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RESUMO

Elaborando a nog¢ao de mediagdo simbélica e considerando o corpo como mediagdo
simbdlica basal na criag¢do de relagées vinculares e de inscrigdo das imagética social,
o texto procura, a partirdo “projeto social de cultura das diferengas e das socialidades
corporais”, estabelecer a exemplaridade do “transe selvagem” no encaminhar a
imagem de uma “corporeidade ima(r)ginal” que se da numa polarizagdo entre a
absolutizagdo determinada de um “bipoder ritualista”ou “ritualizagdo pseudo-
especiatoria”, vinculada a um imagindrio da ordem e soliddria de uma légica da
dominagdo e da reprodugdo, e adispersdo indeterminada de um “transe selvagem "ou
“neotenianeg-entropica”, vinculada aum imagindrio da conflitorialidade e soliddria
de uma ldgica da autonomia e da criagdo: o circuito determinard uma verdadeira
mediag¢do simbdlica como “anel recursivo’ e uma imagem da “fung¢do simbdlica” e
da corporeidade ima(r)ginal (ou Outra) como “reinterpreta¢do’” daimagética somato-
societal.

RESUME

Le texte tient a montrer la notion de médiation symbolique et le corps comme
médiation basale dans la création des liens sociaux et dans l’inscription sémique-
somatique de l'imagerie sociale; depuis le “projet social d 'une culture des différences
et des socialités corporelles”, le texte dégage | ’exemplarité de la “transe sauvage "a
l’egard d’une image de “corporéité ima(r)ginale” se donnant a travers une polarisation
entre ['absolutisation déterminée d'un “biopouvoir rituel”, qui tient a un imaginaire
de [’ordre et a une logique de la domination et de la réproduction, et la dispersion
indéterminée d’une “transe sauvage” ou ‘“neoténie humaine neg-entropique”, qui
tient a un imaginaire de la conflictorialité et a une logique de |’autonomie e de la
créativité: le circuit produira une vraie médiation symbolique et une vraie fonction
symbolique au travers la corporéité ima(r)ginale (Autre) telle une “ré-intreprétation”de
l'imagerie somatique-sociétale.

“Fundadora de todas as trocas, de todas as humana determinada. As formas da vida coletiva
comunicagoes, a simbédlica social, enquanto sO sdo possiveis gragas a esta media¢do que,
sistema aberto, é o cimento de uma comunidade simulta-neamente, classifica, organiza e dd um
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sentido ao empreendimento humano. E, do mesmo
modo que o homem habita um universo que se
torna um sistema de significa¢ées, uma semiotica
geral, seu proprio corpo ndo escapa a tal caradter
antropologico: ele também traduz uma semiotica;
o0 corpo é, portanto, parte integrante da simbdlica.”

(David Le Breton)

“Vé-se aambivaléncia do poder: suafung¢do
consiste em por e instalar a norma reagindo-
lhe, simultaneamente, aos limites,
infringindo-a. As imagens arquetipicas do
poder claramente evidenciam esse aspecto
especifico da fungdo social do poder: Moisés
ndo retornou ao Sinai com as tabuas da lei
sendo apos ter corrido o risco de relacionar-
se com o Deus invisivel. Homem de fé,
Moisés, é também aquele que ndo adentrara
a Terra Prometida, porque duvidou da
palavra de Deus. Aparece-nos, pois, como a
imagem do homem sem ilusoes que,
entretanto, é capaz de dar aos outros essas
certezas trangiiilizantes, com relagdo as
quais, entretanto, ndo as cré totalmente.
Moisés é ndo so aquele que gravou as tabuas
dalei, mas também aquele que as quebrou.”

(Franco Crespi)

“Entrementes, deixem-me ver nessas
experiéncias de sagrado selvagem, mesmo
se ainda sdo canhestras, a vontade de
retomar o gesto de Moisés que, com seu
cajado - mesmo se os psicanalistas s6
queiram ai ver um cajado falico -, percutia
o solo seco para dele fazer jorrar a dgua
que faria florescer os desertos.”

(Roger Bastide)

1. CONSTRUGAO DA NOGCAO DE MEDIAGAO
SIMBOLICA E RELEITURA DO PODER

Num denso e interessante texto, “Mediagdo
simbolica e sociedade”, F. Crespi levanta o que, se
ampliado, poderia constituir nosso quadro de
pesquisa visando-se a investigagdo das
“socialidades corporais” e, mais especificamente,

do corpo em transe.

Lembra o autor, por um lado, o legado de
Wittgenstein': se 0 mundo sé existe interpretado,

porque os limites do mundo sdo os limites da
linguagem, porque o ato cognitivo ¢ uma forma de
mediag¢do simbdlica, porque o processo de
comunicagdo inter-subjetiva éum evolver de formas
de mediagdo simbdlica, porque enfim ha uma pré-
estruturagdo simbolica do mundo que barra a
imediatez de uma percepgdo direta, entdo, “na
auséncia de todo e qualquer fundamento a priori
exterior a mediagdo, ela se constitui como o
horizonte ineludivel de nossa experiéncia, como
condi¢do necessaria, mas ao mesmo tempo limite
da propria experiéncia. Esse é o paradoxo da
mediag¢do: ao mesmo tempo em que se COnstitui
como nosso unico horizonte (so ha mediagdo),
pode-se ela revelar como redugdo, isto é, como
limite e como referenciagdo a uma dimensdo
diferente dela. Apesar do numero infinito dos
possiveis jogos de linguagem, as formas de
mediagdo simbdlica, exatamente porque
determinadas, ndo podem, de modo algum, ser
absolutizadas, persistindo, portanto, parciais™.
Veremos, por essa vertente, que a mediagdo se
torna antropologicamente o “lugar da diferenca” e
a zona das osmoses com o indizivel. Enfoca-la
assim significa reconhecer aqui a importéncia
daquilo que Blanchot, secundado por Foucault?,
chamou de “principio da re-condugio aos limites”
que, -exatamente, nos dd4 um crivo critico para
enfocar as “absolutizagées” damediagdo simbdlica,
intimamente ligadas ao fendmeno existencial do
poder e das corporeidades, como veremos adiante®.

Mas o autor lembra, por outro lado, o legado
de Cassirer’: o termo de media¢do simbdlica
aproxima-se da “fun¢do simbdlica”, ou seja, do
complexo de todos os instrumentos culturais de
abordagem doreal e, assim, “a mediagdo simbdlica
pode ser considerada como fungdo essencial a
constitui¢do da ordem social. Toda ordem desse
tipo se constitui como forma cultural ... de relagoes
sociais determinadas: como tal é a condi¢do que
possibilita a vida em comum dos homens”®. E aqui
precisamos indicar o solo antropoldgico, que
acabara “positivando” as consideragdes anteriores
da filosofia da linguagem.

E aqui ampliaremos - de certo modo
traduziremos, a modo de ciéncia, as colocagdes
filosoficas, mais especificamente, existenciais de
F. Crespi - no sentido dos trabalhos de Edgar
Morin e das discussdes e ampliagdes em Paula
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Carvalho’; melhor ainda, faremos uma
convergéncia hermenéutica entre a antropologia
existencial de F. Crespi e a antropologia da
complexidade de E. Morin.

Qual a dindmica antropoldgica na nogdo de
mediacdo simbdlica?

Crespi observa que a disting@o entre o “nivel
natural” e o “nivel cultural” ¢ elemento essencial
pois “a diferenga introduzida na ordem do vivente
pela consciéncia (homo sapiens) produz uma
fratura que explica o carater indeterminado
(ruptura dos determinismos instintivos) e a
dimensdo de mediagado (presenga do simbdlico) do
mundo humano com relagdo ao cardter
determinado e imediato do mundo animal’®. Temos,
nessa citagdo, todos os elementos para as glosas
antropolodgicas, ou seja, naquilo que Morin chamou
de “diaclase antropologica™ acontece 0 “processo
de hominizag¢do” que, no seu epicentro, produzira
a consciéncia e os “fendmenos nooldgicos”.
Sabemos que o processo de hominizagdo'® é uma
interacdao recursivo-organizacional entre os
processos de juvenilizagdo, cerebralizagdo e
culturalizag@o, cuja dindmica é precisamente regida
pelas respectivas nogdes de neotenia humana,
hipercomplexidade e esferanooldgica. Vale dizer
que, com a neotenia humana, ensinaram-nos
etdlogos e a antropo-psicanalise'', como diz Gehlen,
“o ser humano se torna naturalmente cultural” e,
ademais, um “ser aberto para o mundo”, com as
correlatas caracteristicas da capacidade
exploratdria, da aprendizagem por curiosidade ativa
etc., mas sobretudo se torna, di-lo Morin, um “ser
dacrise”'?, pois que também é movido pelo “homo
demens”, presente na acolhida da dlea, da incerteza,
da indeterminagio, da desordem como principios
organizacionais (“a ordem a partir do ruido”, diz-
nos Atlan'®), e nido s6 pelo “sapiens”. Essas
“polilogicas da organizagdo do vivente”', presenga
da multiplicidade, pluralidade e irredutivel
diferenga, encontram-se potenciadas pelas
competéncias do “tri-unic brain”- e aqui Morin
vem elaborando uma antropologia do conheci-
mento'’ - e por sua indugdo de neg-entropia
crescente e complexificante que tera, como
epicentro - apds a regressdo progressiva dos
programas genéticos e a progressiva instauragdo
das competéncias organizacionais trazidas pelo

\

“capital simboélico”'®, ou fung¢do simbdlica -, a

produgdo da consciéncia e da esfera noolédgica. A
emergéncia da consciéncia, e de seu epicentro, 0s
fendmenos nooldgicos'’, traz, em sua dindmica, as
marcas da diaclase que a engendrou: por um lado,
¢é produtora-produto da cultura, portanto referéncia
ao instituido, ao codificado, a “zona central solida
e dura” das formagdes nooldgicas, ao simbdlico e
determinado por exceléncia, segundo Crespi; por
outro lado, éreferenciagdo aos limites que remetem
ao que Morin chamou de “regido cosmo-antro-
poldgica™®, que é a cultura concebida como
“plasma existencial” (a expressdo é de De Certeau),
que ¢ a remissdo ao instituinte que define a
consciéncia, em termos de Morin, como “freqiiéncia
mediana”'®, como acolhida da indeterminagio,
exatamente como a “vivéncia-diferenca” de que
nos fala Crespi. Assim, a dependéncia com relagido
ao imediato e ao espontdneo do mundo animal é
quebrada pela emergéncia da consciéncia, que é o
lugar da permanente oscilagdo e ligagdo (“sim-
bolo™) entre o determinado e o indeterminado,
oscilagdo que se presentificanaquilo que ela secreta
como processo-produto maximo do sapiens-
demens: a cultura ou a esfera nooldgica ou o
Imaginéario. Porque uma culturanalise® devera
apreender como polaridades ao nucleo duro das
ideagdes e aos turbilhdes do onirismo coletivo, de
modo que os fendmenos nooldgicos retratam
realmente um “circuito metabdlico” entre as
determinagdes e as aberturas, entre as escravidoes
dos cédigos e as liberdades do plasma existencial.
Por isso sdo exatamente, a consciéncia e a noo-logica,
a apreensdo da “ek-sisténcia”, literalmente, do
indeterminado e das determinagdes. ApOs esse
excurso antropoldgico pela complexidade,
retornemos ao existencial em Crespi.

A diaclase antropoldgica, com a emergéncia
da consciéncia e dos fenémenos nooldgicos ou
Imaginario?', significa a passagem das dimensdes
“vitais”, simbolicamente mediatizadas, as
dimensdes “existenciais” exprimidas e a trama
existencial dar-se-a entre a necessidade de
determinagdes para a “ag¢do social” e sua
previsibilidade - os cédigos sdcio-culturais, a
“simbdlica social”, substituem os programas
genéticos como reguladores da agdo - e o inde-
terminado - em dois sentidos: n3o-determinado
como ndo circunscrito por precisos limites de
fungdo e papel. Essa trama, que torna a consciéncia
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“contraditorial™?, evidencia o choque entre as
necessidades do “sapiens-demens”, e dos grupos
sociais, de “identidade-pertinéncia” (determina-
¢Oes e previsibilidade da acdo social do ser-em-
grupos) ao mesmo tempo que das “mog¢des” e sua
dialética - agarrar e desprender-se -, como nos
mostrou Imre Hermann?. Assim, em sintese, “a
analise da fung¢do da mediagdo simbdlica mostra
imediatamente a rela¢do entre a dimensdo de
indeterminado, que se abre com a consciéncia, € a
exigéncia de determinacgdo, ligada a necessidade e
previsdo do agir social... A consciéncia aparece
como lugar da oscilagdo da relagdo determina-
do-indeterminado ou diferenga. A diferenga é a
abertura que persiste aberta, o trago que une
determinado e indeterminado: a consciéncia ndo é
a diferenga, mas o lugar da diferenga, sendo ao
mesmo tempo a identidade...

Adiferenga é indicada pelo trago que separa
e une, no termo “ek-sistere”, o “ek” da abertura
rumo ao indeterminado, e o “sistere” ou ser
determinado da presencga... A diferenga, na sua
atualidade que atravessa a real experiéncia da
consciéncia, é indicada pelo termo vivéncia-
diferenga . Essa vivéncia-diferenga, que é
homoéloga a “regido cosmo-antropologica” e a
“freqiiéncia mediana” em Morin, “a zona obscura
cosmo-antropologica e existencial da cultura”, poe
a questdo dos limites do dizivel: porque a
consciéncia advém pela mediagdo simbodlica de
modo tal que ¢ forma determinada do simbdlico
que, pelo polo determinagdo, € tendenciosidade a
reducdo da complexidade, e portanto, abarcamento
restritivo do indeterminado, em suma, tendéncia
ao “fazer apagar-se a diferenga”; entretanto, ja a
“mobilidade do simbdlico” se d4 num movimento
nooldgico que se espraia através da “multiplicidade
infinita das formas de determina¢ido”, movimento
que vai noologicamente do nucleo rigido das
ideagdes e paradigmas ao turbilhonar do onirismo
coletivo presente nas imagens simbdlicas e
configuragdes miticas, num movimento
“mythopoiético”” ou “transdutivo”. Ora, aqui
acontece a reconducdo do dizivel ao limite?$, por
onde se d4 e se abre a dimensdo da indeterminagdo
que confina com o indizivel, presente nos augurios
da “vivéncia-diferenga” ou “regido cosmo-
antropolégica”, que € uma regido “liminar” e
“obscura”, diz Morin, suscetivel da apo6fasis e da

epectase. Mantém-se, assim, a diferenga. E o0 jogo
polar entre as tendéncias ao apagar-se € ao esbogar-
se para la dos limites a diferenga, define a trama da
existéncia e a trama do simbdlico, cujo ser em
profundidade é a ambivaléncia, assim como 0 é o
simbolico em Jung e o Imaginario na antropologia
de Durand?”: “epifaniza¢do de um mistério”,
paradoxo ou oximoron, cuja légica é a do
antagonismo contraditorial?® ou “coincidentia
oppositorum”, sempre espreitada, entretanto, pelas
denegagodes e redugdes polares
unidimensionalizadoras, que Crespi chama de
“absolutizagdes” da mediagdo simbolica, que
Durand chama de “sintematizagdes”. Esse € o
reconhecimento que deve ser feito, ou seja, da
“eterna ambivaléncia do simbolico enquanto
mediagdo e desfazimento da diferenga; tal é a
razdo porque ha muitos modos de uso da mediagdo
simbdlica, segundo o fato de ser ela reconhecida
ou negada. No primeiro caso a mediagdo aparece
na sua verdadeira natureza; no segundo, ao
contrdrio, tende a se absolutizar™.

E aqui chegamos a importante questao - ade-
mais intimamente vinculada a do poder - da
absolutiza¢do da mediagdo porque “o duplo risco
dadiferencga faz emergir, em nivel individual como
coletivo, tendéncias univocas, que ora acentuam o
momento determinado, recusando o indeterminado,
ora o momento do indeterminado, recusando o
determinado. Em ambos os casos lidamos com os
fenémenos de absolutizagdo da mediagao™. Se
em nivel da a¢do social e das relagdes concretas, e
também em nivel individual da pertinéncia grupal-
identidade, refor¢amos a estabilidade da mediagdo
simbdlica visando-se ao maximo de previsibilidade
e de certeza, temos uma absolutizagdo pela
determinagdo, que assumiu as mais variadas figuras
histérico-sociais, polarizadas na mediagdo como
“natureza” ou “verdade”, desenvolvendo-se aquilo
que Balandier designou por “imaginério da ordem”
(ou da seguranga®') correspondendo, em termos
sécio-psico-organizacionais, ao que Jaques e Kaés
designaram kleinianamente por “posigdo para-
noéide-esquizdide™***. Crespi observa que “os
grandes sistemas culturais” secretam elementos de
desestruturagido referindo-se “aos limites de
dimensdes ndo codificaveis” (p.e., o mistério do
divino, o carater inefavel da vida, os limites da
razdo, em suma, tudo que possa, em varios
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dominios, adquirir as feigdes do “numinoso™*) e
“a pratica institucional, que tem como fung¢do
fundar a previsibilidade social, mostra-se sempre
reticente com relagdo a tais formas que, por seu
carater indeterminado, sdo percebidas como
perigosas para a estabilidade das institui¢des: o
poder institucional quer se reservar o monopolio
daindeterminagado e do imprevisivel... Um aspecto
caracteristico do processo de absolutiza¢do da
mediagado pelo lado da determinagdoé sua conexdo
funcional com o fenémeno da domina¢do”™. Visa-
se, em suma, a apresentacdo da ordem social como
perfeita unidade “fundada seja numa visdo
teologico-natural, seja vista como um processo
rumo a solugado final das contradigées do presente
numa sociedade transparente e sem conflito”. Caso
contrario, escolhe-se o indeterminado contra a
determinacgdo: define-se aqui a identificagdo com
um “principio de indetermina¢do” e a correlagdo
com as antropoliticas do “contra” ou do “anti”.
Conforme estudou Paula Carvalho?®®, esses
movimentos do “anti”, ou do “contra”, segundo
Balandier, evidenciam um “imaginario do conflito”,
correspondendo a uma “posi¢do maniaco-
depressiva”. “A clausura no sistema de deter-
minagoes, que ameaga a consciéncia como lugar
da diferenga, é contestada em nome do “mistico”,
oposto a religido institucionalizada, da “vida” e
do “desejo” opostos as cristalizagées das ordens
constituidas, do poder carismatico contra o poder
legal, do irracional contra o racional, do
inconsciente contra o consciente, do indizivel
contra o dizivel etc.”®’. Em suma, apesar da fungio,
que reconhecemos altamente positiva nessa
dialética com o instituido, ndo deixamos de apontar
que o “contra”, como o “anti”, também levam a
absolutizagdo e a dispersdo anarquica. Valen-do-
nos de uma extrapolagdo de um interessante estudo
de Mallart-Guimera®, e da apresentag¢io de Paula
Carvalho®, podemos considerar como a posi¢do
que capta a ambivaléncia da mediagdo simbdlica
em termos actanciais € a posi¢cdo “meta”, de que
também falam Morin como Durand*. Aqui seria
definido um “imaginario da conflitorialidade” e a
“posi¢do mythopoiética™!. Aqui seria viabilizada
uma andlise profunda dos processos de
absolutizagdo da media¢do simbdlica como
possibilidade de uma leitura reconduzida
existencialmente da nog¢do de poder, ademais da
possibilidade de uma nova critica das ideologias

como poder redutivo-unidimensionalizador do
universo das mediagdes simbdlicas e de seus
elementos internos dialégicos.

Vejamos a releitura existencial-existen-
ciadora do poder, realizada por Crespi, desde tais
bases antropoldgicas. Como categoria “politica” o
poder se atém s6 a dimensdo de um sistema de
mediagdes, ndo atingindo a categoria da vivén-
cia-diferenga. Ora, “enquanto categoria
existencial, ao contrario, o poder parece ligado a
propria inconciliabilidade do “ek-sistere”, como
capacidade de viver na oscilagdo da diferenga e,
portanto, como dimensdo irredutivel as formas de
mediagdo, em todo caso, como dimensao iniludivel.
E preciso, pois, reconduzir a forma politica do
poder, que em si é ja uma forma de mediagao, a sua
raiz existencial, a relagdo entre poder e diferenga...
Assim o termo genérico poder é a capacidade de
gerir a relagdo determinado-indeterminado™*. Se
concebemos a sociedade humana como “um sistema
de relagoes entre uma pluralidade de individuos
que, dotados de consciéncia, ndo estdo sujeitos ao
determinismo instintivo™® veremos que, por um
lado, a ordem social como previsibilidade racional
daacdo social refere-se aum “sistema de mediagées
simbdlicas determinadas visando a produgdo do
con-sensus” mas que, por outro lado, a presenga da
dimensdo da consciéncia introduz a oscilagio da
diferenga. Assim, por um lado, toda determinacéo
¢ uma relacdo entre determinagdes, um sistema de
determinagdes, sendo a linguagem o ‘“sistema
primario das determinagdes simbolicas”
engendrando as demais. A linguagem, como “jogo
de determinagdes reciprocas e fundamento da
comunicagdo, é o alicerce da construgdo da
realidade social” sendo, portanto, “dimensdo de
interdi¢do” (aselegdo das significagdes e areducio
da complexidade repertorial) e “dimensdo de
normatividade” (modelo de mediagdo). Assim,
“linguagem, determinacdo, norma, sociedade sdo,
desse ponto de vista, um unico fenémeno: a
possibilidade da constitui¢gdo, num sistema mais
ou menos coerente, de formas determinadas de
interagdo™*. Entretanto, por outro lado, a presenga
da consciéncia anuncia a presenga da diaclase
antropoldgica no amago da sociedade e, portanto,
a fratura no sistema de mediagdes simbdlicas:
exatamente como podem ser denunciados os limites
da linguagem, todo o universo das regras, todos os
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sistemas de mediagdes (estéticas, éticas, juridicas,
politicas etc.), e a reciprocidade que agenciam
como inter-subjetividade, que se esforcam nas
absolutizagdes, passam a ser questionados,
substituidos por sistemas mais expressivos,
exatamente como indug¢do - amodo de “causalidade
metonimica”- da “vivéncia-diféerenga”. Nesse
sentido € que podemos afirmar: a) “a sociedade
enquanto sistema das determinagdes e enquanto
lugar da vivéncia é, ao mesmo tempo, o lugar da
defini¢do das normas e o lugar de sua infragdo: ao
ponto dinamico de conjun¢do desses dois momentos
chamdmo-lo poder”®; b) o sujeito ¢ “identidade
social” (referéncia aos sistemas de mediagdes que
o constituem como tal no jogo da reciprocidade),
“ndo-identidade” (referéncia ao vivido-diferenca
que o constitui como consciéncia), sendo portanto
“o lugar da diferengca em ato, ou seja, da relagdo
determinado-indeterminado enquanto vivéncia-
diferenca’; c) o poder, como “capacidade de gerir
a relagdo determinado-indeterminado”, pode ser
analisado como “poder do sujeito” (faculdade
intrinseca ou extrinseca do sujeito) e como “poder-
estrutura” (mecanismo de regulagdo estocasticada
propriamediagdo visando a homeostase). Interessa-
nos, de mais perto, cernir o poder intrinseco do
sujeito complementando-o, paranossos propdsitos,
nesse texto que visa a situar o universo das
“socialidades corporais” e, mais especificamente,
a exemplaridade do corpo em transe, com uma
referéncia aos fundamentos da dominago. Porque
s6 o faremos de modo esquematico, remetemos o
leitor ao texto matizado das demonstra¢des de
Crespi. O poder intrinseco do sujeito € fungdo de
um evolver da experiéncia de identidade social do
sujeito, € questdo do como se instalou seu “Dasein”
e como obteve sua “seguranga ontologica” dentro
daquilo que Lloyd de Mause chamou de “psico-
classe”: se a experiéncia de socializagdo-endo-
cultura¢do primarias evolveram no sentido de criar
ndo uma “heteronomia” (no sentido de Angyal),
mas de prover a progressiva “autonomia”; se a
experiéncia - € aqui pensamos mais em termos dos
kleinianos do que freudo-lacanianos, como o fez
Crespi referindo-se ao “poder do Pai”, portanto a
Lei e ao Phallus - evolveu no sentido de uma
“prontasolicitude materna” apta a criar um “campo
transicional” e um “espago potencial”, em termos
de Winnicott*’, visando-se a produgido da “ego-
relatedness™*®; ademais, se em termos de

experiéncia de grupos de socializagdo, segundo
Guattari®, o sujeito evolveu no seio de “grupos-
sujeito”, transformando seus “fantasmas de
base” em “fantasmas transicionais” (em oposi¢do
aos “grupos-sujeitados” ou dominados por uma
fantasmatica basal e nuclear); entdo o sujeito
realizou a coalescéncia entre “identidade social” e
“ndo-identidade”, porque aqui dispds das condigdes
da “psico-classe”, do “grupo-sujeito” e das
interagdes mae-mundo para correr O risco
existencial de viver a diferengca e construir o
paradoxo de ser. Entretanto, se ndo houve “certo
grau de seguranga ontoldgica”, ademais de se tender
parauma heteronomia, a emergéncia das ansiedades
persecutdria e depressiva, através dos mecanismos
da identifica¢do introjetiva e da identificagdo
projetiva, levaram o sujeito a transformar as
mediagdes simbdlicas e as instituigdes em
mecanismos de defesa, nelas ancorando sua energia
de crescimento, como evidenciou o trabalho de E.
Jaques®’, a par do desenvolvimento da dependéncia
autoritaria, como mostrou Lobrot®'. Porque, entdo,
o sujeito ndo dispde de condi¢des para assumir o
risco mortal de viver a diferenga, conquanto pelas
absolutizagdes das mediagdes e pelo eventual
desfrute de uma liberag¢do sempre oscile entre dois
riscos mortais, a objetivagdo, no primeiro caso, a
neantiza¢do, no segundo. Emerge, pois, adelegacdo
do poder como um poder extrinseco ao sujeito, um
poder que consiste em fazer tornando-se poder de
fazer: delega-se a “gestdo da contingéncia social”
e “o poder enquanto dominagdo, nas suas diferentes
formas, parece estar fundado na necessidade de
ordem e de sentido, na exigéncia de identidade e
de pertinéncia, enquanto condigdes de constdncia
ontoldgica do sujeito, as custas do medo de assumir
o risco da diferencga... Entrementes, aqueles que
ndo podem gerir com autonomia a relagdo
determinado-indeterminado, procuram escapar ao
risco da indeterminag¢do aderindo a formas
absolutas; entretanto, quando os limites das
determinagdes se tornam assaz opressivos,
exatamente por causa das absolutizagées, os
mesmos individuos tendem a buscar uma liberagdo
total no indeterminado da anarquia. Subordinagdo
total a dominagdo ou negagdo andrquica de toda
e qualquer forma de poder, a recusa da diferenca
se mostra, assim, em nivel coletivo, como
alterndncia da dindmica entre movimentos e
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instituicoes (Alberoni) e nas tendéncias totalitarias
ou anarquicas: tais extremos revelam o mesmo
movimento rumo a pretensa supera¢do do
irredutivel carater da diferenca percebida, em

2952

ultima instancia, como risco de morte’™

E na dindmica socio-psico-organizacional
dessa “simbodlica social” constréem-se as
“socialidades corporais”.

2.0 ESTATUTO DO CORPO COMO MEDIACAO
SIMBOLICA E OS VETORES DO PODER

Suporemos, aqui, as investigagdes paleon-
tologicas de Leroi-Gourhan® e psicogenéticas™
de Chateau, assim como o ja classico texto-cha-
ve-ponto de partida de Mauss®. E o resultado
dessas investigagdes poderiam ser sintetizadas
numa frase do sugestivo livro de David Le Breton,
“Corpos e Sociedades: ensaio de sociologia e de
antropologia do corpo” - alids um dos nossos
pontos de apoio fundamentais - : “Ora, a realidade
total do corpo é de ordem simbdlica, porque a
existéncia humana ndo tem outro horizonte. O
homem ndo é um “‘animal rationale”, mas um
“animal symbolicum”, como Cassirer evidenciou
incisivamente”.

No capitulo “A dimensio social e cultural
do corpo”, Le Breton situa-o no campo de forgas da
“simbdlica social”, como evidencidmos em
epigrafe. Assim, por um lado, se considerarmos o
corpo € sua semantizagdo social, o corpo € o
vinculo social’’, veremos descortinarem-se as
“socialidades corporais” - “nas inumeras relagées
que o sujeito trava com seu entorno e com oS
demais sujeitos, ha uma tipologia possivel dos
cinco eixos segundo os quais podem ser ordenadas,
pelas caracteristicas dominantes, o conjunto das
manifesta¢ées corporais que pontuam, em cada
momento, a vida do sujeito”™® - e, entdo, “a
‘natureza’ do corpo é movediga, contraditoria,
infinita, sendo essencialmente de ordem
simbdlica™’. Isso significa, por um lado, o peso
modelador das determinagdes - sobretudo nas
“socialidades corporais” ligadas as “técnicas do
corpo”-, € o corpo, tanto como formas quanto
como contetidos, é o produto da socialidade. E
absurdo pretender descobrir “o corpo em si” por
sob a multiddo dos saberes do corpo esparsos e

dispersos na nebulosa das comunidades humanas.
S6 ha condigbes corporais, vividas por homens
singulares no dmago de uma trama social e
historica dada. Os homens vivem em espagos e
tempos diferentes. Os corpos que habitam ndo sdo
menos diversificados que os espa¢os mentais que
estruturam sua experiéncia do mundo”®. Por onde
ja se insere, por outro lado, a diferenga - sobretudo
nas “socialidades corporais” ligadas a “socialidade
infracorporal e a expressao dos sentimentos™-, € 0
corpo, “se encarna a presenga do sujeito no mundo,
ndo deixa de ser uma realidade essencialmente
ambigiia: o0 homem é seu corpo mas também tem
um corpo™®. E aproximando, como “sistemas
simbolicos” que sdo, corpo e linguagem, Le Breton
marca claramente essa ambigiiidade do corpo como
projeto sobre o mundo extremando-o das
determinagdes mais rigidas da linguagem,
acentuando-lhe a “polissemia”® e o que envolve
de livre circulagdo e construgdo do sentido. Eis-
nos, pois, reconduzidos a dindmica da mediagdo
simbdlica como estatuto antropold-gico-
existencial do corpo.

E ja poderiamos situar os vetores do poder
sobre o corpo/poder da corporeidade, retomando
Merleau-Ponty e Foucault - o que fizemos em “A
corporeidade outra” -, mas podemos entdo ja dar
por demonstrado que, sobretudo através de quase
todas as “socialidades corporais”, é induzida uma
absolutiza¢do do corpo como mediagdo simbodlica
configurada precisamente no que tdo bem Foucault
captou, e explorou, como “biopoder”. Entretanto,
a presenca da diferenca como ambigiiidade e
polissemia de algumas “socialidades corporais”,
ademais do préprio estatuto ontologico da
corporeidade, encaminhariam rumo a um “outro
corpo Outro possivel”, a “corporeidade outra”,
como o artigo de Paula Carvalho, “A eficéacia
simbolica como eficacia imaginal dos fendmenos
numinosos” ¢, destaca. E teriamos assim, com o
biopoder, um poder sobre o corpo, € com a
corporeidade outra, um poder da corporeidade.
Mas onde se situa, e como, essa corporeidade
Outra? Passando por M. Douglas, podemos retomar
algumas consideragdes finais de Crespi.

Investigando o que chamariamos de somato-
-societal da ordem simbolica e, assim, investigando
ndo sé as condigdes do “controle dos simbolos”
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como também de sua liberagdo, sobretudo pelo que
chama, referindo-se a tipologia de Firth, de “o
culto positivo do transe”, M. Douglas relaciona o
“ritualismo” (a “pseudo-especia¢do” em Erikson®)
e a “efervescéncia religiosa” (as “ideologias do
desejo” em Laplantine®® ou as manifestagcdes dos
fluxos de a-estruturalidade em Duvignaud®’) e diz:
“a menor estruturag¢do, menor o grau de

formalismo, maior a tendéncia a irracionalidade e
a deixar-se levar por modas e pdnicos, e maior
tolerdncia com respeito ao abandono corporal.
Poderemos, por conseguinte, resumir as condi¢oes
necessdrias para o formalismo religioso ou seu
contrario, isto é, por um lado o ritualismo e, por
outro lado, a efervescéncia religiosa, segundo a
esquematizagdo.

DIMENSAO SOCIAL
A. Requisitos para o ritualismo

1.Classificagdo elevada, forte controle

2.Crenga em que as relagdes pessoais devem se
subordinar ao esquema de papéis

3.Sociedade diferenciada e enaltecida sobre o ego

B. Condigdes necessarias para a efervescénciareligiosa

1.Controle débil pela estrutura e pelo grupo

2.Distingdo pouco acentuada entre os esquemas de
relagdes interpessoais e publicos

3. Sociedade indiferenciada do ego

ORDEM SIMBOLICA

Sistema de simbolos condensados; diferenciagao ritual
de papéis e situagdes; eficacia magica atribuida a atos
simbdlicos (p.e., pecado e sacramentos)

Distingdes simbdlicas entre o externo e o interno

Os simbolos expressam o valor que se atribui ao
controle da consciéncia

Simbolos difusos, preferéncia pela expressio
espontanea, falta de interesse pela diferenciagao ritual,
inexisténcia de magia

Falta de interesse pela expressdo simboélica da
dicotomia exterior/interior

Nao se exalta o controle da consciéncia

M. Douglas ainda afirma que “os dois corpos
sdo o ego e a sociedade; por vezes estdo tdo
proximos que quase chegam a se fundir e outras
vezes tdo distantes que é a tensdo entre eles
existente que nos permite deduzir certos
significados”®. Se, com Crespi, substituirmos,
segundo as equivaléncias que evidenciou entre
sociedade, norma, linguagem e sistema de
mediagdes; e se lembramos que ego refere-se a
uma parte da consciéncia, no texto de Douglas
teriamos consciéncia e mediagdo simbodlica por
ego e sociedade, entretanto com 0s respectivos
suportes das socialidades corporais, e poderiamos,
entdo, tornar a ler a mecéanica das absolutizagdes
por dominacd@o e por dispersdo, € em termos de

poder, respectivamente sobre o corpo e da
corporeidade, o biopoder-ritualismo e o ... “transe
selvagem”. Resta-nos examinar isso, € mais, O
porqué do dominio magico-religioso, ademais, de
certa forma de “religiosidade” com suporte
corporal. Recolocamos a questdo: a corporeidade
Outra se situa no transe, por que € que transe?
Ademais, porque essa exemplaridade do transe, de
um tipo de transe?

3. SOBRE AS IMAGENS DO CORPO EM TRANSE E
SOBRE A CORPOREIDADE IMA(R)GINAL

Se nos perguntarmos porque esse retorno do
“religioso” e sua “exemplaridade” (no sentido de
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Eliade) para nosso caso, lembraremos que, com
Crespi, um “projeto social de cultura da diferenga”
implica a critica a todo projeto social de tipo
iluminista e, ademais, essencialmente uma
fundamental recondugdo do politico. Com relagdo
ao primeiro aspecto, a “explosao do indeterminado
e uma cultura da diferenga”, Crespi observa que “a
propria relagdo entre cultura, no sentido
antropologico, e diferenga_parece contraditoria.
A cultura, como complexo das media¢des
simbolicas que garantem a previsibilidade social,
50 pode levar ao apagar-se da diferen¢a. Uma
cultura da diferen¢a so pode ser pensada como
uma ordem simbdlica que, explicitamente se
referindo a relagdo dizivel-indizivel,
incessantemente sublinharia a necessidade de se
apagar a diferenga evidenciando, assim, seu limite
e seu cardater convencional, reconhecendo desde
ai a exigéncia da mobilidade das formas de
media¢do. Ao invés de se fundar sobre o dizivel de
um fundamento, o sistema simbdlico insistiria sobre
o limite que o cerca. Mas como esse explicito
reconhecimento de convencionalismo e de esfumar-
se do simbdlico poderiam ndo abalar a fungdo
social de previsibilidade normativa? A ordem
simbdlica ndo mais ofereceria certezas
indiscutiveis. Aqui advém exatamente a propria
possibilidade da perspectiva de emancipagao,
porque tal perspectiva ndo pode se constituir
autenticamente sendo renunciando a idéia ilusoria
de definitiva superagdo das contradi¢des e de
eliminagdo do poder...”. Segundo Crespi, por
uma série de convincentes argumentos’', que aqui
ndo nos € possivel reproduzir, uma possibilidade
real adviria com o advento moderno da “dimens3o
do religioso”, e ademais, do “ético”, funda-
mentalmente dada a dindmica existencial dessas
dimensdes. Assim como, através de trabalhos
elaborados por Paula Carvalho, que por caminhos
diferentes teve ocasido de se aproximar dessas
mesmas idéias, nos quaisrealiza uma convergéncia
hermenéutica com Crespi, mas ndo s6 com ele,
mostra-nos que as razdes estdo na dimensdo de
presen¢a do “numinoso” e do “imaginal” que, em
termos de um pro-jeto existencial, re-conduzem
os campos da a-estruturalidade, da anomia, da
transicionalidade, da liminaridade etc., ou seja,
aquilo que chamou de “categorias do compor-
tamento alternativo-organizacional”’?. Essa
recondugdo do politico seria solidaria, alids, de

tantas outras analises da “transferéncia politica” e
do retorno da “religiosidade”, seja através de
Debray”, de Sironneau”™, de Maffesoli”, de
Duvignaud’®, de Tacussel’” e de outros tantos. Eis
porque a razdo para o segundo aspecto da
mencionada orientagdo de um “projeto social de
cultura da diferenga”: a oscilagdo que a constitui
estaria preservada nas dimensdes ética e da
“religiosidade”. Mas, entdo, como aqui ha uma
especificidade de funcionamento da ordem
simbdlica, haveria também uma especificidade de
funcionamento da mediagdo simbodlica que é o
corpo como corporeidade. Por isso é que releva a
importancia do fenomeno do transe, que aqui
abordaremos ndo de modo comparado, essen-
cialmente, mas fundamentalmente sua problematica
nos cultos afro-americanos e seu questionamento
desde uma perspectiva ampliada de comparagdes e
projegdes sobre o moderno sagrado como “transe
selvagem”.

Bastide evidencia como adentram no
mundo moderno a religiosidade e a ética do
“sagrado selvagem”: “Mas a morte dos Deuses
instituidos acarretard o desaparecimento da
experiéncia instituinte do Sagrado a busca de
novas formas onde se encarnar? Mas a crise das
organizagoes religiosas ndo provirda de uma
ndo-adegiiag¢do entre as exigéncias da experiéncia
religiosa pessoalmente experienciada e as
molduras institucionais...tendo-se freqiientemente
emvista roubar-lhe o poder explosivo, considerado
como perigoso pela ordem social? Nao assistimos,
enfim, a uma nova busca apaixonada do sagrado,
entre 0s jovens - como se nossos contemporaneos,
apos um longo periodo de desenvolvimento do
ateismo, ou s6 de abandono a indiferenga, teriam
novamente se dado conta de que neles existiria um
vazio espiritual a ser preenchido, constatando,
desde esse sentimento de vazio, que uma
personalidade ndo arraigada em como que um
entusiasmo sagrado ndo seria, definitivamente,
sendo uma personalidade castrada daquilo que
constitui uma dimensdo antropolégica universal e
constante para todo e qualquer homem que viva a
dimensdo religiosa?”®. Lembrando que Gide
clamara por uma nova invasdo dos barbaros, que
tornasse a dar ao Ocidente a possibilidade da
alteridade, Bastide mostra que o mundo moderno,
ao tomar por base os transes coletivos dos povos
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“primitivos”, ndo esta a recopia-los, mas a induzir
uma “pedagogia da selvageria” como funda-
mento actancial. Entretanto, diz Bastide, hd como
que um movimento inverso, que precisa ser
analisado: o destino do “sagrado selvagem” pois,
enquanto as sociedades tradicionais visam a
domestica-lo, as sociedades modernas visam a
potencia-lo, redugdo portanto versus imple-
mentagdo. Quais as razdes disso e seus instrumentos
simbdlico-organiza-cionais?

Em ambos os casos esta fundamentalmente
envolvido, como superficie expressiva, o corpo,
ou melhor, a corporeidade. E em ambos os casos
ela ¢ modelada, de modo tal que a leitura das
imagens do corpo, as modelagens da corporeidade,
permite-nos ler, como evidenciou M. Douglas, as
imagens sociais (socializadas da corporeidade) do
corpo e as imagens do corpo social. Assim, € o
corpo como mediag@o simbdlica que capta e registra
essas modulagdes do agir social, mais especi-
ficamente, de um conjunto de fatores de ordem
social, que aqui ndo examinaremos” em seus
agenciamentos sociolégicos. Basta s observar
que, na ética que aqui adotamos, nos destinos do
sagrado selvagem “primitivo” e do sagrado
selvagem moderno, lidamos com absolutizagdes
da mediagdo simbdlica. Isso é o que queremos
evidenciar, concluindo pelo descortinamento de
uma corporeidade Outra, correlata de um ato de
assumir a ambivaléncia da mediagdo simbdlica,
que € a corporeidade na diferenga. Vejamos os
seus passos de analise.

Bastide mostra, de modo cabal, que o sagrado
selvagem primitivo é, por aqueles fatores so-
cio-institucionais, “domesticado” e, assim,
transformado num “jogo litargico”, porque
vivenciado numa reciprocidade sujeita a um
universo de regras. Entrementes, evidencia,
remetendo fundamental e causalmente a “crise das
institui¢es religiosas” e a “anomia social”, um
interessante espectro de “fendmenos de
desdomesticagdo do transe” no &mago dos proprios
cultos afro-brasileiros, por onde recortariamos o
universo do sagrado selvagem moderno. Haveria,
nessa convergéncia, a possibilidade de se desenhar
uma outra imagem do corpo e uma outra imagem
social? O texto de Bastide é reticente. Mas, para
tal, precisariamos ver qual imagem do corpo vem
a luz na domesticagdo, e mais, como se trata de
uma absolutiza¢do e de uma dominagio.

Se lembrarmos as anteriores consideragdes
de M. Douglas, veremos como se da o caminho da
efervescénciareligiosa rumo ao ritualismo pseudo-
-especiatorio. Pois bem, esse caminho, que ¢é a
liturgizagdo do transe e da corporeidade, avizinha-
se ao biopoder e a sua dindmica e razdes, entretanto
aqui no campo do Sagrado e do numinoso: trata-se
de uma absolutizagdo da mediagdo simbdlica pela
vertente das determinagGes e da previsibilidade,
em suma, de uma absolutizagdo pelo determinado
que envolve fendmenos sécio-histéricos de
correlata dominag¢do. Vejamos, primeiro, essa
absolutizagdo no caso da corporeidade afro-
brasileira sem, entretanto, por ora, questionar os
fendmenos de desdomesticagdo. A seguir veremos
a tipologia relativa de Lapassade correlacionando
tipos de transe, imagens do corpo e formas so-
cio-histéricas de dominagao €, enfim, destacaremos
essa dindmica do resgate relativo da corporeidade
nos fendmenos de desdomesticagdo.

Em “Prolegdmenos ao estudo dos cultos de
possessdo”, Bastide captara a importancia de uma
leitura do transe africano ou afro-americano através
das “estruturas corporais”, dizendo-a apenas
esbogada e, ao que saibamos, ndo continuada de
modo sendo esporadico. Bastide diria que “é preciso
ler as estruturas dos transes africanos através dos
gestos corporais ... porque (as crises de possessao
pelos orixds) variam do ponto de vista motor...e
a leitura deverad ser dupla, dando-se através da
gestualidade e da mitologia que comanda tais
gestos™. E em “Disciplina e espontaneidade nos
transes afro-americanos” mostra “a socializagdo
do transe, que o domestica tornando-o, ademais,
um instrumento de “controle social” através da
iniciag¢do, que envolve um “sistema mitico” e uma
“educagdo da expressdo corporal”: aprendizagem
das dangas, dos gestos, ligagdo com os ritmos
musicais, montagem do que, com Lévi-Strauss,
pode ser chamado um conjunto ordenado segundo
certas seqiiéncias de “pacotes” de relagoes
motoras...Assim, o transe africano ou afro-ame-
ricano é umalinguagem (simultaneamente motora
e vocal) que se decripta segundo um codigo,
dispondo de seu vocabulario, de suas regras
gramaticais e de sua sintaxe”®. Conquanto Le
Breton tenha mostrado as relagdes entre linguagem
e corpo, vimos que ndo se pode fazer entre os dois
uma assimilagdo, conquanto o corpo seja um
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sistema simbdlico e, a espera das investigagdes
etologicas de cunho mais genérico®?, cabe-nos
entretanto constatar, com Bastide, descontan-
do-lhe evidentemente o excesso linguajar, que
lidamos com uma imagem social do corpo em
transe, perfeitamente detectavel nos seus insumos
e produtos litargicos, ficando para a identificagado
a “caixa preta” do “within-put” da corporeidade.
Ademais, se lidamos com uma imagem determinada
de corpo, socialmente moldada pela previsibilidade
social da iniciag¢ao, sendo até um instrumento de
controle social, ndo ha como se fugir a asser¢do
que acima fizemos de absolutizagdo pelo
determinado, confinando com o ritualismo e o
biopoder no campo do sagrado. Exatamente nesse
sentido Lapassade, em “Ensaio sobre o transe: o
materialismo histérico”, estudara uma tipologia
provisoria relacionando o que chamamos de
absolutizagdes por determinagdo e formas de
dominagdo. Diz o autor: “o transe é uma conduta
do corpo. Ao mesmo tempo, como todas as condutas,
¢ originalmente modelada pela cultura. Mas ndo
basta enunciar tal principio, alias geralmente
admitido: a determinagdo cultural do transe difere,
ndo so segundo as culturas, mas ainda segundo os
momentos historicos. O transe, tal como hoje pode
ser observado em certas ceriménias descritas pelos
etnologos, é uma conduta ritual extremamente
complexa, sobredeterminada, sobrecodificada:
envolve nos gestos, as formas expressivas, as
atitudes, uma estratificagdo de modelos que foram
elaborados em momentos diferentes. O
materialismo histérico, que evidencia tais
momentos, correspondendo a figuras, é uma
tentativa para tentar explicar, genealogicamente,
o atual significado do transe”®. E antes de a ele
virmos ter, que converge com o significado dos
fendmenos de desdomesticagdo do transe e com o
significado da produgdo do sagrado selvagem
moderno, citemos o esquema analitico-tipoldgico
de Lapassade, relacionando figuras, absolutizag¢des
e dominagdes, ou melhor, determinagdes e formas:
temos 0 xamanismo, o transe despdtico, o transe
profético, o transe catartico, o transe satanico e a
histeria®®. Ademais de ser extremamente
interessante essa genealogia, permitir-nos-ia cruzar
com as consideragdes de Hillman®®, de onde adviria
muita luz para nossa problematica. Mas aqui ndo
temos espago para tal. Demos pois por demonstrado,
no minimo indicado, a afirmagdo que fizemos de

uma absolutiza¢do da mediagdo simbodlica corpo
através das determinagdes e da dominagao, portanto
de uma recondu¢do do transe selvagem ao
ritualismo pseudo-especiatdrio e auma imagem do
corpo como biopoder no campo do sagrado.

Entretanto, os fenOmenos de desdo-
mesticagdo - independente de serem necessa-
riamente decodificados pelo arsenal so6cio-ins-
titucional - e as investigagdes do materialismo
histérico apontam para a avaliacdo do transe
selvagem moderno, seus limites, perspectivas e
sentido. Vejamo-los.

Conquanto sejamos reticentes quanto a
verdadeira compreensao de Bastide quanto a trama
existencial do sagrado selvagem moderno, como
destacaremos; conquanto também sejamos
reticentes com relagdo a paixdo e envolvimento de
Lapassade com relagdo a “contra-cultura negra”,
for¢a é reconhecer que captam, realmente, o
radicalismo desse “transe de desrecalcamento”,
“transe de rebelido”, de “contestacdo”, ademais
integrando o contexto contra-cultural, a partir de
ja citado estudo de Paula Carvalho®®, como
“movimentos da ordem do anti”; e também ¢ for¢a
admitir que, aqui, também ocorre uma
absolutizacdo da mediagdo simbdlica corpo via
indeterminagdo e anarquia, sendo que Bastide como
Lapassade fornecem-nos os tragos, que
simplesmente utilizamos para situar nossa
afirmagdo. Posteriormente retornaremos as
referidas criticas das incompreensdes de Bastide
como de Lapassade para situar nossa perspectiva
de uma abordagem profunda e verdadeiramente
ambivalente da mediagdo simbodlica corpo como
poder da corporeidade ima(r)ginal. Vejamos
Bastide, sempre tendo em mente as referidas
ressalvas (alids o fato de ter sempre em mente as
afirmacgdes de Duvignaud nos seus trabalhos
basicos", estabelecera um sadio contraponto até
que retornemos ao resgate que pretendemos).

De modo acido - que seria preciso
psicanalisar, apesar de o autor ter-se retomado em
“O sagrado selvagem”, como vemos pela epigrafe
citada na abertura desse texto - Bastide afirma, em
“Disciplina e espontaneidade nos transes afro-
americanos”, que “o transe de nossos ocidentais é
umarecusade linguagem - certamente o psiquiatra
ou o psicanalista poderdo decodificar, mas porque
o transe, mesmo o mais violento, o mais louco,
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obedece a um determinismo, o determinismo do
inconsciente e de seus complexos. Ndo lidamos
aqui mais com uma lingua de comunicagdo, mas
com_a palavra do id...Ao contrario do transe
africano, sempre controlado, o transe ocidental
contempordneo é uma forma de protestagcdo ou de
contestagdo contra o mundo das regras, das normas
e dos valores. E revolta contra a sociedade, onde
a politica ndo é secundaria, mas vem de plano.
Mas - e aqui deixo a descri¢do dos fatos para
julgar - justamente porque é revolta, so pode ser
um transe estragado, rumando para a histeria ou
para a crise epiléptica ou para epidemia outrora
chamada de demoniaca. Ndo ha criagdo verdadeira
sendo e através da pressdo das regras, ao inves de
criar uma nova linguagem, somente o id fala, quer
dizer que a revolta contra o social desemboca
numa alienagdo maior, nos proprios complexos”®.
Deixando de lado o carater de diatribe contra a
revolta, que o texto de Bastide esposou, vemos que
em “O sagrado selvagem” o autor se retoma,
conquanto persistam alguns erros, ao lado da
identificagdo entre corpo, linguagem e lingua, como
sistemas simbdlicos. Diz, entdo, Bastide, matizando
o furor nomotético: “...Acontece que os estados de
efervescéncia ndo sdao durdveis verificando-se, a
seguir, uma recaida do fervor no socioldgico, a
religido se desenvolve portanto, desde essa
recaida, como institui¢do de gestdo da experiéncia
do sagrado. Tal “administra¢do” do sagrado pela
Igreja tem certo valor positivo: ela viabiliza uma
continuagdo sob a forma de uma comemoragdo e
como uma lembranca em surdina mas, por outro
lado, a institui¢do volta-se contra o vivido,
aprisionando a vivéncia nas jaulas da dogmatica
eda liturgia burocratizada, de modo que a vivéncia
ndo mais desabrocha como perigosas inovagaes,
como discurso outro sendo o discurso aceito e
instituido, ndo ha mais exalta¢do na desmedida™®.
E mostrando, por um lado, o valor do retorno, para
renovagdo, desses “deuses sonhados”, desses
“sagradosrevoltados” e desses “sagrados oniricos”,
que despontam como “contra-religido”, evidencia
como aqui emerge a vivéncia-diferenga e o
indeterminado porque, por outro lado, se “a crise
do instituido, isto é, das Igrejas, ndo acarreta
necessariamente uma crise do instituinte, isto é,
da efervescéncia dos corpos e dos coragées, da
experienciagdo buscada da dindmica do Sagrado”

- fendmenos também analisados por Paula Carvalho
na problemadtica antropolégica profunda da
dissidéncia religiosa® -, ndo € menos verdade que
os jovens e seus nichos’' querem fazer persistir “o
fervor do instituinte sem chegar a constitui¢do de
novos instituidos, que logo o cristalizariam,
mineralizando-o em novas institui¢ées, em idéias
sistematizadas, em gestos estereotipados, em festas
regulamentadas e repetidas. Por isso é que o
sagrado de hoje pretende-se um Sagrado selvagem
contra o domesticado Sagrado das Igrejas™?.
Assim que, por um lado, € nutrido pela “filosofia
do inacabamento”, que encontra seus alicerces
na “neotenia neg-entropica” como “antropolitica
da hipercomplexidade”. E eis porque a imagem do
transe, ou melhor, sua “figura” relembra
hillmanianamente e maffesolianamente® o “corpo
histérico” ou o “orgiasmo”, uma profunda imagem
de “cenestesia social”®, que o transe assume. Por
isso, diz Lapassade, o materialismo histérico
evidencia uma figura de transe que éreferenciacao
aum modo de produgdo outro, “um transe livre,
liberto de sua escravidado historica e cultural. Tal
transe ndo seria mais uma passiva conseqiiéncia
da neotenia humana, mas o ativo agente de sua
persisténcia. Contribuindo para a juvenilizagdo
da espécie humana, seria um dos meios de realizar
no futuro um tipo de homem de acordo com nosso
inacabamento”®. E se, de fato, ndo contestamos,
ao contrario,visamos a reconduzir os “movimentos
da ordem do contra - e do anti”, em termos de
“movimentos meta”, como aponta Paula Carvalho?’,
ndo senegando que “o transe pode, enfim, significar
umarevolta contra a opressao, realizando pois uma
“liberagdo do imagindrio” e portanto assumindo
uma dimensao social e coletiva de analisador das
sociedades™®; se, por outro lado, ndo deixamos
também de ser reticentes com relagdo a empolgacdo
de Lapassade no decodificar os fen6menos de
desdomesticagdo, sobretudo & macumba, como
“contra-cultura negra”®’, no que é meio apressado;
apesar disso, as citagdes do autor sido suficientes
para evidenciar a absolutizacdo da mediagdo
simbdlica corpo pelo lada da vivéncia-indeter-
minagao, pela anarquia que, sem mais, induz a tdo
s6 antropolitica da neotenia neg-entropica. Ora,
isso se torna mais claro se, com o autor, assumimos
a ampliagdo e proversdo seguintes: “O transe
“primitivo”, “selvagem”, original, estd intima-
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mente ligado a neotenia do homem: absolutamente
um transe com relagdo ao qual ja pudéssemos
estabelecer a sintomatologia - o esquecimento, as
convulsoes ou mesmo a relagdo ao orgasmo -, mas
um “transe’” mais arcaico, transe do animal que se
desfaz, das normas instintuais da vida que explodem
com o aparecimento filogenético de uma
Jjuvenilidade permanente, de uma nova plasticidade
do organismo, de uma desarticulagdo dos membros
do corpo “instatu nascendi”. O transe evoca, com
efeito, os desordenados movimentos, explodidos,
deum organismo pos-natal que ainda ndao aprendeu
a integragdo dos gestos. Aquilo a que o transe
alude nao é a animalidade estavel,; ao contrario,
fa-lo a uma animalidade que se desfaz, uma
humanidade que ainda ndo se estabeleceu: um
estado de passagem a margem da “cultura”, e que
ainda ndo se separou da “natureza”'®, Conquanto
hajamuita verdade nisso, e muita simpatia com tal
antropolitica, ndo podemos deixar de ver a
absolutizagdo via dispersao, configurando-se uma
imagem do corpo estertoral, que precisamente
apaga, em sentido inverso ao de Bastide, a propria
ambivaléncia da mediagao simbdlica corpo e do
poder como corporeidade Outra. Tentemos,
portanto, uma recondug¢do nesse sentido.

4. PASSOS PARA A RECONDUGAO IMA(R)GINAL

Vimos que, no caso de Bastide, para o
sagrado selvagem tradicional, mais especifi-
camente para o universo do transe afro-americano,
chegamos a uma absolutizagdo da mediacdo
simbolica corpo que, erroneamente identificando
corpo, linguagem e lingua, peculiariza as
determinagdes de tal modo que o ritualismo a que
chega confina com o biopoder visando ao sagrado.
Por outro lado, em se considerando o sagrado
selvagem moderno, se descontarmos as diatribes
contra-transferenciais do autor, ele capta a
intencionalidade instituinte do transe selvagem - se-
ja como a religido “in statu nascendi”, ou
religiosidade, seja como o social “in statu
nascendi”, ou socialidade - mas, entretanto, é
constantemente espreitado pelo universo da
normatizagio, sobretudo quando, na oscilagio de
quem capta mas contraditorialmente a empatia
com o “objeto”, tende a enfrentar a problematica
das condig¢des de possibilidade para uma

formulagdo do instituinte'?’, onde é sorrateiramente
preso pelanogdo de linguagem e pela dindmica das
mito-légicas e das liturgias que s6 consideram o
universo da repeticdo simples reprodutora; ora,
Durand mostrou'” que o universo do mito, ou o
movimento mytho-poiético, lidam ndo sé com a
“metabole” mas também com a “metalepse”, ao
passo que Deleuze nos permite aqui falar numa
“repeti¢do complexa” e numa “diferenga livre”!'®.
Isto posto, € inequivoco que apreende a
tendenciosidade do moderno sagrado selvagem a
se presentificar sob a forma do “difuso”, vale
dizer, do indeterminado, apontando pois para o
outro pdlo de absolutizagdo da mediagdo, que
exatamente serd o enfoque de Lapassade, que capta
e amplifica as intengdes do sagrado selvagem
moderno: a absolutizagdo da mediagdo simbdlica
corpo pelas indeterminagdes e pela anarquia, ao
passo que o pdlo unidimensionalizador da
primeira absolutizag@o se engatava a dominagéo e
a sujei¢cdo. Chegamos, pois, na primeira
absolutizagdo, a uma imagem e figura do corpo
que, articulando Thierry-Maertens e Erikson,
ademais dos etdlogos, poderiamos chamar de
“ritologica pseudo-especiatdria” e, na segunda
absolutizagdo, a uma imagem e figura do corpo a
que dirfamos “neotenia neg-entrépica”. Uma
recondu¢do implicaria que se considerasse a
dindmica da mediagdo simbdlica exatamente como
uma dindmica inter-polaridades, na exata medida
em que lidamos com uma oscilagdo contraditorial
dada a ambivaléncia da mediagdo simbolica como
vivéncia-diferenca e o poder como gestdo
determinado-indeterminado. Isto posto, deveriamos
reconduzir aos limites os exageros, quer das
consideragdes quanto ao sagrado selvagem
tradicional, sua imagem de corpo e sua figura de
transe, quer quanto ao sagrado selvagem moderno,
sua imagem de corpo e sua figura de transe: a rito-
légica pseudo-especiatdria tornar-se-ia, segundo
Erikson'™, “ritualizagdo verdadeira” ou ‘“simbo-
lizagdo verdadeira”, ao passo que a neotenia neg-
entropica tornar-se-ia, segundo Morin'®, “anel
tetraldgico”.Doravante instalados como polari-
dades, o poder da mediagdo simbdlica corpo seria
a axialidade contraditorial inter-p6los apreendida
como “corporeidade ima(r)ginal”, apoiados que
estaremos em explicitacdes de Paula Carvalho,
apresentadas em varios textos'%.
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