que confere sua relativa autonomia no exercicio
de atividades legitimadas e na elaboragdo técnico-politica e
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técnico-econdmica de seus objetos materiais e ideacionais, de
memoria e projetivos, de autoridade e de reciprocidade.

O campo politico-administrativo local de tutela dos Wa-
rao, nesse sentido, foi sendo conformado em ciclos de apren-
dizado e de transmissao de saberes e de autorizagdes para a
acdo. Essa rede consociada busca oficialmente inserir os Wa-
rao na normalidade politica e civil, social e cultural do urba-
no mossoroense. Ai concorrem pesquisadores da UERN e da
UFRN, pedagogas da escola local, membros de defensorias e
de ministérios publicos locais e regionais, assistentes sociais,
enfermeiras e psicologas de diversas secretarias do municipio
de Mossoré e do Estado do Rio Grande do Norte, a FUNAI,
bem como instituicdes de enorme respaldo institucional,
como a Igreja Catolica e seus bragos técnico-administrativos,
a ONU, entre outros. Trata-se de rede fluida, dinAmica, em
processo de constante rearranjo. Enfatizamos, com efeito, as
performances estigmatizantes em relagdo aos Warao nesse
campo de disputa, em que nogdes de estrangeirice, de des-
confiancga, de ressentimento, de medo, de nojo e de poluigdo
informam muitas das praticas e representagdes ali elaboradas
para a tutela dos Warao, tal como pode ser registado nos bor-
does: Eles tém que se vacinar!Eles tém que se adaptar! Eles tém
que falar portugués! Quando eles vao embora? Eles jd recebem
auxilios do Governo e cestas bdsicas da FUNAI! Jd temos nos-
sos pobres e nossos indios e ndo sabemos o que fazer com eles!
Ndo podemos nos responsabilizar pelos Warao!

Consideragoes finais
El Warao es um navegante! Es el major navegante del
mundo! Y que quiére el Warao? El Warao quiére plata! Assim

se expressou o Aidamo Anibal ao discorrer sobre a dinami-
ca de transito e de construgdo de novos lacos, horizontes e
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possibilidades técnico-politicas, morais-emotivas e técnico-
-econdmicas por parte dos Warao. E tal tem se evidenciado
quando observamos os deslocamentos geograficos, subje-
tivos e intersubjetivos no agrupamento Warao abrigado na
periferia urbana mossoroense. Esse diminuto coletivo, em
constante rearranjo, guarda em seu nucleo duro a memoria
de atravessar a fronteira brasileira sob o cuidado mal-pago
de coiotes; de ser acolhido em abrigos totalizantes desta ou
daquela agéncia nacional-internacional, estatal-filantrépica e
clerical-militar; de estar sempre a espreita da desconfianga da
populagdo local (em Pacaraima, Boa Vista, Manaus, Santa-
rém, Belém, Teresina, Parnaiba, Mossord, Caicd Natal, Jodo
Pessoa, Recife, Maceid, etc.).

E, resumindo, de navegar pelas estradas do Norte-Nor-
deste brasileiro em busca do sol nascente cada dia mais cedo,
de testar rotas de entrada urbana e pousos de dormida impro-
visada em rodovidrias, bem como de escavar uma nova possi-
bilidade de colecta, de auxilio, de abrigo, de trabajo, de tarea,
de artesania, de amistad, isto ¢, de vinculo circunstancial que
seja, porém que concretamente alivie o quadro de precarieda-
de, pauperismo e sofrimento — o trauma Warao de navegar
por ai sob o estigma de indigena, refugiado, migrante, estran-
geiro, apatrida, mendicante, analfabeto, incapaz, perigoso.
Mas sempre Warao, com os parentes, como Povo de Dios e
fazendo o servicio de Jesus, hablando criollo e portugués sem
esquecer o Warao.

O trauma cultural que assombra os Warao é operado
produtivamente no exercicio técnico-politico de acionar e
performatizar tradicionalidades para o brasileiro ver, isto
é, no reinventar técnico e estético, por exemplo, da cultura
material auténtica a ser subsumida na forma-mercadoria (o
que pode ser evidenciado na substituicdo do Moriche, a Ar-
vore da Vida, pelo Murumuru, a Dadiva do Mossord), bem
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como no reinventar politico e organizacional do grupo, que
paulatinamente passa para o controle masculino sob a lide-
ran¢a de novos Aidamos que aprendem a se autodenominar
caciques e a se respaldar na Lei brasileira'? e nos parametros
legalistas da policia, do Servigo Social, do Juizado de Meno-
res, da Secretaria de Educagdo, da FUNAI entre outros im-
positores de conduta e tutela; e, assim, ousar novos idiomas
morais-emotivos, novas ritualidades e arranjos sociais e no-
vas técnicas para a transformagdo do mundo dado (habitado
por tantas agéncias e materialidades estranhas) em mundo
Warao. Essa remontagem de si empreendida pelo pequeno
agrupamento Warao aldeado no urbano mossoroense, com
efeito, inscreve-se nas reciprocidades e redes de autoridade e
trabalho mais amplas do grande grupo de indigenas refugia-
dos, mas assume ali uma tonalidade e saber-sabor peculiar, a
da religiosidade neopentecostal aprendida desde os tempos
de introdugao a vida urbana na Venezuela. Nao por acaso, as
politicas de cuidado e de significado Warao, que perpassam
a reinvengdo das nog¢des émicas de técnica, de emocodes, de
moralidades, de pessoa, de tempo e de conduta publica, entre
outras, acodem a ritualidade sistematica, didria, que sintoni-
za o coletivo como estesia, sonoridade e cinestesia de corpos
estreitados como uma sé pessoa que canta a administragdo
do trauma antigo e presente e celebra a vitdria do si-mesmo
reconstruido: Espirito Santo, ayudame te pido!
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ANEXOS

Figura 7: Movimentagdo coletiva ordindria no aldeamento urbano
Warao, com énfase para os lugares de encontro, de con
versagao e de repouso.

Fonte: Projeto de Pesquisa Os Warao em Mossoré (SILVA, 2020).

Figura 8: O cotidiano dos ancidos e das criancas.
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Fonte: Projeto de Pesquisa Os Warao em Mossoré (SILVA, 2020).

Figura 9: Usos técnico-politicos oficiais, cerimoniais, ritualizados e
dramaticos do centro do aldeamento urbano Warao.

| B

Fonte: Projeto de Pesquisa Os Warao em Mossoré (SILVA, 2020).
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Figura 10: Oportunidades de encontro da Rede de Pesquisadores Wa-
rao.
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Fonte: Projeto de Pesquisa Os Warao em Mossoré (SILVA, 2020).
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Figura 11: Acdo politico-assistencial promovida pela UERN (PROEX,
PETCIS, GRUESC, NEABI), CERAM e OAB referente ao Dia Mun-

dial do Refugiado.
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