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0. Apresentaciao

As praticas de curas religiosas raramente sdo aleatorias ou arbitrarias, sendo estas
recorrentes ao longo da histéria de todos os segmentos populacionais no Brasil. Em busca
de uma interpretacdo fundamentada para sua compreensdo, fazemos uso do conceito
teorico de agenciamento de Gilles Deleuze, Michel Serres e Bruno Latour (2010), com
vistas analisar e compreender estas praticas como parte de uma longa tradi¢ao que pode
ser encontrada tanto em ambientes urbanos quanto rurais e abrange varias formas de
agenciamento. Para dar conta desta proposta de compreensao, tomamos como exemplo
trés praticantes comunitarios em satide, cujo reconhecimento e reputagdes ultrapassam o
tempo de suas vidas.

Seus poderes extraordindrios e sobrenaturais sao representados por meio de uma
estética ritual elaborada e de suas performances retoricas, no sentido que lhes atribui
Brigit Meyer, que considera: a) conceito de “formacdes estéticas” — a no¢do de estética
ndo se limita as artes, mas incorpora o engajamento corporal, dos sentidos no mundo, ou
seja, uma certa disposicdo e abertura para o mundo. Um grupo ou coletivo que
compartilha estéticas especificas — “formagdes”; b) “formas sensoriais” — as formas pelas
quais se produz o engajamento de grupos, coletivos e comunidades em disposi¢des
estéticas compartilhadas. (Meyer, 2018).

Para realizar a analise que propomos, tomamos registros historiograficos e
etnograficos sobre trés terapeutas comunitarios cujas agdes tiveram grande repercussao
durante suas vidas e periodos em que atuaram em suas especialidades, assim como
continuam a ser lembrados, seja por meio de novas evidéncias e reinterpretagdes
historiograficos, de registros etnograficos e narrativas sociais que integram as memaorias

coletivas nos locais que viveram e atuaram.
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O primeiro e mais antigo caso que tratamos ¢ sobre a reconhecida Santidade de
Jaguaripe, que viveu e liderou uma, sendo a primeira, revolta indio-africana em fins do
século XVI na forma de um movimento religioso com caracteristicas messianicas €
terapéuticas, sobre o qual recentemente publicamos um artigo na Revista Plura (Caroso;
Tavares; Losada, 2023). O segundo caso ¢ o de um homem Santo, conhecido por seu
nome, Venceslau, assim como Boneco, que viveu e desenvolveu suas atividades entre os
anos de 1945 e 1961, no denominado Poco dos Milagres, na localidade de Porto dos
Santos, Ilha de Itaparica, que foi acompanhado por Carlo Castaldi de agosto de 1953 a
abril de 1954 (Castaldi, 1955), no local em que ele viveu e realizou seus atos médicos,
estudo ao qual vimos dando continuidade desde o ano de 2001, em busca de reconstituir
o momento e condigdes em que este morreu, considerando suas descontinuidades,
continuidades, memdrias, lembrangas e esquecimentos que compdem as narrativas a
respeito de suas trajetdrias. (Caroso & Castaldi 2004a; Caroso & Castaldi 2004b) O
terceiro caso ¢ aquele de uma terapeuta comunitario na fazenda Matdo, no municipio de
Conde, reconhecido como especialista no tratamento de doengas mentais, frequentemente
referido como Beato ou Compadre Miguel, cujos feitos tivemos oportunidade de conhecer
e acompanhar desde o ano de 1996 até sua morte em 2003. (Caroso et al., 1997,
Rodrigues; Caroso, 1998; Rodrigues; Caroso 1999)

No presente estudo, nossa proposta ¢ de buscar compreender como,
diferenciadamente, as construgdes narrativas do sofrimento constituem uma constante nas
trajetorias pessoais e profissionais de trés terapeutas, por meio da reconstru¢do e
interpretacdo das diferentes versdes complementares, seja por meio de suas proprias
memorias e auto narrativas, de memorias e narrativas de pessoas que os conheceram ou
foram tratadas por eles, ou pelos registros e escritos historiograficos sobre os movimentos
que eles desencadearam e lideraram. Propomos, assim, analisar suas estratégias de
constru¢do mitica da pessoa e das praticas, de modo a eleva-los, por vezes, a esfera da
sacralidade. As concepgdes e versdes encontradas entre seus seguidores reforgam os
mitos sobre seus poderes de lidar com problemas e doencas, algumas frequentemente
consideradas de dificil ou impossivel tratamento e cura no setor da medicina profissional.

Apesar de ser bastante diversificada do ponto de vista temporal e dos elementos
que compdem as praticas, aparentemente o que parece integrar a e experiéncia terapéutica
desses praticantes tradicionais € a capacidade de lidar com o sofrimento humano em todas
as suas dimensdes, indo além das situacdes criticas desencadeadas pela doenca, mas

entretecidas as dimensdes moral e social envolvidas em experiéncias coletivas de pobreza



e exclusdo. Um outro aspecto que pode ser destacado € que suas crises inicidticas se
manifestaram na forma de intenso sofrimento por vezes fisico, por vezes moral-
emocional, e, em algumas situagdes sob ambas as formas, sendo seguidos de revelagdes
de dons magico-religiosos, através de sonhos e/ou visdes teofanicas estético-sensoriais
como argumenta Meyer (Idem).

Considerando que buscamos compreender a epistemologia dos sistemas médicos
comunitarios de base religiosa como distinta daquela da biomedicina, poderiamos
lembrar que do ponto de vista da psiquiatria biomédica estas experiéncias poderiam ser
interpretadas como signos de problemas mentais, o que ndo seria corroborado pelos que
aderem a estes cultos, que veementemente rejeitariam qualquer duvida a respeito no que
se refere a sanidade de seus lideres espirituais. Como exemplo para pensar o peso da
cultura na maneira de qualificar os diferentes comportamentos, nos parece que grande
relevancia os exemplos no livro de Clement & Kakar (1997) que trata de liminaridade
entre a loucura e santidade em uma sociedade Ocidental, na qual a pessoa afetada ¢ tratada
como louca que morre em situagao asilar, enquanto em uma sociedade Oriental a pessoa
com sintomas, sinais € comportamentos similares € tratada como santa.

Desta forma, no texto que segue apresentamos brevemente a trajetoria destes trés
terapeutas comunitarios, com e sobre os quais vimos trabalhando ha mais de trés décadas.
Estes terapeutas comunitarios sdo aqui tratados como exemplos de taumaturgos
exponenciais, em razao de suas destacadas carateristicas, capacidade de mobilizar uma
larga clientela e seguidores de suas propostas, permanéncia na memoria daqueles/las que
experimentaram os beneficios de seus tratamentos, mediante a constru¢do de um discurso
em que o sofrimento ¢ uma constante.

Ao abordar os efeitos devastadores da aflicdo na vida cotidiana, Veena Das
considera que “nem todos sucumbem a esse sofrimento da mesma maneira” (2023, p. 2).
As marcas das singularidades desses terapeutas comunitarios podem ser compreendidas
nos limiares dessa condi¢cdo compartilhada, seguindo as pistas do interesse, conforme
argumenta a autora: “[...] como o transito entre esses diferentes limiares da vida comporta
as marcas de um sofrimento suportado, de traicdes, bem como de pequenos gestos de
bondade que permitem a alguns de sobreviver enquanto outros morrem?” (Idem). O que
que atravessa a experiéncia destes terapeutas comunitarios, a despeito das singularidades
envolvidas em cada uma das trajetorias, parece ser ndo apenas “nao sucumbir”, mas ativar
o acolhimento e transmutacao do sofrimento, uma vez que todos experimentaram

situagdes liminares que os levaram a criativamente “inventar” ou “reinventar”, no sentido



em que estes conceitos sdo utilizados por Hobsbawn e Ranger (1997) suas praticas, em
todos os trés casos que aqui sdo tratados, sem que eles tivessem passado por processos de
iniciagdo/aprendizado formal. Todos eles desenvolveram a capacidade de lidar com
disturbios emocionais/comportamentais em suas proprias crises iniciaticas sob a forma
de episddios de sofrimento fisico e moral-emocional e revelagdes de dons sobre-humanos,
que os levaram a se apropriar das mencionadas disposicdes estéticas e formas sensoriais
compartilhadas como parte de seus idiomas corporais e terapéuticos.

Vale ainda notar que uma forte caracteristica recorrente em todas as trés praticas
e discursos de seus lideres, ¢ a presenga recorrente de composigoes religiosa e terapéuticas
singulares a partir das tradigdes indigenas, africanas e cristds, mediante incorporacdo de
elementos daquelas medicinas, a exemplo de reconhecimento de categorias nosoldgicas.
diagnosticos, denominacao e classificacdo de entidades causadoras, categorias
terapéuticas e prognosticos.

Em busca de melhor compreensdo e clareza de nossos argumentos, ¢ importante
questionar as formas e dimensdes multiplas que definem a experiéncia do sofrimento em
varios aspectos da vida, seja corporal, a exemplo dos ascetas, pagadores de promessas,
excluidos social; seja psiquica, na forma da falta e/ou auséncia fisica ou emocional, ambas
expressadas na forma de saudade ou, fazendo uso de categorias conceituais englobantes
propostas por Duarte, que considera além do sofrimento corporal, as formas de
sofrimentos “mentais, psicossociais, fisico-morais” (Duarte, 1994, 83-90; 1986 ¢ 1998,
passim).

Com relagdo a experiéncia daqueles, cujas trajetorias sdo construidas por meio de
“drama social”, no sentido que Turner (2008) atribui ao conceito, ¢ importante diferenciar
daquele sofrimento ordindrio da vida cotidiana, “ndo dramético”, como conceitua Veena
Das (2023, p. 29), mas que pode comportar dimensdes criticas e trauma. Desta forma, em
nossa andlise tomamos o conceito de drama social em sua dimensdo processual dos
rituais, na emergéncia e desdobramentos da crise social que ajuda a compreender, no
sentido proposto por Scheff (1979), como determinadas agdes operadas por meio de
rituais ou dramas sociais sdo capazes de produzir efeitos catarticos.

Assim ¢ que, desde os cléssicos estudos de Weber sobre o problema da teodiceia,
religido e sofrimento tém sido analisados em suas articulagdes. Antropdlogos como
Kleinman (1999), que destacam a multipla dimensdo do sofrimento, e Das (1997),
enfatiza a dupla natureza do sofrimento (“positiva”, que faz a comunidade moral, e

“negativa”) e o desafio moderno da sua justificacdo na forma de uma “teodiceia secular”,



chamam a atencdo para as implicagdes religiosas, morais, de saude e bem-estar desse
conceito - situagdes sociais que redundam em danos diretos ou indiretos a experiéncia
dos coletivos devido a atuacao do poder politico, institucional e econdmico sobre as
pessoas. A bem da clareza de nosso argumento, se faz importante ressaltar que esse tipo
de sofrimento precipita as respostas sociais aos seus proprios problemas, por meio dessas
mesmas formas de poder e dominio.

Esse desafio lancado a experiéncia pessoal e coletiva daquelas comunidades
afetadas pode ser compreendido por meio do conceito de “sofrimento social” que, como
acentuam Pusseti e Brazzabeni (2011), vem ganhando importancia heuristica na

investigacdo das experiéncias do mal-estar na relagdo com as formas sociais e historicas

de sua justificagdo.

1. A Santidade de Jaguaripe

A tragica situacdo vivida pelas populagdes nativas do litoral luso-americano no século
XVI traduz o carater disruptivo do contato com os colonizadores europeus (Queiroz,
1976[1965]). Naquele contexto rico de novidades e descobertas tanto quanto de incertezas
e frustragdes, um jovem indio acabou atraido pelos discursos em “lingua geral” proferidos
pelos padres do aldeamento da ilha de Tinharé. Em busca de introduzi-lo na comunidade
cristd, os sacerdotes trataram logo de batiza-lo. Foi-lhe dado o nome portugués de
Antonio, em homenagem ao Santo, passando desde entdo a morar com os religiosos, nao
se tendo informagdo disponivel sobre por quanto tempo. Neste periodo Antonio
internalizou praticas disciplinares que formaram suas convicgdes religiosas, além de
conhecimentos sobre a vida de Jesus Cristo, a ideia de inferno e do paraiso, a criagdo do
mundo, o Juizo Final. Observou as rotinas dos sacramentos, particularmente por meio de
sua participacdo nas missas que eram rezadas pelos padres. Em reacdo a uma experiéncia
epifanica, ndo se sabendo ao certo se por meio de sonho ou transe, 0 que € como ocorreu,
ele fugiu de Jaguaripe para o Sertdo, onde foi viver até ser atraido de volta, possivelmente
por Ferndo Cabral de Ataide (Calasans, 2012; Vainfas, 1995).

Ao fugir do aldeamento, Antdnio retomou os passos dos antigos caraibas. Errante,
solitario, peregrinando de aldeia em aldeia e pregando, por meio de elaborada retérica,
sua mensagem guerreira € a promessa da Terra Sem Mal. Em momentos que ingressava
no transe, induzido pela ingestdo de tabaco, dizia encarnar Tamendonare, o ancestral
mitico dos Tupinamba, filho de Monan, que escapara do dilavio “metido no olho de uma

palmeira” com sua mulher. Antonio Tamendonare dizia ser também o verdadeiro papa,



chefe da verdadeira Igreja. Na medida em que sua pregacdo, discurso mistico-religioso e
elaborados rituais catarticos se tornavam crescentemente conhecidos, o numero de
adeptos e seguidores aumentava significativamente, e outros caraibas se uniram ao
movimento sob sua lideranga. Nomeava bispos, vigérios, Marias e Santissimos que
vieram a constituir sua “corte celeste”. Dentre as Marias que o acompanhavam, uma se
destacava, aquela que era reconhecida como “Mae de Deus”, que alguns diziam ser sua
esposa (Calasans, 2012, p. 12).

O novo culto inteiramente elaborado por Antonio adotou como simbolo um idolo
de pedra-méarmore com um cévado de altura (66 cm), adornado com nariz, cabelo, olhos
e boca, do mesmo modo que os maracas eram o principal instrumento musical a marcar
o ritmo dos cantos e dangas rituais, somando-se a estes o tabaco como indutor do transe
catartico. Aquela figura iconica recebeu o nome de Tupanasu (Tupa-Acu), que significava
“deus grande” (Vainfas, 1995, p. 131-132). Com a santidade assim constituida realizava
rituais de batismo com a aspersdo de dgua e defumagdo de petim, redenominava seus
adeptos, comandava os bailes e cantos, peregrinando sem destino certo.

A noticia sobre a nova seita rapidamente se espalhou pela regido, alcancando
lugares mais distantes como Salvador, que se encontra no extremo oposto da mesma Baia
de Todos os Santos, e Porto Seguro, situada ao sul, que eram dois importantes portos
maritimos na época colonial. Inimeros depoimentos aludem as fugas e revoltas de
pessoas indigenas e de pessoas negras escravizadas em toda a Bahia incitadas pela
promessa que representava a Santidade, a exemplo das que ocorreram na fazenda do
Conde de Linhares em Sergipe do Conde, atual Sao Francisco do Conde, e no aldeamento
jesuitico de Santo Antdnio, que faz parte do atual municipio de Maragogipe, estes também
situados na Baia de Todos os Santos, ¢ mesmo mais distante, na fazenda de Garcia
d’Avila, cuja sede se encontrava na atual Praia do Forte, no litoral norte da Bahia,
municipio de Mata de Sdo Jodo. Além da participagdo das mencionadas pessoas indigenas
e pessoas negras escravizadas, a Santidade contou com a participagdo de pessoas livres,
portugueses, mamelucos e indigenas forros. Individuos das mais diversas origens se
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dirigiam em nimero cada vez maior ao “sertdo” de Jaguaripe em busca de alivio para os
seus sofrimentos corporais, “mentais, psicossociais, fisico-morais” (Duarte, op. cit.,
passim).

A experiéncia entre os missionarios mediada pela trajetoria posterior veio a
constituir um elemento essencial para o reconhecimento da identidade de curador de

Antonio (Fernandes, 1970, p. 370). Para compreender a relacdo entre experiéncia e



identidade tomamos o exemplo tratado por Rodrigues e Caroso (1999), que buscam
compreender a estratégia retorica de constru¢ao do discurso de um terapeuta comunitario
afrodescendente a partir de fragmentos de sua biografia, destacando a importancia do
“processo terapéutico que o conduziu a posi¢do de curador, enfocando a condicdo de
curado/iniciado” (p. 193). Vale observar, no entanto, que ndo se trata de retorica “sobre”,
mas ancorada na experiéncia, conforme apontado por Asad (2010, p. 268): “E uma ideia
moderna a de que um praticante nao sabe como viver religiosamente sem ser capaz de
articular esse saber.” Enfatizamos, dessa forma, a importancia do contexto mais amplo e
complexo de sua iniciagdo entre missionarios jesuiticos — “mediadores” religiosos,
atentos a “experiéncia transversal” (Gasbarro, 2006, p. 81) - aliado a tradigdo religiosa
sincrética que circunscreve a experiéncia que deu origem ao culto elaborado por Antonio.
Esse campo religioso, segundo Mello e Souza (1986, p. 88), apresentaria como
caracteristica basica o fato de ser colonial e, portanto, multifacetado.

O sofrimento humano originando-se num espago social especifico (Kleinman,
1999) exerce uma influéncia fundamental na constru¢do da identidade de curador, uma
vez que esta estrutura a disposi¢do autoritativa e sua justificagdo (Asad, 1993; Das, 1997).
Neste ponto, também destacamos a ideia de communitas, elaborada por Turner (2008),
dada a sua capacidade de explicar o surgimento de novas formas de culto. Além de
exprimir em suas relagdes sociais a qualidade de communitas, a Santidade de Jaguaripe,
por estar situada num momento histérico de transicdo entre duas estruturas sociais
dispares, uma holista (a Santidade) e outra hierarquica (a Igreja Catdlica), também
apresenta caracteristicas liminares. Ao promover a associagdo entre communitas e
liminaridade, a Santidade fornece as condi¢des ideais para o desenvolvimento de um
paradigma de realidade “concorrente”, veiculado por meio de disposi¢cdes corporais e
institucionais, simbolos e rituais, fruto tanto da experiéncia individual do caraiba Antonio,
quanto do espago social especifico que o conforma. De uma religido a outra, o simbolismo
da morte e nascimento assume as mais diversas conotagdes, permanecendo, porém, um
elemento invariante, na visao de Eliade (1992, p. 163), em que “o acesso a vida espiritual
implica sempre a morte para a condi¢ao profana, seguida de um novo nascimento”.

O renascimento de Antonio para a vida espiritual ocorreu quando fugiu do
aldeamento da ilha de Tinharé. A partir desse momento, deixou o seu nome de batismo,
o que pode ser tomado com morte simbolica da pessoa, assumindo a identidade do caraiba
mitico tupinambd, sob o nome Tamendonare, o que pode ser compreendido como seu

renascimento como pessoa sagrada. E importante destacar que os caraibas, invertendo a



descendéncia mitica na qual deuses e herois se sucedem de pai para filho e aparentam
nunca ter mae, diziam nascer s6 de mae, nao tendo pai, em busca de melhor compreensao
para esta constru¢ao discursiva diferenciadora de pessoas que sdo reconhecidas como
dotadas de poderes extraordindrios, e, mesmo divinos.

E importante registrar uma possivel analogia entre este argumento e aquele
encontrada pelos mesmos Rodrigues e Caroso (1999), em que o lider religioso elaborava
uma narrativa sobre sua trajetoria, que antecedia mesmo seu nascimento, por meio da
retorica do sofrimento em seu discurso publico, em que dizia: “ndo tenho pai, ndo tenho
mae, ndo tenho nada, por mim s6 a graga divina!”, ao tempo em que sua mae biologica e
irma se encontravam em frente a ele, participando do ritual em que ele fazia uso de
complexa e elaborada oratoria para construir sua trajetoria de “sofredor”, que o levou a
“curar nas pessoas” (Rodrigues; Caroso, 1999, p. 188 e seguintes).

Ainda em busca de compreender aquele modo de pdr-se no mundo por meio de
construgdo retorica de sua propria vida, existéncia e experiéncias, ¢ importante destacar
que entre os Tupinamba a descendéncia era patrilinear, sendo, portanto, admissivel supor
que a unica descendéncia possivel para os caraibas ¢ a que os ligaria aos grandes herois
celestes (Clastres, 1978; Métraux, 1979; Vainfas, 1995). Ancorando e legitimando seu
poder na mitologia tupinambd, Tamendonare (re)atualizava, por meio da eloquéncia de
seus discursos e elaborados rituais, o ato primordial da criagdo, pois 0 mito ¢ sempre a
narracdo de uma criacao, cabendo a ele conservar a verdadeira historia, a historia da
condicdo humana que fornece os principios e os paradigmas de toda conduta. A recitagdao

ritual do ato cosmogonico €, na visdo de Eliade,

[...] um regresso ao Tempo de origem, cujo fim terapéutico ¢ comecar
outra vez a existéncia, nascer (simbolicamente) de novo. A concepgao
subjacente desses rituais de cura parece ser a seguinte: a Vida ndao pode
ser reparada, mas somente recriada pela repetigdo simbolica da
cosmogonia (1992, p. 74).

Esta concepgdo implica em que, para curar a pessoa doente ¢ preciso fazé-la
renascer, ¢ 0 modelo de todo nascimento € a cosmogonia. O discurso mitico elaborado
por Antonio Tamendonare fundamentava a configuracdo do seu ascetismo e santidade,
sendo compartilhada com seus seguidores em sua experiéncia a trajetoria dos deuses.

Por fim, é também importante destacar a centralidade das possessdes e do transe

na construcao da pessoa, presentes na retdrica do sofrimento nos cultos afro-brasileiros

(Rodrigues; Caroso, 1998), que mais uma vez sugere pontes com a Santidade de



Jaguaripe, a despeito das diferengas historico-culturais e espago-temporais entre esses
cultos. Se, por um lado, o sofrimento pode representar a experiéncia que desintegra a
unidade da pessoa, por outro, este serve como matriz para a reconstru¢ado de si, nos termos
possiveis da identidade social. Os rituais de carater terapéutico, baseados no transe,
constituem o palco no qual os sujeitos operacionalizam e atualizam identidades
individuais e coletivas. A incorporacdo representa a passagem de um estado de afli¢ao
para um novo estado de normalidade, desta vez mediado pelo simbolismo da morte e

renascimento presentes nos discursos e rituais.

2. O Santo do Poco dos Milagres

A crise, seguida de intenso sofrimento da pessoa, revelacao onirica, tratamento e cura
veio a transformar o homem de nome Venceslau, conhecido por muitos como Seu
Boneco, dando inicio a trajetdria como terapeuta religioso que se apresentava, entre outras
maneiras, como S3o Venceslau. A fonte de 4gua por meio da qual ele obteve a cura era
até entdo conhecida como Pogo das Sereias, passando dai em diante a ser denominado
Poco dos Milagres em razao de sua cura, moradia no local e de sua atuacao nos cuidados
em saude daqueles/las que ali buscavam alivio para seus sofrimentos.

Naquele local ele obtivera a cura da cegueira pelo uso da dgua, que lhe foi prescrita
através de revelagdo onirica e posterior aparicdo de Nossa Senhora do Amparo, que lhe
atribuiu a missao de ser o guardido da fonte e lhe concedeu poder de tratar e curar as
pessoas por meio de suas 4guas. A trajetdria de sofrimento que o levou aquele a condi¢do
de ser guardido da fonte e reconhecido taumaturgo, teve inicio em razdo de sua grave
experiéncia de sofrimento, causado por um problema de pele, perda de seus bens,
cegueira, e surdez, que ocorreu apos ser abandonado por sua esposa.

Seu discurso mistico e suas praticas terapéuticas tinham o poder de atrair
peregrinos de toda a Ilha de Itaparica, de municipios do interior, de Salvador, capital do
Estado da Bahia, e mesmo de outros estados em busca de conforto e cura para suas varias
formas de dores experiéncias de sofrimentos. Mesmo nesta condig¢do, seu sofrimento
social era uma constante, o que pode ser exemplificado por uma carta que ele dirige a
Carlo Castaldi, a quem chama de irmao Carlos, na qual ele fala de sua influéncia na
eleicdo de um deputado, do governador ¢ mesmo da reeleicdo do presidente Getulio
Vargas. Prossegue a relatando a notoriedade e os beneficios que traz para o local: “todos
tiram lucro do Milagre?” Todos deveriam ser gratos: os padres pelas missas que ele

encomendou para os desvalidos, os médicos a quem ele tem mandado os que ndo podem
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ser curados pela dgua, as farmdcias nas quais seus clientes compram os remédios que 0s
doutores receitam, as empresas aéreas que levam as pessoas ao Milagre de lugares tdo
distantes quanto Sao Paulo, os barcos ¢ a Companhia de Navegagdao Bahiana, que
transportam os passageiros para a ilha em seus navios.

Venceslau ndo apenas incorporava diferentes entidades durante as consultas, mas
questionava seus clientes e seguidores sobre o conhecimento de com quem estariam
falando naquele momento, frequentemente corrigindo seus equivocos. Com relacao ao
espaco sacralizado que estabeleceu, a metafora “casa de Deus” ndo ¢ apenas uma figura
de retorica. Ali efetivamente, pelo menos do ponto de vista do beato e de seus devotos,
reside um santo, que propicia alivio ao sofrimento de quantos o procuram em afli¢ao. O
espago sagrado era adequadamente equipado para receber os devotos, assim como sua
vizinhanga que, em busca dos negocios crescentes propiciados pela presenga do
taumaturgo, preparou-se para atender as necessidades de materiais de culto, alimentagdo
e hospedagem dos romeiros que chegavam ao local.

Uma narrativa social comum dé4 conta que Venceslau “morreu apaixonado” em
1962 vinte dias ap6s ser expulso do Milagre pelos novos compradores das terras onde ele
edificara seu espaco sagrado. Esta ¢ uma versdo romantica dada por um mesmo
interlocutor que a época de Castaldi liderava a oposi¢ao ao “Santo”, e que ainda no inicio
dos anos 2000 tentava promover as virtudes de seu antigo inimigo e do local através das
memorias do taumaturgo.

O Milagre, como o local ¢ frequentemente tratado, tornou-se area protegida
denominada Area de Preservagdo Ambiental Venceslau Monteiro, na qual foi construido
um memorial dedicado ao terapeuta, ¢ atualmente constitui um espago sagrado para o
qual convergem praticantes de varios credos para realizar suas cerimdnias (Grupos
Esotéricos, membros da Eubiose, Catolicos, Espiritas, Umbandistas, Candomblecistas e
mais recentemente adeptos do Xamanismo Urbano e suas variantes), sendo o irmdo
Venceslau cultuado por varios desses e as d4gua da fonte sdo usadas em rituais de iniciagao
religiosa por suas reconhecidas qualidades milagrosas. Adicionalmente unidade de saude
publica em Porto dos Santos recebeu o nome do “Eremita” por demanda de seus
moradores, que foram consultados pela administragdo do municipio e concordaram com
esta homenagem.

A trajetoria de seu Boneco, ou Irmdo Venceslau, ou Sao Venceslau, na Ilha de
Itaparica, vem sendo reconstruida através da releitura dos registros etnograficos

realizados por Castaldi, que realizou estudo de suas praticas terapéuticas religiosas, €
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atualizado por meio da observacdo sistemdtica e entrevistas com pessoas que o
conheceram, foram tratados por ele e reconhecem seus dons de curador (Castaldi, 1955;
Caroso; Castaldi 2004a). Seu legado de terapeuta e taumaturgo ¢ disputado por varios
grupos religiosos, tendo como arena principal em que se travam as disputas a Fonte dos
Milagres, no qual ele viveu sua vida de santo e onde atualmente sdo realizadas as
comemoracdes em sua memoria decorridas mais de seis décadas desde sua morte (Caroso;

Castaldi 2004Db).

3. O Sofredor do Matao

Durante o trabalho de campo no litoral norte da Bahia na década de 1990, ouviamos
repetidas mengdes a um lider religioso, cuja especialidade terapéutica era “tratar pessoas
doidas”. Nao eram poucos os que diziam conhecer pessoas que, de tdo transtornadas pelo
sofrimento, cometeram atos violentos contra si mesmas, tentaram por fim a propria vida,
rasgaram e tiraram as roupas em publico, correram para o mato ou agrediram outras
pessoas, fisica ou verbalmente, que ao serem cuidadas pelo Beato ““se transformaram em
outras pessoas”. Para nds, ndo poderia haver melhor descoberta, uma vez que nosso objeto
de pesquisa era os marcadores culturais em satide mental, através da identificacdo e
analise dos signos, significados e praticas das pessoas que apresentavam comportamentos
julgados anormais pelos membros das comunidades em que viviam. (Corin et ali, 1990,
1992a, 1992b).

Foi através de uma mulher vendedora que conhecemos na feira semanal da cidade
de Conde, que ¢ a sede do municipio em que centramos nossa pesquisa, que pela primeira
vez chegamos a casa do Beato, no dia 26 de julho de 1994, ocasido em que as pessoas por
ele tratadas para problemas de cabega, ofereciam o mingau de Nana, Ayaba protetora dos
doentes da cabeca nos cultos afrobrasileiros. Situada em um local de dificil acesso,
sobretudo nos meses mais chuvosos, em terreno ingreme com estradas de barro bastante
precarias e 27 porteiras a serem abertas e fechadas em cada uma das diregdes, a casa do
Beato destaca-se no topo de uma colina circundada pela verde paisagem de um belo vale
coberto de arvores frondosas e repleta de vida animal. Ao seu redor, outras pequenas
propriedades formavam um cenario bucolico. Sob grande ansiedade, aproximamo-nos do
local ao cair da tarde, quando luzes de velas, candeeiros e lampadas a géas se faziam
crescentemente mais intensa @ medida em que nos aproximavamos, emoldurando a arena
sagrada que tinha ao seu centro uma grande cruz de madeira ladeada por duas cruzes

menores, local onde eram realizados os rituais. Este cenario estimulou a construgao de



12

uma imagem marcada pelas ideias de harmonia, ascetismo, rentincia e devocao, que
posteriormente viemos a descobrir serem incentivadas nas pregacdes do Beato.

Ao alcangarmos o topo da colina apdés uma caminhada complementar, nosso
anfitrido aguardava-nos no portdo de entrada, trajando uma longa vestimenta em renda
branca, semelhante a uma batina usada pelos sacerdotes catdlicos, com expressao
tranquila e sorriso acolhedor. Fomos conduzidos a um corredor, situado entre a residéncia
e o salao onde eram realizadas as ‘“batidas”, i.e., os rituais do culto religioso afro-
brasileiro na versdo elaborada pelo Beato, no local havia um altar com diversas imagens
de santos catolicos, orixas e outros entidades. O recinto era iluminado por uma lampada
a gas trémula e de fraca intensidade, que, aos nossos olhos, contribuia para reforcar os
sentimentos de incerteza e inseguranca de ambas as partes. Naquele contexto,
antropodlogos e circunstantes se exploravam mutuamente em busca da compreensao dos
seus papéis. Apenas nossa guia e mediadora cultural transitava com facilidade entre os
dois segmentos, assegurando as identidades necessarias para dar inicio a, para nos,
almejada situacao social de pesquisa e interlocugdo propriamente ditas.

O Beato espontaneamente passou a narrar sua vida, de imediato definindo-se
como “sofredor”, mas sempre conferindo grande destaque a sua atuacdo como terapeuta
comunitario. Tudo o que dizia era atentamente acompanhado e confirmado por pessoas
mais proximas, posicionadas ao nosso redor, respondendo as questdes formuladas pelo
lider, através de testemunhos sobre as curas, em geral, milagrosas alcangadas. Aquele
momento marcou nossa elevacao a condi¢do de “insiders”, i.e., testemunhas da trajetéria
narrada, até certo ponto, comparavel as demais pessoas ali presentes, preservando-se as
devidas dimensodes, dada a atengdo que o Beato nos dirigiu durante sua fala.

Este primeiro ritual de comensalidade que assistimos, repetido ha muitos anos
pelos adeptos da seita criada pelo Beato (segundo sua propria afirmacao) ¢ promovido
pelas pessoas que por ele foram tratadas, em reafirmacao ritual da cura. Nesse dia, além
das cerca de 30 pessoas que recuperaram a sanidade por meio da interven¢ao do Beato,
estavam presentes cerca de 300 seguidores, que fervorosamente acompanhavam a palavra
do lider, entoando canticos e lamentos sacros, vez por outra proferidos em uma versao
cristalizada do latim, extraida dos canticos catdlicos que fazem parte da sua missa
cabocla, que mimetiza uma celebracdo religiosa catolica com elementos de outras
variantes religiosas cristas e afrobrasileiras.

Apos essa cerimoOnia, o Beato ordenou que fossem trazidos atabaques, para que na

mesma arena sagrada ao ar livre ao centro da qual estava uma cruz maior e duas menores,
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tomasse lugar um novo ritual. Desta vez incorporando entidades de cultos afro-
brasileiros, nosso interlocutor ordenou, em estado de transe, que fosse trazido o ouro,
metafora para as brasas incandescentes dispostas num prato de metal esmaltado.
Pausadamente, ele as colocava na boca, cuspindo-as depois de apagadas. A seguir pediu,
através das parabolas contidas nos pontos cantados, que fosse trazido o barril. Uma das
assistentes mais proximas, que posteriormente soubemos ser sua irma, aproximou-se
trazendo uma garrafa de vidro, que foi quebrada para que ele dancasse sobre seus
fragmentos com os pés descalcos. A esta altura, os presentes estavam inteiramente
mesmerizados, acompanhando cada movimento do curador com redobrada atengdo e
reveréncia.

Meses mais tarde, quando voltamos a visita-lo pela segunda vez, o Beato
incorporou a sua prega¢do uma leitura publica do texto manuscrito que tinha como titulo
“Entrada em Vida de Sofrimento e Amargura”. Repetiu com novos detalhes o que nos
contara em nossa primeira visita, estimulado que fora pelo interesse sobre sua vida.

Por conta disso, a leitura posterior de seu texto nos desafiou a lancar um olhar
sobre a figura deste curador de narrativa complexa, ao tempo em que buscamos elementos
analiticos que nos permitam oferecer uma interpretacdo, ainda restrita, do seu texto.
Buscamos, assim, compreender a estratégia retorica de construcdo do discurso deste
terapeuta religioso, no qual a noc¢do de sofrimento pessoal e sina de curar sdo metaforas
constantes, que entendemos simultaneamente como destino, dom, gléria e, sobretudo,
aprisionamento. E isto que faz dele, em suas proprias palavras, um sofredor, ao tempo em
que reforga seu prestigio como curador, por aproxima-lo da situagdo das pessoas que o
procuram em busca de alivio para seus proprios sofrimentos (Rodrigues; Caroso, 1998).

Buscamos, da mesma forma, entender a origem dos rituais catarticos elaborados
por este homem que, metaforicamente nega, e reafirma, sua intimidade, poder, dominio
e impassibilidade frente ao sofrimento e a dor, ao por na boca brasas incandescentes e
apaga-las, dangar com pés descalcos sobre fragmentos de vidros, diante de uma plateia
contrita e tomada pelo mais profundo sentimento de devogao religiosa. Por meio desta
manifestagdo publica, reencena sua crise inicial, quando, igualmente ao que relato ter
feito seu proprio pai, ele também quebrou e destruiu bens materiais da familia. Assim,
vimos buscando, ndo sem ambigdo, buscar compreender um pouco mais do contexto

magico-mitico no qual a retdrica do nosso interlocutor se inscreve.
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Como poderiamos entender as narrativas do Beato? Que tipo de teoria
antropologica poderd servir de guia para compreender este universo verdadeiramente
extraordinario, no qual a cura ritual € posta em fun¢ao do curador e ndo dos curados?

Seguindo o modelo da experiéncia xamanica, onde crise e tratamento antecedem
a capacidade de curar, exemplos de sofredores que se tornaram curadores multiplicam-se
em diferentes partes do mundo. Do mesmo modo, cultos que se baseiam na constru¢ao,
reconstru¢ao ou desconstrucao de identidades ndo sao novidade para os antropdlogos que
se dedicam ao tema. Textos de diferentes tendéncias t€ém sido produzidos, enfocando esta
relacdo. Podemos citar o cldssico de Lévi-Strauss (1974) sobre o xamanismo, no qual o
xama nada mais € do que o curado que se revela curador, através do ritual. Por este ponto
de vista, o caso que aqui relatamos seria apenas mais um exemplo que se remete ao
modelo curado - curador (Dow, 1986; Stoller, 1989).

Ao lado de circunscrever a trajetoria do Beato ao modelo xamanico, uma outra
possibilidade para compreensao e interpretacdo estaria na analise do processo terapéutico
que o conduziu a posicdo de curador, enfocando a constru¢do da condicdo de
curado/iniciado. Vale lembrar, contudo, que a iniciagao do Beato se deu em seu proprio
culto, ou em suas palavras, “nessa seita que eu mesmo criei”, na qual as revelagdes que
se dao por meio dos sonhos e experiéncias de transe, constituem a principal via de acesso
ao seu universo religioso particular (Turner, 1975; Dow, 1986). Nesse sentido, sua
trajetdria se inscreve no contexto de um complexo fenomeno religioso que envolve claros
elementos de ordem terapéutica.

O trabalho de Crapanzano (1973) mostra-nos o modo pelo qual os cultos de
iniciacdo sdo terapias importantes para demonstrar a relatividade das classificagdes
psiquiatricas aos contextos dos quais emergem. O autor assegura ser a iniciagdo a
irmandade marroquina Hamadsha um meio através do qual pessoas que sofrem de
problemas emocionais passam a ocupar novos papéis, num cendrio abalado pela doenca.

A despeito das grandes diferencas culturais entre o culto Hamadsha e o culto
criado pelo Beato, algumas semelhangas podem seguramente ser apontadas. Segundo
Crapanzano, os participantes da irmandade marroquina sdo em sua maioria analfabetos
que ndo sdo recrutados pelas irmandades mais sofisticadas. Do ponto de vista ritual e
comparando irmandades marroquinas, descreve o autor:

"todas as ordens envolvem certos atos ritualizados: a recitacdo
mecanica de oragdes supranumerarias, que lembram as oragdes
Sinaiticas e Atonicas de Jesus ou os cantos do mantra ioga; ouvir
musica; dancar. As ordens populares tendem a ser extremas: dangas
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selvagens que induzem a transes extaticos e frenéticos; beber agua
fervente; comer cactos espinhosos e outras impurezas; encantar cobras
venenosas; ¢ intimeros atos de automutilagdo. Todos eles tentam
produzir algum tipo de estado psiquico extraordinario que pode ser
interpretado como unido com Deus ou possessao por um demonio" (op.
cit.: p. 3).

Com referéncia aos limites transculturais da compreensao e interpretagao dos
signos comportamentais, poderiamos mencionar o trabalho de Clement & Kakar (1997),
que evidencia como os mesmos signos podem revelar significados diferenciados em
contextos culturais diversos. Desta forma, o que pode em determinada circunstancia ser
interpretado como loucura, em outra poderda ser interpretado como santidade,
consequentemente, conferindo o estatuto de sagrado ao seu portador. Nesse sentido, o
comportamento distinto e especial, para uns, anormal para outros, sera o elemento
identificador dessa qualidade.

No caso analisado, temos observado a presenga de elementos de transe, associados
a autoflagelacdo e automutilacdo simbolica em rituais que poderiam ser considerados
patologicos em outros contextos. Andar sobre cacos de vidro, levar brasas incandescentes
a boca, seguindo o toque frenético de atabaques, sdo manifestagdes constantes na catarse
do mistico. Seu comportamento, analisado em outro contexto, poderia, eventualmente ser
interpretado como distirbio comportamental, sujeitando-o a um rétulo psiquiatrico.
Entretanto, para ele e seus seguidores, sua santidade ¢ incontestavel, sendo seus atos
interpretados como reencenacdo da sua aflicdo e demonstracdo da capacidade de lidar e
superar situagdes liminares, que lhe sdo impostas pela dor e pelo sofrimento.

A partir da consideragdo do sofrimento do Beato, encontramos em Kleinman
(1988, p. xiii) a nog¢ao de que

"o processo de luto pelas perdas é tdo importante para o envelhecimento
como para a cura. As narrativas de doenca edificam-nos sobre a forma
como os problemas da vida sdo criados, controlados e tornados
significativos. Também nos falam do modo como os valores culturais e
as relagdes sociais moldam a forma como percepcionamos e
controlamos 0s nossos corpos, rotulamos e categorizamos os sintomas
corporais, interpretamos as queixas no contexto particular da nossa
situacdo de vida; exprimimos a nossa angustia através de expressoes
corporais que sdao simultaneamente peculiares a mundos culturais
distintos e condicionadas pela nossa condi¢do humana comum".

Por este ponto de vista, o sofrimento ¢ a condi¢ao através da qual o Beato elabora
uma explicacdo para seu dom e sina de ser curador. Nao se trata de uma coincidéncia a
especialidade terapéutica, ou melhor, seu “grande nome”, como ele se auto reconhece,

estar relacionada ao tratamento para “problemas de cabega”. Também ndo ¢ casual a
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notavel centralidade do curador sobre os curados, situagdo em que os ultimos sdo que
coadjuvantes em relagdo ao papel desempenhado pelo primeiro, numa relagdo
assimétrica, porém, simbidtica. Por um lado, o tratamento nesta tradi¢do religiosa
terap€utica resulta em protecdo da rotulagdo e do estigma que acompanham as pessoas
que apresentam transtornos psiquicos, emocionais ou comportamentais (Caroso et ali,
1997), por outro, o Beato reitera a cura do seu proprio problema de cabega, através dos
ritos de celebragdo da cura de outros sofredores que ele tratou.

Ao questionar o que seja um diagnoéstico psiquiatrico em Rethinking Psychiatry,
Kleinman (1988b, p. 8) chama atengdo que os sinais de perturbagdes psiquiatricas sao
apenas parciais ¢ somente para alguns tipos de desordens resultantes de anormalidade
psiquiatrica, € que as queixas psiquidtricas se misturam a outras queixas ordinarias na
miséria humana, tais como injustica, abandono, privacdo, infelicidade. Aqui, os
elementos apontados estdo presentes na narrativa de nosso personagem, na qual problema
de cabeca deve ser tomada como uma categoria mais ampla do discurso para dar conta de
outras dimensdes existenciais.

Para compreender a narrativa do Beato ¢ preciso analisar as metaforas por ele
construidas sobre as condicdes do sofrer e do ndo-sofrer como flagelos e conquistas de
cada um. E através do discurso do sofrimento e da sina de ser sofredor que o Beato
assegura, inclusive do ponto de vista politico, a posi¢ao de ser um “grande nome”,
reafirmada através das suas vitérias particulares sobre os obstaculos colocados pela vida:

a dor, o sofrimento, a persegui¢do, a instabilidade, como pode ser visto em suas palavras.

4. Comentarios finais

Nao temos a pretensao de esgotar a discussao sobre memorias e versdes etnograficas por
meio das diferentes narrativas sociais e historiograficas sobre trajetérias de terapeutas
comunitarios, mas, temos que ressaltar algumas questdes que sdo importantes ao se
analisar estes dois aspectos, uma vez que o contexto a que pertencem, posi¢ao de
observagao e posicao de fala, entre outros fatores interferentes, podem levar as pessoas a
terem posicdes diferenciadas no relato de eventos e fatos que marcam a vida social.

Nos trés casos relatados, encontramos nuances e estratégias de construcdo
narrativa diferenciadas e complementares, como podemos constatar ao longa da leitura e
releitura interpretativa dos entrelagamentos entre as varias narrativas.

O primeiro caso que analisamos ¢ o da denominada Santidade de Jaguaripe, os

dados historiograficos sdo a principal fonte de informagdes, o que o torna sujeito
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interpretacdes de segunda mao, ndo sendo encontradas fontes de memorias vividas que
possam dar seus testemunhos orais ou escritos atualizados. O evento consolidou-se com
parte da histéria colonial, sendo frequentemente tomado como a primeira revolta de
carater popular na colonia portuguesa, para o qual confluiram indigenas, africanos
escravizados, neobrasileiros e portugueses pobres. Importa também destacar que este
movimento cresceu e se tornou tao importante que, por meio do poder da inquisi¢ao veio
a ser sufocado e destruido. Todos os seus vestigios materiais e sua propria lideranga cujo
destino ¢ permaneceu desconhecido.

No segundo caso em discussdo, a trajetoria do irmao Venceslau, merece especial
atencdo dado ser esta uma narrativa etnografica feita por um antrop6logo com
treinamento formal na Universidade de Columbia sob orientagdo de um destacado
brasilianista, Charles Wagley. Carlo Castaldi esteve presente em campo, acompanhou e
testemunhou um corte temporal, durante o qual viu, ouviu e registrou comportamentos,
eventos e as narrativas do proprio taumaturgo, de seus contemporaneos, e daqueles/elas
que ali vinham em busca de alivio para seus sofrimentos, assim como produziu a sua
propria meta narrativa etnografica a partir do conjunto de narrativas nativas. Nosso papel
como etnografos vem sendo de confrontar e complementar a metanarrativa etnografica
de Castaldi com as narrativas produzidas pelas memorias nativas atualizadas, permitindo
que sejam percebidas as divergé€ncias e estratégias retoricas de engrandecimento das
pessoas, particularmente daquelas que fazem parte de um passado mitificado e
legitimador.

No terceiro caso, o Beato do Matdo, descobrimos e fomos descobertos pelo
terapeuta a partir de um primeiro contato em um momento em que se comemorava o dia
da entidade protetora da cabeca e da sanidade mental. Tivemos oportunidade de
acompanhar varios eventos que ocorreram ¢ casos que foram ou se encontravam em
tratamento no local que costumévamos nos referir como um “hospital psiquidtrico rural”,
dado suas caracteristicas de isolamento pela distancia do centro urbano mais proximo e
dificuldades de acesso. Acompanhamos as agruras do taumaturgo em lidar com uma
paciente que vivera em uma grande cidade e desenvolvera linguagens corporal e de fala
estranhas para o terapeuta, assim como rejeitava seus tratamentos com comentarios
claramente racistas em razao ser ele um homem negro, sua aparéncia, sua linguagem e
medidas terapéuticas adotadas nos tratamentos. Em um momento ele nos falou que aquela
fora e caso mais dificil de tratamento de toda sua carreira, iniciada ainda na infincia

quando realizava tratamentos de animais. Acompanhamos seus momentos finais de
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pacienta renal cronico que teve que vir residir em Salvador, e seu total estranhamento e
descobertas do ambiente urbano, do ambiente hospitalar e da modernidade. Veio a falecer
com cerca de 55 anos de idade, ndo sem realizar seu ultimo desejo de ir ao Santuario de
Bom Jesus da Lapa, numa viagem desgastante e arriscada para quem se encontrava sob

cuidados médicos intensivos, mas, simbolicamente importante para ele.
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