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Resumo: Para além de um organismo fisico que oscila entre a salde e a doenga, 0 corpo
humano agrega crencas, interpretacGes e significados socioculturais e religiosos acerca
de sua estrutura e funcionamento. Num contexto sul-amerindio brasileiro, onde ha
manifestacOes religiosas diferentes, bem como formas variadas de acesso ao
sobrenatural, que papel teriam as crencas religiosas na selecdo dos recursos
terapéuticos? Historicamente catdlicos, a relacdo entre as crencas religiosas e 0
xamanismo foi descrita, entre Karipunas, como distintas e complementares no acesso ao
sobrenatural, ainda que ndo haja fusGes ou sincretismos e, obviamente, ha algum
conflito. Neste sentido, o tratamento das doencas e cuidados com a saude, em sentido
mais amplo, tém sido realizados através dos mais diversos meios, entre 0s quais se
incluem tratamentos com remédios caseiros a base de ervas, xamas, sopradores,
benzedores e promessas a santos padroeiros disponiveis nas aldeias, e, 0s tratamentos
oficiais encontrados nos hospitais e unidades basicas de saude nas cidades. A luz dos
textos de Max Weber que abordam a relacdo entre crencas religiosas e magia, pretende-
se nesta comunicacao pensar as mudancas de comportamento das familias pentecostais
e neo-pentecostais em relacdo a resolucdo de seus problemas de satde. Do ponto de
vista metodoldgico, trata-se de uma pesquisa qualitativa, descritiva que se vale de dados
etnogréficos colhidos em pesquisa de campo por meio de observacdo e entrevistas,
feitas sob a orientacdo da “estratégia de amostragem de conveniéncia por saturagdo”,
que considera o “principio de saturacdo” no qual se percebe, apOs certo numero de
entrevistas, ter obtido a resposta necessaria a pergunta devido ao acumulo de opinides
que tendem a repetir-se. Os dados apontam que as familias cristds ndo-catolicas tendem
a se distanciar das praticas terapéuticas cuja eficacia possa ser atribuida a alguma
divindade que nao seja exclusivamente Deus.
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Religion, Shamanism and the Treatment of Diseases among the Karipuna of Uacéa

Abstract: In addition to a physical organism that oscillates between health and disease,
the human body aggregates beliefs, interpretations and sociocultural and religious
meanings about its structure and functioning. In a Brazilian Amerindian context, where
there are different religious manifestations, as well as varied forms of access to the
supernatural, what role would religious beliefs have in the selection of therapeutic
resources? Historically Catholic, the relationship between religious beliefs and
shamanism has been described, among Karipunas, as distinct and complementary in
access to the supernatural, although there are no mergers or syncretisms and obviously
there is some conflict. In this sense, the treatment of diseases and health care, in the
broadest sense, have been carried out in a variety of ways, including treatments with
home remedies based on herbs, shamans, blowers, benzers and promises to saints
patronages available in the villages, and official treatments found in hospitals and basic
health units in cities. In the light of Max Weber's texts dealing with the relationship
between religious beliefs and magic, this paper intends to think about the behavioral
changes of Pentecostal and neo-Pentecostal families in relation to the resolution of their
health problems. From a methodological point of view, this is a qualitative, descriptive
research that draws on ethnographic data collected in field research through observation
and interviews, carried out under the guidance of the "saturation convenience sampling
strategy”, which considers the "saturation principle” in which it is perceived, after a
certain number of interviews, to have obtained the necessary answer to the question due
to the accumulation of opinions that tend to repeat themselves. The data indicate that
non-Catholic Christian families tend to distance themselves from therapeutic practices
whose efficacy can be attributed to some divinity that is not exclusively God.

Keywords: Anthropology; Religion; Shamanism.



Introducéo

“Procurar pau no mato para fazer remédio ndo é ruim ndo. Quando se tem fé no remédio
do mato, Deus ajuda a gente”.
Palikur da aldeia Kumené.

Abrir espago para falar sobre as identidades religiosas entre os Karipuna torna-se
relevante na medida em que os episddios de doencas relatados pelas familias Karipuna
que freqlientam as igrejas pentecostais e neo-pentecostais, coletados nas aldeias Kunana
e Santa Isabel, foram um estimulo para tentar perceber como as identidades religiosas
dessas familias interferem nas formas de acesso ao sobrenatural e, consequentemente,
sugerem as escolhas dos recursos terapéuticos, bem como a participagdo em outras
atividades das aldeias, em especial, as festas de santo e o Turé: festa organizada pelo
Xama que expressa a prescricdo de reciprocidade caracteristica das relacGes entre as
familias e o sobrenatural. Ou seja, uma festa feita agradecer as interse¢des obtidas por
meio do xamd. Assim, o objetivo do artigo é analisar como se da a utilizacdo dos
recursos terapéuticos e a participacdo nas atividades da aldeia por parte dessas familias
“crentes”, tentando mostrar, de modo explanatorio, a partir dos depoimentos coletados,
que elas utilizam os remédios caseiros, ou outro tipo de tratamento, desde que nédo
sejam prescritos por xamas, sopradores, benzedores, pais e mées-de-santo da Umbanda.
Isto ocorre porque para essas familias toda e qualquer forca sobrenatural que nédo seja a
expressao direta da figura de Deus é interpretada como diabdlica. E o paralelo dessa
atitude nas atividades sociais da aldeia é evitar as festas de santo e o Turé. A
participacdo, quando ocorre, é tdo-somente na ajuda dos preparativos.

Na aldeia Santa Isabel, em conversa com uma moradora, foi revelado que
quando alguém da familia tem algum problema de saude, o tratamento €é feito em casa
ou na enfermaria da aldeia. Quando estdo na roca, longe da aldeia, o jeito € usar o
remeédio-do-mato. Em caso de gripe forte, colicas e diarréias, a moradora revelou que
costuma ir direto a farmacia, sendo que a diarréia também pode ser tratada em casa com
um tipo de batata que se encontra no mato. Para preparar o remédio, rala-se a batata e se
a coloca em uma vasilha com agua. Deve-se ir tomando a 4gua com a batata ralada
durante o dia até a diarréia cessar. Se ndo parar, entdo € preciso procurar a enfermaria.

A moradora disse que nunca foi tratada com benzedores, sopradores e pajés. Ela

conta, entretanto, que muitas doencas sdo tratadas com oracGes a Deus.



Um outro morador, que também reside em Santa Isabel, contou que na sua casa,
quando alguém fica gripado, por exemplo, ele prepara um remédio-do-mato. Se a
doenca é séria, e se ndo for possivel vencé-la com remédios-do-mato, entdo procuram a
enfermaria. Em sua casa ninguém se trata com pajé, soprador, benzedor ou curandeiros.
A familia participa dos mutirdes de limpeza e dos convidados de plantar. Ajuda,
também, na preparacdo das festas, fazendo comida, cortando lenha, pegando &4gua. Mas
no dia da festa, permanecem em casa.

Na aldeia Kunand, uma moradora, casada, com dois filhos, frequentadora dos
cultos da igreja Batista Missionaria, revelou que seus pais passaram a frequentar os
cultos ha uns quatro ou cinco anos. Ela conta que antes participavam das festas de
santos e do Turé realizados em outras aldeias Karipuna. Houve uma vez, inclusive, que
estava com malaria j& havia quase dois meses. Ela se curou com os remédios da
farmacia, mas fez, também, uma promessa de carregar a imagem de Santa Luzia quando
estivesse curada. E carregou. A moradora disse que nunca precisou de soprador ou pajé.
Hoje sempre procura o auxiliar de enfermagem quando hé alguma doenca, até porque
ndo sabe preparar remédio-do-mato.

Os pais desta moradora revelaram que antigamente usavam os remédios-do-
mato, mas, hoje em dia, quase s6 usam os “remédios do branco”. Disseram, também,
que os remédios-do-mato sdo usados, ainda hoje, para uma gripe branda, para tosse ou
para reforcar o remédio da farmacia. O casal conta que uma vez, uma menina “adoeceu
feio” na aldeia. Ela tinha febre, ferida e “tosse de guariba” (Alouatta guariba) (Gregorin
2006). Na ocasido, ndo havia remédio da farmacia disponivel na aldeia. Os remédios-
do-mato usados ndo traziam melhora. Depois de duas semanas sendo tratada apenas
com remédio-do-mato, sem o remédio da farméacia, a crianca morreu com muita febre.
Concluiram dizendo que antigamente era assim, pegava-se uma doenca, ndo tinha
vacina, nem remédio da farmécia. Era muito perigoso porque a pessoa podia morrer.
Hoje em dia ndo faltam remédios da farmacia. Recorremos mais a eles e a Deus: “e a
gente consegue ficar bom”. Ndo fazem mais tratamento com pajé, ndo participam das
festas de santo, ndo fazem promessas aos santos, ndo dangam, nem bebem. Consideram-

se “indios civilizados”.



Catodlicos, pentecostais e neo-pentecostais e 0 acesso ao sobrenatural

Os Karipuna se dizem catélicos em sua quase totalidade quando sdo indagados
sobre religido. Essa religiosidade pode ser percebida pela presenca das capelas nas
aldeias, pelos proprios nomes das aldeias, pelas imagens de santos que muitas familias
tém guardadas em casa, pelos cultos aos domingos e pelas festas de santo e promessas a
eles realizadas, em geral tendo em vista o restabelecimento de alguma pessoa familiar
adoecida ou acometida por infortinios. Como também ja destacado, a religiosidade
catdlica dos Karipuna tem uma relacdo com o xamanismo de complementariedade, uma
vez que concorrem como formas distintas de acesso ao sobrenatural, sem a existéncia de
fusbes ou sincretismo, mesmo que principios ordenadores comuns entre 0s dois
universos de crenca possam ser identificados. Ja que Deus € a fonte criadora de tudo que
hd no mundo e no universo, desde karudna, bichos-do-fundo, até o poder do xama,
entre a fé catdlica em Deus, a crenca nos santos e as praticas xamanicas ndo existem
antagonismos, ao menos explicitamente, porque a figura de Deus estabelece um espaco
comum de inteligibilidade e de intercomunicacdo entre estes universos de crencas.

Em uma de minhas primeiras incursdes entre os Karipuna, em 1995, lembro que
presenciei um episédio paradigméatico a este respeito: complementariedade entre
catolicismo e xamanismo. Durante o baile realizado na aldeia Acaizal para as
comemoracdes da festa de Sdo Sebastido, um indio sentiu-se mal. Ele caiu inconsciente
no chdo com o corpo todo retorcido. Era como se estivesse tendo um ataque epiléptico.
O fato ocorrido foi associado, pelas pessoas presentes na festa, a feitico. Como s6 o
xam@ tem poder para livrar alguém vitima de um feitico, entéo ele foi chamado. Depois
de acudir o indio, 0 xama disse: “sou um pajé bom, que ndo faz mal as pessoas, porque
em meu coragao mora Jesus Cristo”.

Nota-se nesse episodio que tanto a presenca do xamd durante os festejos
catélicos, quanto a manifestacio do poder xamanico na festa, bem como o
reconhecimento por parte do xama de que o carater positivo de seu poder advém da
existéncia de Jesus Cristo em seu coracdo, coexistem de maneira integrada, e,
aparentemente, até mesmo harménica, no sentido de que a existéncia de um universo de

crenca ndo implica a anulagdo ou negacgéo do outro.



As familias Karipuna que freqlientam as igrejas Assembléia de Deus e Batista
Missionéria introduzem uma forma diferente de se relacionar com o xamanismo. Em
termos proporcionais, essas familias representam uma fracdo menor da populacgdo. Para
as familias “crentes”, ao invés de serem apenas mais uma outra forma de acesso ao
sobrenatural, as praticas xamanicas perdem o valor religioso positivo e passam a ser
vistas como manifestacdo do mal.

Na aldeia Kunand, a adesdo de algumas familias a igreja Batista Missionaria do
Brasil ocorreu nos anos da década de 1980, ocasido da chegada de um casal de pastores
ligado a Missbes Novas Tribos (Tassinari 1998:168). Na aldeia Santa Isabel, as poucas
familias crentes sdo aquelas que permaneceram por algum tempo na aldeia Kumené dos
Palikur, pentecostais desde a década de 1960 (Arnaud 1996:320).

Um exemplo ilustrativo do modo como a adocdo de crencas pentecostais
estabelece um conflito com o xamanismo € o de um poderoso e reconhecido xama
Karipuna que aderiu, através de um programa de radio, as crengas religiosas da igreja
Assembléia de Deus, 0 que, segundo ele proprio, o impossibilita de continuar com o seu
trabalho de pajé. Indagado sobre a diferenca de interferéncia dos padres catolicos e
pastores pentecostais e neo-pentecostais nas praticas xamanisticas, ele respondeu: “ndo
€ uma questdo de padre ou de pastor, mas entre mim e Deus”. Ou seja, para “aceitar
Jesus” em seu coragdo ndo poderia continuar com a pajelanca, pois as crencas
pentecostais o impediam de harmonizar, no nivel de sua experiéncia pessoal, praticas
Xxamanicas e o “aceitar Jesus”.

Neste sentido, as praticas terapéuticas cuja eficacia é atribuida a atuacdo de um
determinado poder sobrenatural que ndo seja proveniente de Deus assumem fei¢des
malfazejas, ndo devendo ser praticadas. Fazem parte desse tipo de praticas terapéuticas
os tratamentos oferecidos pelos benzedores, sopradores, pajés, “macumbeiros” e as
promessas feitas aos santos.

S&0 justamente essas as praticas terapéuticas evitadas pelos Karipuna fiéis das
igrejas Assembléia de Deus e Batista Missionaria. Tampouco é de se estranhar que as
atividades sociais relacionadas a essas praticas terapéuticas sejam evitadas. Quando a
participacdo ocorre, ela se da-se de forma especifica nas festas de santo, nas festas
juninas, na festa do Divino Espirito Santo (Tassinari 1998) (considerada a festa maior e
mais importante), na festa de S&o Tomé (considerada ocasido para agradecer a abertura

das novas rocas e para solicitar fartura na colheita, ja que os Karipuna tém este santo



como ‘advogado’ dos roceiros) (Tassinari 1999:450), nas festas de roceiro, em que ha

oragéo e festa na derrubada das rogas.

Encantado e desencantado do mundo

A partir desses dados € possivel estabelecer um dialogo com Weber, na medida
em que, do seu ponto de vista, a eliminacdo da magia do mundo promovida pelo
desenvolvimento do protestantismo ascético em suas vérias formas ndo significa acabar
com a supersti¢do, mas transformar em demoniaca toda e qualquer magia, destituindo-a
de qualquer contetdo religioso. Somente a acdo que decorre de um mandamento divino
e, ainda assim, so se for a partir do sentimento piedoso, tem valor religioso (Weber
1989:152).

O significado do termo magia na literatura antropolégica é vasto. Embora néo se
pretenda fazer, neste momento, uma revisdo dos diferentes significados que o0s
diferentes autores ddo ao termo, seria interessante retomar o sentido mais geral com o
qual o termo foi, de inicio, utilizado. Isto se justifica porque Weber (1989) utiliza o
termo com um sentido especifico, diferente daquele dado pelos antropélogos do final do
século XIX, “definido em termos de evolugdo cultural” (Langdon 1992:7). Neste
sentido, Tylor (1871) definiu animismo como o resquicio de mentalidade e religido
primitivas, presente em culturas primitivas. Assim, a magia seria a expressao de uma
forma de pensamento pré-ldgica.

Malinowiski (1979: 292), por seu turno, é mais preciso em definir magia: pratica
baseada na crenca de ser possivel influenciar o curso dos acontecimentos e produzir
efeitos ndo naturais, valendo-se da intervencdo de seres fantasticos e da manipulacao de
algum principio oculto supostamente presente na natureza, seja por meio de férmulas
rituais ou de a¢Bes simbdlicas.

Weber parece empregar o termo magia para designar praticas atraves das quais o
homem, neste mundo, tem acesso a forgas ou seres sobrenaturais, bem ao encontro da
definicdo de Malinowiski (1979). Sendo assim, a partir da perspectiva de Weber, um
mundo méagico é um mundo habitado por deuses. E um mundo em que determinados
homens e mulheres capazes de controlar forgas sobrenaturais s&o denominados magos,
feiticeiros, xamas etc. Por outro lado, um mundo desencantado é um mundo ndo
habitado por deuses. Na obra A Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo, Weber

trabalha de forma mais detida a no¢ao de “desencantamento do mundo”, mostrando de



que maneira, na histéria do Ocidente, a magia, ou seja, a manifestacdo de deuses e
forgas sobrenaturais neste mundo, vem sendo transformada em manifestacdo do mal ou
mesmo expulsa. O processo de desencantamento, segundo o autor, teve inicio com o
judaismo, a partir da concepc¢do de um Deus transcendente, supramundano, e assumiu a
sua forma mais radical com o protestantismo ascético calvinista no século XVII. Do
ponto de vista calvinista, entre o criador e a criatura hd um espago intransponivel, no
sentido de que ndo h& comunicacdo possivel entre os dois. Deus estd completamente
fora deste mundo e ele ndo se confunde com o mundo material, dado que é de outra
natureza. Ndo ha nada que se possa fazer para estabelecer algum contato com Deus,
tendo em vista a solicitacdo de uma mudanca ou intervengdo no transcorrer dos eventos
ordinarios.

Entretanto, para voltar aos Karipuna, algumas familias “crentes” dizem que
quando precisam de alguma graca pedem diretamente para Deus. Dizem que alguns
problemas de salde podem ser tratados apenas com oracOes. Este dado é relevante
porque para essas familias a no¢do de um “mundo desencantado” comporta a
intervencdo de Deus neste mundo através de oracbes. Assim, parece possivel dizer que
as familias “crentes” resta, ainda, no mundo “desencantado”, alguma magia; alguma
possibilidade de intervir nos eventos da vida ordinaria, embora ndo seja uma
intervencdo demoniaca porque provém diretamente de Deus. A adocdo de crengas
pentecostais por parte de algumas familias Karipuna representa, antes que a pura e
simples eliminacdo da magia do mundo, a transformacao de qualquer forca sobrenatural
que ndo pode ser diretamente atribuida a Deus em manifestacdo do diabo.

O exemplo das familias “crentes” Karipuna coloca um desafio, ou menos abre
espaco para um dialogo critico, a nogdo de “desencantamento do mundo” de Weber
(1989), porque esta nocdo pressupde a transformacdo de toda e qualquer magia, aqui
compreendida como a manifestacdo de forgcas sobrenaturais neste mundo, em expressao
do mal. Porém, ao crerem que a ordem dos eventos do mundo, como um episodio de
doenca, pode ser alterada através de oracdes, as praticas de cura das familias crentes
abrem espago para a possibilidade de intervencdo nos eventos cotidianos, via

sobrenatural, sem que tal intervencao seja diabolica.



Identidades religiosas em convivio

Para se ter uma nocdo de como convivem familias, muitas vezes aparentadas,
que professam credos religiosos diferentes, € importante fornecer informacGes sobre a
relacdo, as vezes conflituosa, que as familias crentes mantém com a maioria catdlica e
com as atividades desenvolvidas no &mbito da aldeia: participacdo nos trabalhos
coletivos, nos mutirdes, nas festas etc.

Em geral, as familias crentes ajudam nos preparativos da festa. Da preparacdo da
comida e do caxiri, a limpeza e aos reparos da casa de festa. Na aldeia Kunand, um
morador e sua mulher, que séo “crentes”, disseram que ajudam na preparacdo das festas
porque € um acordo da comunidade. Eles inclusive vao as festas, mas ndo dancam nem
bebem. As vezes, os catélicos os convidam para participar da missa. Algumas familias
crentes vao, outras ndo. Embora o Turé ndo venha sendo realizado na aldeia ja ha alguns
anos, o morador acha importante a sua realizacdo porque ¢ uma tradicdo dos povos
indigenas da regido. N&o tendo de entrar no laku (do francés, la cour, o patio, em
portugués; onde se danca, canta e bebe na companhia de seres sobrenaturais, chamados
Karué@na, com o0s quais 0 xama tem contato durante as suas viagens oniricas) e dancar,
ele disse que assistiria ao Turé. Segundo o morador, o que o xama faz durante o Turé é
“espiritismo”, no sentido de que o xama se sente inspirado por um espirito.

A imagem de alguém inspirado por um espirito, construida pelo morador, como
a imagem de uma pessoa espirita, aproxima-se bastante do que Fajardo (1896) define
como individuo “médium”. Segundo 0 autor, a “mediunidade”, qualidade que
caracteriza um “médium”, define-se como um “ ‘estado de consciéncia secundaria ou
inferior’, produto do ‘automatismo cerebral’ e de ‘sugestdes’ operadas por um terceiro
ou pelo proprio individuo” (Fajardo 1896:306, apud Giumbelli 1997:41). Segundo o
julgamento do morador, “isto ndo é bom”.

Na aldeia Santa Isabel, onde ha também algumas familias “crentes” da igreja
Assembléia de Deus, os cultos sdo realizados aos sabados e domingos a tarde na casa de
familias. Do ponto de vista dos catélicos, os crentes Iéem a Biblia, cantam e durante o
culto “Jesus baixa, Deus chega, hé gritaria e choradeira”. No comeg¢o havia um pouco
de tensdo entre as familias catOlicas e crentes porque estes chamavam a procisséo
catdlica de “banda do diabo”. Atualmente as familias tém chegado a um acordo e
convivido pacifico. Os “crentes” realizam o culto em um horario, os catélicos em outro.

Embora ndo bebam nem dancem, as familias crentes participam assistindo as atividades



das festas e ajudando na sua preparagdo. As familias crentes e catdlicas trabalham juntas
nos convidados de plantar (embora mais recentemente isto ndo tem ocorrido em
algumas aldeias), nos mutirbes para derrubada de rocas, para limpeza da aldeia, para
manutencdo e construcdo de casas e espagos publicos: escola, enfermaria, campo de
futebol etc. Durante as comemoracdes do Natal, as familias estdo todas reunidas.
Segundo o comentario de um Karipuna da aldeia Santa Isabel: “O Deus ¢ a Biblia séo
0S mesmos. Jesus veio para unir, ndo para dividir. Depois de acordos, elas (familias
catolicas e crentes) até t€ém cantado e lido juntas”.

Percebe-se que a maneira pela qual as crencas religiosas catolicas e pentecostais
e neo-pentecostais articulam-se com as redes de sociabilidade das familias no &mbito da
aldeia, no sentido de afastar os conflitos possiveis, oriundos do convivio de crencas
religiosas diferentes, ndo resulta no afastamento ou no isolamento das atividades
coletivas do grupo. Apesar de as crencas religiosas serem diferentes, as familias
procuram pontos de equilibrio e convergéncia. Ao invés de conflitos, ha respeito matuo,
num movimento continuo de manter a convivéncia entre as familias proxima e
integrada. Aderir a uma crenca religiosa ndo implica o abandono de uma ou mais visoes
de mundo. A maneira de estruturacdo e organizacdo das atividades de trabalho e das
festas Karipuna guarda uma certa independéncia em relacdo ao credo religioso
professado pelas familias. Os universos religiosos catélicos ou pentecostais e neo-
pentecostais fornecem praticas e conhecimentos que atuam como recursos estruturantes

diferenciados na organizacdo social Karipuna.

Considerac0es Finais

Observar e analisar como crencas religiosas dinamizam as escolhas dos recursos
terapéuticos numa populacdo amerindia brasileira, onde predomina o pluralismo
médico, € uma forma de abordar um tema classico na histéria da antropologia e
sociologia: as relacGes entre estrutura social e representacdo. Os dados apresentados
revelam uma relagdo dindmica entre estrutura social, no caso especifico do artigo, por
um lado, as praticas religiosas, os tratamentos das doencas e cuidados com a saude e,
por outro, as crencas religiosas. O advento de crengas pentecostais e neo-pentecostais
decerto que é um fendmeno complexo no qual concorrem fatores ligados a organizagéo
social e, também, a escolhas pessoais ligadas a trajetoria de vida de cada um e de cada

familia, e é uma realidade que precisaria ser melhor escrutinada
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Sobre a relagdo entre ordem simbdlica e estrutura social, Durkheim
(1893,1895,1912) havia proposto que a sociedade seria a fonte e origem das categorias
culturais, instaurando uma relacdo funcional entre estrutura social e ordem simbdlica, na
qual a coeréncia dos universos de representacdo dependeria das possibilidades dadas
pela ordem social.

Kaspin (1996) acrescenta que a tendéncia a reducdo dos significados culturais a
fungdes socioldgicas esta presente, também, em Turner (1967,1969) quando o autor
identifica vetores de significados do corpo e dos simbolos ecoldgicos que partem da
estrutura social e, em Douglas (1970), quando a autora enfatiza a relacdo entre a
consciéncia do eu-coletivo e a experiéncia fisica da transcendéncia, abordagem que,
ainda segundo Kaspin (1996:561), Turner (1967,1969) também emprega.

Parece que a mesma tendéncia de considerar os conteddos de representacao
como a transfiguracdo da estrutura social é observada entre os esforcos dos cientistas
sociais brasileiros, em meados do século XX, de refutar as explicacBes sobre o transe
que o reduziam “a um fator bioldgico, patoldgico e individual, de carater histérico,
neurdtico, ou simplesmente conseqiiéncia do uso de bebidas alcodlicas ou de toxicos”
(Goldman 1985:28-30). Da década de 1930 em diante, as praticas e crencas ligadas ao
transe, paulatinamente, deixam de ser explicadas em termos médicos, psiquiatricos e
patoldgicos, passando a assumir explicacfes de cunho social (Giumbelli 1996:54), com
acentuada influéncia da teoria de Durkheim, no sentido de que os contetdos de
representacdo seriam a figura e o reflexo de leis necessarias a vida social.

Diferentemente dos autores acima citados, Kaspin (1996:562) argumenta que a
relacdo entre estrutura social e ordem simbdlica ndo deve ser vista em termos de uma
funcdo. A autora ndo vé problemas em se perguntar sobre o significado social de ordens
simbolicas, mas critica a reducdo do universo de significado a funcdo da estrutura
social. A conexdo entre uma dimensdo e outra ndo pode ser feita de modo direto e
imediato, € preciso considerar as mediacdes oferecidas pela estrutura particular do
objeto que se esta investigado.

Goldman (1985) explicita de maneira bastante precisa como essa mediagao
precisa ser feita ao enfatizar a necessidade de considerar a “estrutura da possessao” e a
“estrutura do culto” a fim de que o fendmeno do transe ndo seja compreendido como
determinacéo de estruturas sociais mais profundas (Goldman 1985:30).

O que ocorre entre os Karipuna parece ir ao encontro das consideragdes feitas

por Kaspin (1996), ja& que as familias crentes ndo parecem romper as redes de
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sociabilidade fundamentais com as outras. Elas procuram acomodar as diferencas e
transformacdes na realidade em que vivem de modo a que, ainda que com certa tensao e
alguns conflitos, a vida social prossiga. Os resultados da experiéncia, ou seja, 0 modo
como se Vive, insere-se na légica simbolica, no caso, as crencas religiosas, e estas ndo

contradizem a experiéncia, fundando-se, mesmo que parcialmente, sobre ela.
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