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RESUMO

A Terra segue sendo pensada como ambiente inerte servindo meramente como pano de
fundo ou cenario para o desenvolvimento da vida. Entretanto, nosso planeta tem um
sistema de fisiologia proprio e luta para equilibrar a si mesma sempre que agdes humanas
ensandecidas intervenham contra a sua grandeza. Por fatos evidentes, percebemos que o
ser humano e o mundo forjado por ele estdo em transe. A percep¢ao ¢ que vivemos em
tempos de fim. Com base nesse diagndstico, a presente Tese problematiza uma questdo
historicamente subalternizada pelo campo académico da Educagdo em geral, e da
Filosofia da Educagdo em particular: o lugar dos corpos nos processos formativos.
Inspirada pelo ethos da genealogia do cuidado de si desdobrada pelo pensador francés
Michel Foucault, a pesquisa focalizou os chamados processos de dessubjetivagdo
enquanto um caminho de pensamento em torno da relacao educacgao-espiritualidade. Mais
especificamente, buscou-se problematizar os corpos em transe apreendidos como
territorios de uma experiéncia formativa singular. A investigagdo de abordagem
qualitativa mobilizou uma cartografia imagética. O campo empirico foi o Nucleo
Educacional Irmaos Menores de Francisco de Assis, organizagdo de carater
socioeducativo situada na comunidade do Coque, bairro da cidade do Recife em
Pernambuco. Nesse ambito, acompanhamos uma pratica denominada Roda de Cura, na
qual sujeitos de diferentes condi¢des sociais, idade, género e até mesmo tradigdes
religiosas se encontram entrelagados em meio a um conjunto de praticas espirituais que
agenciam diferentes for¢as que culminam na experi€éncia de um corpo em transe. A
coparticipagdo atenta permite defender que essas praticas comportam um ethos formativo
que parece operar fora dos dispositivos de poder-saber que sustentam os ideais
normalizadores que produzem a subjetividade. Isso acontece em razdo das préaticas
movidas pela Roda de Cura ativarem processos de formacgdo que contribuem para
descentrar o sujeito da consciéncia enquanto detentor soberano dos saberes de si, dos
outros ¢ do mundo. Ao longo do trabalho, os processos de dessubjetivacdo emergem na
forma de enunciados visuais que visam performar imageticamente as poténcias
transformativas dos corpos em transe. A contemplacdo desses enunciados visuais foi
complementada por meio de conversas orientadas que buscaram tangenciar os efeitos
transversalizantes dessas experiéncias nos modos de vida dos sujeitos que
compartilharam suas percepcdes acerca da Roda de Cura. Os sujeitos indicaram
principalmente a for¢a dos signos que sdo liberados na Roda de Cura, signos que falam
de uma espiritualidade que atua descolonizando a formac¢ao humana pelo contato com
agéncias-mais-que-humanas, ao mesmo tempo em que fazem florescer novos sentidos
para a propria presenga do humano no mundo. Vislumbres de uma formagao humana
menos antropocéntrica e mais afinada com os ritmos cosmoldgicos da vida.

Palavras-chave: Corpos em Transe; Espiritualidade; Praticas de si; Processos de
dessubjetivacdo; Formagao humana.



ABSTRACT

The Earth continues to be conceptualized as an inert environment, merely serving as a
backdrop or stage for the development of life. However, our planet possesses its own
physiological systems and constantly strives to maintain balance whenever frenzied
human actions threaten its grandeur. Given the mounting evidence, it becomes clear that
both humanity and the world it has shaped are in a state of trance. There is a prevailing
sense that we are living through times of an ending. Building upon this diagnosis, the
present dissertation problematizes a theme historically marginalized within the academic
field of Education, and more specifically, within the Philosophy of Education: the place
of bodies in formative processes. Drawing inspiration from the ethos of the genealogy of
care of the self, as developed by the French philosopher Michel Foucault, this research
focuses on processes of desubjectivation as a mode of inquiry into the relationship
between education and spirituality. More specifically, it seeks to interrogate bodies in
trance, understood as territories of singular formative experiences. The qualitative
investigation adopted an image-based cartographic methodology. The empirical field was
the Nucleo Educacional Irmdos Menores de Francisco de Assis- NEIMFA, a socio-
educational organization located in the Coque community, a neighborhood in the city of
Recife, Pernambuco, Brazil. Within this setting, we followed a practice known as the
“Healing Circle” (Roda de Cura), in which individuals of diverse social backgrounds,
ages, genders, and even religious traditions come together in a shared space of spiritual
practices. These practices activate various forces that culminate in the experience of a
body in trance. Through attentive co-participation, this research argues that such practices
embody a formative ethos that operates outside the dominant power-knowledge
apparatuses that sustain normative ideals of subjectivity. This occurs because the
practices enacted within the Roda de Cura activate educational processes that help
decenter the subject from the consciousness as a sovereign holder of self-knowledge, as
well as knowledge of others and the world. Throughout the dissertation, processes of
desubjectivation emerge as visual statements aimed at performatively expressing the
transformative potentials of bodies in trance. The contemplation of these visual
statements is complemented by guided conversations intended to trace the transversal
effects of these experiences on the lived realities of the participants who shared their
perceptions of the Roda de Cura. The participants predominantly emphasized the
symbolic power unleashed in these gatherings—symbols that express a spirituality
engaged in the decolonization of human formation through encounters with more-than-
human agencies. Simultaneously, they give rise to new meanings regarding the very
presence of humans in the world. These are glimpses of a form of human formation that
is less anthropocentric and more attuned to the cosmological rhythms of life.

Keywords: Bodies in Trance; Spirituality; Practices of the Self; Desubjectivation
Processes; Human Formation.
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1 INTRODUCAO

Tem sido surpreendente, no avangar da vida, rever e desver os tempos ja
vividos. Apreender um caminho tracado para que eu estivesse exatamente
aqui, nesse momento, onde estou... A sensa¢do ¢ que tudo foi sendo
conduzido em algum tempo fora do tempo. A danca, o teatro, a
religiosidade espirita da minha familia, os estudos meditinicos aos quais
me dediquei durantes anos, além das iniimeras leituras acerca de diferentes
mestres e diversas tradigdes espirituais. Esse  movimento,
inesperadamente, confluiu para a vida académica. De fato, eu nunca
imaginei seguir os ritos epistemoldgicos imanentes aos processos de
producdo do conhecimento no ambito universitario; menos ainda que essa
insercao fosse precedida pela despedida de um outro mundo que me trouxe
para habitar o Recife. Ao rememorar essa trajetoria percebo um gosto por
enfrentar desafios, vivenciar algumas situacdes nas quais a minha
racionalidade tende a dizer: vocé ndo deveria fazer essa escolha! Mas
normalmente eu ndo escuto essa voz, ¢ quando me dou conta ja fui... Saltos
no escuro, nem todos agraddveis. De fato, a maioria foi bastante dificil.
Contudo, sinto que o espirito do cuidado de si, que viria a conhecer
conceitualmente por meio da genealogia ética do pensador francés Michel
Foucault, sempre esteve nesse ponto de salto das minhas inquietagdes e
deambulagdes estéticas-Eticas-existenciais. Alids, foi com esse mesmo
ethos do cuidado que me formei e me desformei com a danga, sem duvida,
a experiéncia vital da minha existéncia. A danga contribuiu para agucar
minha sensibilidade impulsionando-me a buscar o movimento, a
metamorfose, a alteridade; aliada ao cuidado de si, a danca também me fez
ciente do abismo que nos circunda, da crise planetaria e da crise ética que
circunscreve nosso horizonte comum. Disso resultou a sensagao de um
compromisso intenso com o mundo e com a Educagao.

kg

1.1 Escrever uma Tese em Educacio no fim dos tempos

O tempo atual parece estar sem tempo. Vive sucumbido a ele mesmo.
Aceleradamente. Como ressaltam Danowski e Viveiros de Castro (2014), tudo indica que
Jé& estamos ou estamos “prestes a entrar - € esta incerteza ela mesma ilustra a experiéncia
de um caos temporal — em um regime do Sistema Terra inteiramente diferente de tudo
que conhecemos” (p. 23). Como resultado, o futuro proximo, na verdade, todo horizonte
de futuro esta se tornando imprevisivel, sendo inimaginavel, a ndo ser fora dos quadros
de ficgdo cientifica ou de escatologias teoldgico-messidnicas. E como se estivéssemos

atravessando os vortices de um imenso furacao que varre o planeta.
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Ao mesmo tempo, somos cada vez mais assujeitados por formas de governamento
das vidas, individuais e coletivas, humanas ¢ ndo-humanas, ancoradas no descaso e na
devastagdo. Uma situacdo que foi tragicamente intensificada com os efeitos provocados,
desde marco de 2020, pela pandemia da Covid; e antes mesmo que pudéssemos fazer o
luto efetivo de tantas mortes e destrui¢gdes em tdo pouco tempo, deparamo-nos com o
retorno implacavel das guerras, primeiro, na Ucrania e, em seguida, na Faixa de Gaza.

Isso sem contar as inumeras outras guerras, visiveis e invisiveis, que nao
conseguem sequer alcangar um limiar minimo em nossa percepgao. E fato também que a
situagdo pandémica e as necropoliticas do Governo Bolsonaro (2019-2022) amplificaram
a vulnerabilidade dos corpos - o foco agencial da pesquisa que resultou nessa Tese. Foi
impossivel pensar, pesquisar, escrever, indiferente as milhares de vidas que se foram,
literalmente, abandonadas por um governo de carater autoritario, neoliberal, fascista e
suicidario (Singer, 2018; Boito Junior, 2019; Solano, 2019; Saflate, 2023).

As imagens dos corpos aglomerados em covas e valas coletivas, a falta de
respiradores para a populacdo, as queimadas e as enchentes cada vez mais intensas, ainda
parecem permanecer como fantasmas a nos assombrar. Assim, nao temos como nao elidir
o diagnostico. Estamos vivenciando uma espécie de colapso, inclusive da propria nogao
de humanidade, o que afeta a compreensao que fazemos do sentido da formag¢ao humana,
essa categoria vital do campo pedagdgico em geral, e da Linha de pesquisa em Educagdo
e Espiritualidade, na qual o presente relatorio de pesquisa se encontra inserido.

A pesquisa ocorreu, portanto, em fempos de fim (Danowski & Castro, 2014), em
uma temporalidade fora dos eixos, que nos convidou a repensar de modo radical como
tem se configurado os processos formativos do humano, tentando problematizar as bases
ontologicas que apoiam os percursos € os percalgos formativos dos sujeitos, sobretudo
daqueles que se encontram mais expostos as intempéries econdomicas, politicas e sociais

que atravessam a atual crise planetaria.

1.2 Mundo e corpos em transe: por uma nova ética de viver

Assim, ndo por acaso delimitamos a categoria corpos em transe como ponto de
partida e de chegada para a escrita desta Tese. Afinal, parece que o proprio mundo, o
planeta Terra, entrou em um transe profundo. O corpo planetario parece estar
convulsionando. Por um lado, proje¢des alarmantes com relacdo a escassez de alimentos

para as populagdes mais pobres (Fao, 2017), por outro, florestas devastadas, a atividade
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mineradora abrindo buracos no solo e na diversidade cultural dos territérios dos povos
originarios. Todos esses vetores evidenciam que vivemos, em todos os sentidos, em um
tempo das catdstrofes agenciado pela intrusdo de Gaia (Stengers, 2015, p. 106)".

Do ponto de vista da filosofa Isabelle Stengers, isso ocorre porque o capitalismo
vem destruindo sistematicamente tudo o que constitui comunidade. Esse ¢ um ponto
importante, pois a intrusdo de Gaia tem a ver com os modos como compreendemos e
estabelecemos nossas capacidades de viver, pensar, sentir ¢ agir coletivamente em defesa
dos bens comuns. Por essa razao, ela evoca e convoca especialmente aquelas/es que estao
“em suspenso”, mas ainda assim “engajados em experimentacdes que buscam criar
possibilidades de um futuro que nao seja barbaro” (Idem, p. 20).

Em uma perspectiva ainda mais radical, o xama yanomami Davi Kopenawa,
(2015) alerta para uma iminente queda do céu, “levada a cabo pela civilizagao que se
julga a delicia do género humano”. Essa “gente” que se acredita livre de toda “supersti¢do
retrégrada” e de todo “animismo primitivo”, e que s6 consegue jurar “pela santissima
Trindade do Estado, do Mercado e da Ciéncia, respectivamente o Pai, o Filho e o Espirito
Santo da teologia modernista” (Kopenawa & Albert, 2015, p.24). O manifesto-
diagnostico do lider yanomami aponta que o desejo insano pela produgao e pelo consumo
incessante de mercadorias esta devastando o planeta em todas as suas dimensdes:
geofisica, biofisica, sociopolitica, cultural e principalmente espiritual.

Essa ultima dimensao remete-nos aos modos de producao das subjetividades aqui
tematizados pela perspectiva da ética do cuidado e das praticas de si apreendidas enquanto
praticas espirituais, no sentido estrito atribuido por Michel Foucault (2004). Ao longo do
curso ministrado no ano de 1982, no Collége de France, Foucault elaborou uma hipotese
de longo alcance sobre o pensamento e a filosofia ocidentais. Enquanto esta ultima
percebia a histéria do ocidente como a histéria do esquecimento do Ser, Foucault
enxergava-a como uma tran¢a de fios arrebentados: os fios do conhecimento e da
espiritualidade. Para o pensador francés, a Antiguidade classica greco-romana nunca
cindia espiritualidade e conhecimento, sendo Aristoteles a grande excecdo. Mas, foi por
volta do século XVII que o conhecimento teria passado a depender exclusivamente de
suas proprias condi¢des internas, concebidas pelas regras formais do método cientifico,

eclipsando a relacao entre o conhecimento e a espiritualidade.

! Stengers (2015) chama de intrusdo de Gaia, a “terra viva” que se volta contra seus habitantes, alertando
para a necessidade de reativar nossos vinculos e de estabelecermos um comum nao totalitario.
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Nesse contexto, Foucault (2004) direcionou sua genealogia para as chamadas
praticas de si, uma vez que nessas praticas haveria ainda uma ligacdo entre os saberes e
a espiritualidade. Em outros termos, as praticas de si impulsionadas pela ética do cuidado,
presentes em diferentes culturas e em diferentes regimes histéricos, agenciariam modos
espirituais de formagdo dos sujeitos?. Desse argumento depreende-se um uso singular do
conceito de espiritualidade atrelado as condigdes da constituicdo da subjetividade e, como
tal, implicando um “[...] conjunto de buscas, praticas e experiéncias tais como as
purificagdes, as asceses, as renuncias, as conversoes do olhar, as modificacdes de
existéncia etc., que constituem, ndo para o conhecimento, mas para o sujeito, para o ser
mesmo do sujeito o preco a pagar para ter acesso a verdade” (Foucault, 2004, p.19).

Importa ressaltar que essa compreensdo da espiritualidade incide diretamente
sobre a formacdo politica e pedagogica dos sujeitos. Além disso, a tematizagdo
foucaultiana da espiritualidade, desde o ambito filosofico, ndo exclui ou desqualifica as
praticas espirituais movidas pelas diferentes religides como demonstram suas analises
acerca do pitagorismo, do estoicismo, dos neoplatonicos € mesmo na sua critica arguta
das elaboragdes teologicas forjadas no alvorecer do cristianismo primitivo.

Contudo, Foucault chama a nossa aten¢do para uma espécie de paradoxo. A
grande cesura da espiritualidade em nossos sistemas de pensamento teria se dado ndo no
terreno estrito da filosofia, mas teria sido preparada no conflito com a teologia; um
conflito que, segundo ele, atravessou o cristianismo do século V até a Escolastica,
culminando na Suma Teologica de Santo Tomas de Aquino, tendo em vista que as
tentativas de legitimar a universalidade da fé crista correspondeu a um esfor¢o para
fundamentar um sujeito cognoscente universal. Haveria, em termos teologicos, entre
Deus (que tudo conhece) e os sujeitos humanos (capazes de tudo conhecer), uma
correspondéncia adequada. Essa correspondéncia teria sido responsavel por liberar o
sujeito da necessidade da espiritualidade, pois sendo naturalmente apto para o
conhecimento (porque Deus criou o homem para conhecé-Lo), o sujeito racional pdode ter
acesso direto a verdade do mundo, dispensando a mediacao da espiritualidade.

Com relacdo a dissociagdo entre ciéncia e espiritualidade, desde a Idade Cléssica,

com Descartes ¢ Leibniz como pontos de destaque, Foucault lembra que na alquimia, e

2 Por razdes de escopo e delimitagdio nio abordaremos na Tese como essa genealogia do cuidado de si
implicou em uma grande reversdo tematica operada por Foucault na sua genealogia da sexualidade;
reversdo que pode ser apreendida na Introdug@o que ele mesmo escreve ao segundo volume da sua Histéria
da Sexualidade (O uso dos prazeres).
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em uma grande gama de saberes que chegaram a Renascenga acreditava-se que sé se
alcanga a verdade com uma modificagdo espiritual do sujeito. O pensador francés destaca
ainda ter havido, na propria modernidade europeia, varias tentativas de costura da fissura,
visando uma religacdo entre espiritualidade e conhecimento. Foucault (2010) encontra
sinais dessas tentativas na obra de pensadores como Schelling, Schopenhauer e Nietzsche;
mas também no marxismo e na propria psicanalise, chegando a defender que os militantes
dos movimentos sociais populares e os estudantes do seu/nosso tempo, também
contribuem para desdobrar praticas espirituais laicas que, mesmo nao estando
necessariamente em contradi¢cdo com as espiritualidades cultuais e religiosas do mundo

pluralista, podem ser apreendidas como uma ética ou uma arte de viver.

[Assim] Foucault parece resistir a ideia de que a questdo da espiritualidade se
evaporou da atividade global do pensamento. Mais: passando ao largo da
percepgdo de que o espirito se esgotou no fendmeno da vida nua consumada
na gestdo biopolitica da espécie, vigorando apenas onde a vida historica
aparece lesada, para o desconforto até mesmo de alguns dos seus admiradores,
que ndo esperavam mais esse golpe fatal, suas pesquisas tardias restituiram as
ciéncias humanas uma experiéncia radical do espirito e da espiritualidade
(Freitas, 2015, p. 01).

Concordamos entdo com autores como Freitas (2015; 2014), para quem os efeitos
propriamente pedagdgicos ou filosofico-educacionais do diagnostico foucalteano da
espiritualidade como uma arte de viver ainda precisam ser explorados. Nessa direcao,
buscaremos seguir alguns gestos fantasmaticos do chamado professor Foucault, lendo a
contrapelo a sua énfase nos exercicios espirituais e nas praticas de si, a fim de refletir
sobre alguns elementos do seu legado ético-espiritual’. A ideia consiste em agenciar
alguns intercessores que nos permitam repensar os desafios dos processos de formagao
humana no presente, focalizando uma espécie de experiéncia-limite dos processos de

subjetivacdo: o transe, ou melhor, o corporar-a-si-mesmo em estado-de-transe.

3 Nos termos de Freitas (2014), o cuidado de si, no pensamento tardio de Foucault, desdobra uma “ontologia
ainda sem cabimento em nossas reflexdes pedagdgicas” (p. 01). Trata-se de uma ontologia radical ancorada
na nogdo de si mesmo - uma no¢ao-chave e que estaria na base de questdes importantes como a relagédo
entre o sujeito e a verdade, com repercussdes diretas para o debate sobre a formagdo humana.
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Foto do Filme “Terra em Transe” (1967)

Na mostra Retrospectiva: o Cinema Novo apresentada na
Cinemateca Brasileira, foram projetados filmes como Terra em
Transe (1967) e Maranhdo 66 (1966), ambos de Glauber Rocha.
Os lugares estavam tomados pelo publico revelando a curiosidade
que o diretor ainda desperta. Porém, muitos espectadores pareciam
se mostrar desconfortaveis ou entediados com as historias que viam
projetadas nas telas: idas ao banheiro; pequenas, mas insistentes
movimentagdes nas poltronas.

kksk

Evocamos esse fragmento de memoria ndo para uma analise da obra de Glauber
ou do contexto histoérico de sua produg@o, mas para colocar em cena como essa obra pode
nos ajudar a compreender a sensacdo de desconforto que também atravessa os estudos
sobre a formagao humana na atualidade. Pois, se os projetos estéticos-politicos de Glauber
visavam deseducar e reeducar um publico acostumado a formulas prontas de cinema,
talvez, fazer uma pesquisa que gira em torno dos corpos em transe possa nos ajudar a
desterritorializar e reterritorializar uma compreensdo da formac¢do humana dependente

das matrizes coloniais, racistas e sexistas que ancoram as teorias modernas da educagao.
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Como sabemos, o desejo do cineasta em Terra em Transe era deslocar o corpo do
espectador, gerando uma franca angustia, seja duplicando as cenas, seja embaralhando os
planos da temporalidade. Como consequéncia, o estranhamento era provocado nao sé
porque os temas-contetidos eram modificados, mas principalmente porque a estética e o
proprio modo de producdo das imagens eram radicalmente subvertidos.

O que aconteceria entdo se tentassemos um procedimento semelhante ao deslocar
a formac¢do humana para o corpo, mas descolando-o das abordagens fisicalistas e, ao
mesmo tempo, pluralizando os seus planos de manifestacio? O que aconteceria se a
formagdo humana fosse redimensionada ndo apenas do ponto de vista analitico-
conceitual, contrapondo tedrica e metodologicamente diferentes visdes ou categorias,
mas fosse abordada do ponto de vista estético-expressivo? O que aconteceria se
tentdssemos elaborar uma Tese sobre a formacao humana para além dos limites de uma
analise hermenéutica ou exegética, tangenciando-a em uma experiéncia de transe? Enfim,
0 que aconteceria se pensdssemos a formacdo humana para além das separagdes
arbitrarias e hierarquizantes que fazemos entre natureza e cultura, individuo e sociedade,

corpo e mente, dentre tantas outras, que ndo se sustentam na nossa realidade experiencial?

1.3 E preciso estar atento e forte... Pesquisar com os corpos em transe

Com base nesses questionamentos norteadores, a presente Tese problematiza
algumas questdes historicamente subalternizadas pelo campo académico da Educacdo em
geral, e da Filosofia da Educagdo, em particular, a fim de unir forgas que almejam
viabilizar processos de formagdo humana mais integros, mais sensiveis e plurais. A ideia
¢ reativar discursos e praticas que se ocupem da formagao do humano, dando relevancia
ao papel origindrio dos corpos e das for¢as que nos tém sido subtraidas pelos processos
de disciplinarizacdo/domesticagdo descritos por Foucault (2008) em uma de suas obras
mais conhecidas, na area educacional, Vigiar e Punir, na qual ele mostra como o “corpo”
foi inventado como objeto e alvo preferencial das redes de poder-saber.

Além disso, em sua arqueologia das Ciéncias humanas, Foucault (2007) ja nos
alertara para a inevitavel “morte do homem™ ao apontar a maneira contingente como 0s
conceitos de “natureza” e de “natureza humana” foram forjados pelos sistemas de poder-
saber dominantes no projeto epistémico da modernidade ocidental. Nesse mesmo
contexto, ndo sdo poucas as analises criticas (Adorno & Horkheimer, 1996; Lipovetsky,

2006; Bauman, 2007; Silva, F. 1993) e pos-criticas (Deleuze, 1988; Prestes, 1997;
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Cragnolini, 2005; Deacon & Parker, 2011; Silva, T. 2002; 2011) que tém apontado o
sujeito da educagdo como sendo uma espécie de duplo fantasmagorico do sujeito moderno
constituido em meio a uma ordem do discurso responsavel por instaurar e disseminar as
bases antropocéntricas do humanismo pedagdgico que ainda rege os modos como
pensamos a formac¢ao humana.

Sendo assim, essa ¢ a questdo movente da pesquisa: Quais as possiveis

reverberagdes ético-estéticas provocadas por estados de corpos em transe’

na
compreensdo dos desafios da formacdo humana na atualidade? Para responder essa
pergunta, assumimos como pressuposto que as experiéncias produzidas por estados
corporalizados de transe constituem uma fonte singular de aprendizagem capaz de afetar
a percepgdo que os sujeitos tém de si proprios, dos outros ¢ do mundo.

Defendemos que determinadas praticas espirituais ou praticas de si, ao colocarem
os corpos em transe desdobram um ethos formativo de carater ético-estético com fortes
implicagdes politico-pedagogicas para a experiéncia sensivel que fazemos de nés mesmos
e de nossas relacdes. Nessa dire¢do, delineamos como objetivo geral explorar as
possiveis reverberagoes ético-estéticas-pedagogicas provocadas por estados corporais
de transe, em uma pratica espiritual denominada Roda de Cura que ocorre no Nucleo
Educacional Irmaos Menores Francisco de Assis/ NEIMFA. Como objetivos especificos:
delimitar analiticamente a nogdo de corpos em transe, a partir das praticas de si
tematizadas por Foucault na sua genealogia ética do cuidado de si; cartografar
imageticamente os corpos em transe na pratica denominada Roda de Cura; e descrever
ensaisticamente a dramatica existencial performada pelos corpos em transe a fim de
especular em torno do seu ethos formativo.

Para tanto, compreendemos o corpo como um espago heterotopico, como uma
dimensdo entre dimensdes, um territério aberto a um campo infinito de forcas que se
entrelacam diretamente aos processos de subjetivagcdo e, consequentemente, afetam a
configuragdo perceptiva dos mundos sensiveis em que habitamos. Tratamos o corpo,
portanto, a partir de uma visdo integral e multidimensional; visdo intrinsecamente
associada a espiritualidade, em sentido foucaultiano, na qual o corpo ¢ um dos principais
agentes de transformagdo ética. Pois, € no corpo € com o corpo que aprendemos nossa
liberdade sempre em relagdo e sempre em devir; € no corpo € com O corpo que

aprendemos a viver junto e a pensar a Educagdo como um bem comum.

4 Mais adiante, abordaremos de forma mais consistente o que estamos chamando de corpos em transe.
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Nessa direcdo, a escolha por tematizar os desafios da formagdo humana desde as
praticas espirituais desdobradas pelo NEIMFA - Nucleo Educacional Irmdos Menores de
Francisco de Assis — ndo ¢ casual ou arbitraria. O NEIMFA ¢ uma organizagdo
territorializada a mais de trés décadas em uma comunidade marcada por historias
multiplas de exclusdes, desigualdades e estigmatizagdes que interseccionam questdes de
classe, de raga e género que incidem perversamente na vida dos moradores da localidade.

Configurado como uma associagdo da sociedade civil, de carater educativo, o
NEIMFA mobiliza um projeto politico-pedagogico sui generis: sincrético,
multigeracional, aberto as diferengas e a todas/os/es as/os/es seres visiveis e invisiveis®.
No NEIMFA nos deparamos como uma experiéncia Unica de agenciamento de praticas
educativas articuladas por uma compreensdo de formagdo humana que defende um
mundo plural e inclusivo, a fim de liberar as poténcias da vida comum capturadas pelos
processos de governamentaliza¢do da vida (Castro, E. 2009) e pelo crescente
materialismo espiritual (Silva, S. 2015) que assola as sociedades contemporaneas.

Sendo assim, ao articular os corpos em transe, a espiritualidade e a formacgao
humana, desde o NEIMFA, desejamos mover uma experiéncia de pensamento que
contribua para resistir aos processos de captura da democracia, da liberdade e das
diferengas. Desse modo, no préoximo capitulo, comego evocando os aspectos formativos
da minha propria trajetoria de vida e como ela me encaminhou para a pesquisa desta Tese
e para este locus da investigagdo, posicionando a danga e o teatro enquanto marcos
deflagradores das escolhas tedricas e metodologicas que aqui foram acionadas.

Ao aproximar as minhas experiéncias com a Pratica Klauss Vianna (PKV) e as
praticas de si abordadas por Foucault, o primeiro capitulo tem como tarefa principal dar-
a-ver a relevancia do corpo em movimento, sensivel e em abertura, como um espago
originario da experiéncia humana. Analiticamente, a ideia ¢ adentrar o campo da
formagao humana, delimitando os conceitos mobilizados para tematizar os processos de
subjetivacao dos sujeitos em formacao no contexto das chamadas artes de viver.

No segundo capitulo, ainda puxando alguns fios de memoria, relato minhas
aproximagdes ao campo da espiritualidade que, ao lado da danga e do teatro, me levaram
ao fenomeno dos corpos em transe. Nesse momento, busco delimitar e elucidar essa
categoria recorrendo ao campo da Antropologia — onde ainda assim, encontramos varios

pontos de com/divergéncia — para, em seguida, fazer um uso especifico dela no campo da

5 O capitulo metodoldgico apresenta uma descri¢do densa do campo empirico da pesquisa.



22

Educacao - ja que praticamente ndo ha pesquisas que mobilizem a temadtica do transe em
estudos dessa area. Vale destacar que ndo vamos focalizar a literatura que trata do transe
enquanto fenomenos mediunicos. Embora esse elemento atravesse o campo de pesquisa,
o foco parte de uma perspectiva ético-estética da experiéncia de estar/entrar em transe.

O quarto capitulo descreve a metodologia ironicamente nomeada de
des(louca)mentos de pesquisa. Aqui descrevo minha coimplicagdo nos movimentos de
construgdo da investigacdo, pois também me desterritorializei e me reterritorializei ao
longo do processo. Situacdo em consonancia com o desejo de mover/performar uma
cartografia que buscou tracar linhas que ndo se fecham, posto que os fendmenos
abordados e a questdes visadas sempre se mantiveram abertas a novas configuracdes.

Por isso, fizemos uma alianca estratégica com as ferramentas das Filosofias da
Diferenca para pensar o territorio como um campo de forcas, de expressdes e gestos
despidos de funcionalidades utilitarias. Além disso, os corpos em transe foram
abordados-perspectivados-experienciados por meio de uma visada imagética. Por isso,
nomeamos nosso gesto metodolégico de Cartografia Imagético Performatica. Um
caminho que delineamos para expressar os enunciados visuais co-construidos ao longo
da investigagdo (Graga, C. & Gonzales, C. 2021). Esses enunciados foram produzidos
materialmente por meio de fotografias que buscavam captar, mesmo de modo fugidio, o
que chamamos de imagem-gesto, uma imagem carregada de pathos.

Essa construgdo metodologica foi inspirada na leitura que Georges Didi-
Huberman realizou do atlas de imagens produzido por Aby Warburg e que inaugurou um
novo modo de leitura iconoldgica baseada no movimento, na gestualidade e na célebre
noc¢ao de Pathosformel (Wedekin, 2019). Através de uma aproximacao dessa leitura com
a compreensdo agambeniana dos gestos (Agamben, 2008), esbogamos um caminho de
investigagdo apoiado, simultaneamente, em intui¢do, sensagdo e experimenta¢ao®.

A montagem das imagens-gestos deu origem a cinco cenas dramaturgicas que, ao
modo das constelacdes benjaminianas, cristalizam ou fazem relampejar alguns dos

campos de forgas presentificados pelos corpos em transe na Roda de Cura do NEIMFA.

¢ Esse caminho apresenta ainda aproximagdes com a proposta de Hans Ulrich Gumbrecht (2010) de uma
leitura das obras de arte em base ndo hermenéutica, mas sim fundada na apreensdo das “ambiéncias” ou
“atmosferas” (Stimmungen) singulares de uma experiéncia.

7 Por constelagdo Benjamin designava a relagdo entre os componentes (as estrelas) de um conjunto (as
linhas imaginarias que desenham um agrupamento constelar), relagdo essa que se define ndo apenas pela
proximidade entre as estrelas, mas também pela possibilidade de sentido que o conjunto adquire (Franga,
2022).
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O processo de dar-a-ver-e-ler essas cinco cenas se fez por um movimento
ensaistico de escrita, o que significa que, em nenhum momento, tentamos analisar as
imagens hermeneuticamente, antes, procuramos por meio do préprio movimento da
escrita desdobrar a forca dos signos presentificados pelos enunciados visuais.

Nessa dire¢do, o quinto capitulo des-vela a montagem dessas cinco cenas
dramaturgicas, que pela qualidade do trabalho dessa pesquisa ndo nos cabe chamar de
analise, ja que ndo é nosso objetivo procurar dar um sentido as imagens, mas, sim,
produzir presenga (Gumbrecht, 2010). A curadoria das imagens que compdem as cenas
se deu por um movimento performatico de contemplagdo que acionou minhas sensacdes
enquanto pesquisadora como elemento disparador de uma escrita especulativa em torno
do ethos formativo em jogo, somados a fragmentos destacados em italico e centralizados
no texto, designando as conversas travadas com os participantes da pesquisa.

No conjunto, a intencdo foi que os proprios corpos em transe pudessem
apresentar, eles mesmos, desde um campo de in/visibilidades, as for¢as que contribuem
para performar nossos processos de formagdo e de presentificagdo no mundo para assim
abrir espaco para outras formas de pensar o humano em formacao; pensar outramente o
humano e pensar a formagdo humana com outras mentes; uma formacao, portanto,

indiscernivel da vida como uma obra de arte, como ética/estética do viver.



Klauss Vianna (acervo da internet)
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2 FORMACAO HUMANA E ESPIRITUALIDADE COMO ARTES DE VIVER

Crianga, ainda na pré-escola, descobri um enorme prazer em
dancar. No calendario escolar, sempre havia um espago reservado
para as chamadas datas comemorativas, € comumente, eu era
convidada para participar de coreografias a serem apresentadas
naqueles dias festivos. Desde entdo, dangar tornou-se uma pratica
comum. Nao demorou para que eu fosse iniciada ao aprendizado
formal da danga, chegando inclusive a me profissionalizar. A danca
me proporcionou um lugar de refugio, mas, talvez, o correto fosse
dizer que a danga fez do meu corpo o meu refugio. Por isso, para a
alegria, danco. Para o cansaco, danco. Para o sofrimento, dango. A
experiéncia de dancar me fez acreditar que nao temos um corpo,
mas compomos corpos em nos. Corpos que se refazem nas relagdes
pelos inumeros fluxos de afetos que nos atravessam
cotidianamente. Corpos permeaveis, corpos abertos que podem se
condensar ou se diluir face aos movimentos mutantes da vida. O
corpo ¢ também um lugar efetivo de praticas espirituais, um espago
onde posso alcangar algo além de mim mesma e entdo me por a
prova. Os gestos do corpo, com o corpo, no corpo me dizem muito;
eles permitem que o pensamento me atravesse € me encontre. Por
essa razao, foi também a danga que me conduziu ao movimento de
pensar e fazer o que penso-fago agora a0 me mover em meio a uma
pesquisa académica que tenta dar corpo a uma Tese. Acredito que
foram minhas experiéncias com o corpo-em-danga que me
possibilitaram a condi¢do de poder escutar Michel Foucault e me
fascinar por seu pensamento. No curso 4 Hermenéutica do Sujeito,
ele voltou-se para a Grécia antiga a fim de problematizar a ética do
cuidado de si. Nesse recuo, ele trouxe a tona algumas das praticas
de si exercitadas na Antiguidade tanto nas escolas filosoficas
quanto em antigos cultos de mistérios. E, o mais surpreendente,
Foucault nos fez tropecar em uma curiosa nogao de espiritualidade;
no¢ao essa que inquietaria seus comentadores e os professores de
filosofia da educagdo. Inquietagdo que tem sido dramatizada nas
aulas do professor Alexandre Freitas, orientador deste projeto de
Tese e responsavel pela disciplina Educag¢do e Cuidado de Si,
ministrada no Programa de P6s-Graduagdao da Educacao, situado
no campus Recife, da Universidade Federal de Pernambuco.
Confesso que, varias vezes cursando essa disciplina, fiquei
emocionada ao ouvir palavras que me traziam a memoria algumas
experiéncias. Naquelas aulas sobre o cuidado de si e suas interfaces
com a formagdo humana, reconheci algo que havia sido
configurado por meio de um trabalho 4rduo junto a um outro
professor, meu primeiro grande mestre do cuidado de si: Klauss
Vianna.

koksk

2.1 Klauss Vianna: a danga e o corpo em movimento como praticas de si
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Klauss Vianna (1928-1992) foi um intercessor vital no cenario da danca e do teatro
brasileiro; foi também quem primeiro me proporcionou uma experiéncia de cuidado
comigo mesma, visando a criagdo de corpos outros para que eu pudesse experimentar a
danga como uma arte de viver. Pensador inquieto e completamente avesso as
classificagdes, viveu sempre nas margens, ora exaltado, ora mal compreendido.

Entretanto, como toda vida de vanguarda, ele obteve reconhecimento depois de
sua morte, inspirando ainda hoje pesquisadores de variadas vertentes®. Fui aluna e
assistente de Klauss Vianna nos trabalhos com danga e teatro entre os anos 1988 ¢ 1992.
Assim, pude vivenciar os efeitos transformadores das praticas desse mestre das artes do
corpo. Essa experiéncia alterou de maneira profunda as minhas perspectivas existenciais.

Destaco essas memorias, porque foram essas experiéncias em torno da danga e do
teatro que me conduziram até o curso de Mestrado em Educacio®, onde encontrei uma
forma de dizer sobre os processos de subjetivacao vividos por um corpo em movimento,
isto ¢, um corpo liberado dos limites dualistas da consciéncia egodica e das identidades
forjadas e fixadas. A primeira vista, pode soar paradoxal defender uma relagio com o
corpo que nao passe pelos movimentos da consciéncia. Até porque, atualmente, vivemos
uma epidemia de praticas voltadas a conscientizag¢do e/ou obtengdo de bem-estar.

Na contramao, a Pratica Klauss Vianna (PKV) tem como pressuposto que para
dangar ¢ preciso lancar-se em experiéncias, de perceber o corpo, cair no fluxo, nas
suspensdes € nas pausas, sentir o pulso, o ritmo, as vibragdes dos sons, deixar-se
relacionar com todos esses estimulos conforme forem os afetos que eles produzirem e
constituir corpo. Assim, a PKV, passa pelo sentir os aspectos biomecanicos funcionais
visando uma abertura ao corpo as suas disposi¢des e possibilidades naquele momento,
poder amplid-las com o tempo, e para acordar, escutar o corpo, ¢ ir além. Por isso, ndo
tenho duvidas de que, sem Klauss, eu nao teria elementos experienciais para vislumbrar
uma interface com as discussdes no campo da Educagdo e da formagdo humana,
sobretudo na perspectiva aberta pelas leituras foucaultianas da espiritualidade e do

cuidado de si.

8 Para maior conhecimento da trajetoria artistica profissional de Klauss Vianna ver TAVARES, Joana R.
“Klauss Vianna- do coreografo ao diretor” Rio de Janeiro: Annablume. 2010.

® A minha Dissertacdo foi defendida em 2015 com o tema O corporar na prdtica Klauss Vianna: uma
experiéncia junto aos adolescentes da comunidade do Coque - Recife/PE.
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Z¢lia Monteiro (Livro A Danga- Klauss Vianna, 2005, p.66)

Dangar tornou-se um exercicio espiritual uma vez que se tratava
de aprender modos outros de se colocar no mundo. Essa ndo ¢ uma
afirmacao qualquer, pois, de fato, dangar com Klauss Vianna abriu
um novo capitulo em minha vida. Foi como reencontrar
pensamentos e afetos que me rondavam desde crianga, pois, como
ele, na infancia, eu era uma crianga silenciosa, reflexiva, embora
estivesse sempre atenta aos gestos das pessoas que me cercavam',
Ainda lembro da minha primeira aula com ele, em Sao Paulo, no
espaco de danga Ruth Rachou, precursora da danga moderna no
Brasil. Era um curso de férias em janeiro de 1988. Logo no
primeiro encontro percebi que tudo ali era diferente, a comegar pelo
modo de se vestir: roupas largas, shorts e camisetas, quando o
costume, em aulas de danga, eram os famosos collants, as meias-
calcas, e, claro, as inevitaveis sapatilhas. Outra coisa interessante ¢
que a maioria do tempo da aula se dava no siléncio, sem uso de
musicas, € no ultimo tempo da aula entrava o trabalho com a

19 Em seu livro 4 danga (2005), Klauss fala do seu estado de soliddo e a grande aten¢do ao mundo ao seu
redor, mesmo que seu mundo por hora fosse o jardim de sua casa e o jardineiro fazendo seu trabalho.
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percussdao ao vivo, estabelecendo um didlogo de improvisacao
entre Klauss, o musico e os alunos. Havia toda uma atmosfera de
descontragdo e alegria que contrastava com os espacos de danca
mais tradicionais que eu havia frequentado. As aulas de danga com
Klauss ndo seguiam modelos de saber consagrados nem eram
validadas por formulas de conhecimento instituidos. Ao contrario,
suas aulas eram exercitadas no processo imanente de uma
sensibilizagdo do corpo sempre incitado a descobrir novos
caminhos, pulsos e ritmos. A danga comegava pelo sentir e pelo
perceber o espago e o tempo em que habitamos, fazendo-nos
impregnar pela atmosfera, pelos estados de dnimo, pelas coisas
presentes, até poder, em um salto, um gesto, nos liberar de tudo
isso, soltando todas as percepcdes e analises e simplesmente
deixando o corpo em movimento acontecer no proprio movimento.
Além disso, as experiéncias ndo se restringiam a sala de aula, elas
se enraizavam na vida cotidiana. Era bastante comum o apelo para
que experimentassemos a inércia durante o deslocamento nos trens
do metrd, o apoio do ar sob o corpo numa corrida, ou mesmo
manter uma posi¢do do corpo, em pé, ou sentada, sem provocar
cansago, ou mesmo descobrir o tempo € o espago se abrirem
durante uma pausa. A Prdatica Klauss Vianna ¢ uma espécie de
afirmag¢ao de modos outros de existir no corpo. A ideia consiste em
literalmente se deixar cair no movimento. Isso é dancar: uma
abertura ¢ uma queda para camadas cada vez mais sutis da
experiéncia, sempre desmontando e desmanchando os hébitos e
condicionamentos incorporados ao longo de nossa socializagao.
Esse era o primeiro trabalho, o primeiro exercicio de si. Corpo e
chdo. Na queda se experienciava o voo. No contato se vivia a
relacdo consigo, com outrem, com o mundo. Pensar a danga, pensar
dangando. Dangar como sindnimo de inventar ou até mesmo de ndo
fazer, ou seja, aquietar, saber esperar. Pensar como brincar,
imaginar, inventar, criar e recriar mundos e historias.

kg

Hoje, passados 37 anos desse encontro decisivo com Klauss Vianna, reconheco
que ele me ensinou a pesquisar com o corpo todo, abandonando as estabilidades, saltando
para fora dos universos conhecidos. Sua presenca continua reverberando em mim em tudo
que eu penso, em todos os meus gestos. No Recife, junto com a amiga Dani''e a querida

mestra e amiga Angel'?, criamos cursos de pos-graduagdo lato sensu em danga com

' Daniela Santos, dangarina, professora, pesquisadora em danga. Essa grande amiga nos deixou em
dezembro de 2020, aos 47 anos.

12 Maria Angela Abras Vianna, (1928-2024), bailarina, pianista, escultora, pensadora, pioneira na
formulag@o de conceitos sobre o corpo e a danga, escreve sua biografia na historia da danga contemporanea
no Brasil ao lado de seu parceiro Klauss Vianna. Fundou a Faculdade Angel Vianna, sediada na cidade do
Rio de Janeiro que tem formado dangarinos, artistas, professores que se espalham pelo Pais.
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enfoque na performance, na educagdo e danga terapia'’, os quais formaram muitos
artistas, educadores da danca, e dancaterapeutas do Recife, Jodo Pessoa, Petrolina, Bahia

entre outros.

E

Professor Klaus Vianna me ensinando o oficio de direcdo de movimento e gesto coreografico para o
trabalho de Zélia Monteiro. (Acervo pessoal)

13 Esses cursos estiveram inicialmente vinculados a Faculdade Angel Vianna e a “Compassos Cia de Danga”
e posteriormente ao grupo CENSUPEG de Joinville em parceria, mais uma vez, com a “Compassos Cia de
Danga” dirigida por Raimundo Branco.



Ensaios com Klauss Vianna Fonte: (Acervo de Renata Camargo e de Zélia Monteiro)
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Z¢lia Monteiro (Pica-Pau Brasil) Fonte: (Acervo Zélia Monteiro)
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Renata Camargo (Certas Mulheres- diregdo Luciana Lyra). (Acervo pessoal)
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Renata Camargo (Qui-arquibancada- coreografia Marcos Verzanni) Fonte: (acervo pessoal)
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Klauss Vianna ministrando aula. Fonte: Internet

Bonnie Cohen em aula de BMC: Body-Mind Centering 1987. (Foto de Robert Tobey). Fonte: Cohen, B.
Sensing, feeling, and action- Contact Editions- MA-USA
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Era o ano de 2010 quando cheguei a Universidade Federal de
Pernambuco para cursar uma disciplina como aluna especial,
Formacgdo Humana, Self e Reflexividade. Eu acabara de escrever
um trabalho para uma Conferéncia em homenagem a Edgar
Morin, na cidade de Fortaleza, intitulado curiosamente de
Humanizagao, Self e Reflexividade. Essa “sincronicidade” me
levou a crer que eu estava no caminho certo, apesar de, importa
dizer, toda a argumentagdo da disciplina ndo ter nenhuma
coincidéncia com as abordagens de Morin. Mas, apesar disso,
ficou evidente que as questdes sobre a formagdo humana ja me
rondavam, e percebo hoje que Klauss foi uma espécie de “portal”
para esse movimento do meu pensamento, assim como para o
encontro com os estudos foucaultianos. Portanto, a0 comecar a
ouvir sobre Foucault e seus cursos finais no College de France,
sobretudo o curso de 1982, fui tomada por uma emogao singular.
Foi inevitavel fazer algumas comparacgdes. Para além de serem
“contemporaneos” de um certo periodo epocal (Foucault nasceu
em 1926 e Klauss em 1928), suas histdrias de vida familiares e
mesmo seus temperamentos eram parecidos'¥. Importa, no
entanto, destacar que foi um elemento abordado por Foucault, nas
primeiras aulas do curso de 1982, que logo me capturou. Tratava-
se das chamadas prdticas de si ou técnicas de si, também, as
vezes, nomeadas como exercicios espirituais. Foi exatamente
esse 0 ponto que mais me fez enxergar confluéncias entre esses
dois grandes mestres das artes de viver. Era como se houvesse
entre Klauss e Foucault um trafico de dons partilhado de forma
silenciosa; ambos ocupados com a busca dos movimentos de
transfiguracdo da existéncia, e sinalizando o corpo como um
elemento vital dessa busca. Foi a partir dessa sinergia oculta que
passei a focalizar mais atentamente a nogdo de espiritualidade
como um “conjunto de buscas praticas e experiéncias’ que
constituem “ndo para o conhecimento, mas para o sujeito o prego
a pagar para ter acesso a verdade” (Foucault, 2004, p.15). Mas
ainda havia algo que permanecia me inquietando. Pela danga,
seus mundos e seus gestos, com Klauss, eu havia descoberto que
nenhum corpo dangante, nenhum corpo, de direito e de fato, se
restringe ao corpo biologico, em que pese toda a complexidade
sistémica desse estado do corpo que nos ocupa € nos preocupa
diuturnamente no mundo da vida. Graduada em Fisioterapia, sei
que nado faz sentido negar as forcas bioldgicas e fisico-quimicas
que operam no corpo humano, mas também aprendi que ndo
podemos entender/defender o modelo da fisicalidade organica
como a Unica forma de acessar os corpos em suas diversas
camadas de materialidade'>.

14 Espero um dia ter condi¢des para me dedicar a pesquisar mais detalhadamente essas aproximagdes.

15 Isso porque, no limite, o corpo bioldgico é um corpo estratificado e regulado por sistemas funcionais,
configurando-se como uma totalidade (fechada ou aberta) agregadora de partes ajuntadas como que por
encaixes (Artaud,1999). Trata-se, portanto, do corpo abarcado pela finitude da existéncia. Esse corpo
também estd na origem dos poderes desdobrados pela emergéncia da clinica médica e, como alertou
Foucault (2008,) em Vigiar e Punir, ele é também o alvo privilegiado pela captura disciplinar.
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A materialidade dos corpos dancantes e dos corpos artistas passa pelos
movimentos e pelos gestos. O corpo em movimento cria uma danga no aqui-agora como
um corpo mutante, isto €, “um corpo que continuamente devém outro, assumindo
provisoriamente novas formas” (Gouvéa, 2012, p. 82). Trata-se de um corpo que vive em
um estado animado de criagdo continua e que se abre as conexdes imponderaveis e
imprevisiveis que habitam o invisivel, isto €, “o plano microscdopico da experiéncia, e é

por elas afetado ¢ modificado de forma ndo consciente” (Idem, p. 82), o que obviamente

nao exclui a possibilidade deste processo poder vir a se tornar consciente.

Performance de Contato improvisagdo Fonte: Cohen, B. Sensing, feeling, and action- Contact
Editions- MA-USA. (Foto: Danielle Haim, 1987)
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(Pé de Saudade) Trabalho de conclusdo do curso de pos-graduacdo da Faculdade Angel Vianna em
Recife- Maria Agrelli (fotos de Conrrado Falbo)
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Um corpo em movimento emerge ao ultrapassar o vivido encarnado, abandonando
os seus condicionamentos tanto bioldgicos quanto sociais e langando-se para além de
limites preconcebidos. Esse processo pode ser apreendido em diferentes performances
desnaturalizadoras dos regimes de poder-saber que cerceiam e controlam nossa
sensibilidade por meio dos dispositivos normalizadores das condutas. Isso ficou evidente
quando assisti, pela primeira vez, nos anos 1980, a espetaculos da danga But6'® com
Kazuo Ohno. Mais tarde, ja nos anos 1990, pude estudar com Denilto Gomes'’, artista da
danga, icone da danca contemporanea em Sao Paulo que performava a linguagem do Buto
no Brasil. A experiéncia do tempo se expande no Buto e o corpo-em-danga dé a ver suas
metamorfoses, seus devires. O corpo torna-se pura poesia repleta de siléncios inauditos,
refletindo os movimentos da vida e da morte (Ohno, 2016, p.17).

E desse corpo que passei a tentar me aproximar, com mais rigor, em minha
trajetoria académica. Um corpo capaz de expandir o tempo, atravessar espagos, desvelar
e criar mundos; um corpo magico, por assim dizer, posto que € capaz de subverter os
proprios regimes de verdade instituidos acerca do corpo. Seguindo Yonezawa (2020), a
presentificagio desse corpo se d4 no plano da imanéncia'®, o que significa dizer que sem
corpo ndo pode existir o que chamamos-sentimos-percebemos como realidade. Por isso,
o que deve realmente nos surpreender ¢ a possibilidade de existir corpo, € a partir dele,
podermos afirmar nossa poténcia de existir e de resistir. O problema ¢ que a Educacgao,
enquanto instituicdo e pratica social, tem se apoiado quase que exclusivamente nas
metafisicas da subjetividade que, no limite, deificam a propria racionalidade em sua

dimensdo estritamente cognitivista, silenciando as poténcias dos corpos.

16" Bu conheci o Buté no final da década de 1980 quando Kazuo Ohno veio ao Brasil para fazer
apresentacgdes. Eu ainda ndo havia contemplado tal expressividade artistica.

7 Denilto Gomes (1953-1994). Artista dangarino, um dos maiores nomes da danga contemporinea no
Brasil, nascido em Sorocaba-SP, que com Takau Kusuno criou experiéncias de uma danga butd brasileira.
E muito lembrado e homenageado pela comunidade da danga com prémios que levam seu nome. Ele é
considerado o Nijinski brasileiro.

18 O plano da imanéncia é plano tecido pelas intensidades virtuais, pelas forcas que compdem os corpos,
ou seja, pelas relagdes que eles constroem e desconstroem continuamente; ¢ o plano da intuigdo sensivel,
da heterogeneidade das matérias expressivas, da danca.
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Kazuo Ohno (Fonte: Pinterest)
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Denilto Gomes. Fonte: Internet
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UROBO (José Maria Carvalho e Marcos Antonio Xavier) - Acervo José Maria Carvalho
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Cangaceiro (Jos¢ Maria Carvalho) Acervo de José Maria Carvalho
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Com isso, acredita-se que o ser proprio do humano se manifesta apenas no nivel
da sua consciéncia critico-reflexiva, em sua aptiddo para produzir conhecimentos
objetivos. Isso implica dizer que o acesso ao mundo tende a dispensar sintomaticamente
a sensibilidade, a percepc¢ao, a intui¢ao, as emogdes, enfim, o corpo € suas paixoes.

Mas, a arte pode salvar a vida, dizia Nietzche em O Nascimento da tragédia, pois
a vida pode nos carregar para outras platitudes que ndo as da consciéncia vigil e vigilante.
A arte possibilita um acesso direto ao ethos que rege a vida, ¢ logo as dimensodes que
configuram os processos de formacgao humana para além dos limites de um “eu” racional
e individualizado. Assim, pesquisar a Educacdo enquanto formagdo humana exige “um
esforgo para ultrapassar o limite visivel e macroscopico de um corpo que se move no
espago-tempo dirigido pela consciéncia, para percebé-lo como corpo esteticamente
recriado nas conexoes intensivas” (Gouvéa, 2012, p. 82).

Nos termos de Gouvéa (2012), o corpo comum estd ligado aos aprendizados
assimilados ao longo da socializagdo, ou seja, aquelas disposi¢des que incorporamos nas
atividades, simples ou complexas, relacionadas ao meio cultural e as percepcdes deste
meio onde vivemos e aprendemos a ocupar, tanto como um corpo-objeto quanto como
um corpo-sujeito. O problema € que neste corpo as agdes que compdem o comportamento
(e que preferimos chamar aqui de ethos) sdo quase sempre automatizadas, mostrando a

forca e o poder de um corpo que foi estratificado por determinacdes exteriores.

Um corpo treinado, adestrado e condicionado a refazer os caminhos
conhecidos mesmo diante da diversidade de relagdes possiveis que a vida lhe
oferece, tem uma utilidade pratica importante na sustentagdo e estabilidade do
corpo-mente, entretanto, para a criagdo da danca estas marcas sdo obstaculos
ao surgimento da novidade e mesmo de uma ressignificacdo auténtica do
vivido (Gouvéa, 2012, p. 83-84).

Nao por acaso, o corpo comum ¢ percebido como uma “presenca de fundo” da
qual o sujeito ¢ consciente de forma intermitente, o que significa que, no dia a dia, o todo
e as partes deste corpo aparecem para a consciéncia, em intervalos irregulares e
descontinuos. Essa descontinuidade da autopercep¢ao ¢ o que permite que a consciéncia
se distancie das sensagdes para se concentrar na atividade reflexiva e racional, criando a
falsa impressdao de uma desarticulagdo entre pensamentos e acdes. E esta situacdo ainda

que nos afasta da presenca expressiva e da integridade corpo-mente. Como resultado, esse

corpo nao acessa as multiplas for¢cas que o movem e comovem.
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Da mesma forma, o corpo ndo pode ser apreendido apenas pela perspectiva de um
corpo-organismo agenciado pelas explicacdes fisico-quimicas oferecidas pela fisiologia,
anatomia ou motricidade, uma vez que esse corpo-organismo, ¢ dissolvido e ultrapassado
no plano da imanéncia aberto pelo corpo-artista, quando nas suas performances e
improvisagoes, “transmuta-se em um corpo sutil, vibratil, fluido e nebuloso” (Gouveéa,
2012, p. 84), escavando uma passagem que permite a atualizacdo das forgas expressivas
que se agitam e que reivindicam uma nova forma no mundo.

Por isso, diz Marina Elias (2015) que o corpo que danga ou que improvisa €
sempre anterior a qualquer nomeagdo de qualquer passo codificado. Dizer performance
ou improvisacdo em danga nio ¢ apenas “uma ruptura com as formas tradicionais desta

ou daquela danga, e sim um reencontro com sua origem historica” (p. 174).

Que torgdes, saltos, giros, intensidades, poéticas, serdo movimentadas quando
o improviso comegar? Improvisar ndo € (s6) organizar, de maneira espontinea,
estruturas de movimento recorrentes € que se tem a priori, ele ¢ um espago de
reinven¢do do movimento. Trata-se de reinventar-se corpo naquele momento,
reinventar-se bailarino para, assim que o improviso acabar, abandona-lo
naquela duragdo... e recomecar uma proxima. Improvisar em danga, em
qualquer que seja o contexto, provoca o bailarino a experimentar-se e
reinventar a propria danga nesse processo [..]. Quem improvisa ¢ a
corporeidade com toda a ideia de integracdo que a palavra pressupde. Néo o
conceito de corporeidade, mas a pratica de compreender-se e fazer-se
corporeidade: o dificil exercicio de desfazer-se de dicotomias em estado
improvisacional. Exercicio do abandono de dualismos, que pressionam nosso
modo de ver e viver o mundo dilacerado entre bem e mal, belo e feio, certo e
errado, profano e sagrado (Elias, M. 2015, p. 174).

Esse corpo em estado de arte leva a uma mudanga real nos modos de ver, perceber
e existir. Por isso, diziamos, a materialidade do corpo ¢ também composta por
visibilidades e invisibilidades. O exercicio com essa materialidade sensibiliza-nos para
experimentar mundos outros, mundos sem dicotomias. Nessa perspectiva, o corpo torna-
se “uma linha de atravessamentos, que ao mesmo tempo em que gera, ¢ gerado; linha em
fluxo. Ele ndo ¢ mais o centro da cena, e sim uma forca relacional, na qual jogardo o
espaco, tempo, sons, imagens, movimentos, palavras, num campo de disponibilidades
(Idem, p. 175).

Portanto, seja da perspectiva do corpo em movimento, do corpo em estado de
danga, do corpo dancarino ou do corpo improvisador, o sujeito ndo se faz somente pela
intencionalidade de sua propria consciéncia; e, sim, como sujeito da experiéncia, sujeito
que se expoe em um fluxo no qual outras forgas e intensidades agem nele e com ele,

deslocando-o de sua suposta e autocentrada soberania racional. Isso ocorre porque
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[...] o movimento movimenta muitas outras intensidades e forgas. Nao se trata
de um movimento no sentido da fisica, que o determina como um
deslocamento no espago-tempo de um ponto a outro, mas ¢ um movimento que
se convoca corporeidade e, portanto, acontece no potente encontro entre
visibilidades e invisibilidades. O movimento vibra na materialidade do corpo,
e, aparentemente, faz-se visivel nela, mas ele ¢ gerado e “acontecido” em uma
turbuléncia de forgas que envolve memoria, técnica, pensamento, imaginagao,
criagdo, entre tantos outros atributos (Idem, p. 176).

Na mesma dire¢do, José Gil (2001) fala de um corpo virtual, que ndo ¢ separado
do fisico, mas que o compde e afeta, “uma espécie de corpo monstruoso” (p.44) que se
desdobra em pequenos gestos ou pequenas percepgdes cuja sequéncia ndo se vé no corpo
empirico, fisico-bioldgico, no corpo atual ou atualizado. Do que resulta ndo haver corpo
unico, mas multiplos corpos, sendo todos estes indiciados no “corpo do bailarino”
enquanto composto por uma multiplicidade de corpos virtuais (Idem, p. 8). Todo
dancarino precisa constituir um corpo de intensidades de altissimo grau, seu plano de
movimento imanente.

Este corpo em movimento agenciado seja pela danga, como nas praticas Klauss
Vianna, seja pelas praticas do cuidado de si descritas por Michel Foucault, aproxima-se
da nog¢do de um corpo intensivo ou de um corpo-sem-6rgaos (CsO) como proposto por
Gilles Deleuze e Felix Guattari. Mas antes de ai chegarmos, precisamos delimitar algumas

reflexdes sobre a relacao entre espiritualidade e formagao humana.

Como a danga, a espiritualidade me acompanha desde crianca.
Minha familia segue o Espiritismo como religido, ¢ minha avo
paterna era a grande regente de diversas praticas espirituais
vivenciadas tanto na familia quanto em centros espiritas. Foi com
ela que aprendi que podiamos “ouvir a espiritualidade”,
“conversar com a espiritualidade”, ou seja, a “espiritualidade” de
que se falava entdo, dizia respeito a relacdo que podemos
estabelecer com os seres humanos que desencarnaram e que
existem em um mundo paralelo ao nosso. Assim, para estabelecer
relagdes com o “mundo espiritual” deveriamos desenvolver
capacidades meditnicas como vidéncia, psicografia, entre outras.
Era fato também que “praticar a espiritualidade” significava
desenvolver acdes de caridade. Assim, lembro ainda muito
pequena de ficar sentada no colo de minha mae para acompanhar
as reunides espiritas na casa da minha avd. Ela morava em
Aragatuba, cidade a noroeste do estado de S3ao Paulo, numa
pequena casa com um portdozinho de madeira verde, que se abria
para um pé de romas. Era 14 que passdvamos as férias. Minha avo
Lourdes (Maria de Lourdes Camargo Pinto), abria sua casa todas
as sextas feiras, aos familiares, amigos € a quem mais quisesse
aparecer. Eu, confesso, ficava bem impressionada, quando ao
conduzir a reunido na cabeceira de uma mesa de madeira na



Maria de Lourdes

(Minha Avo)
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cozinha, minha avé mudava drasticamente sua voz para uma
tonalidade muito grave, mais masculina e parecia que falava com
um sotaque estrangeiro. As vezes eu ndo queria estar presente.
Enquanto escrevia essa Tese, uma lembranga me voltou. Havia
um retrato na parede da cozinha de minha avd. Na época ndo me
ocorrera perguntar quem era, mas hoje sei que era a imagem de
um Preto Velho, considerado, penso eu, um guia daquela casa.
Enfim, foi assim que cresci. Com mais idade, participei de um
grupo de formagao mediunica na cidade de Sao Paulo, no Grupo
Espirita Batuira (GEB). Também participei em centros espiritas
que realizavam tratamentos e cirurgias espirituais aqui em Recife,
o GEAL- Grupo Espirita Amor e Luz e o GEIM-Grupo Espirita
Irm3o Madrio de 2005 a 2016 mais ou menos. Coloco essas
memorias em cena para evidenciar como até bem pouco tempo,
essa era a minha base principal de compreensdo da nocao de
espiritualidade. Contudo, em 2010, ao entrar em contato com a
Linha de pesquisa em Educacao e Espiritualidade do Programa de
Pos-graduagdo em Educacdo (PPGEdu/UFPE), passei a alargar
essa compreensao.

skeksk
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2.2 Espiritualidade como o ethos formativo das praticas de si

Nos anos 1980, a problematica geral que Foucault perseguia era a relagdo entre
subjetividade e verdade tornada de um ponto de partida da sua genealogia da ética do
cuidado de si (epiméleia heautoti); e ja nas primeiras duas horas do curso Hermenéutica
do sujeito, ele viria a esclarecer a no¢ao de espiritualidade (Foucault, 2004).

Essa nogdo chegou a provocar varios estranhamentos seja nos ouvintes das aulas
do seu curso, seja nos estudiosos do pensamento foucaultiano. A propria tradutora
daquele curso para a lingua portuguesa, a filésofa brasileira Salma Muchail (2011)
demonstra certa surpresa no uso que Foucault faz do termo espiritualidade, uma vez que,
segundo ela, se trata de uma “nog¢do vaga e perigosa - que poderia induzir a equivocos
misticos, esotéricos, religiosos” (p. 88). Entretanto, ela propria reconhece se tratar de uma
categoria fundamental para a analitica foucaultiana do cuidado de si.

A espiritualidade aparece no curso Hermenéutica do sujeito atrelada aos processos
de formacao ética e politica dos sujeitos, apontando para um deslocamento das relagdes
de assujeitamento aos poderes e as formas de moralidade instituidas. A espiritualidade ¢
tematizada no campo das askésis, isto €, no ambito das praticas de autoformacdo do
sujeito inseridas nas chamadas artes de viver, “que vao desde a arte de enfrentar algo
particular na existéncia, até a arte de alcancar determinado modo de vida”, e que tém de
particular o fato de que “se trata menos de através delas ensinar as pessoas como fazerem
algo do que ensinar-lhes principalmente como serem” (Foucault, 2016, p.29).

E nesse contexto que, segundo Foucault (2004), a espiritualidade se constitui
como uma espécie de movimento conduzido pelo sujeito em dire¢do a si mesmo;
movimento que exige um conjunto de praticas. Nessa perspectiva, a espiritualidade nao
se conecta a crengas religiosas especificas, embora ndo precise estar desvinculada dessas
mesmas crengas. Também ndo se trata de uma oposi¢ao a ciéncia ou aos conhecimentos
sistematicos oriundos da filosofia. E justamente o contrario. Dessa aparente ambiguidade,
decorre o uso singular que Foucault faz da no¢do de espiritualidade: “a espiritualidade
postula que [...]Jo sujeito se modifique, se transforme, se desloque, torne-se, em certa
medida e até certo ponto, outro que nao ele mesmo” (Foucault, 2004, p. 16).

A espiritualidade envolve, portanto, uma série de exercicios, de praticas, através
dos quais o sujeito trabalha consigo mesmo, instaurando um tempo “povoado por
exercicios, por tarefas, atividades diversas”, uma vez que existem os cuidados com o

corpo, com os regimes de saude, mas também existem os cuidados com a alma, com as
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meditagdes, com as leituras e as anotagoes (Foucault, 2004, p. 56). A espiritualidade seria
como que o grau zero de todo procedimento ético que visa recusar as formas de
subjetivacdes que nos sdo impostas. Ao mesmo tempo, essa recusa nao anula o individuo,
nem se confunde com um ideal difuso de bem-estar ou equilibrio hedonista'®.

Para Foucault (2004), a reativagdo da espiritualidade imanente as praticas do
cuidado de si se constitui como “uma tarefa urgente, fundamental, politicamente
indispensavel, se for verdade que, afinal, ndo ha outro ponto, primeiro e ultimo, de
resisténcia ao poder politico sendo na relagao de si para consigo” (p. 306).

As préticas de si enquanto praticas espirituais propiciariam uma mutagdo nos
processos éticos e politicos de subjetivagdo. Assim, o uso foucaultiano das palavras
“espiritual” ou “espiritualidade” pressupde uma longa e meticulosa exegese sobre a qual
nao podemos nos ater aqui em toda sua complexidade. Apenas pontuamos que Pierre
Hadot (2014), pesquisador dessas nogdes na ética antiga, insiste para que nao se confunda
a espiritualidade, no ambito das artes de viver, com termos como “moral”, “intelectual”
ou mesmo “alma”, pois esses termos tendem a indicar uma interioridade psicologica.

Em contrapartida, com a palavra “espiritual” busca-se afirmar que as praticas de
si ou os exercicios espirituais ndo focalizam o plano intelectual ou cognoscitivo, mas
envolve o sujeito em todo o seu ser — diria Foucault, o ser mesmo do sujeito, sobretudo
os seus corpos. E por essa razdo que o movimento em dire¢io ao cuidado de si ndo esta
localizado em uma forma psicologicamente densa de introspec¢ao. Em outras palavras, a
introspeccao propria a espiritualidade foucaultiana ndo se realizaria como uma fuga para
a interioridade, mas como uma abertura relacional para si mesmo, para os outros € para o
mundo.

De todo modo, a categoria que brota como central nessa leitura acerca da
espiritualidade ¢ a de askésis, ou seja, a nocao de exercicios, técnicas ou praticas por meio
das quais os sujeitos se voltam reflexivamente sobre si mesmos para, nessa experiéncia,
poderem ser afetados pelas forcas transformadoras tanto do cosmos quanto da vida
(Hadot, 2014). Ha aqui dois pontos que merecem uma atencao especial.

O primeiro se refere ao pertencimento ao cosmos. Hadot (2014) insiste, por
exemplo, em como o conhecimento da fisica estoica exigia um treinamento espiritual que
permitia ao filésofo ndo olhar para as coisas de uma perspectiva antropomorfica,

acrescentando juizos valorativos e preconceitos que seriam alheios aos acontecimentos

19 Esse ¢ um elemento importante uma vez que Foucault foi duramente criticado, quando da publicagio de
sua genealogia ética, por supostamente endossar o chamado “culto californiano do eu” (Costa, J. 1995).
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do mundo?’. O segundo ponto diz respeito a compreensio de que todo exercicio espiritual
¢ fundamentalmente um retorno a si mesmo, liberando o eu da alienagdo das paixdes. E
aqui, neste ultimo ponto, que nos deparamos com uma questdo controversa importante
para o argumento que estd sendo configurado ao longo dessa Tese.

Ao longo do curso Hermenéutica do sujeito, Foucault (2004), tematizou o reforno
a si que, segundo ele, finalizaria o trabalho ético-espiritual que o sujeito realiza sobre si
mesmo. Porém, ao contrario do que pensa Hadot, o sujeito finalizado ndo seria “a nossa
personalidade, aberta a universalidade e a objetividade, participando da natureza ou do
pensamento universais” (Hadot, 2014, p. 57). Foucault ndo abordou a ética do cuidado
antiga e as suas praticas para encontrar um modelo universal de subjetividade a ser
seguido em nossa atualidade. Dai sua insisténcia, para a contrariedade de Hadot, em uma
leitura estética da ética do cuidado. Tratava-se, para Foucault, de fazer da vida uma obra
de arte como forma tanto de contornar os sistemas prescritivos normalizadores das
condutas, quanto de representar uma resisténcia aos poderes e saberes instituidos.

Mais ainda: para ele era certo que a espiritualidade relaciona ética e estética, bem
como ¢ética e politica. Dai a espiritualidade ser entendida como uma “pratica pela qual o
homem ¢ deslocado, transformado, até a rentincia da sua propria individualidade, da sua
propria posic¢ao de sujeito” (Foucault, 2018, p. 21).

Além disso, o tema do retorno a si daria origem a outra divergéncia com o
pensamento de Hadot. O proprio Foucault enfatizou esse movimento de retorno a si, no
curso de 1982, pelo fato mesmo de que na cultura ocidental, o momento de maior brilho
do cuidado de si ter ocorrido no periodo helenistico, base do arquivo histdrico visado pela
analitica foucaultiana sobre o cuidado de si. Esse, alias, ¢ o motivo pelo qual ele nomeia
de “idade de ouro do cuidado de si” esse momento. Contudo, por influéncia do
cristianismo, as varias propostas filosoficas de reforno a si se transformariam em uma
proposta dogmatica de renuncia de si; pior, se tornariam um signo de privilégio.

Foi neste sentido que, inspirado pela maxima de Séneca (“permita que teus olhos
desaprendam”), Foucault questionou o que teria restado do reforno a si, movimento vital
para uma transfiguragdo césmica do sujeito, quando esse passou a ser um signo de
inegaveis e profundas formas de distingdo social? Ou seja, quando as praticas de si

passaram a ser acessadas, de forma quase que exclusiva, por uma espécie de “elite

20 E o caso do conhecido exercicio espiritual do “olhar do alto”, presente em varias escolas antigas, através
do qual os assuntos humanos, as paixdes, as querclas, as guerras, as fronteiras geograficas sdo
redimensionados e passam a figurar como fundamentalmente desimportantes (Hadot, 2014, p. 53).
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espiritual” que pode pagar por exercicios espirituais em retiros de final de semana? Por

fim, e aqui € o proprio Hadot quem responde em franca concordancia com Foucault:

[...] sim, é impossivel que o filosofo esquega a miséria generalizada do mundo,
os sofrimentos de todo o tipo que oprimem os homens e que nao sofra ao sentir
sua impoténcia em reformar o que quer que seja. Schopenhauer evocava o
escandalo do trabalho infantil, das criangas de cinco anos de idade, encerradas
durante dez horas por dia em fabricas de fiagdo. Mas haveria muitas outras
coisas a dizer atualmente sobre os sofrimentos escandalosos vividos todos
os dias por criancas, mulheres e homens — (grifos nossos): por exemplo, a
tragédias das mulheres afegas ou das criangas palestinas, fadadas ao desespero.
Como manter a paz interior quando sentimos a revolta rugindo dentro de nos?
(Hadot, 2016, p. 151).

Foucault, por sua vez, ao ser questionado sobre a reativagdo das praticas de si no
presente, também ressalta os usos de uma espiritualidade desvinculada de qualquer

dimenséo ético-politica significativa®!.

Gostaria de assinalar que, quando vemos hoje a significagdo, ou antes, a
auséncia quase total de significagdo e pensamento que conferimos a expressdes
- ainda que muito familiares e percorrendo incessantemente nosso discurso,
como: retornar a si, liberar-se, ser si mesmo, ser auténtico etc. -, parece-me nao
haver muito do que nos orgulharmos nos esforgos que hoje fazemos para
reconstituir uma ética do eu. E ¢é possivel que nesse movimento que hoje nos
leva, a0 mesmo tempo, a nos referir incessantemente a essa ética do eu sem
contudo jamais fornecer-lhe qualquer contetido, ¢ possivel suspeitar que haja
uma certa impossibilidade, quando talvez seja essa uma tarefa urgente,
fundamental, politicamente indispensavel, se for verdade que ndo ha outro
ponto, primeiro e Ultimo, de resisténcia ao poder politico sendo na relagdo de
si para consigo (Foucault, 2014, p. 225).

Em um curso ministrado em 1983, na Universidade de Berkeley, na California,
Foucault aprofundou essas im/possibilidades atuais de reconstruir uma ética do cuidado
de si. Nesse contexto, ele destacou, dentre outros elementos, o fato das principais técnicas
de si terem sido integradas, primeiro, nas técnicas educacionais e pedagogicas, e, depois,
nas técnicas médicas e psicoldgicas (Foucault, 2017, p. 82). Essa situagdo fez com que “a
relagdo principal com o si” fosse pensada em termos de “uma relagao de conhecimento”

(p- 82), ou favorecesse a ideia de que o si ¢ algo escondido, interiorizado, devendo ser

desvelado quando, na verdade, o si seria algo a ser construido ou performado.

2l Isso sem falar nas injungdes neoliberais: “invista em vocé mesmo!”, “torne-se auténtico!”, “diferencie-
se!”, “torne-se vocé mesmo!”, etc. (Cf. Marin-Diaz, 2015). Sobre a impossibilidade ou os possiveis
impasses para reativar a ética do cuidado no campo educacional, e como isso reconfigura os processos de
formag@o humana ver também Pagni (2011).
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No entanto, insistimos que as praticas de si, talvez, possam, sim, se constituir em
um dos ultimos agenciadores de uma espiritualidade, e consequentemente de uma
formagao humana, ainda ndo esvaziada totalmente de sentido. De acordo com o fildsofo
da educacdo, Pedro Pagni (2011), para fazer ressoar esse tipo de andlise ou de aposta,
seria preciso perguntar se os estudos filosoéfico-educacionais poderiam enfrentar a “tensao
entre vida e escola como uma questdo ética que se instaura entre uma e outra”, a0 mesmo
tempo em que “a exigéncia de certa transitividade da vida para a escola, e vice-versa,
poderia ser adotada por parte dos sujeitos da acdo pedagdgica” (p. 321), pois

[...] um dos desafios que se teria para adotar essa perspectiva do cuidado de si
para se pensar as suas implicagdes para a formagdo humana e, particularmente,
para a educacdo escolar seria o de como relacionar a arte de viver com os
dispositivos disciplinares e de assujeitamento da escola. Isso porque a vida
verdadeira ndo poderia ser vivida, tampouco um estilo poderia ser formado, no
ambito exclusivo de instituigdes modernas, em que circulam tanto o poder

pastoral quanto os dispositivos da sociedade disciplinar, como as instituigdes
escolares (Pagni, 2011, p. 321).

A crenca de Pagni (2011) é que esse tipo de questdo poderia contribuir para
“provocar os educadores, minimamente abertos a tal provocagdo, a se interrogar, se e
como, percebem essa transitividade, e se veem sentido na relagdo estabelecida entre a sua
atitude ética diante da vida e a sua atividade exercida na escola”, cabendo, no entanto, a
eles/as mesmos/as “julgar os limites e as possibilidades de ampliarem as suas praticas de
liberdade e de promoverem a transformacao de si” (p. 321-322). De fato, Pagni aposta
em uma espécie de “encontro explosivo” entre a formac¢ao humana e o cuidado de si capaz
de tornar a atividade pedagogica “parte de uma vida experimentada como obra de arte”
(p. 322). Com a condi¢do de que as/os educadoras/es se dispusessem a fazer outras
experimentacdes da formac¢dao humana. Isso porque o foco da formagdo humana,
conspirada pelas praticas de si, ndo visaria a formagao de aptiddes, capacidades e saberes,
mas antes almeja propiciar uma experiéncia do seu proprio ethos.

Em outros termos, a pragmatica propria as praticas de si, como que se furtaria a
pragmatica da linguagem discursiva ou racional, problematizando diretamente a ldgica
pressuposta nas formas de comunicagdo utilizada na acdo pedagogica. Nos termos de
Pagni (2011), seria preciso fazer incidir no campo da formac¢ao humana uma espécie de
“dramatica de si” capaz de criar uma linha de fuga a “visao preponderante da pragmatica
da linguagem” (p. 322), e assim tornar possivel apoiar a inser¢do da perspectiva da

formacdo humana e da espiritualidade como uma arte de viver.



52

Com base nesses indicativos, gostariamos de agregar um outro elemento. Como
sabemos, no contexto da Antiguidade greco-romana, as praticas de si visavam destituir o
sujeito do narcisismo solipsista, € com isso abri-lo a polis e a alteridade cdsmica, ponto
em que, como vimos anteriormente, concordam tanto Foucault quanto Hadot. Mas,
naquele momento historico, as praticas de si serviam também para o desprendimento do
sujeito de si mesmo. Nessa perspectiva, sem desconsiderar a importancia exegética que
tem sido dada ao reforno a si na ética do cuidado (Stephan, 2021), ndo poderiamos, na
contramao, focalizar outro gesto também deflagrador das praticas de si?

Estamos nos referindo ao movimento de saida de si, quer dizer, ao processo
dramatico, e verdadeiramente explosivo, de destituicdo ou dessubjetivagdao do eu. Antes
de prosseguir na tentativa de especular sobre essa questdo, na verdade, a questio mesma
desta Tese, precisamos explorar um pouco mais a génese das praticas de si considerando

suas estreitas relagdes com os desafios que afetam a formacao humana.

2.3 Os processos de subjetivacio entre o conhecimento e o cuidado de si

Com base na proposi¢ao foucaultiana da prevaléncia do principio do “cuidado de
si” sobre o “conhecimento de si”, na Antiguidade cléssica, ¢ possivel compreender duas
modalidades de subjetivacdo. A subjetiva¢do do cuidado de si ¢ denominada de éfica,
pois € o que aprofunda no proprio eu a extensao de uma obra. A questao aqui ¢ a do que
se pode fazer de uma vida, uma vida tomada como material de um exercicio ético. Dai a
questdo dos exercicios que podem nos transformar se tornar uma deriva central,
articulando os principios de uma estética, de uma ascética e de uma ética da existéncia.

Nessa direcao, o cuidado de si ressalta um processo de subjetivacao que requer
“estruturas de veridic¢dao”, ou seja, um envolvimento pragmatico-existencial com um
determinado regime de verdade. Foucault exprime esse tipo de envolvimento a partir da
askésis, termo que nao deve ser confundido com a no¢cdo moderna de ascese, tendo em
vista que “nossa nogao de ascese ¢ mais ou menos modelada e impregnada pela concepgao

~99

cristd” (Foucault, 2004, p.399)?%. A askésis antiga permitia ao sujeito “dotar-se de algo

22 A ascese cristd é inseparavel das mudancas ocorridas entre os séculos IV e V que sinalizavam para uma
anulac@o do si, apontando o surgimento do sujeito de desejo ¢ de uma nova tecnologia de producdo da
verdade. O processo de subjetivacdo passa a ser entendido como um processo de procura da verdade sobre
si, que se constituia pela obediéncia e pela confissdo ao outro (Foucault, 2004).
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que ndo se tem, de algo que ndo se possui por natureza” (Idem, p.400), estabelecendo

uma relagdo adequada consigo mesmo.

[...] ndo se trata, aqui, de decifrar nas cinzas de seus atos e de suas palavras
aquilo com o qué reconstituir uma identidade problematica. Nao se trata, por
meio de um exame acurado de si mesmo, de se constituir como objeto de um
conhecimento (Foucault, 2004, p. 402).

Com outras palavras, o que se busca nao ¢ ampliar o conhecimento que o sujeito
pode vir a ter de si mesmo, mas redefinir pragmatica e existencialmente seus principios
de a¢do na relagdo consigo, com os outros € com o mundo.

Na outra extremidade, o conhecimento de si configuraria um imperativo que
incide em um processo de subjetivacdo segundo o qual podemos nos produzir a nds
mesmos como sujeitos verdadeiros, desvelando nosso modo de ser auténtico. Por
conseguinte, para Foucault, tentativas tdo divergentes como a constituicdo de uma
psicologia cientifica, a invencdo de uma teoria do inconsciente ou mesmo a elaboragao
de uma fenomenologia dos atos intencionais da consciéncia encontrariam na palavra
socratica algo como uma base comum, um enraizamento fundamental (Gros, 2003).

Importa apreender dessas duas modalidades de subjetivacao duas configuragdes
estatutarias do saber, tendo como base a diferenciagdo estoica entre “conhecimentos tuteis
e conhecimentos inuteis” (Foucault, 2004, p. 403). Assim, partindo de um texto de
Demétrio, um cinico citado por Séneca, Foucault mostra como ¢ inttil, por exemplo,
“conhecer a causa dos maremotos, a causa das ilusdes de 6tica etc.” (Idem) Por outro
lado, ““¢ 1til conhecer que os deuses ndo nos sdo hostis, que a morte nao ¢ um mal etc.”
(Idem). Com isso, Foucault estd chamando atencao para o fato de que nao se trata de uma
mera divisdo entre conhecimentos cosmoldgicos e psicoldgicos, pois o critério
mobilizado decorre da “capacidade dos enunciados de conhecimento de intensificar [ou
nao] o sujeito nos seus engajamentos €ticos: pode ser-me util, por exemplo, conhecer os
deuses para nao ter de temé-los” (Ibidem, p. 404). Ou seja, sera validado como

“espiritual” todo conhecimento que transforme o modo de ser do sujeito.

[...] enquanto para nds esta em jogo a divisdo entre conhecimento do mundo
exterior e conhecimento do mundo interior, com a questdo de saber sempre se
uma objetivagdo do sujeito ¢ possivel — divisdo pela qual ¢ a partir da qual esta
em jogo o destino problematico da psicologia no sentido moderno —, esta
divisdo, segundo Foucault, ndo ¢ absolutamente pertinente nem procedente
para os antigos, pois ndo se trata, para eles, de opor o conhecimento do mundo
e o conhecimento do sujeito humano no mundo, mas de opor um conjunto de
conhecimentos que permitem um fortalecimento ético do sujeito — e entre os
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quais, alids, os conhecimentos cosmoldgicos t€ém uma grande participacdo — e
outros conhecimentos que concerniriam mais a um divertimento cultural um
pouco vao — e entre os quais poder-se-ia contar, alids, um grande ntimero de
enunciados psicoldgicos contemporaneos (Gros, 2003, p. 325).

Trata-se entdo de distinguir conhecimentos que ndo incidem na transformacao
espiritual do sujeito, e conhecimentos suscetiveis de modificar o seu modo de ser,

sobretudo quando este tiver que se deparar com os acontecimentos da vida.

[Assim] ao cuidado de si corresponde a linhagem espiritual do pensamento
segundo a qual o acesso a verdade ¢ alcangado por atos ou praticas envolvendo
e transformando todo o ser do sujeito. Ao conhecimento de si corresponde o
pensamento de tipo representativo segundo o qual o acesso a verdade é
privilégio do sujeito em razdo de sua propria e inalterdvel estrutura,
precisamente, a de ser sujeito cognoscente (Muchail, 2009, p. 81).

Essa delimitagdo ¢ importante por contribuir para situar, com maior precisao
analitica, a compreensao foucaultiana acerca da espiritualidade. Note-se que enquanto
visada pela askésis, a espiritualidade ndo implica uma negac¢do do papel do conhecimento;
embora a espiritualidade nao se deixe, ela mesma, apreender no dominio dos saberes
religiosos ou nao. Pois, ¢ do lado dos processos de subjetivacdo ética que a
relagdo/distin¢do entre filosofia e espiritualidade adquire toda a sua poténcia.

O préprio Foucault (2004) ¢ incisivo ao dizer que o ato de conhecer comporta
“toda a estrutura de um ato espiritual” (p. 21). A espiritualidade diz respeito, portanto, a
uma certa ideia do sujeito, melhor dizendo, a uma certa ideia da formagdao e da
transformagdo do sujeito. Por isso, ndo casualmente, seus cursos tardios foram
caracterizados como ambiguos, uma vez que neles Foucault discute um fendmeno que
permanece praticamente inexplorado pelas abordagens pedagdgicas modernas?.

Nesse contexto, vale destacar uma circularidade excéntrica: para formar a si
mesmo hé que se cuidar de si e para isso € preciso, antes de tudo, aprender a sair de si.
Além disso, o cuidado consigo, insiste Foucault (2004), ndo tem garantias prévias, posto
que se trata de movimentar uma experiéncia na qual ndo se pode determinar, de antemao,
como os sujeitos serdo finalmente afetados. Dessa situacao incerta, ressoam as principais

perguntas que nos inquietam: qual € entdo, desde a otica da espiritualidade e da formagao

23 Do mesmo modo, Castrillon (2003 apud. Freitas, 2013, p. 331) defende que Foucault parece praticar, nas
suas ultimas aulas, uma pedagogia que ¢, antes de tudo, o locus de emergéncia de uma radical experiéncia
de si; experiéncia que, “na esteira de Goethe e Nietzsche, se caracterizaria como uma experiéncia de
dessubjetivagdo, uma experiéncia cujo fim seria o desprendimento de si por meio de uma relagio intensa
de si a si; uma experiéncia de ‘deixar-ser’ de transformar-se” (Freitas, 2013, p. 331).
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humana, pensada enquanto artes de viver, o ponto no qual se deve por énfase? Qual
relagdo ¢ efetivamente capaz de modificar o sujeito em seu ethos?

A nossa aposta € que a resposta esta justamente no movimento de saida do sujeito
de sua condigcdo subjetiva atual, mediante uma experiéncia modificadora de si e
considerada imprescindivel para sua formagao ética e politica. O ponto € que “ndo ha aqui
técnicas didaticas a serem aplicadas” (Freitas, 2013, p. 332). Mas, a0 mesmo tempo,
sabemos, ndo se trata de técnicas didaticas, mas de exercicios espirituais, ou seja, de
técnicas de si. Nao seria essa diferenciacdo o motivo pelo qual Freitas (2013) pontua que
a ética do cuidado de si traz consigo um perigo e um risco para o campo da educagao?

Acreditamos que a experiéncia formativa desdobrada por meio das técnicas de
si coloca em xeque os dispositivos de poder-saber proprios da pedagogia e do projeto
formativo herdado da modernidade. Preteridas no discurso pedagogico moderno, que
mobilizam as técnicas de disciplinarizacdo dos corpos ou as técnicas para a transposi¢ao
didaticos dos contetidos a serem transmitidos, as técnicas de si problematizam o proprio
ato de educar circunscrito nos ambitos da norma e do saber. Mais radicalmente, as
técnicas de si deslocariam o privilégio epistemoldgico dado as relagdes entre sujeito e
conhecimento, subvertendo, no processo, a antropologiza¢ao do pensamento ocidental.

Nesse ponto da argumentacdo, Freitas (2014) ressalta ainda que a denegagao da
espiritualidade em nossas teorias modernas da educagdo ancora-se na defesa dogmatica
de que, como sujeitos que se pretendem “esclarecidos” e “civilizados”, acreditamos poder
“libertar-nos de todo estado animico excepcional ou excessivo a sustentar nossas

deliberacdes racionais” (Freitas, 2014, p. 133). Mas, com isso, perdemos contato

[...] com toda forma de saber que permite lidar com o ruido desarmonico, com
a vertigem imposta pela presenca do estrangeiro em noés. Esquecemos ou
fingimos esquecer que nas fontes de nossa cultura e de nossos sistemas de
pensamento oculta-se uma antropologia pneumatica. Nesse terreno, os
pensadores terapeutas, de ontem e de hoje, permanecem lutando contra os
estados excepcionais do animo e os multiplos extravios da razdo, mantendo
os estados inspirados banidos dos registros da meditacido filoséfico-
educacional. Teorias do conhecimento e experiéncias do éxtase passam a
negar-se reciprocamente e o acontecimento da verdade s6 se da nos marcos
de uma compreensao logica (Freitas, 2014, p. 133-4. Grifos nossos).

Chegamos assim a uma conclusdo radical acerca das praticas de si. Freitas
(2014), apos escavar a contrapelo uma paidéia do espirito na genealogia do cuidado de
si, parafraseando Sloterdijk (2008), afirma que, hoje, um filésofo da educagao ¢ “alguém

que ndo sabe mais o que sdo estados elevados de contemplagdo”, o que significa dizer
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[que] a assim chamada espiritualidade, por Foucault, ndo ¢ sendo o nome dado
ao ponto de maior intensidade em cada dominio da vida. A espiritualidade
remetendo a uma tradi¢do de pensamento de que quase ja ndo ha mais traco. A
mesma tradi¢do que sustentava o dito heraclitiano: ethos anthropos daimon.
Ora, Foucault parece retomar essa tradicdo com o proposito claro de articular
novas formas de insurrei¢do que fundem filosofia, Educagdo, politica e
espiritualidade. Ao falar do nosso “desejo de espirito em um mundo sem
espirito”, os textos ético-espirituais de Foucault nos deixam como seu ultimo
legado uma reserva heterotopica de mundo (Freitas, 2014, p. 135).

Nessa dire¢do, Freitas (2014) vincula a tematizagdo da espiritualidade, em
Foucault, com uma critica ao dominio colonial-epistémico de nossas praticas formativas
que, ancoradas no projeto da modernidade ocidental, obstrui 0 modo como as nossas
disposi¢des animico-corporais se configuram como suportes efetivos para a emergéncia
de uma formacdo humana inspirada e conspirada em principios éticos, estéticos e
politicos-pedagdgicos efetivados por meio de praticas de si.

Em uma espécie de contra leitura do corpus tardio do chamado Foucault
professor, Freitas (2014) argumenta que nao € excessivo afirmar que nenhum pensador o
ultrapassou em seu esfor¢o continuo para remover a atividade filosofica das formas de
veridiccdo que a afastam do lado “daqueles que foram e sdo vitimados pelos poderes
normalizadores, por meio dos quais nossas ciéncias humanas fazem falar seus
conhecimentos e efetuam suas intervencdes” (p. 135). Nessa perspectiva, o agenciamento
analitico das técnicas de si, atreladas ao principio do cuidado de si, permitiriam aos
sujeitos da educagdo encontrar novas formas de resisténcia as praticas hegemonicas de
poder-saber, uma vez que qualquer processo de singularizagdo ético-politica somente tem
sentido ao culminar em uma nova alianca do sujeito com novas formas de vida.

Dai porque, no ambito desse trabalho, as técnicas de si estao sendo pensadas em
articulagdo com as poténcias dos corpos?*. Nunca ¢ demais lembrar que, nos sistemas de
pensamento ocidentais, os corpos foram dimensionados como fontes de paixdes e afetos

que deveriam ser purificados ou controlados pelas instancias racionais da psique humana.

A propria emergéncia do que chamamos homem ou sujeito ¢ de muitas
maneiras uma batalha levantada contra as paixdes, uma vez que elas apontam
para nossa inquietante e perturbadora heranga animal, desvelando os limites
do funcionamento da maquina que define nossa suposta excepcionalidade
antropologica (Freitas, 2017, p. 53).

24 No limite, veremos adiante, aproximamo-nos de uma abordagem das técnicas de si como uma arte de
feiticaria (Perencini, 2022, p. 65) que visa destituir o sujeito da “forma-Homem” e sua suposta soberania
egocentrada diante de todos os fendomenos da vida.
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Essa compreensdo negativizada do corpo tem configurado historicamente as bases
de nossas paideias morais, que fazem do corpo e do pathos antagonistas a serem
combatidos em um amplo espectro de reflexdes que recobre da politica a estética, da ética
a pedagogia. Nos termos de Butler (2024), por exemplo, as praticas de si exigem
reconhecer a potencialidade dos corpos cujas aliancas manifestam um “elemento de
despossessdao” que desestabiliza os sujeitos como unidades individualizadas e coloca o

problema da relacdo com as diferencas e a alteridade de forma radical.

2.4 A dimensdo etopoética das praticas de si e a génese de um corpo ainda

desconhecido no mundo da Educacio

E possivel perceber entdo que Foucault em suas pesquisas e aulas finais abordou
problemadticas que ainda parecem pouco visibilizadas no campo educacional, sobretudo
nas abordagens acerca da formag¢do humana. De modo geral, os estudos foucaultianos
permanecem privilegiando os efeitos das relacdes de poder-saber, seja na perspectiva da
disciplinarizagdo dos corpos, seja na abordagem dos processos de governamentalizagao
e/ou do empresariamento da vida. Ainda sdo raras as pesquisas que, inspiradas pela ética
do cuidado e pela nocdo de espiritualidade como uma arte de viver, buscam deslocar ou
traduzir as analises foucaulteanas para outros ambitos.

A percepcao que temos dessa situacdo € que isso bloqueia algumas analises,
sobretudo no que tange ao papel formativo das praticas de si. Assim, ndo acreditamos que
seja por acaso que o apagamento dessas praticas, no campo filoséfico-educacional, tenha
ocorrido de forma transversal a multiplicacdo dos dispositivos de controle dos corpos,
dos seus prazeres e principalmente dos seus movimentos.

Obviamente, ndo estou propondo uma atualizagdo direta das praticas de si para
a educacao formal ou ndo formal. Esse tipo de proposi¢ao, como vimos, foi obstruida
pelo proprio Foucault, apesar dele acreditar existirem em todas as sociedades técnicas que
“permitem aos individuos efetuar, por si mesmos, um certo numero de operagdes sobre o
seu corpo, sua alma, seus pensamentos, suas condutas, de maneira a produzir uma
transformagao” (Foucault, 2004, p. 290); técnicas que englobariam o corpo, a imaginagao
e a sensibilidade, ou seja, abarcariam toda a existéncia do sujeito, conferindo uma

tonalidade estética e mais precisamente etopoética a essas técnicas.
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Os gregos usavam uma palavra muito interessante, que encontramos em
Plutarco, e também em Dionisio de Halicarnasso, sob a forma de substantivo,
de verbo e de adjetivo. Trata-se da expressdo ou da série de expressdes ou
palavras: ethopoiein, ethopoiia, ethopoios. Ethopoiein significa: fazer o éthos,
produzir o éthos, modificar, transformar o &thos, a maneira de ser, o modo de
existéncia de um individuo. E ethopoids aquilo que tem a qualidade de
transformar o modo de ser de um individuo (Foucault, 2010, p. 207-208).

O aspecto etopoético das técnicas de si aponta para a génese de um corpo ainda
desconhecido no mundo da Educacdo. Um corpo considerado perigoso do ponto de vista
dos dispositivos de captura das suas poténcias, tendo em vista sua indocilidade refletida
diante dos poderes pastorais, médicos, psiquidtricos, pedagdgicos e governamentais.

Trata-se de um corpo aberto as metamorfoses e aos devires, agenciador de aliangas
inauditas e disseminador de feiticeiras e bruxarias. Como defende Perencini (2022), a
ética imanente ao cuidado de si “abre uma espécie de portal alquimico” (p. 60) que nos
possibilita pensar nos aspectos magicos subjacentes as técnicas de si. Mas, evocar a magia

ou a alquimia, nesse contexto, ndo é uma metafora, mas sim uma conjuragdo®.

A magia ndo opde formas e forcas, mas opera por intensidades, ritmos e
vibragdes em lugar de representagdes e significagcdes e, por isso, ensina a
pensar as forgas nas formas; as vibragdes nas palavras ¢ nas coisas. Nesse
sentido, a magia, assim como a vida, esta em tudo, porque em tudo existem
formas onde se encontram poténcias a serem despertadas, o que nos obriga a
buscar por comunicagdes para além dos sentidos habituais, possivel em termos
de imaginagdo e criacdo. Posto isso, caracterizo por magia um campo de
experimentacao entre forcas e subjetividades que apontam para um modo de
acesso a espiritualidade com potencial para a transformagdo de si (Perencini,
2022, p. 60).

Consideramos que as técnicas de si ao incidirem nos corpos ativam forcas de
insurgéncia, potencializando pensar diferentemente e liberando forgas inddmitas nos
sujeitos. Essa associa¢do das técnicas de si com a magia ndo se constitui em uma
aproximacao arbitraria. Deleuze nos cursos dedicados a Foucault, em 1985 e 1986, propos
uma leitura heterodoxa dos processos éticos de subjetivacao, aproximando as técnicas de
si com antigas praticas de carater magico-xamanico (Ramey, 2016; Fisher & Lee, 2009).
Dessa oOtica, ¢ possivel especular acerca das técnicas de si para além do horizonte

epistémico do pensamento critico € do humanismo antropocéntrico que ainda hegemoniza

25 Assim, se, para o senso comum universitario e os saberes cientificos escolares formais, a magia no passa
de uma crendice, geralmente reduzida a simpatias e superstigdes, argumenta-se que a magia ¢, ela mesma,
um caminho de pensamento em intima relagdo “com as zonas desconhecidas da existéncia e com as quais
a filosofia antiga estabelecia relagdo” (Perencini, 2022, p. 62).
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o debate sobre a formacdo humana na atualidade. Para tanto, seguindo de perto, as

provocagdes de Freitas (2014), endossamos a ideia de que,

[...] como indicao proprio Foucault (2004, p.148), Platdo incorpora
silenciando o mistério extatico, ou seja, o mistério da alma que se dobra sobre
si mesma, reprimindo desse modo o problema central da pedagogia: a
educacdo ndo como instrugdo, mas como condugdo da alma, transformagdo do
ser mesmo do sujeito (Freitas, 2014, p. 311).

Nesse contexto, talvez, seja importante ressoar, mais uma vez, as questdes
enderecadas por Sloterdijk (2000, p. 32): o que ainda domesticaria o homem se o
humanismo naufragou como escola de domesticagdo humana? Ou sera que a pergunta
pelo cuidado e formagao do ser humano ndo se deixaria mais formular de modo pertinente
no campo das teorias da domesticagao?

Esse tipo de questionamento nos fez expandir as analises em torno das técnicas de
si, intencionando pensar o éthos formativo em meio as for¢as de corpos apreendidos como
um “espaco de transito” por onde passam fluxos de energia e seres; ou seja, pensar 0s
corpos como um caminho “de idas concomitantes a vindas, com muitas dire¢des e
sentidos ao mesmo tempo” (Yonezawa, 2020, p. 23).

O corpo que nos interessa problematizar ¢ antes de tudo um corpo que se faz na
experiéncia, corporificando-se numa entre-temporalidade; um corpo que se da como
fisicalidade e afeto, luz e sombra se amalgamando e engendrando diferengas.

Corpos na emergéncia de si mesmos, suspensos, mesmo que temporariamente, da
subjetividade egocentrada experienciada no/como “eu”, dando-a-ver modos outros de ser
sujeito. Corpos forjados entre as diferencas das forgas ingovernaveis que nos atravessam.
Corpos-artistas, corpos-vibrateis, corpos-brincantes em seus movimentos de
in/ex/corporacdo de vidas outras, as suas e as alheias. Corpos extaticos, abertos aos
acontecimentos, aos encontros que formam, deformam e, as vezes, transformam vidas na
impossibilidade mesma do viver. Corpos brincantes que sentem, que falam, que
percebem e se alteram na relagdo improvisada, extemporanea com outros corpos em
diferentes espagos, sagrados e profanos, que se entrelagam na ritualizagdo do fazer e do
recriar os proprios corpos improprios. Corpos girantes, cambaleantes que se dilatam ou
se retraem, refletindo ou defletindo, inseminando ou disseminando agéncias que

comunicam as im/possibilidades de ser(es) outros, convocando outras sabedorias.


https://www.redalyc.org/journal/3172/317232811015/html/#B9
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Coredgrafo, dangarino e diretor, Pernambucano Ivaldo Mendonga (Fonte: Instagram — ivimendonca)
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Corpos em transe configuram-se como um corpo paradoxal, um corpo, a0 mesmo
tempo, familiar e estranho. O filésofo Jos¢ Gil (2001) desenvolveu a nocao de corpo
paradoxal, a partir da concepgdo de corpo presente na obra deleuziana que privilegia a
ideia de um “espaco intensivo” capaz de escapar da dicotomia entre superficie e
profundidade: “espago interior coextensivo ao, e que se confunde com o, espago exterior.
Nele, ja ndo ha separagdo entre exterior e interior, mas coexisténcia, mistura multipla,
osmose.” coexisténcia dos movimentos paradoxais do corpo (p. 167). Trata-se de um
corpo que se situa além de sua imagem e de sua organizagdo, uma vez que ele nao se
restringe, nem as formas anatdémicas, nem as fungdes biologicas, sendo percebido a partir

de suas intensidades, ou seja, de sua capacidade de estar sempre atravessado por afetos.

[Por sua vez] o afecto ndo ¢ a passagem de um estado vivido a um outro, mas
um devir ndo humano do homem. [...] ndo € uma simpatia vivida, nem mesmo
uma identificagdo imaginaria. Ndo ¢ a semelhanga, embora haja semelhanga.
E antes uma extrema contiguidade, num enlagamento entre duas sensa¢des sem
semelhanga [...] (Deleuze & Guattari, 1992, p. 224-25).

Essa curiosa defini¢do de afeto (um devir ndo humano do homem), Deleuze e
Guattari, por sua vez, foram buscar em Artaud e seu corpo sem orgdos, o plano afetivo
da existéncia somatica, e que eles também evocardo como o "fato intensivo do corpo". O
corpo sem orgdos nao € um corpo organizado, mas um corpo dotado de intensidades, “é
também pleno de alegria, de éxtase, de danca” (Deleuze; Guattari, 2004, p. 11).

Assim como o si mesmo, 0 corpo sem orgdos deve ser pensado em termos de
fluxos e devires, em fun¢do de seus pequenos e grandes éxtases: as paixdes; 0 orgasmo;
os estados psiquicos provocados por drogas; as experiéncias misticas; os transes rituais;
as atividades esportivas radicais; as artes marciais; etc. Uma infinidade de exemplos
poderia ser acrescentada como a observagdo de uma conhecida paisagem ou de um quadro
como se fosse uma primeira vez: escutar uma musica; meditar; dangar.

Aqui pactuamos que o corpo sem orgdos ¢ uma obra de arte sempre aberta, sempre
inacabada. Pois, como indica Gil (2001), apesar de um capitulo totalmente consagrado ao
tema Como fazer para si proprio CsO? em Mil platos, permanece o mistério acerca
“daquilo que se deveria fazer” (p. 60), posto que um CsO tem as suas proprias
im/poténcias, € se nutre das suas qualidades imperceptiveis ou moleculares. Nesse
sentido, podemos ver as transformagdes (inclusive somaticas ou psiquicas) que ele pode

provocar, mas ndo exatamente o seu funcionamento. E por isso que, inspirado nos
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filésofos franceses, Gil se dispde a mostrar como fabricar um CsO no caso especifico do
bailarino, constatando: o corpo que danga ¢ uma fonte de paradoxos.

Essa forma de tematizacdo (pela via dos paradoxos e da danga) tem como ponto
de partida a filosofia dos estoicos que inaugurou uma outra dimensdo de tempo: a
dimensao do aion, o tempo do devir. Na temporalidade do devir, o inconsciente deixa de
ser apreendido (ou capturado) pelas representagdes, tornando-se uma maquina desejante.
Assim, o corpo paradoxal seria um ponto intersticial, um ponto entre varias maquinas

dotado de uma intemporalidade propria (Gil, 2001), uma dobradura.

Consideremos aqui o corpo como [...] um feixe de forgas e transformador de
espago ¢ de tempo, emissor de signos e transsemiotico, comportando um
interior a0 mesmo tempo organico e pronto a dissolver-se ao subir a superficie.
Um corpo habitado por, e habitando outros corpos e outros espiritos, e
existindo a0 mesmo tempo na abertura permanente ao mundo por intermédio
da linguagem e do contato sensivel, e no recolhimento de sua singularidade,
através do siléncio e da ndo-inscricdo. Um corpo que se abre e se fecha, que se
conecta sem cessar com outros corpos e outros elementos, um corpo que pode
ser desertado, esvaziado, roubado de sua alma e pode ser atravessado por
fluxos mais exuberantes da vida. Um corpo humano pode devir animal, devir
mineral, vegetal, devir atmosfera, buraco, oceano, devir puro movimento. Em
suma, um corpo paradoxal (Gil, 2001, p. 68,69).

Em seus confins, todo corpo paradoxal ¢ uma ponte/portal para a abertura do que
pode um corpo em um ambito intensivo. Uma saida dos esquemas que ajustam os corpos
ortopedicamente as estratégias do poder-saber. A conexao com esse corpo ocorre a partir
da constru¢do de um plano de experimentacdo com as chamadas semidticas
assignificantes. Segundo Guattari (2012), as semioticas assignificantes sao aquelas que
nao se restringem a linguagem humana, uma vez que pdem a rodar “equagdes e planos
que enunciam a maquina e fazem-na agir de forma diagramatica sobre os dispositivos

técnicos e experimentais” (p. 47). Por exemplo,

[...] quando dirigimos um carro, ativamos uma subjetividade e uma
multiplicidade de consciéncias parciais conectadas aos mecanismos
tecnolégicos do carro. Nao ha um sujeito individuado que diz “vocé deve
apertar esse botdo, apertar esse pedal”. Se sabemos dirigir, agimos sem pensar
sobre isso, sem engajar a consciéncia reflexiva, sem falar ou representar o que
se faz. Somos guiados pelo agenciamento maquinico do carro. Nossas agdes ¢
componentes subjetivos (memoria, atengdo, percepcdo etc.) sdo
“automatizados”, e se compdem com os dispositivos mecanicos, hidraulicos,
eletronicos etc., e como os componentes mecanicos (ndo humanos), constituem
partes do agenciamento. Dirigir um veiculo mobiliza processos diferentes de
conscientiza¢ao, um sucedendo ao outro, sobrepondo-se ao outro, conectando-
se ou desconectando-se de acordo com os eventos. Frequentemente, quando
dirigimos, entramos em um “estado de devaneio diurno”, sob fundo de uma
“pseudo-sonoléncia” (Lazzarato, 2014, p. 79).
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Como sabemos, a dominag@o dos corpos no mundo contemporaneo passa pela
multiplicagdo controlada desses encaixes simbidticos homem-maquina. Nesse ambito,
uma politica da significagdo, instituinte dos estratos identitarios que cimentam a ordem
social, vem se juntar como “uma selva dessubjetivadora” na qual o corpo vira
“engrenagem entre engrenagens”; politica que opera na ‘“escala molar de um Eu
individuado, sustentando dualismos como os de género e de raga” (Lazzarato, 2014, p.
80).

Por outro lado, uma politica assignificante vem atuar em nivel “pré-individual,
por intensidades de ordem molecular” (ndo representativas), borrando as fronteiras entre
0s corpos, inclusive entre o humano e o ndo humano (Idem, p. 80). Sdo inimeras as
implicagdes dessa compreensao tanto para o campo politico como para pensar a formagao
humana, uma vez que “a relacao de si para si, a autoafetacdo” permite tomar emprestado
“signos, mitos, narrativas, conceitualizagdes que funcionam ndo como uma traducdo
(impossivel) do existencial no discursivo, mas como uma cartografia que servird de
referéncia, como acesso ao processo de subjetivacao” (Idem, p. 181).

Voltando ao plano de experimentagao corporal, indicado por Gil (2001), trata-se
entdo de abrir um estudo do vastissimo campo de fendmenos de fronteira e de um invisivel
radical, ndo-inscrito, ndo-manifesto, mas que tem efeitos, por isso mesmo, no visivel. Ao
se interessar pelos gestos do dancarino, ele estd apenas indicando como, na danga,
vislumbramos a capacidade do corpo de criar espagos e tempos outros. Para acessar este
corpo, contudo, o artista precisa esvaziar-se de todos os corpos-clichés, corpos-cotidianos
que impediriam o livre fluxo. Esse tipo de experimentacdo corporal desperta, no
dangarino, uma outra qualidade de presenca ao que lhe acontece, permitindo-lhe sair fora
dos condicionamentos cotidianos. O que ndo ¢ uma tarefa nada simples, pois
frequentemente estamos tdo congestionados internamente com tantos pensamentos,

imagens, sentimentos que conseguimos nos fazer presentes na experiéncia.

[...] E preciso, entdio, esvaziar-se. E preciso parar o mundo para entrar no
movimento, despertando em si mesmo as intensidades necessarias para tornar-
se sempre outro, para metamorfosear-se em quantos outros forem necessarios
para tornar potente a danca em seu corpo (Gouvéa, 2012, p. 163).

Entrar no fluxo do movimento ¢ como se deixar penetrar pelas forcas do plano de
imanéncia da vida, isto €, estar em conexdo com a experiéncia. Entretanto, a experiéncia

que se esta ressaltando ndo se limita ao espago-tempo da realidade objetiva.
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Afinal, esse corpo compde-se de uma matéria especial que tem a propriedade de
devir espago, quer dizer, de se combinar tdo estreitamente com o espaco exterior que dai
lhe advém texturas variadas. “Todos os corpos sdo constituidos por inumeraveis estratos
de tempo. Todos os corpos sdo, em certo sentido, datados, pertencendo a outras épocas
que transportam com eles no seu presente. Todos os corpos sdo parcialmente inactuais.”
(Gil, 2001, p. 194). O corpo paradoxal ou o corpo sem orgdos, portanto, ¢ um real-virtual
que existe em estado de laténcia em todos os corpos empiricos constituidos, e por isto,
pode ser acessado, dinamizado, experimentado por meio de diferentes praticas e nao
apenas com a danga.

Em um mundo cada vez mais fragmentado, aprender a situar-se nesse campo de
experimentacdo corporal pode se mostrar como um caminho de resisténcia que nos
permita a reconexao com o tempo da existéncia. Nesta possibilidade pulsa uma maneira
peculiar de estar no mundo, de estar presente no mundo da educacdo, de pensar a
formagdo como um acontecimento imprevisivel e incerto. Pensar nossas experiéncias
transformativas desde um corpo do qual se sai e para qual se pode voltar a qualquer
momento, entretanto, a cada volta, a cada retorno, ja ndo seremos 0s mesmos.

Nesse duplo movimento de saida e de retorno, abandonamos os territdrios
normalizados, codificados e significados em dire¢dao a uma zona de indeterminagao entre
conhecido e desconhecido, tornando o sujeito permeével as forcas que pulsam no plano
intensivo do existir’®. Ao prestar atengdo nesse movimento, tornamo-nos receptivos as
vibragdes que tocam o nosso corpo, e, desta maneira, indo e vindo, inicia-se um processo
de desterritorializagdo; um processo no qual o ego e a consciéncia que lhe ddo sustentagdo

se dissolvem na intensidade da experiéncia (Gil, 2001).

26 Por isso, José Gil (2001), em seu livro Movimento total: o corpo e a danga, fala-nos porque a danca fora
por tantas vezes qualificada de "arte divina", pois haveria um parentesco entre "os micro-acontecimentos
do devir espago, ¢ as grandes forgas que os mitos convocam" (p. 249).
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3 TRANSE, EXPERIENCIA E DESSUBJETIVACAO

Foi mais ou menos... aos quinze anos de idade quando vivenciei
algumas experiéncias inusitadas durante um curso promovido
pela Associacdo Internacional Mind Control, cuja sede no Brasil
ficava em Campinas/SP. Durante as aulas aprendi varias técnicas
para relaxar o corpo e como fazer mentalizagdes com o uso de
numeros ou cores. Tudo isso visando atingir um nivel profundo
de relaxamento, que eles chamavam de nivel alfa. Eu praticava
bastante em casa e tudo que eu aprendia procurava também
ensinar para meus amigos. Ao longo do curso fui percebendo uma
sensagdo de leveza tao grande que sentia meus bragos flutuando.
Com mais tempo de pratica, o corpo todo podia desfrutar dessa
sensagdo. Logo comecei a conseguir acessar esse estado sem fazer
um percurso tao longo e comecei aplicar essa sensacao nas aulas
de danga. O corpo ganhou uma permeabilidade e uma fluidez que
logo foi notada pelos coredgrafos. Além de um certo poder,
experimentei o prazer de acessar miniisculos movimentos no meu
corpo. Era uma experiéncia maravilhosa principalmente porque
parecia que eu podia “parar o tempo”, ou ao menos deixa-lo
transcorrer muito vagarosamente. Continuei exercitando e em um
dado momento comecei a fazer algumas praticas mais ousadas.
Uma delas foi a telepatia. Faziamos duplas e cada um pensava
numa pessoa que era desconhecida para o parceiro. O exercicio
nos estimulava a dar as caracteristicas da pessoa que estava sendo
mentalizada. Eu realmente ndo me lembro bem da descrigao que
fiz naquele momento, mas me marcou muito ter visto que a pessoa
era canhota, porque nitidamente eu a vi com o rel6gio no brago
direito e comentei isso para o meu parceiro. Realmente eu tinha
reconhecido uma caracteristica verdadeira. Assim, a poténcia do
corpo foi ganhando cada vez mais relevancia. Aos poucos, fui me
dando conta de que o corpo contém potenciais significativos que
mal prestamos aten¢do. Uma espécie de portal para experiéncias
extraordindrias. Ja formada como fisioterapeuta, eu sempre
busquei desbravar esses campos mais sutis do corpo. Nesse
contexto, acessei uma literatura, ainda pouco conhecida no Brasil
dos anos 1980, sobre as chamadas ferapias energéticas
somadticas. A Argentina e a Franca eram pioneiras nas pesquisas,
assim como a Alemanha. Passados quase cinquenta anos desta
data ainda constato a dificuldade de abordar o corpo de uma
forma mais integrativa e multidimensional. Nossas ciéncias,
pautadas em bases metafisicas dualistas, permanecem
concebendo o corpo como um mero agregado de Orgdos e
sistemas funcionais regulados por um comando central: o cérebro.
Mesmo nas Ciéncias Humanas e na Educacdo ¢ raro encontrar
formas mais complexas de lidar com as experiéncias corporais.
Ora, onde ha corpo ha pensamento e vice-versa.

kg
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3.1 Discursos sobre o transe: uma lexicografia em discussio

Pensar a formagao humana a partir da categoria corpos em transe nao ¢ uma tarefa
simples. H& poucos estudos fora dos dominios da Antropologia e da Sociologia das
religides. Além disso, a literatura académica tem priorizado os fendmenos de transe em
contextos rituais (Rizzi, 1997, p. 78), e quase sempre, tomando como eixo analitico as
visoes internas dos grupos religiosos abordados. O fato ¢ que, como ocorre com inimeros
fenomenos estudados nas Ciéncias Sociais € Humanas, ndo existe um consenso em torno
do conceito de transe, embora seja comum que este seja abordado como um estado
psiquico no qual sdo identificadas diversas alteragdes psicofisiologicas.

Rizzi (1997), com base em um conjunto de estudos cldssicos, parte desta definicao
bastante abrangente e caracteriza trés formas de transe religioso: o transe de possessao, o
transe extatico e o transe mediunico. O primeiro tipo, geralmente, tem sido abordado
como um estado de dissociacdo psiquica, cujo resultado seria a auséncia de movimento
voluntario e automatismo de pensamento. No Brasil, Roger Bastide (2016;1972),
estudioso das cultos afro-brasileiros na Bahia usou a expressao transe selvagem para
indicar o carater dramatico dessa forma de transe, no qual a personalidade do individuo
parece desaparecer em prol da apresentacao de uma entidade em manifestagao.

Roberto Motta (1998) que estudou o xangd, o catimb6 e a umbanda no Recife,
também afirma que o transe de possessao ou transe ritualistico seria aquele em que uma
personalidade segunda se apoderaria do médium que operaria como um intermediario.
Note-se que, para esses autores, no transe de possessao estd sempre em questao a presenga
de uma entidade sobrenatural que “tomaria”, “desceria” ou “possuiria” o individuo que
atuaria como um mediador e assume “a personalidade do deus, seus gestos, voz, ideias,
podendo a pessoa permanecer ou ndo consciente” (Rizzi, 1997, p. 84-85).

O segundo tipo de transe nomeado como extatico ou inspirado seria mais comum
em instituicdes pentecostais, sobretudo nos momentos de oragdo coletiva, quando alguns
fiéis expressam fendmenos tais como o “dom de linguas” e a “glossolalia” (Idem, p. 85-
86). Na obra classica Extase Religioso, loan Lewis (1971) situa esse tipo de transe como
uma espécie de entusiasmo presente em diversas formas de espiritualidade, mas podendo

também ocorrer fora do campo religioso?’.

27O entusiasmo é uma nog¢do central em varios didlogos platonicos, notadamente o Fedro e o lon.
Considerado um efeito de uma poténcia divina (®gia de dVvvapLg), 0 entusiasmo seria uma expressdo do
individuo que se encontra em estado de delirio provocados por uma “alteridade”.
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Assim, uma experiéncia extatica poderia advir do contato com a natureza, com as
artes em geral, tendendo inclusive a deixar marcas mais ou menos indeléveis na
subjetividade. Nesse contexto, o éxtase ¢ abordado como uma experiéncia definida
como ampliagdo de consciéncia. Trata-se de estados alterados que apresentariam alguma
relagdo com experiéncias de prazer, felicidade, criatividade e autorrealizagdo. O transe
extatico pode entdo apresentar formas e intensidades variadas ou incluir “episodios de
clarividéncia, clariaudiéncia, percepg¢des intuitivas intensas” (Moraes, 2002, p. 61)8,

Os diversos graus e formas dessa experiéncia teriam em comum o fato de
produzirem a sensacdo de uma relacdo direta com algo apreendido como transcendente,
sublime, sagrado e, para alguns, com algo préprio ao divino. O sujeito da experiéncia
extatica pode atuar em um contexto religioso, artistico, filos6fico ou nenhum desses.
Contudo, ele sente alguma transformacao da sua visao de mundo.

Por fim, o terceiro tipo de transe, o medilinico, mais caracteristico nos estudos
sobre o kardecismo, implica uma espécie de comunicagdo espiritual envolvendo um
espirito desencarnado e um espirito encarnado. Segundo o psiquiatra espirita Jorge
Andréa (1994), o transe meditnico pode ser superficial quando o médium se recorda dos
acontecimentos ocorridos durante a transmissdo da mensagem; ou profundo quando a
mensagem e outros acontecimentos raramente chegam a consciéncia do médium.

De modo geral, no estado de transe, 0 médium seria envolvido pelos fluidos do
espirito comunicante, que ¢ percebido por meio de sensagdes, boas ou ruins, que agem
diretamente no perispirito do médium (Idem). Posicao reiterada por Miranda (2018), para
quem a ligacdo do espirito manifestante com o médium se da por uma espécie de
acoplamento dos respectivos perispiritos. O que evidenciaria a impropriedade do termo
incorporagao ja que o espirito desencarnado nao “entraria” no corpo do médium.

Nao ¢ dificil perceber, mesmo para quem ndo ¢ especialista nessa tematica, uma
certa arbitrariedade nessas formas de caracterizagcdo do transe, bem como as multiplas

possibilidades de hibridizacdo que se podem encontrar no estudo desse fendmeno.

28 Para complexificar ainda mais o processo de caracterizacdo das experiéncias extaticas, a literatura
apresenta outras denominagdes que lhe sdo correlacionadas como: experiéncia mistica, experiéncia
cosmica, experiéncia do numinoso, estado de plenitude, experiéncia culminante, experiéncia oceanica.
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Fonte: (Revelar.si)
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Fonte: (Revelar.si)

Fonte: (Internet)
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O transe como objeto de pesquisa cientifica tem sido estudado sob varias
perspectivas, ora por um viés psico-patologizante?® ora por uma abordagem socio-
antropologizante’®. Como resultado, a principal dificuldade encontrada é a propria
lexicalizagdo pois tanto na literatura médica como na antropoldgica, ocorre uma
proliferagdo de termos: transe, possessdo, incorporacdo, éxtase religioso, manifestagao,
crise meditnica. Isso sem falar nos estudos etnograficos que privilegiam os termos do
cotidiano, tais como: “virar no santo”, “descer”, “pegar no santo”, “baixar”, dentre outros
(Dos Santos Neto, 2019, p. 73).

Neste sentido, ¢ preciso chamar a aten¢do para as relacdes de equivocacdo das
proprias tentativas de definicdo. Um sintoma visivel dessa problematica pode ser
percebido na caracterizacdo dualista de Prandi (1996) entre o “transe consciente
kardecista” e o “transe modelar inconsciente da umbanda e do candomblé”, na qual se
reflete ndo apenas diferentes modos de compreensdo sobre o fendmeno, mas, sobretudo
indicia valores e crengas de teor moralizante: “o sacerdote umbandista ndo ¢
doutrinariamente nem moralmente responsavel pelo uso que dele faz a entidade que o
possui. [Enquanto] para os kardecistas as virtudes e habilidades intelectuais do médium
condicionam e interferem na plena manifestacdo do espirito incorporado” (p. 72-73).

O mesmo cuidado vale para o uso do termo “possessao” que carrega uma forte
estigmatizagdo semantica. Na atualidade, por exemplo, a expressao ¢ mobilizada por
algumas igrejas neopentecostais que relacionam o fendmeno meditinico, em geral, a
presenca do mal na concepcdo judaico-cristd. Como se observa nesta declaracdo do
“bispo” Edir Macedo: “dentro da umbanda, quimbanda, candomblé, enfim, de todas as
formas de espiritismo, as pessoas sdo possessas. Possessao € o estado em que uma pessoa
¢ possuida por espiritos imundos” (Macedo Apud. Costa Junior & Moraes Junior, 2014,
p. 74). Esse tipo de discurso mostra como as formas de nomear os fendmenos em questao
articulam codigos morais e relacdes de poder e multiplas formas de violéncia e racismo
arraigados em nossas sociedades e inclusive nos espacos académicos. Por isso mesmo, a

incursao na literatura especializada nao torna mais simples a tarefa de conceituar o transe.

2 0 DSM-V, por exemplo, cita o Transtorno Dissociativo Sem Outra Especificagdo e cuja caracteristica
predominante ¢ um sintoma dissociativo, ou melhor, uma perturbago nas fun¢des habitualmente integradas
da consciéncia, memoria, identidade ou percepc¢do do ambiente (Balone, 2008).

30 Nesse caso, o transe é abordado ora como um fato social total intimamente relacionado a constru¢iio da
nogdo de pessoa humana (Goldman, 1987), ora como um fendmeno experiencial, uma vivéncia espiritual
propria do contato relacional com o sagrado (Augras, 1983).
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Nesse sentido, uma posi¢ao, quase hegemonica, tende a definir o transe como “um
estado de consciéncia alterado”, ou, quando se trata do transe ritualistico situado no
ambito das religides afro-brasileiras, como “o momento em que uma entidade (orixa,
inkise, vodum, egun, caboclo, preto velho, pomba gira etc.) incorpora, isto ¢, manifesta-
se por meio do corpo do médium” (Silva, R. 2010, p. 46). Mas, mesmo aqui, as posi¢des
analiticas divergem. Para alguns pesquisadores, o transe implicaria uma “renuncia da
vontade”, e mais ainda, uma “rentincia da consciéncia” (p. 47).

O transe, nessa compreensdo, se expressaria pela sensagao de “ser tomado” por
outra subjetividade. O sujeito do transe seria/estaria assujeitado. Enquanto outros
pesquisadores, como Caillois (1990), defendem que o sujeito do transe nunca deixa de
ser agente de sua vontade. A diferenca ¢ que no estado de transe ele se tornaria consciente
do seu proprio devir. Nos dois casos, vale destacar a relevancia que ¢ dada ao
posicionamento da consciéncia no contexto dos estudos fenomenologicos em torno do
transe. Isso ¢ importante considerando que o estatuto da (in)consciéncia opera como um
ponto de des/entendimento acerca dessa experiéncia, configurando uma heranga dos

primeiros estudos sobre o tema que partiam das ciéncias médicas e da psiquiatria.

[Ou seja, de] perspectivas que entendiam o fendmeno do transe mistico como
passivel de histeria, hipnose sugestiva ¢ sonambulismo, baseando seus
argumentos especialmente nos solavancos corporais causados pela
manifestagdo inicial das energias das divindades, especialmente de algumas
que se manifestam de maneira mais agressiva e sua “descida” torna-se mais
brusca. Nina-Rodrigues acredita que se tratava de uma espécie de
sonambulismo, uma vez que havia uma perda de consciéncia, mas nio da
capacidade motora. Mas também havia uma leitura que tendia a ver no transe
ritualistico uma propensio do negro a loucura, ao desvario e a excitacio
(Costa Junior & Moraes Junior, 2014, p. 76. Grifos nossos).

Outra consequéncia dessa visdo, ressaltada por Edmar Santos Neto (2009), foi que
os transes meditinicos se tornaram um alvo de criminalizagdo. Vale a pena, retomar o
conteudo do artigo 157 do codigo penal brasileiro de 1890 que previa puni¢des severas
que poderiam ser agravadas se viesse o individuo sofrer “privagdo, ou alteragdo
temporaria ou permanente das faculdades psychicas” (p. 103)3!. Essa compreensdo do
transe, ancorada em comparagdes psicopatoldgicas, abriu espago para que outros

discursos cientificistas associassem esse fendmeno com surtos psicoticos

desencadeadores da loucura, além de ser um perigo social a ser combatido.

31 A pesquisa de Santos, E. (2009) abordou a repressdo aos Candomblés do Reconcavo baiano, desvelando
como o discurso da medicina influenciou uma visdo deturpada das suas pratica espirituais, chegando ao
codigo penal brasileiro, que reconhecia, no citado artigo 157, uma pratica de feitigaria no Estado.
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Curiosamente, enquanto as pesquisas publicadas no inicio do século XX, no eixo
Rio-Sao Paulo, defendiam abertamente o combate as praticas de transe, no Nordeste a
Psiquiatria e a Psicologia comeg¢avam a validar um olhar mais antropolégico.

Costa Junior e Moraes Junior (2014, p. 76), entendem que, na verdade o “grande
impasse estava entre medicina psiquidtrica e espiritismo Kardecista”, isso em funcdo de
que este ultimo tentava se legitimar também dentro do meio cientifico, espago em que a
Psiquiatria se consolidava no mesmo periodo. O fato ¢ que, no cenario nordestino,
destacou-se o psiquiatra Ulisses Pernambucano, que nao via nesses fendmenos a origem
de transtornos mentais, mas uma manifestacao cultural das camadas pobres da populagao.

Essa compreensdo ndo impediu que, durante o Estado Novo (1937-1945), em
Pernambuco, o interventor Agamenon Magalhdes combatesse as praticas afro religiosas,
perseguindo “os xangds da Catimbolandia, situados nos arredores do Recife, as margens
do rio Beberibe” (Halley, 2020, p. 02). Neste mesmo periodo, a capital pernambucana
mostrava-se como um imenso espaco disciplinar, imersa em reformas urbanas que
visavam apagar todas as marcas colonial-africanas da cidade, a fim de institui-la como a

“Veneza Americana — branca, catolica e moderna” (p. 02).

No entanto, os afro religiosos destes arrabaldes ndo foram agentes passivos
frente a repressdo. Criaram iniimeras estratégias de resisténcia como tentativas
de garantia de suas praticas e territorios de culto. Durante o Estado Novo, a
Catimbolandia confrontava-se ao desejo de construgdo da Veneza Americana,
com o Recife imerso na modernizagdo e higienizagao de suas ruas centrais, na
erradicacdo dos mocambos e na reeducacio dos habitantes diante do trabalho,
da familia e da patria. A cidade mostrava-se um espago disciplinar, com as
autoridades e elites politico-econdmicas desejando a formagdo de um novo
cidaddo, branco, educado, catdlico e sdo, em substituicdo aos “africanos”,
“incultos e maltrapilhos” (Halley, 2020, p. 03).

A resisténcia nesse contexto também vinha do campo das artes, onde aconteceram
discussdes sobre o transe para além da sua dimensao religiosa-ritualistica. Nesse ambito,
o fenomeno do transe contribuiu para desdobrar “um leque de questdes ainda ndo
apaziguadas no campo de estudos da cena” (Almeida, 2022, p. 39), como, por exemplo,
quais seriam as perspectivas mais adequadas para se compreender e analisar a presenga
cénica de um corpo em estado de incorporagdo ou excorpora¢dao? Ou quais conceitos
aplicar a um corpo no qual quem age ¢ uma entidade e ndo o sujeito, situagdo em que ha
desvinculagdo da agdo e do gesto da consciéncia? Esse tipo de questionamento abre outras
perspectivas para repensar o corpo em sua gestualidade, através de performances nas

quais o sujeito parece atuar em um estado de /liminaridade (Turner, 2015).
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Por isso, Segalen, M. (2002), afirma que toda performance, tal como os rituais,
solicita que o sujeito realmente venha a executar a agdo, habitando concretamente o
acontecimento. Logo, “cré-se no acontecimento com a for¢a da vida [e] caso a atriz ou o
ator nao alcancem esse nivel de engajamento, o acontecimento cai no lugar da mera
performatividade (propria do ‘como se’)” (p. 27).

Note-se que, nessa perspectiva, a compreensdo do transe se aproxima de uma
experiéncia poética, uma poética ritual, um fendmeno de instauragdo afetiva capaz de
alterar nossas relagdes. A titulo de exemplo, retomo o depoimento de Tatiane Cunha de
Souza (2020, p. 27), integrante do grupo teatral Arkhétypos, que descreve, em um artigo
sobre o processo de construcdo do espetaculo Santa Cruz do Ndo Sei: “nesse processo
[transe], o corpo inteiro encontra-se conectado com a a¢do, em uma completa doagdo de
si para a criagdo artistica. Assim, o ator ¢ capaz de redimensionar sua acao de repeti¢ao
como memoria criadora, que gera dispositivos necessarios para pluralizar os estados de

presenga”. Comentando essa passagem, Almeida, S. (2022), destaca que:

[...] seja intencionalmente, seja por deslize, ha nesse trecho uma dissociagao
entre o corpo € a acdo, ja que ele “encontra-se conectado” a ag@o. Nesse
pequeno jogo de palavras, esta guardada uma questao que nos parece chave
para pensar o teatro ritual e, propriamente, o transe: a dissolu¢do. O
instante em que se estanca a continua indiferenciacdo eu-mundo e em que o
ser retorna a natureza. Quando, na presenga de algo “totalmente outro”, ou seja,
totalmente diverso de sua natureza, o ser se torna objeto, tal qual as coisas sdo
para ele. Algo como “agua no seio das aguas”, como diria Bataille (p. 47 -
Grifos nosso).

Nesse ponto, chegamos a um conceito de transe que engloba um conjunto de
fenomenos e estados que possuem como caracteristica principal uma intensa variagdao na
percepg¢ao do plano concreto, podendo ou ndo reverberar na gestualidade e no controle da
atividade motora e na consciéncia, assim como podendo ou ndo englobar o
estabelecimento de um vinculo suprassensivel entre alteridades.

O mais importante ¢ a compreensao de que o transe pode ser experienciado tanto
em um contexto secular como em um ambiente mistico-religioso. O fundamental ¢ a
percepcao de que o sujeito em transe “muda seu estado no mundo” (Bastide, 2001). Nessa
mesma direcdo, para alcangar o estado de transe, para além dos ritos inicidticos proprios
ao campo religioso, pode-se fazer uso de substancias (como a ingestao de bebidas ou de
alcaloides psicotropicos) e praticas especificas (como a variagdo do ritmo respiratério, a
medita¢do, a musica e a danga), incluindo uma variedade de experiéncias atreladas aos

modos sensiveis de nossa presentificagdo no mundo.
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Em uma sintese precaria, podemos dizer que, nas leituras contemporaneas, a
experiéncia do transe parece ser um elemento fundante ndo apenas para as varias
cosmovisodes religiosas (com suas praticas rituais diversas e complexas), envolvendo
quase sempre o agenciamento de uma multiplicidade de seres visiveis e invisiveis, mas
também um ponto nodal para a compreensdao dos modos de entrar em relagdao desde a
multidimensionalidade que configura a presen¢a humana no mundo.

Dessa tltima 6tica, ndo s6 uma descri¢do das suas condi¢des de produgdo se faz
necessaria, mas também uma mudang¢a de paradigma na sua investigagdo. Se a
consciéncia nos ofusca nas discussoes cldssicas sobre o transe, aqui € o gesto que ganha
espaco. Com isso, na experiéncia de transe, seja ele situado em territorio sagrado ou
profano, o corpo aparece com uma relevancia vital sempre associado a diferentes técnicas,
exercicios e praticas. O ponto chave ¢ a percepcdo de que o transe indicia menos um
estado alterado de consciéncia, posi¢do ainda hegemonica na literatura, apontando mais
para uma experiéncia alteradora de si em que os sujeitos implicados em sua corporalidade
podem acessar modos outros de existéncia. E essa compreensio que tentaremos
apresentar no proximo topico, uma vez que o nosso interesse esta voltado para as
alteragdes ético-espirituais provocadas pelas mudangas corporais dos estados de transe.

Para tanto, vamos agora em direcdo as nogdes de experiéncia e dessubjetivacao,
tal como articuladas no pensamento de Michel Foucault para finalmente alcangar a no¢ao
de corpos em transe como uma instancia de ativagao e transmutag¢dao das poténcias do

corpo e suas possiveis afetagdes no ethos dos sujeitos envolvidos.

3.2 Corpos em transe como uma experiéncia estético-formativa

A nogao de experiéncia tem sido uma categoria balizadora da tradicdo ocidental
de pensamento acerca da formag¢ao humana que se constituiu na transversal de seu campo
semantico. Pagni (2014) seguindo os chamados cantos da experiéncia fez ressoar seus
ecos na constitui¢do do ideal moderno de educacdo procurando analisar como esse foi
sendo apropriado pelas artes de governo pedagdgico. Para o autor, € preciso problematizar
a nocao de formacao humana, tal como constituida pela modernidade ocidental, a fim de
mostrar como essa no¢ao se fundamentou em um discurso de verdade assentado sobre a
ideia de um sujeito universal, centralizado e organizado em torno de uma consciéncia

reflexiva, de carater egoldgico e portador de uma natureza sempre idéntica a si mesma.
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Nesse contexto, Pagni (2014) retoma o diagnéstico benjaminiano de que vivemos
uma época de empobrecimento da capacidade de fazer experiéncia, tanto pelo controle da
sensibilidade pelos aparatos da industria cultural de massas, quanto pelas novas
tecnologias de informacao e digitalizacdo da vida. Essa situagdo contribuiu para o
processo de normalizagdo das subjetividades ao despotencializar a formag¢do humana
como uma arte de viver, configurando-a como uma tecnologia de governamento.

Todavia, o que realmente interessa a Pagni (2014) ao apontar a destrui¢ao das
condigdes de possibilidade da experiéncia ¢ convocar as/os educadoras/es a retomar a
no¢do de formacdo humana ndo mais sob um olhar epistemologizante e/ou
antropologizante, e sim na perspectiva de uma estética da existéncia. A inten¢@o consiste
em mover uma aten¢do aos acontecimentos que nos constituem subjetivamente nos
campos de forgas entrelacados da vida, da verdade e da experiéncia. Em outros termos,
trata-se de pensar a experiéncia formativa primordialmente na esfera do acontecer™.

Nas obras de Foucault a nogdo de acontecimento ¢ central. Articulada as ideias de
atualidade e de problematizagdo ela delimita o modo como o pensador francés tematiza o
que chama de uma ontologia do presente ou uma ontologia histérica de nés mesmos. Ao
interrogar os limites do presente e a possibilidade de sua transgressdo, a genealogia
foucaultiana instaurou um novo campo problematico do pensamento: o campo relacional
que demarca como o individuo se constitui enquanto um sujeito €tico.

Assim, em resposta a questdo acerca de “qual ¢ o campo atual das experiéncias
possiveis?”, Foucault (1984, p.111) retoma a ética do cuidado de si do mundo grego
classico ndo como “valor exemplar”, nem como “algo ao qual retroceder”. Mas
entendendo que “entre as invencdes culturais da humanidade, h4 as que constituem ou
ajudam a constituir um certo ponto de vista que pode ser muito Util como uma ferramenta

para analisar o que esta acontecendo agora - ¢ modifica-10” (p. 47-49)%.

32 A nogdo de acontecimento aparece em textos seminais de Foucault como Nietzsche, a genealogia e a
historia, de 1971, apontando a irrup¢do de uma singularidade aguda. Ja em A4 arqueologia do Saber, de
1969, a nogado aparece como uma espécie de “borda do tempo que envolve nosso presente, que o domina e
que o indica em sua alteridade” (Foucault, 1972, p. 162-163). No entanto, a novidade no uso da nogao de
acontecimento nas suas Ultimas obras ¢ que a nogao agora se constitui pela interrogacao sobre guem somos,
apontando para os “limites contemporaneos do necessario, isto é, para aquilo que ndo ¢, ou ja ndo é,
indispensavel para a constitui¢do de nds mesmos, como sujeitos” (Foucault, 1988, p. 298).

33 Como lembra Cardoso (1995), tudo gira em torno da problematiza¢io foucaultiana de Kant sobre o
entusiasmo pela Revolugao Francesa. Considerado um “signo de uma disposi¢cao moral da humanidade que
se manifesta sob dois aspectos: o direito que um povo tem de elaborar independentemente sua constituigdo
¢ o principio conforme ao direito ¢ & moral de uma constituigdo politica tal que evite toda guerra ofensiva”
(p. 58). Nesse sentido, a Revolugdo como acontecimento seria uma espécie de “virtualidade permanente”
(p. 58). Um acontecimento-signo que ¢ preciso “manter presente ¢ guardar no espirito como aquilo que
deve ser pensado”, ou seja, a “questdo mesma do acontecimento” (p. 59).
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Nessa dire¢do, Foucault caracteriza enquanto acontecimento toda experiéncia
capaz de afetar nosso ethos**, de nos separar “da contingéncia que nos fez ser como
somos, levando-nos a possibilidade de nao sé-lo mais, de pensar ¢ atuar diferente”
(Foucault, 1988, p. 301). O acontecimento operaria como a abertura de um campo de
possibilidades. A experiéncia formativa como acontecimento colocaria nosso ethos em
uma “atitude limite” no sentido de “transformar a critica conduzida até agora na forma de
uma limitacdo necessaria [na esteira da critica da razao kantiana), em uma critica pratica
de uma transgressao possivel” (Idem, p. 298).

A critica ontologica de nds mesmos ndo deve, portanto, ser considerada em uma
dimensdo normativa como uma teoria, uma doutrina, nem sequer como um corpo de
conhecimentos que foram se acumulando historicamente. Ao contrario, nos moldes
descritos por Foucault, uma critica ontoldgica €, antes de tudo, uma atitude ¢ um modo
de vida “onde a critica ao que somos ¢ a0 mesmo tempo uma analise histdrica dos limites
que se nos impdem e um experimento que torna possivel ultrapassa-los” (p. 300. Grifos
nossos). Um trago central dessa critica € o processo de pdr-se a prova por meio de praticas.

Nesse ambito, o que se visa € tornar visiveis as condigdes que tém permitido a
conformac¢do de uma experiéncia de se perceber como sujeito. Logo, quando Foucault se
pergunta: como os seres humanos se tornaram historicamente sujeitos? O que ele esta
tentando focalizar ¢ a maneira como nossos corpos ¢ vidas foram sendo subjetivados, a
partir de uma série de discursos, instituigdes, estruturas arquitetonicas, leis, enunciados
cientificos, proposi¢des filosoficas, etc. Observe-se ainda que ¢ sempre a partir dos
multiplos dispositivos que se torna possivel uma determinada experiéncia.

Os dispositivos nos quais os seres humanos sdo objetivados e subjetivados,
dependem do que Foucault (2008) chamou de praticas divisoras. E desse modo que
aparece o louco como oposto ao sujeito de razdo, os anormais como opostos aos cidadaos
de bem. Todas essas cisdes terminam por tragar limites e estabelecem fronteiras, a fim
definir o sujeito, seus valores e seus gestos. Mas, para o pensador franc€s, também ¢
preciso perguntar se haveria algo para além dos dispositivos de poder-saber, ou seja, para

além da experiéncia historica que esses dispositivos conformam. E assim que

34 Entendendo por ethos, no sentido grego: “uma atitude (...) uma maneira de relacionar-se com a realidade
atual, a opcdo voluntaria pela qual optam algumas pessoas e finalmente uma maneira de pensar ¢ de sentir;
uma forma de atuar e conduzir-se que a0 mesmo tempo marca a relagdo de pertinéncia e de apresentagdo
de si mesma como uma tarefa” (Foucault, 1988, p. 295).
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[...] este conceito de experiéncia atravessa os trabalhos de Foucault dos
primeiros aos ultimos de uma maneira que raramente chama a aten¢do para si
mesmo. Em uma entrevista dada em 1978, por exemplo, Foucault da conta de
todo seu desenvolvimento filosofico nos termos de tal conceito. Havia certos
trabalhos, diz, escritos por Bataille, Blanchot, Nietzsche, que abriram para ele
a possibilidade de uma filosofia como uma "experiéncia-limite" — uma
experiéncia que nos toma de noés mesmos e nos deixa diferentes de antes. Tais
livros, os quais ele também gostaria de escrever, ele chama "livros-
experiéncia" ao invés de "livros-verdade"; e eram experimentais (expérience
também significa experimento) no sentido de que colocavam o autor e o leitor
em um teste de seus proprios limites (O’Leary. T, 2012, p. 875-876).

Além disso, do ponto de vista analitico, a nogdo de experiéncia ndo desaparece
com a emergéncia dos trabalhos genealdgicos como afirmaram muitos dos comentadores
de Foucault que atrelaram o uso da nog¢do de experiéncia estritamente aos seus
comentarios acerca da literatura nos anos 1960. Esse posicionamento ¢ endossado por
Laval (2019), para quem a no¢ao de experiéncia funciona como um esquema fundamental
do pensamento foucaultiano em seu conjunto. Esse autor destaca dois grandes usos da
nogao de experiéncia. O primeiro designando um “campo de experiéncias’” que englobaria
“os saberes, os dispositivos e as instituicdes que delimitam o que ¢ pensavel e o que ¢é
possivel em dado momento” (p. 108-109). O segundo uso remeteria aquelas experiéncias
que permitiriam “fugir das condi¢des de possibilidades de uma época” (p. 109). Nesse
ultimo uso € que ressoariam os nomes de Nietzsche, Bataille ¢ Blanchot, demarcando o
que nos permite “ultrapassar o limite, sob o risco da dissolu¢do do que somos” (p. 109).

Esse argumento vem ao encontro das respostas fornecidas pelo proprio Foucault
em uma entrevista concedida em 1978, e publicada apenas em 1980, quanto este afirma
que a experiéncia ¢ um fio condutor ligando multiplos aspectos de sua trajetoria
intelectual; ocasido em que enfatiza a importancia da nogdo de experiéncias-limite. Essas
experiéncias, diz Foucault (2010), servem para deslocar o sujeito de si mesmo.

As experiéncias-limite, diferentemente das experiéncias vividas ou cotidianas que
fenomenologicamente incorporam uma série de elementos de carater epistemoldgico ou
normativo, ¢ que enquadram e limitam nossas maneiras de perceber, entender e agir no
mundo, sdo experiéncias que nos param em nosso caminho e fazem com que seja mais
dificil continuar pensando e agindo da maneira como vinhamos fazendo antes.

Em outras palavras, as experiéncias-limite fazem com que seja muito mais dificil
“continuar irrefletidamente nas formas de nossa experiéncia cotidiana” (O’Leary, 2012,
p. 892). E por esse motivo que, para levar adiante uma historia de nossas experiéncias-
limite, nos anos 1980, Foucault vai desenvolver novas ferramentas para abordar um

terceiro dominio de suas problematizacdes - o do cuidado consigo mesmo.
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E a partir desse momento que Foucault vai desdobrar uma nogdo de experiéncia
acessada através de um conjunto de praticas ou técnicas de si apreendidas como sistemas
de agdo habitados por formas de pensamento. Nesse ponto, pode ser interessante retomar
algo da riqueza semantica do préprio termo “experiéncia” como faz Larrosa (2002), ao
lembrar que em latim, expereri estd ligado a um acontecimento que traz ou anuncia
perigo. Disso constata-se que as propostas pedagogicas suprimiram ou diminuiram
substancialmente o espago da experiéncia entre os saberes e praticas escolares. Para o
educador espanhol, fazer experiéncias no campo educativo tornou-se cada vez mais
dificil. As causas seriam elementos do proprio presente historico que atravessa o mundo
da educagdo como: o excesso de informacgao; a constante excitagdo a opinido; 0 excesso
de trabalho; e, a decorrente sensagdo de aceleragdo do tempo que o sujeito padece.

Todos esses elementos concorreriam para uma espécie de apatia em relagdao a
experiéncia transformativa dispensando o discurso e o corpo em sua multiplicidade e
complexidade. Por fim, Larrosa (2002) ressalta que existiria uma dimensdo na
experiéncia que tem uma relacdo direta com a incerteza e a receptividade. De fato, se trata
de algo que sofremos e ndo que simplesmente fazemos. E mais importante: a experiéncia
¢ sempre impura, ligada a fugacidade e mutabilidade do tempo, pois esta ligada ao corpo
e as paixdes. Apesar disso, ndo se deve dar conotacdo de dogma a experiéncia.

A experiéncia ¢ sempre da ordem da criagdo. E um acontecimento. Logo, a
reconstru¢do foucaultiana da experiéncia enquanto acontecimento €tico implica que ao
reivindicar uma forma expressa de experiéncia seria necessario pensa-la como um espago
de pura exterioridade, ou seja, como um espago onde a soberania do sujeito fosse
despedacgada. Essa ¢ uma das razdes apontadas para subtrair, na educacao, as implicagdes
das chamadas experiéncias limite, uma vez que essas experiéncias ao despedacarem o
sujeito obstruiriam a possibilidade de pensé-las de forma pedagdgica (Pagni, 2014)

Preferimos seguir com a leitura de Laval (2019), quando este afirma que as
experiéncias limite abrem, na verdade, uma “filosofia da experiéncia de alteracao” (p.
103) no centro da qual se encontra o corpo e suas heterotopias. Essa posicao faz da
experiéncia corporal a matriz incontornavel da compreensao foucaulteana de experiéncia:
uma “‘experiéncia de incorporag¢do do outro mundo e do contramundo, como vemos no
dominio do sagrado ou da danga” (p. 120).

Em suma, o corpo ndo seria apenas uma superficie sob a qual se inscreveriam
passivamente os poderes para dociliza-lo ou normaliza-lo, mas também o que permitiria

resistir por meio de uma excéntrica relacdo a si. Dai que, para Laval (2019), o que
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Foucault nomeard, em seus trabalhos finais, como atitude critica, j& estava inscrita no
“desejo do corpo de ser outro daquilo que dizem os saberes e os poderes” (p. 122).

O’Leary (2012), por sua vez, pontua que as experiéncias-limite, mesmo que sejam
eventos discretos ou pontuais, operariam como acontecimentos capazes de modificar
nossas experiéncias cotidianas, transfigurando-as nos eixos do conhecimento, do poder e
principalmente do si mesmo. Em outras palavras, “seja sob a forma de um trabalho de
filosofia, fic¢ao ou historia” (p. 893), uma experiéncia-limite jamais deixa o individuo ser
o mesmo de antes. Por isso que, na entrevista concedida a Duccio Trombadori em 1978,
o proprio Foucault declarou que a experiéncia ¢ uma tentativa de alcancgar certo ponto na
vida que seja o0 mais perto possivel do invivable, requisitando o maximo de intensidade,
uma vez que a experiéncia visa arrancar o sujeito de si.

Fazer uma experiéncia, nesse contexto, ¢ levar o proprio sujeito da experiéncia a
dissolu¢do, pois se trata sempre de um empreendimento de dessubjetivacdo [de-
subjectivation]. Assim, com a no¢do de experiéncia-limite, Foucault aponta para uma
forma de experimentagdo rigorosa que almeja o desprendimento do sujeito das formas
instituidas de subjetividade, tendo seus tragcos definidos pela transgressdo e pela
exterioridade®. Nesse momento, vale evocar Vilela e Barcena-Orbe (2007) acerca de um
duplo sentido presente na no¢do de acontecimento - o primeiro se referindo a algo que ja
aconteceu, mas que ainda se instala no pensamento como uma provocagao ao estabelecer
um elo com o passado na forma de um pathos de estranhamento e assombro; € o segundo
significando aquilo que de modo imprevisto opera uma ruptura no aqui € agora e
estabelece uma descontinuidade histérica ou subjetiva. Com essa diferenciagao € possivel
ver na nog¢ao foucaultiana de experiéncia-limite tanto a irrupcao de algo que vem de fora
e forca o proprio pensamento a pensar como a presentificacao de algo que so6 se pode
mostrar ou narrar, mas jamais se tornar um objeto de explicagdo (pp. 15-17).

Como efeito, a propria nogao de formagao humana surge aqui ressignificada como
um movimento de pensamento onde irrompe uma for¢a que nao se reduz ao puro conceito.
Através dessa forca, o pensar filosofico-educacional se abre aos acontecimentos que

rompem as fronteiras reconhecidas da ordem discursiva que enclausurou a formagao

35 De fato, é Blanchot, em L ’entretien infini quem reelabora a defini¢do de experiéncia interior batailliana
em experiéncia-limite, e que se encontra nos usos que faz Foucault dessa nogao. Para Blanchot (1969, p.
256), trés gestos sdo caracteristicos da experiéncia-limite: o gesto da contestagdo (a experiéncia-limite é a
resposta que encontra o sujeito quando se decide por radicalmente em questdo); o gesto da afirmagéo (a
experiéncia-limite é a propria experiéncia afirmando sem nada que se afirme, por fim ndo afirmando nada);
¢ 0 gesto da transformacdo (a experiéncia ndo é um estado de nds mesmos, uma vez que resta a experiéncia-
limite onde talvez os limites caiam e que nos alcangam apenas no limite).
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humana no circulo antropolégico da subjetividade. Na perspectiva acontecimental, pensar
a formagdo humana se trataria mais de fazer uma passagem para fora, uma tentativa de
instaurar uma outra linguagem que nos permita escapar a dinastia da representacao.

A experiéncia so se deixa apreender em seu limite no lado de fora. Mas, o que
seria este lado de fora que supostamente estaria para além da positividade do nosso saber?
Segundo Deleuze (1992, p. 137), se trata, na verdade, de uma linha. Essa linha ndo estaria
na interioridade do individuo ou nas coisas, mas, nos confrontamos com ela todas as vezes
em que o pensamento se choca com algo como a vida, a loucura e a morte. Portanto, nao
se pode contrapor a experiéncia do fora ao que a modernidade concebeu como um
psiquismo interiorizado, com o “eu” apreendido enquanto sujeito interior. O fora aqui nos
remete as forcas em sua mais alta poténcia. A primeira vista essa ideia pode nos fazer
estranhar, posto que “de Platdo a Freud, passando por Cristo, fomos interiorizados e
acostumados a investigar as supostas profundezas do nosso ser” (Idem, p. 138).

Além disso, com os artificios da razao cientifica moderna, o homem se langou
numa obsessiva busca interior com o intuito de encontrar respostas que justificassem sua
existéncia finita. Escavou tao fundo que parece ter sido soterrado em si mesmo. Por isso,
“aprisionado dentro de si, o eu grita como pode sob as ruinas de uma modernidade
saturada de indiferenca” (Deleuze, 1992, p. 139). Essa interiorizagdo atende por muitos
nomes: Eu, Alma, Espirito, Ser, Sujeito, Esséncia, Ego. Interiorizados em um Eu-Sujeito,
ficamos poucos permeaveis a experiéncia do fora — essa superficie onde borbulham as
matérias intensivas que disseminam a intensidade dos modos de viver.

Fora da interioridade brotam forcas ndo experimentadas. O gesto de entrar em
contato com essas for¢as pode ser fatal’®. Mas quem quer se formar precisa se esforgar
para sair de si. A espiritualidade aqui € uma pratica na contramao. Haveria que se abdicar
da aclamada “busca interior”. Trata-se, antes, de dessubjetivar esse interior para que
possamos ativar nossas forgas vitais e criar modos outros de subjetivacao.

Pensar isso ¢ perigoso. Todo pensar ¢ perigoso. Toda experiéncia formativa
deflagra o perigo. Dai se pergunta Deleuze (1992): “como se salvar, como se conservar
enquanto se enfrenta essa linha do fora?” (p.138). E necessario dobrar as forcas e fazer o

poder afetar a si mesmo. Esta afec¢do de si € o impensado de nossa formagao.

36 Deleuze (1990) diz que as linhas do fora podem nos levar ao colapso. Isso porque todo sujeito movido a
paixdes morre um pouco como o capitdo Ahab (o personagem de Moby Dick do escritor H. Melville) na
perseguicdo da baleia branca no tempestuoso mar exterior onde ele franqueia a linha. Essa linha é mortal,
demasiado violenta ¢ demasiado rapida e nos arrasta. Contudo, ¢ vital aprender atravessar a linha e torna-
la vivivel, praticavel, pensavel; fazer disso uma arte de viver.
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A experiéncia do fora diz de uma forma de pensar a formagdo do humano onde
nela o pensamento s6 funciona quando for violentado por forcas oriundas de uma
experimentacdo radical capaz de nos forgar a sair da esfera da representacao.

Nos termos de Vilela (2010, p. 295), essa dimensdo acontecimental de toda
experiéncia formativa envolve a memodria do mundo e do cosmos, acolhendo uma
interrogacao silenciosa sobre as im/possibilidade de se ser um ser humano, a fim de nos
liberar do sono antropolégico, isto €, de uma formagdo humana ancorada univocamente
nas figuras do sujeito e da consciéncia. E também perceber que ndo existe formagdo
humana desvinculada da exterioridade do acidente, da imprevisibilidade e da
contingéncia. O que significa dizer que a formag¢do humana se d4 na dependéncia dos
mais disparatados encontros e das multiplas relagdes de forca que os agenciam.

Tudo isso desloca a formagdo humana dos projetos humanistas que vigoram na
modernidade ocidental. Pensar os processos de forma¢do humana nessa visada significa
reconhecer o polimorfismo imanente dos elementos que ai entram em relagdo, o que exige
multiplicar as proprias perspectivas de analise e os seus dominios de referéncia.

As lutas por uma politica da experiéncia em educacdo, neste sentido, exigem
questionar o propri o estatuto do que significa ser um sujeito humano. Deleuze (1988)
lendo Foucault, diz que esse tipo de luta passa pela resisténcia a duas formas de sujeigdo:
uma contra a individualiza¢do que o poder exige de todos nos; e a outra contra as formas
de identidade determinadas de uma vez por todas. Luta-se entdo pela diferenca como
direito a varia¢do e a metamorfose. No caso de Foucault, luta-se, sobretudo, em prol da
experimentacdo rigorosa consigo em relagdo a si mesmo.

Nesse sentido, de fundamental importancia sdo as técnicas de si. Isso porque sao
elas que tornam plausivel considerar a proposi¢cao de um processo de dessubjetivagdo. O
proprio Foucault (1980) insiste que essa experiéncia de dessubjetivacdo ¢ algo que, no
curso da historia e das sociedades, os seres humanos jamais cessaram de constituir a fim
de mudar os regimes de produgdo das suas proprias subjetividades. Assim, entrar em
contato com experiéncias de dessubjetivacdo produz uma alteracdo que faz o sujeito

coincidir com o que nele respira e transpira o impessoal e o ndo-idéntico.

3.3 Dessubjetivacdo como condi¢ao de possibilidade da experiéncia formativa

A nocgao de dessubjetivacao ¢ pouco abordada no campo educacional inclusive

pelos chamados estudos foucaultianos. Uma feliz excecao ¢ a reflexdo do professor Nilton
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Milanez (2021), que se deparou com essa no¢ao quando da realizacdo do seu estagio pos-
doutoral, nos anos de 2010-2011, na Sorbonne Nouvelle. Nas suas pesquisas, ele retoma
a nocao em interseccao com a ideia de experiéncias-limite.

A experiéncia-limite, diz Milanez (2021), € o [ocus onde o sujeito ultrapassa a sua
propria subjetividade, a transgride, e se desmorona nela, o que produz uma transformagao
intensa levando a uma metamorfose que pode se desdobrar em outro sujeito. Por isso,
abordar o processo de dessubjetivacao permite pensar “em que condi¢des o sujeito tendo
passado por um processo de subjetivacdo social vai se desvencilhar das proprias
armadilhas que a sociedade lhe impds para se constituir, arrancando-lhe aquilo que
firmava sua identidade no mundo” (p. 18). Contudo, o processo de dessubjetivagdo pode

levar o sujeito tanto a um processo de recriagdo quanto a uma dispersao total.

Temos, portanto, no processo de dessubjetivacdo essas duas empreitadas em
suas extremidades, perder-se para encontrar-se, mas dependendo da forca das
instituigdes no meio do caminho, o sujeito pode se langar a um precipicio sem
ver a luz de seu novo dia (Milanez, 2021, p. 19).

A “empreitada de dessubjetiva¢do” (entreprise de dé-subjectivation), nos termos
de Foucault (1980) foi abordada n a entrevista com Duccio Trombadori, na qual o
pensador francés afirma estar entrando em uma éarea na qual se visa “tentar chegar a um
certo ponto da vida que seja o mais perto possivel do nao passivel de ser vivido” (p. 291).
Trata-se, de fato, de uma experiéncia que remete a duas fontes vitais para a
problematiza¢do foucaultiana: Georges Bataille e Maurice Blanchot.

Georges Bataille, em 1943, publica o livro L ‘expérience intérieur, desenvolvendo
a ideia da materialidade historica de uma servidao baseada em dogmas religiosos que
estabelecem limites a experiéncia humana. Ele fixou a experiéncia interior sobre trés
bases: uma critica sobre a servidao dogmatica em torno do misticismo; uma defini¢do da
experiéncia como lugar de soberania para o sujeito; uma construcao metodica para situar
a experiéncia no interior de uma comunidade. Nessa via, Bataille focaliza os limites que
os dogmas religiosos podem impor ao sujeito, tirando-o do caminho da experiéncia. A
experiéncia vai se colocar, portanto, ndo como um saber dado, mas como um tipo de ndo-
saber, uma regido na qual o sujeito nao encontrard qualquer totalidade ou unidade.

Nesse territorio, o sujeito se desprenderia de qualquer dogma que possa fixa-lo as
normas daquilo que tem a pretensao de estabelecer o que ¢ possivel ser, e que faz com

que a vida seja experimentada como uma “falta constitutiva” (Milanez, 2021, p. 21).
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Maurice Blanchot, por sua vez, reconhece ter sido impactado por esse texto de
Bataille, e publica L 'entretien infini, em 1969, na qual estabelece a expressao experiéncia-
limite enquanto uma experiéncia paradoxal, tendo em vista que nela o sujeito se consolida
por meio de uma negagdo radical, deflagrando um “excesso de nada, um vazio
inutilizavel” (Blanchot, 2007, p. 188). O sujeito da experiéncia passa a responder,
portanto, a uma demanda que ndo tem nada a ver com produzir, triunfar ou realizar, seja
uma obra ou uma fala em vista do exercicio de alguma acao util.

A experiéncia interior/limite produziria, ao contrario, um tipo de acontecimento
que acaba por fraturar o sujeito, fazendo-o transbordar e se exceder. O mais espantoso ¢
a afirmac¢do de Blanchot (2007, p. 194) de que a experiéncia-limite ¢ uma “experiéncia
da ndo experiéncia”, ou seja, uma experiéncia para a qual os limites foram derrubados por
meio de uma pratica da qual nao se tem qualquer dominio. Dai a méxima que a constitui:
perder-se de si! Esse ¢ o eixo paradoxal que permite ao sujeito encontrar-se em uma
experiéncia consigo proprio. O efeito de ressonancia dessas ideias em Foucault foi
tremendo ao ponto de ele ter dedicado varios textos para comentar tanto as leituras de
Blanchot como os textos do proprio Bataille, dimensionando os vetores do que ele
denominaria de empreitada de dessubjetivacdo enquanto uma experiéncia que nos
permite escapar da subjetividade, cruza-la ou reatravessa-la.

O termo dessubjetivagdo questiona radicalmente a primazia do sujeito. Todavia,
e esse € o ponto crucial da radicalidade de sua proposta, a no¢ao de dessubjetivagao nao
visa simplesmente a um questionamento critico-reflexivo da categoria sujeito. Ou seja,
ndo ¢ uma critica que ocorre estritamente no campo epistémico. Os termos que Foucault
(2017) usa sao incisivos: dissociacao, explosdo e reversao do sujeito “em algo
completamente diferente” (p. 867). Foucault buscou pensar a experiéncia de modo
inverso aquele que “sustentou, a partir de Socrates, sem divida, a sabedoria ocidental, a
essa sabedoria que a linguagem filosofica prometia a unidade serena de uma subjetividade
que triunfaria nela, sendo por ela e através dela inteiramente constituida” (Idem, p. 868).

Nao ¢ preciso muito esforco para perceber como essa empreitada de
dessubjetivacdo carrega consequéncias importantes para as teorias da formacao humana
e para as criticas, modernas e contemporaneas, sobre o ser mesmo do sujeito. Antes de
tudo, ela propicia pensar os efeitos radicais da aposta no descentramento do sujeito.

A existéncia do sujeito €, assim, colocada em xeque, entrando em cena os
questionamentos sobre a finitude do homem e os limites que o constrangem

em sua formacao bioldgica, nos canteiros da linguagem e nas fronteiras com o
trabalho [...] dessa feita, o sujeito descentrado aparece na dispersdo dos
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acontecimentos, na descontinuidade da historia e se movimenta dentro de um
arquivo de discursos que movimentam as praticas de dessubjetivacdo. O corpo
do sujeito, portanto, marcado pelos furos da histéria, se preenche pela
intensidade dos saberes, as vezes de periodos curtos, outros longos, e pela
pungéncia de um estrato social que demanda dele se tornar parte
correspondente do corpo social. Os efeitos de um sujeito descentrado déio a
ele a possibilidade de ser sempre outro, mas ndo sem antes ter que lutar
contra o fato de ser apenas um servidor, um sargento as ordens de seu superior
nas operagdes dos processos de subjetivagdo (Milanez, 2021, p. 25. Grifos
nossos).

A nocdo-experiéncia de dessubjetivagdo permite ler a contrapelo como os
dispositivos de poder-saber operam também dindmicas de desregulacdao do sujeito com
seu entorno social, fazendo com que o sujeito seja “ferido em suas condigdes de
reconhecimento” (Milanez, 2021, p. 26). E como se o sujeito fosse entdo
desligado/desacoplado das tecnologias operantes em seu processo de subjetivagao.

Com isso, a dessubjetivagdo abre um combate contra as normas naquilo que elas
tém de maquinagdo e controle dos corpos e das vidas. E o que se pode apreender, por
exemplo, nas reflexdes levadas a cabo por Judith Butler (2024) ao examinar a nog¢ao de
despossessdo como uma ferramenta de resisténcia e reconstrucao politica.

Nesse contexto, Butler (2024) nos convida a pensar como a vulnerabilidade,
sobretudo a vulnerabilidade corpdrea, em vez de ser apenas fonte de sofrimento, pode se
tornar um espago para acdo coletiva e a solidariedade. Também ai € possivel ver como a
dissolugdo do eu, condicao extrema para o sujeito, parece recolocar o corpo no centro da
histéria e dos processos ético-politicos de subjetivacdo. Pois, o processo de
dessubjetivacao reclama o corpo enquanto uma superficie marcada pelos acontecimentos,
0 que permite evidenciar que o corpo também poder ser fabricado fora da arquitetdnica
engendrada pela historia, isto ¢, para além das taxonomias e categorizacdes que O
decompdem na massa dos arquivos morais de seu proprio tempo.

Portanto, dessubjetivar-se ¢ também uma evidéncia de que o sujeito pode se
tornar outro, fazer-se heterotdpico, ocupar outros espagos € construir novos
corpos para si. Que a dessubjetivagdo seja em nosso presente uma forma de
governo de si, um trabalho do sujeito sobre si mesmo, visando a pratica de uma
governamentalidade que ndo sacrifica o outro em nome do bem maior da
populacdo, mas constituiu uma populacdo de subjetividades cada vez mais

diversificadas, diversas e cuja diversidade seja tal qual a for¢a primeira da
dessubjetivacdo, sem limites (Milanez, 2021, p. 34).

O suyjeito pode, entdo, ramificar-se em processos plurais de subjetivacao,
salvaguardando suas singularidades por meio de novas producdes das subjetividades;

pode ainda desdobrar-se, aprendendo a se desprender de si mesmo. Essas sdo as apostas
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de pensar a vida como uma obra de arte, como problematizou Foucault em O cuidado de
si. Trata-se de uma reviravolta nos modos de subjetivacdo hegemodnicos, uma forma
insurrei¢do espiritual que nao trata somente do ataque da histoéria sobre nossos corpos,
mas agencia nossos corpos para a emergéncia de histoérias outras e de mundos outros.

Em sintese, como observa Sardinha (2010), a chamada experiéncia de
dessubjetivacdo abre todo um “universo problematico” que poderiamos chamar “de
limites do ser e sua relagdo a ética” (p. 178). E nessa dire¢iio que é possivel corroborar a
hipotese de Jean Terrel (2010), para quem “a espiritualidade que Foucault reivindica em
1982 deve ser conquistada a partir de uma critica implacavel das praticas dominantes de
subjetivacdo que comeca pelas experiéncias radicais de dessubjetivacao” (p. 166).

Por fim, mas ndo menos importante, ¢ o fato das experiéncias-limites de
dessubjetivacdo implicarem necessariamente o corpo, uma vez que, em Foucault, o corpo
¢ o que resulta do embate entre forcas em um campo de batalha. O corpo ¢ abertura, ¢
errancia, lugar de invenc¢ao, arte e criagdo. Ao articular dessubjetivagdo e corpo, vimos
que Foucault fala de uma experiéncia do fora, uma experiéncia sem sujeito, um
acontecimento que se da fora dos limites do eu. O que ressoa por tras dessas expressoes
(experiéncia-limite, experiéncia do fora, pensamento do exterior, empreitada de
dessubjetivacdo, etc.) nada mais ¢ do que um movimento de singularizagdo ético-
espiritual que se da fora da subjetividade, mas que transforma o sujeito.

Outro aspecto importante dessa tematizagao remete aos momentos em que o
sujeito rompe com as exigéncias da ordem e da moral instituida e com isso ¢
dessubjetivado pelo ndo reconhecimento de sua forma de vida, marcando-o com o0s signos
da abjecdo, da infamia e da exclusdo. Mas, os processos de dessubjetivagdo que nos
interessam focalizar aqui sdo aqueles que advém do uso de determinadas praticas de si,
com vistas a transformagao ética de nés mesmos, ou seja, experiéncias que incidindo no
corpo aumentam nossa poténcia de existir e resistir junto aos acontecimentos da vida.

Assim, ao tomarmos como ponto de apoio a nocao de dessubjetivagdo para pensar
a poténcia formativa dos corpos em transe, compreendemos que essa escolha pode levar
a uma alteracdo no modo de pensar a formacdo humana. Por um lado, devolvendo ao
corpo o uso das suas potencialidades; por outro, indicando como corpos em transe dao a

ver uma experiéncia transformativa radical ancorada na alteracao de si.

3.4 Das artes de viver aos corpos em transe
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Toda realidade é corpo — faz-se corpo no gesto, na marca ou no sinal, na a¢do ou
no movimento, diz a professora Lilian do Valle (2019, p. 644). Assim, nada se passa que
ndo passe pelo corpo, nem nada se passa que ndo se passe com o corpo, ja que ninguém
passa sem o corpo. Mais: o corpo, nosso corpo, ¢ multitude: “vitima e algoz, prisao e
redencao, grotesco e sublime, mal-estar e pacificagdo, encontro e separagao, dor e prazer,
exposi¢do e recolhimento, estranhamento e intimidade, controle e perdig¢do, o corpo ¢ a
uma so6 vez tudo isso, mas ao mesmo tempo nada disso nos da inteira e definitivamente o
corpo, tal como dele fazemos a insondavel experiéncia” (p. 644-645).

Nesse contexto, a unica metafora que caberia ao corpo ¢ a da ingovernabilidade,
pois todo corpo ¢ corpo a deriva, sem leme e sem rumo, sem remo nem oriente, aquém e
além dos mapas filoséficos da dominacao da sensibilidade. Nas tentativas de sua captura
pelos povos ocidentais, os poderes do corpo foram definidos no ambito da “carne”, o que
contribuiu para a des/qualificagdo de suas poténcias apreendidas como signos da
degradagdo, da animalidade e do pecado, culminando em dispositivos de denegagdo e
cerceamento das forgas subterraneas da imaginacao desejante.

Com isso, instaurou-se uma “cartografia da vontade de morte”, uma “poderosa
miragem, promessa irrealizada — ja que o prego para pisar essa terra utopica nao € outro
sendo a propria cessagdo da vida” (Valle, L. 2019, p. 646). Mais recentemente, uma nova
tentativa de refazer os mapeamentos anteriores introduziu “uma nova bussola, um novo
instrumento de precisdo, capaz de identificar a presenga, nesse horizonte antes
indevassado” (Idem, p. 647): a digitaliza¢do do corpo reduzido a dados e informagdes, e
a promessa de um novo “Eldorado”. O humano, enfim, sem corpo.

Contudo, diziamos, o corpo ¢ o espaco-tempo do que, em nds mesmos, permanece
ingovernavel, aquilo que se apresenta sem aviso prévio, cuja presenca incomoda produz
pequenas alteracdes, acolhe existéncias minimas que tendem a modificar silenciosamente
nossos modos de vida. Nos termos de Valle, L. (2019, p. 651), afinal, “ndo somos nds”,
¢ o corpo, ele mesmo, que irrompe nas nossas vidas nos oferecendo uma chance. Uma
chance para recuperar a capacidade de sermos afetados pelo mundo, pelo outro, pelos
outros.

Logo, ndo ¢ por nada que o antropdlogo brasileiro Eduardo Viveiros de Castro
(2011, p. 902) afirma que as poténcias do corpo sdo o verdadeiro sobrenatural, pois ele
nos forga a encarar uma “situagdo em que o sujeito de uma perspectiva ¢ subitamente

transformado em objeto na perspectiva de outrem” (p. 902).
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Isso significa dizer que o corpo ¢ determinado pelo olhar dirigido a ele. Essa ¢
maneira de conceber o corpo entre os povos indigenas das terras baixas da América do
Sul, com implicagdes desconcertantes para “um espirito ocidental”, pois, neste caso, “o
corpo humano ndo mais ocupa um lugar unico e estdvel no esquema do cosmos”, ja que
sua forma ¢ inteiramente relativa a perspectiva de um testemunho (humano ou nao
humano), “fornecido pelo olhar do outro, em vez de ela ser um atributo essencial de uma
dada classe de seres” (Taylor & Viveiros de Castro, 2019, p. 769).

As ontologias amazodnicas tendem a atribuir uma posic¢ao de sujeito a um nimero
significativo de seres, sejam espiritos, animais, plantas ou artefatos’’. Além disso, de
acordo com a posi¢do na qual se encontra um outro do ponto de vista de um sujeito

qualquer, a natureza do corpo por meio do qual esse outro aparece pode variar.

[Assim] a morfologia ndo da ao corpo identidade especifica. Se eles falam em
“ver” o corpo do outro sob tal ou qual forma — e eventualmente de fato assim
o vejam —, os povos indigenas da Amazonia fazem uso de uma imagem
concreta para se referir a uma nocao na realidade muito abstrata: a percepgao,
ao mesmo tempo sintética e difusa, de inten¢des que cremos descobrir no corpo
do outro de acordo com as atitudes — amigaveis, sedutoras, ameacadoras — que
ele adota no curso de uma interagdo (Taylor & Viveiros de Castro, 2019, p.
771).

Esse posicionamento estd em uma consonancia estranha com a percepgao
foucaultiana do corpo como um composto de forgas em relagdo e em constante combate.
Este corpo ndo se limita as concepgdes organicas; antes de tudo, ele se apresenta como

um campo sobre o qual operam diferentes disposi¢des e dispositivos.

A especificidade da corporeidade humana esté ligada aos procedimentos pelos
quais ela ¢ fabricada: a carne e a forma do corpo sdo a memdria literalmente
encarnada das interagdes afetivas entre o sujeito e seu entorno. Ao invés de ser
dada, como ¢ o corpo de uma espécie natural, a forma humana do corpo ¢
inteiramente produzida: ela ¢ o resultado de uma ag@o intencional e coletiva.
Um individuo ndo vem ao mundo como humano; ele se torna humano por meio
da alimentagdo e dos cuidados dispensado por seus parentes, do zelo que estes
demonstram entre si. Ao participar do crescimento do feto pelo dom de
alimento na forma de seu esperma, um homem adquire em face de uma crianga
o estatuto de “pai”. Ele se torna literalmente seu pai a medida que a propria
crianca se torna “filho” ou “filha” desse homem. [...] Em suma, o parentesco
ndo ¢ dado por um lago bioldgico que lhe precederia: ele se constitui na
construgdo mutua de uma corporeidade compartilhada, depositaria de uma
consciéncia corporal feita de uma memoria de interagdes com os seres, 0s
lugares e os objetos familiares (Taylor & Viveiros de Castro, 2019, p. 785).

37 Essa disposi¢do, comum a varias culturas ndo ocidentais, é designada na antropologia pelo termo
animismo. Ela se baseia ainda na ideia de que a aparéncia manifestada por outro ser é uma questido de
perspectiva: a identidade do corpo percebido depende da natureza do corpo da “pessoa” que esta na origem
do olhar (Taylor & Viveiros de Castro, 2019, p. 770).
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Essa fabricacdo conjunta da matéria e da consciéncia corporais ¢ o que na
Amazonia se assemelha mais ou menos a uma atividade de produgao, no sentido ocidental
do termo; e, “em contraste com a manufatura de bens materiais (ou dos meios de os
produzir), que ¢ para ndés o modelo da acdo valorizada, os amerindios investem seus
esforcos em um outro trabalho: confeccionar pessoas” (Taylor & Viveiros de Castro,
2019, p. 787). O corpo humano ¢ a coisa mais valorizada nesse universo porque ele
materializa os processos imanentes de nossa constitui¢ao subjetiva.

Assim, se em 1975, na obra Vigiar e Punir, Foucault (2008) deteve-se nas praticas
disciplinares para pensar a produ¢do de um tipo especifico de corpo, a saber, um corpo
docil, problematizando o espirito humanista da modernidade ocidental, a partir do ano
seguinte, 1976, ele faz entrar em cena novos procedimentos analiticos para tematizar a
producao de nossas subjetividades. Essa reflexao culmina, em 1984, com a publicacao do
segundo e terceiro volumes da sua Historia da Sexualidade.

E nesse momento que sua atencio se volta para as prdticas de si, praticas que se
organizam em torno de uma techne, de uma arte de viver. Em toda essa deriva, o corpo
permanece como campo de problematizacdes e elemento de constante reflexao e cuidado,
pois ¢ apreendido como a matéria vital para a estilizacdo da existéncia. Pois, se, por um
lado, o corpo se configura como o grande ator utopico (Foucault, 2013), por outro lado,
ele ¢ suscetivel de dobrar a si mesmo. E justamente nesse movimento de dobra que ele
experimenta seus proprios limites, que o faz entrar em “outro mundo”, um “contra-

mundo”, justamente através do que lhe é mais proprio.

[...] € o proprio corpo que volta contra si seu poder utopico e faz entrar todo o
espago do religioso e do sagrado, todo o espaco do outro mundo, todo o espago
do contra-mundo, no interior mesmo do espago que lhe esta reservado. Depois
de tudo, acaso o corpo de um dancarino nao é justamente um corpo dilatado
segundo todo um espaco que lhe é interior e exterior ao mesmo tempo? E
também os drogados, e os possuidos; os possuidos, cujo corpo se torna um
inferno; os estigmatizados, cujo corpo se torna sofrimento, redengdo e salvagao,
paraiso sangrento (Foucault, 2013, p. 14. Grifos nossos)*.

Corpo. Ponto-limite. Matéria fragil. Corpos. Travessia e transito. Corpos em
transe. Uma topia retirada de si, implacavel, imanente a propria vida. Um topia de

estranhamentos no mundo da educagdo com suas gramadticas normalizadoras.

38 Curiosamente, nesse movimento de dobra do corpo sobre si, que Foucault destaca trés experiéncias que
o devolvem a sua imanéncia: as experiéncias do espelho, do cadaver e do amor (Foucault, 2013, p. 15).
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Da mesma forma como a arte ensina a ver, a escutar, a tocar, a sentir de outras
maneiras, com diferentes partes do corpo, talvez, a experiéncia de transe, como uma
experiéncia-limite de dessubjetivacdo, possa nos ensinar a abrir uma cartografia dos
corpos na qual seja possivel encontrar um novo ethos para pensar os processos de
formacdo humana na atualidade. Estamos cientes de que a aposta € alta. Corpos em transe
existem fora de si, no infinito de suas poténcias, inclassificaveis e desmedidos. Afinal,
corpos em transe se constituem diferencialmente em suas proprias diferengas, isto é, em
devir, produzindo comunicagdes transversais.

Nos termos de Daniel Lins (2000), um corpo em devir abre uma experiéncia que
ndo funciona por meio de ou para um organismo ou o que quer que seja, nem mesmo
para um projeto de formagdo. Em outras palavras, corpos em transe nao sao passiveis de
uma objetivacdo abstrata ao servigo dos nossos sistemas de conhecimento. Corpos em
transe sdo corpos fugidios, corpos em fuga, visto que s6 existem em meio as forcas.

Vale ressaltar, mais uma vez, que o termo transe presente nesse sintagma corpos
em transe, ndo se reduz as visdes dominantes, nas ciéncias sociais, sobre o transe
religioso, mas € retomado do verbo latino fransire que significa atravessar, fazer uma
travessia, abrir um canal de passagem entre mundos, entre seres, entre a vida e a morte.
Transe como transito, como travessia, como movimento capaz de acometer, de acontecer
a qualquer ser vivente. Pensamos o transe como toda experiéncia que nos expoe as
“virtualidades latentes”, aos efeitos de disjungdes abertas a um novo campo de possiveis.

Corpos em transe ao desregularem os nossos movimentos habituais (socializados
e normalizados)®® abrem a subjetividade a uma espécie de fundo diferencial onde se
desdobram novas potencialidades. E sobre este aspeto que repousa a hipotese de que “a
imprevisibilidade motora do corpo em transe” confere a tal corpo a condi¢ao de
acontecimento, pois resulta em “um processo singular de atualizacdo que circunscreve
sua a¢do em um espaco determinado, produzindo novas possibilidades gestuais™ (Luz,
2019, p. 07); e como assinalamos no inicio desta discussao, na literatura académica que
trata dos fendmenos do transe, ainda ¢ comum dizer-se de alguns corpos, quando atingem
um tipo de transe, que estes se encontram possuidos. Essa ideia pressupde que o sujeito
possuido anteriormente ao estado de transe, antes de supostamente perder a consciéncia

e o controle voluntario de seus movimentos, teria a posse do proprio corpo.

39 Foucault (2014) chamou de “automatismo dos habitos”, um conjunto ordenado de movimentos motores
responsaveis por circunscrever comportamentos de determinados corpos a determinados espagos,
engendrando o modo disciplinado do corpo em sua capacidade de agir e gerir o proprio desejo.
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Em outros termos, a ideia de que um sujeito pode perder a propriedade sobre seu
corpo parece implicar a no¢do equivoca de que, no chamado “estado de normalidade”, o
sujeito possuiria o proprio corpo. Neste caso, quem possuiria o corpo? A alma? A
consciéncia? Do ponto de vista dos corpos em transe, esse tipo de abordagem apenas
reitera o dualismo e a separatividade entre corpo e mente ou entre corpo ¢ alma operada
ao longo das mais distintas fases das filosofias de matriz europeia.

Enquanto acontecimento, corpos em transe permitem formular outro enunciado,
o de que, talvez, no suposto “estado normal”, fora da experiéncia de transe, nossos corpos
estariam, de fato, sendo despossuidos pelos dispositivos normalizadores da vida. No
limite, poderiamos especular que um corpo em transe, na verdade, € um corpo restituido
a sua propria governamentalidade operando em relagdo com outros seres € com outras
for¢as em circulagdo no mundo, na terra € no cosmos.

Forjados no entremeio dessas multiplas forcas, corpos em transe ganham
consisténcia na propria relagdo com as forcas que os atravessam. Por isso, segundo José
Gil (2018), qualquer corpo, mesmo aquele ndo implicado diretamente pelos estados de
transe, ¢ capaz de “incorporar for¢as emitidas por um outro corpo e espelha-las, emitindo
outras forcas ou exprimindo-as: assim, as lagrimas provocam lagrimas, a forca da alegria
ou da compaixdo sdo contagiantes etc.” (p. 26). Isso ocorre porque um corpo, em suas
variagoes, projeta vida em outros corpos. Fendmeno que Gil concebe como um “corpo-
espelho-de-forgas” (p. 27). Esse espelhamento ndo ¢ como uma imagem refletida num
espelho, inerte. O que se projeta ¢ uma emissao de intensidades que misturada em outros
corpos muda seus ritmos e suas afetagdes, alternando suas formas de presentificacao.

Esse espelhamento de forcas pode intervir no nosso regime sensorial, incluindo
na percepc¢ao que temos de nos mesmos, dos outros e do mundo. Dessa perspectiva,
podemos inferir ainda que corpos em transe operam em uma realidade que envolve dois
planos co-emergentes: um plano intensivo € um plano extensivo. O plano intensivo se
apresenta como o duplo estrangeiro da nossa realidade cotidiana. E nele que residem as
forcas e os fluxos moventes das diferengas, os quais transpassam o sujeito aquém e além
da sua consciéncia. O plano extensivo, por sua vez, € o plano de codificacio/estruturagdo
onde aquelas forgas intensivas se atualizam ganhando consisténcia formal. E nesse 4mbito

que as for¢as moventes dos processos de subjetivagdo tendem a se cristalizar®,

40 Yonezawa (2020) lembra que esses planos sé se distinguem didaticamente, pois estdo permanentemente
embricados, tendo em vista que “ndo ha, propriamente, sucessao entre virtual e atual, mas saltos” (p. 97).
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De todo modo, esses planos nao podem ser pensados em dissociagdo, pois € no
encontro entre corpos e no espelhamento de suas forgas que os afetos transitam, movendo
os processos de subjetivacao e de dessubjetivacdo em pressuposicao reciproca. O que nos
leva a conclusao parcial de que os corpos sao constituidos tanto por experiéncias sociais,
culturais, politicas, etc., quanto por experiéncias extrassensiveis e por forcas intensivas.

O corpo ¢, portanto, ndo a morada provisdria de algo superior - uma alma imortal,
o universal, o pensamento - mas aquilo que deixa uma trajetoria dindmica através da qual
aprendemos a ser sensiveis aquilo de que ¢ feito o mundo. Acompanhando, de perto, este
tipo de argumento, vamos buscar nos proximos capitulos explicitar o caminho adotado
para experimentar essas ideias, e em seguida desdobrar possiveis implicagdes para o

campo da formagdo humana perspectiva pela experiéncia dos corpos em transe.
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4 DESLO(u)CAMENTOS METODOLOGICOS

Fazer deslocamentos. Essa tem sido uma pratica habitual em
minha vida. A danga me levou a Fisioterapia e ao Hospital das
Clinicas da UNICAMP, onde prestei servico voluntdrio nos
setores de ortopedia e neuropediatria. De Campinas a vida me
transportou para Sdo Paulo pelo encontro com Klauss Vianna e
depois com o Espaco Viver Danga e CIA. Vieram entdo as artes
marciais, o teatro, a danga e a performance. E a grande travessia,
o grande deslocamento, minha linha baleeira... Pernambuco:
outra cultura, outro clima, outra alimentacdo, deslocamentos
dentro do deslocamento. Olinda, Paulista, Recife. Aulas no
Programa de Pos-graduacio em Educacdo na Universidade
Federal de Pernambuco. Mestrado na Linha de Educagdo e
Espiritualidade. Uma pesquisa de campo em territdrio movedico,
o mesmo onde a comunidade do Coque foi construida. E ai, no
Coque, em meio a uma chuva de dadivas descobri um mundo
entre mundos. Um verdadeiro gira-mundos: o NEIMFA e suas
rodas. Rodas de cura. Des-lou(u)ca-mentos!

skeksk

4.1 Os ritos cartograficos

O Nucleo Educacional Irmdos Menores de Francisco de Assis (NEIMFA) ¢ um
espaco formativo singular. Externamente, ¢ uma imensa casa azul. Internamente, uma
espécie de labirinto carregado de uma atmosfera que remete a uma escola, cadeiras,
quadro branco..., embora as paredes sejam cercadas de muitas imagens - a primeira vista
muito esquisitas para nossa cultura ocidental. Assim, paradoxalmente, suas salas de aula
parecem operar mais como um teatro. Nelas sonhos coletivos parecem se materializar
diante de nossos olhos. Secretamente, 0o NEIMFA ¢ um portal magico onde vidas, muitas
vindas de longe, se entrelacam e se entrecruzam.

Nos seus arquivos afetivos, a historia dessa organizagdo social sui generis
comegou com “madrinha” Paulina. Paulina Lourenco, nascida no Coque aos 22 dias de
setembro de 1947, “madrinha” Paulina vivenciou as grandes transformacgdes vividas pela
comunidade nas ultimas cinco décadas, inclusive a ultima grande cheia, de 1975, que

levou vidas a fio, como ela mesma recorda no livro Senhoras do Coque*!. De fato, o

410 livro “Senhoras do Coque”, Recife: Narramundo, 2011, foi resultado de um projeto de extensdo de
alunos de jornalismo da UFPE: Francisco Ludemir Ferreira; Maria Socorro Liberal Peixoto e Rafaela de
Melo Vasconcelos, dois jovens da comunidade: Katarina Scervino ¢ Sandokan Xavier ¢ um crianga:
Jonathan Lima, em 1989, o qual conectou a Rede Coque Vive, o NEIMFA, O MABI- Movimento
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NEIMFA nasceu na casa de Paulina - por isso a chamamos de madrinha -, pois foi ela
quem hospedou as reunides conduzidas pelo professor espirita Xerxes Luna e mais cinco
jovens que o acompanhavam em visitas nas manhas de domingos na comunidade do

Coque. Essas reunides tinham por objetivo prestar assisténcia social e espiritual aos

moradores e suas familias.
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Paulina Lourenco (Fonte: Livro Senhoras do Coque)

Arrebatando barreiras invisiveis, formado por jovens da comunidade. O livro foi desenvolvido por
entrevistas de 5 senhoras do Coque, como uma pequena amostra da grande populacdo de mulheres fortes,
cuidadoras e solidarias, para saber de suas historias ¢ memorias, buscando valorizar formas de vida da
periferia, fora dos estigmas de violéncia e caréncia que marcam o bairro.
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Fonte: (Acervo NEIMFA)
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Fonte: (Revelar.si)
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O Nucleo Educacional Irmaos Meno res de Francisco de Assis (NEIMFA) passou
a existir em meados dos anos 1980. O Coque havia sido transformado em uma Zona
Especial de Interesse Social, aglutinando varias politicas de intervengdo urbana, cuja
intencao era retirar as familias das palafitas que margeavam o rio Capibaribe, e construir
o conjunto habitacional que os moradores mais antigos chamam de “vilas”. E em uma
desse vilas onde hoje se encontra a sede do NEIMFA adquirida em 19944,

Mas, foi no inicio dos anos 2000 que o préprio NEIMFA passou hospedar, além
do Espiritismo kardecista, outras tradi¢des espirituais como o Budismo tibetano e a
Jurema Sagrada, aproximando budas, orixas e pretos velhos*’. Nesse mesmo contexto, foi
estruturado o seu primeiro Projeto Formativo, o qual instituiu o lema que inspiraria todas
as suas praticas pedagogicas: Educacdo e Cidadania com Espiritualidade.

As mudangas produziram uma alteragdo profunda nas matrizes formativas da
associacdo que passou a articular suas agdes socioeducativas a partir da denominada
pedagogia da mandala**. O mandala é uma representa¢do simbdlica que visa apresentar,
a partir de uma abordagem multidimensional e integrativa, a proposta pedagdgica da
associacao. Cada elemento do mandala (suas cores e formas, por exemplo) representa um
aspecto a ser considerado nos processos de ensino-aprendizagem fomentados a partir de
multiplas relagdes, e tem como finalidade ultima permitir as/aos educadoras/es langarem
mao de diferentes conexdes para uma educagado significativa. O ponto chave no uso dos
mandalas ¢ a inclusdo da espiritualidade nos processos educativos (Oliveira, A. 2017).
No caso do NEIMFA, o mandala que passou a servir de referéncia para os seus projetos
educativos € conhecido como o mandala dos cinco budas primordiais (Fig. 1).

Nesse mandala, cada Buda ¢ relacionado a uma cor com significados especificos.
Assim, o Buda Akshobya, de cor azul, sustenta as qualidades de acolhimento
incondicional; o Buda Ratnasambhava, de cor amarela, ancora a virtude da generosidade;
o Buda Amitabha, vermelho, mobiliza a sabedoria do discernimento; o Buda
Amoghasiddhi, verde, simboliza a sabedoria da transmutagdo; ¢ o Vairochana, o Buda

branco simboliza a vastidao do espago, a criagdo, a luminosidade da mente.

42 Informagdes detalhadas sobre a origem da comunidade do Coque, suas lutas historicas € o papel politico
e pedagdgico de associacdes locais consultar a Tese de Freitas (2005).

43 Esse processo de hibridizacdo entre diferentes praticas espirituais resultou do vinculo estabelecido com
o Lama budista Padma Samten do Centro de Estudos Budista Bodisatva (CEBB), culminando com a vinda
de S.Ema. Chagdud Tulku Rimpoché ao Recife, quando visitou o NEIMFA no ano de 2002.

4 0O uso de mandalas no campo educacional tem sido uma estratégia comum para materializar os principios
e praticas da Educagdo integral (ver (educacaointegral.org.br)).


https://educacaointegral.org.br/
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FIG 1- Mandala dos 5 budas (Fonte: PINTEREST)

O uso da no¢do de mandala, contudo, transbordou da dimensdo propriamente
pedagdgica e passou a também a estruturar a propria organizacdo administrativa da
associacao (Fig-2) e seus nucleos estruturadores. Assim, o Buda azul est4 associado ao
Nicleo de Arte ¢ Cultura; o Buda amarelo ao Nucleo de Género e Saude; o Buda vermelho
foi associado ao Nucleo de Educacdo ¢ Cidadania; o Buda verde ao Nucleo de Articulagdo

Comunitaria e o Buda branco ao Nucleo de Direitos Humanos e Cultura de Paz.
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Nucleo de Educacao e Cidadania
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FIG. 2- Fonte: Oliveira (2017, p.67).

As cores e 0s varios simbolos associados/emanados pelos cinco Budas primordiais
sd0 uma forma de chamar a atencdo para a motivagdo que deve orientar as acdes
educativas propostas pela organizacao, servindo como um indicador sutil dos modos de

interagdo entre seu funcionamento administrativo e seus dispositivos pedagogicos.

[...] a pergunta-problema que o mandala dos cinco Budas coloca é: que outras
experiencias de mundos somos capazes de acessar e criar quando estamos
olhando (para si, para o outro, para as relacdes, para o social) desde o
ponto de vista desses Budas? Que outras formas de pedagogias ¢ politicas
conseguimos instaurar quando olhamos o mundo desde a perspectiva do
mandala das cinco sabedorias basicas ou primordiais? (Projeto Formativo do
NEIMFA, 2018-2022. Grifos nossos).

Desse modo, ndo ¢ uma tarefa simples decifrar os multiplos sentidos e referéncias
que articulam as agdes educativas do NEIMFA, nem mesmo acompanhar os varios
projetos e atividades que se desdobram em seu cotidiano. A organizacdo funciona

praticamente todos os dias, inclusive nos finais de semana, nos trés turnos.
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Na verdade, o NEIMFA est4 sempre aberto e a qualquer hora encontramos pessoas
circulando pelos seus ambientes. Estar no NEIMFA se constitui, por si mesmo, uma
experiéncia. Cada espaco nos obriga a mudar constantemente de perspectiva, a fim de
tentar compreender o que se passa. O Projeto Formativo se desdobra em acdes que
envolvem: a) praticas pedagdgicas como o Centro Infantil Jardim de Loétus, a Escola de
Magia, o projeto Revelar.si e a Rede Coque Vive; b) praticas terapéuticas que englobam
cursos de Psicologia transpessoal, aplicagdo de Reiki entre outras, aulas de Yoga,
orientagdo as gestantes; € c¢) praticas espirituais como consultas espirituais, grupos de
estudo e pratica em diferentes tradigdes espirituais como a Jurema sagrada e a Roda de
Cura®.

Nas duas ultimas décadas, o NEIMFA e seus projetos formativos foram alvos de
inimeras pesquisas académicas (Oliveira, 2017; Coutinho, 2012; Peixoto, 2012; Costa,
2012; Amador, 2010; Cavalcanti, 2018). Nao obstante, nenhuma dessas investigacdes se
debrugou especificamente sobre as suas praticas reconhecidamente espirituais. Uma
consulta ao Banco de Dados de Teses e Dissertagdes (BDTD) com os descritores
NEIMFA e Forma¢do Humana, apresentou 66 trabalhos produzidos no periodo entre
2000 e 2023. A maioria desses trabalhos esta localizada nas arecas de Educacao,
Comunicacdo e Sociologia. Ao repetir a busca com os descritores NEIMFA e
Espiritualidade, cheguei a 40 trabalhos publicados entre 2010 e 2023.

Tentando especificar essa busca, usei ainda o descritor prdticas espirituais,
obtendo 36 trabalhos, sendo que desses, apenas 04 traziam a palavra espiritualidade no
titulo: 02 dissertacdes e 02 teses. Realizei entdo uma analise preliminar dessas pesquisas.
O primeiro trabalho foi a dissertagdo de Sidney Carlos da Rocha Silva, 4 espiritualidade
na perspectiva transpessoal: contribui¢coes para pensar o sujeito da educagdo (Silva,
2015), que teve como objetivo abordar a relacdo entre Educacdo e espiritualidade no
ambito da Psicologia Transpessoal no campo académico brasileiro, a fim de mapear as
contribuicdes desse debate para a formacao humana. O segundo trabalho foi a dissertagao
de Andréa Santana de Oliveira, 4 inclusdo da espiritualidade nos processos de educagdo
da infdncia: uma andlise do projeto pedagogico do centro infantil jardim de Lotus e da
escola caminho do meio (Oliveira, A. 2017), que procurou pensar a noc¢do de

espiritualidade em espacos educacionais formais e nao formais focalizando a

45 Para conhecer a proposta em sua inteireza acessar o site oficial do NEIMFA: www.neimfa.com.br



http://www.neimfa.com.br/
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espiritualidade na Educacdo infantil, a0 mesmo tempo em que mobilizou referéncias da
Filosofia budista.

O terceiro trabalho consultado foi a Tese de Leonardo Xavier de Lima Silva,
Espiritualidade, Humanizagdo e parto. estudo de métodos mistos a luz da perspectiva
integral transpessoal de Ken Wilber (Silva, L. 2018), buscou enfatizar a no¢do de
espiritualidade em relagdo aos processos de formacdo humana, no sentido da
humanizagdo no que tange ao acontecimento do parto, investigando os modos de pensar
dos profissionais e demais envolvidos, em hospitais e em ambientes domiciliares.

Por fim, analisamos a Tese de Sidney Carlos da Rocha Silva, Educac¢do e
espiritualidade em Chogyam Trungpa: nos rastros de uma pedagogia fantastica (Silva,
2020), que problematizou o “fim do mundo”, a auséncia de futuro e o desencantamento
de nosso tempo, através de outras epistemologias, em especial aquelas oriundas dos
Himalaias presentificada nos trabalhos do mestre budista Chdgyan Trungpa Rimpoché,
extraindo da sua visdo espiritual implicagdes para as praticas educativas.

Esse ultimo trabalho acabou por se revelar um achado vital, uma vez que o
pesquisador, ao tematizar a magia e seu papel formativo no campo educacional, trouxe a
tona a perspectiva da desubstancializa¢do do eu enquanto caminho formativo. Foi com
base nas suas considerac¢des analiticas que comecei a refinar a ideia de pesquisar o que
passei a denominar de poténcia formativa dos corpos em transe.

Como existem varias praticas espirituais no NEIMFA, resolvi delimitar a pesquisa
nas experiéncias vividas na Roda de Cura, porque na Roda de Cura hd uma culminancia
do encontro de todas as outras praticas. A Roda de Cura ¢ eclética e da expressdo a todo
tipo de manifestagdo, cada qual que normalmente € reconhecida no seu espago especifico,
como Jurema sagrada, espiritismo kardecista, budismo tibetano e rezas catélicas por
exemplo. Tudo isso, procurei ver, tendo como lente analitica a problematizacdo das
praticas de si tematizadas por Foucault.

Essa ndo foi uma decisdo arbitraria, uma vez que as praticas ou técnicas de si
tomam o corpo como o principal protagonista dos movimentos de transformagdo ética
dos sujeitos. No entanto, um entrave que encontrei ¢ que, no campo educacional
brasileiro, a perspectiva foucaultiana acerca do corpo ainda ¢ abordada nos limites da sua
microfisica do poder, ou seja, o foco ¢ colocado nas relagdes de poder-saber que visam
docilizar os corpos. Mas, o corpo, como explicitado pelo proprio pensador francés, nao

se configura apenas como um mero receptaculo passivo das relagdes de poder-saber, é
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também um espago privilegiado para a producdo de acontecimentos, sendo, ele proprio,
um espago de embates e de transformagdes.

Apreendido como uma heterotopia, o corpo também se configura como um espago
de destituigdo das relagdes de poder-saber que constituem o sujeito (Foucault, 2013a). Foi
com base nesse pressuposto e no fato de ndo ter encontrado pesquisas com propostas de
focar diretamente a perspectiva espiritual que informa as agdes educativas do NEIMFA,
que decidi realizar uma pesquisa exploratdria em torno das praticas espirituais, aquelas
que acontecem nas chamadas Rodas de Cura apreendidas como um espaco formativo.

Além disso, compreendo que essa escolha tematica e empirica transcende um
interesse apenas académico, tendo em vista como a espiritualidade e a religido tém sido
mobilizadas por for¢as neoconservadoras em aliangca com os poderes neoliberais, a fim
de desestabilizar o carater democratico de varios direitos inclusive no campo da Educagao
publica (Freitas, 2021). Minha percepgdo entdo € que, ao ativar uma série de praticas
espirituais disruptivas do ponto de vista estritamente religioso, articulando um dialogo
pragmatico-existencial entre diferentes tradi¢des espirituais, as praticas da Roda de Cura
do NEIMFA acabam por se constituirem como um /ocus importante no estabelecimento
de relagdes efetivas com as diferengas, contribuindo para formar sujeitos, corporal,
afetiva e espiritualmente comprometidos com um mundo mais plural e inclusivo.

Nessa dire¢do, a Roda de Cura foi apreendida como “nossa encantaria’™*®. Ao
longo de toda a investigacao fui presa da sensa¢ao de que uma for¢ca magica brota desse
espago, o qual parece disseminar feiticos e contrafeitigos para resistir as forgas perversas
que persistem em assujeitar as populagdes das periferias, os mangues e seus multiplos
moradores nos signos excludentes e estigmatizantes da falta, do medo, da violéncia®’.

Curiosamente, o filésofo deleuziano Daniel Lins (2005, p. 1229), fala de uma
“escola do mangue” como expressdo de uma pedagogia rizomdtica. Esta tem como
axioma uma ciéncia nomade que apreende a vida como cria¢do e devir. Essa pedagogia
permitiria

[...] as inteligéncias, as criangas, aceder a um universo outro: ser bruxo com os
bruxos, compartilhar da compreensao dos mistérios do nascimento, do amor,

da vida, da morte, sem drama, sem histeria, sem divida, mas com fantasia
criativa acoplada a reflexdo ¢ ndo a indug@o. Os saberes como sabores ndo

46 Pego licenga aqui para tomar emprestado esse termo das tradigdes dos encantados de Sdo Luis do
Maranhdo para me referir simbolicamente e espiritualmente ao NEIMFA e suas praticas, pois nesses dois
ambitos, os encantados (humanos, ndo humanos ¢ mais que humanos) vivem e agem simultaneamente em
multiplos planos, mas sempre vencendo a morte e abrindo outras formas de viver (Ferretti, M. 2008).

47 Assim como Cleiton Nunes (2014), pensamos o mangue como um lugar de poténcia; lugar de aberturas
e de possibilidades criativas, resistindo aos mecanismos de controle da vida dos pobres pelas biopoliticas.
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mudam a realidade finita dos homens e, tampouco, a angustia vinculada a
morte. A realidade continua sendo o que ela é, mas o olhar que se tem sobre
ela transforma ndo a forca das coisas nos seus paradoxos e incertezas, mas
atribui ao “incompreensivel”, sob o olhar ético e estético (Lins, D. 2005, p.
1230).

De algum modo, essa metodologia de pesquisa foi conjurada pelos principios
dessa escola do mangue, bebendo de suas pogdes destiladas por uma ciéncia que busca a
“nomadiza¢do dos pontos de fuga” (Lins, D. 2005, p. 1233). Por isso, movemos 0s
métodos da investigacao para além das abordagens normativistas ou objetivistas.
Adotamos um fazer metodologico que buscou conversar com e nao falar sobre.
Para tanto, posiciono-me entre as pesquisas de abordagem qualitativa apreendida
enquanto dispositivo de geracdo de saberes sensiveis que levam em consideracdo a
alteridade dos sujeitos implicados. Na esteira de Creswell (2010), os procedimentos da
investigacdo emergiram do contato direto com o “ambiente” € com os “participantes”.
De maneira mais estrita, busquei inspiragdo na genealogia foucaultiana, com
énfase no aspecto subjetivo das experi€ncias abordadas. A genealogia da ética
foucaultiana instala-se no ponto de articulacdo do corpo com a histéria, buscando os
espacos intersticiais imanentes aos proprios saberes, tomando-os em sua dimensdo
estratégica (Faé, R. 2004). Com essa compreensdo, inicialmente, fizemos uso de
conversas, abertas e dialdgicas, com as pessoas que estiveram e permanecem implicadas
com o Projeto formativo do NEIMFA, bem como com os que idealizaram a Roda de Cura
e 0s que seguem na sua condug@o e participagdo. Nesse percurso, conversei com 13
pessoas, todas adultas, sendo 06 homens e 07 mulheres participantes das Rodas de Cura.
Todos os sujeitos abordados, direta ou indiretamente, tém alguma relacdo com a
experiéncia de transe, além de moverem agdes efetivas nas praticas espirituais, seja
conduzindo os rituais, seja cuidando dos participantes. As conversas ocorreram de modo
espontaneo, tendo como eixo aglutinador a Roda de Cura, sua historia, seus modos de
operar e suas transformagoes ao longo dos anos, com aqueles que foram seus mentores e
a viram surgir, assim como nos interessamos em saber dos demais participantes sobre as
suas primeiras experiéncias na Roda, suas sensacdes, quando e como percebiam seus
corpos sendo alterados pelas forgas em jogo e as reverberacdes em seus modos de vida.
Em seguida, passei a configurar um aparato visual-gestual composto por uma série
de imagens produzidas ao longo do processo de observagao-e-participacdo nas praticas

movidas na Roda de Cura. Nesse contexto, fui impulsionada pelo movimento
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cartografico (Alvarez e Passos, 2010; Passos e Eirado, 2010), pois nosso foco era o
agenciamento de forcas presentificado na experiéncia de estar/entrar em transe.

Nesse momento, o foco de nossa atencdo foi posto na materialidade nao
linguistica, ndo significante e ndo interpretavel dos fendmenos. E importante dizer que,
no percurso da investigacdo, nos demos conta da centralidade que alguns rituais t€ém no
ambito das praticas das Rodas de Cura. Foi por isso que decidimos nomear os
procedimentos metodologicos de ritos cartogrdficos*s. Ciente de que:

[...] existem tantas cartografias possiveis quanto campos a serem
cartografados, o que coloca a necessidade de uma producdo metodologica
estratégica em relagdo a cada situagdo ou contexto a ser analisado, indicando
que dessa perspectiva, método e objeto sdo figuras singulares e correlativas,
produzidas no mesmo movimento, ¢ que ndo se trata aqui de metodologia como

conjunto de regras ¢ procedimentos preestabelecidos, mas como estratégia
flexivel de anélise critica (Filho & Teti, p.46, 2013).

Com Guattari (1992), abordamos as praticas da Roda de Cura como um territorio
existencial. Para esse pensador, um territério existencial ¢ um ambiente vivo que esta
sempre sujeito a modifica¢des, desvios e recriagdes. Guattari afirma que no territorio
existencial “uma instancia expressiva se funda sobre uma relagdo matéria-forma” (p. 44).

Para Guattari, um territério — seus sujeitos, seus grupos — se forma por meio de
agenciamentos com multiplas forcas, visiveis e invisiveis, que fazem emergir processos
individuais e coletivos de singularizacdo que podem ser observados e podem ganhar
nomes proprios. Essa nocdo de territério existencial foi aproximada da noc¢do de
heterotopia no que tange a espacialidade e a temporalidade. No caso, uma espacialidade
que se abre num lugar ocupado por diferentes seres (humanos e nao humanos); € uma
temporalidade entrecruzada de momentos de caos e ritmos que disseminam intensidades
afetivas, as quais atravessam as agdes que sdo expressas nas praticas da Roda de Cura®.

O primeiro passo para adentrar no territério existencial e suas heterotopias foi o
estabelecimento de aliangas afetivas a fim de impedir que a pesquisadora se colocasse no
lugar de/como uma terceira pessoa, observando de um ponto de vista abstrato. O segundo

foi a construcdo de narrativas colaborativas acerca do vivido e dos seus efeitos

“ No entanto, o uso da expressdo ritos cartogrdficos ndo remete aqui a um método formalizado, sendo
antes a expressdo de uma inspiragdo agenciada pelas filosofias da diferenca.

4 Como consequéncia desses posicionamentos, a pesquisadora nio pode se constituir como uma simples
observadora externa as experiéncias. Na verdade, em varios momentos, eu mesma fui “tragada” pelas
mesmas dindmicas moventes no territorio intervisto.
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existenciais junto aos participantes envolvidos. Esse foi um momento crucial dado que a
inten¢do ndo era “analisar” criticamente o vivido, mas lhe dar expressividade.
[...] Para Deleuze e Guattari ¢ a expressividade, e ndo a funcionalidade, que
explica a formag@o territorial. Ha territorio a partir do momento em que
componentes de meios param de ser direcionais para se tornarem dimensionais,

quando eles param de ser funcionais para se tornarem expressivos (ALVAREZ
e PASSOS, 2010, p.133).

O processo de investigagdo se moveu, portanto, em uma espécie de “ciclo de
ressonancias”, pois o proprio territdrio, por vezes, apareceu também como um sujeito
portador de um ethos proprio, ou seja, como a expressao de um modo de vida.

Os ritos cartogrdficos se colocaram no rastro das pistas indexadas pelos
participantes ao/no territorio, ambos atravessados pelos acontecimentos desencadeados
por processos de dessubjetivagdo presentificados em meio aos corpos em transe.

Corpos multiplos, mutantes, errantes. Corpos que pareciam criar € recriar,
dramatica e pragmaticamente, suas proprias dindmicas. Corpos vivos, em movimentos
que transcendiam, de forma sensivel, as dualidades projetadas pela razdo colonial-
moderna-ocidental. O grande desafio foi entdo: como traduzir a lingua e a poténcia desses
corpos? Como saber das dindmicas que os atravessam? Como lidar com esse entrelugar
e esse fora-de-lugar? Como co-habitar as suas experiéncias-limite?

Essas foram, sem duvidas, as principais € mais angustiantes questdes que se
abriram ao longo de todo o processo de pesquisa, ¢ ainda ndo tenho certeza de ter
conseguido encontrar uma resposta efetiva. Mas, na tentativa de lidar com esses pontos,
retornei aos trabalhos de Jose Gil (2001), quando este ressalta que qualquer discurso sobre
0 corpo requer o enfrentamento de uma resisténcia. Pois, segundo ele, a linguagem
racional pode se constituir em um grande obsticulo. Nesse sentido, a sua indicacdo
metodologica ¢ “falar menos sobre o corpo” e “fazer o corpo falar”. Essa seria a principal
maneira de subsistir e resistir a violéncia simbdlica que incide e se apropria da dimensao
intensiva do corpo apenas pelo viés linguistico-cognitivo. Porém, como fazer isso?

A resposta de Gil (2001) é: criar possibilidades para uma comunicagdo mais direta
com 0 corpo em sua propria lingua (sinestésica), ensaiando uma contraposi¢do a uma
perspectiva meramente representacional ou interpretativa. Essa infralingua ou lingua do
corpo seria uma lingua gestual. Trata-se de pensar que o gesto enquanto uma /ingua
menor do corpo também forma frases nem sempre tdo legiveis, muitas vezes sdo

confusas. Da mesma forma que as palavras significantes podem ter muitos sentidos, os
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gestos ndo t€m um sentido univoco, pois tragos fisionomicos, modos de respiragdo,
qualidade tonica intrinseca, sdo exemplos de fatores que contextualizam a sua
apresentacao.

Mas e os corpos em transe, o gesto corpo-em-transe em sua danga extatica,
também seria passivel dessa compreensdo? Mais uma vez, Gil ressalta que, na verdade,
ndo ha como compreender a danga, porque a danca ¢ imanéncia. “A dancga traduz a massa
do sentido incorporado (embodied) e inarticulado(embedded) em trajetos intensivos,
dissolvendo ao mesmo tempo no movimento o que surge como pura ilustragao cinestésica
do verbal” (Gil, 2021, p.96). Com isso, ele quer dizer que ndo se compreende 0s signos
dos corpos por si mesmos, ao contrario, sao as dindmicas que agenciam seus movimentos,
que absorvem os signos e explicitam sentidos. O sentido intelectual, por sua vez, € apenas
uma das possibilidades de dissecar, seja um gesto ou uma palavra. A intensidade dos
afetos expresso através de gestos com suas dindmicas de movimentos contém em si o seu
sentido como toda obra de arte.

Contudo, isso ndo impede que um gesto proveniente de um corpo em transe possa
carregar/encarnar/disseminar um feixe de pensamentos que pode ser explicitado por quem
se deixou afetar. Foi o que tentamos fazer por meio de uma exposicdo baseada em uma
pragmatica visual aberta nos movimentos instaurados pelos corpos em transe, dando-a-
ver gestos, imagens-pensamento que vem de uma emergéncia de forcas girantes,

dangantes que atravessam fissuras e brechas pautando entrelinhas.

4.2 Cartografias imagéticas

Nessa dire¢do, o procedimento mobilizado para construir os “dados” seguiu uma
orientacao estética como a performance de uma danga. Tentamos construir uma espécie
de cartografia imagética que visava ressaltar a funcao expressiva das imagens percebidas
como gestos, intermeadas com fragmentos das conversas realizadas com os participantes
da Roda de Cura, destacadas em italico e centralizadas no corpo do texto.

A inspiragdo veio do conhecido projeto Atlas de imagens efetivado por Aby
Warburg que inaugurou uma nova técnica de leitura iconoldgica baseada no movimento,

na gestualidade e na célebre no¢do de Pathosformel’®. Esse modo de ler as imagens foi,

30 De acordo com Alain-Michaud (2013) o Atlas de Warburg ¢ para a histéria da arte contemporanea é um
objeto incrivel e enigmaticos cujo objetivo era desenvolver um novo estilo de apreender fendmenos
estéticos. “O pensamento de Walburg [...] constitui uma interrogagdo reflexiva sobre os mecanismos de
conhecimento e de pensamento das imagens” (p.9). Centralizou sua aten¢do em figuras em movimento “e
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por sua vez, aproximado da nocdo de gesto desenvolvida pelo filésofo italiano Giorgio
Agamben e da proposta de Hans Ulrich Gumbrecht acerca de uma possibilidade de leitura
das obras de arte em bases ndo hermenéuticas, mas fundada na apreensdo das
“ambiéncias” ou “atmosferas” (Stimmungen) singulares de cada experiéncia artistica.
Nos termos de Agamben (2018): “o que caracteriza um gesto ¢ que, nele, ndo se
produz, nem se age, mas se assume e se suporta. Isto €, um gesto abre a esfera do ethos
como a esfera mais proxima do humano” (p. 12-13.). Isso significa que o gesto ¢ “lido”
como um acontecimento que, a0 romper com a perspectiva meios-fins, opera como uma
“finalidade sem fim”, uma “comunica¢ao de uma comunicabilidade”.
[O gesto] ndo tem propriamente nada a dizer, porque aquilo que mostra € o ser-
na-linguagem do homem como pura medialidade. Mas assim como o ser-na-
linguagem ndo ¢ algo que possa ser dito em proposi¢des, o gesto €, na sua
esséncia, sempre gesto de ndo se entender na linguagem, ¢ sempre gag no
significado proprio do termo, que indica, antes de tudo, algo que se coloca na

boca para impedir a palavra, e também a improvisa¢do do ator para superar
uma falha na memoria (Agamben, 2018, p.13).

Com esse entendimento, compomos uma série de imagens-gesto (resultante de
uma curadoria das imagens) apreendidas como rastros ou sinalizadores dos enunciados
visuais expressos pelos corpos em transe, cujo aparecer nao cumpre uma fungdo de
representacao, pois nao se pretendeu aqui explicar o que estava acontecendo no momento
de captacdo das imagens. Logo, os nossos “resultados” de pesquisa ndo sdo fruto de uma
“analise” ou de uma “interpretacdo”. Ao contrario, eles evocam/conjuram um processo
de producdo de presenca que almeja apresentar justamente “o que o significado ndo pode
transmitir” (Gumbrecht, 2010). Para Gumbrecht (2010), “o campo hermenéutico produz
o pressuposto de que os significantes da superficie material do mundo nunca sdo
suficientes para expressar toda a verdade presente na sua profundidade espiritual, e,
portanto, estabelece uma constante demanda de interpretagao” (p. 12-13).

Essa visdo corresponde a “imagem cartesiana do mundo” (Gumbrecht, 2010, p.
14), que se efetiva no antropocentrismo cognitivo e na primazia (da interpreta¢dao) do
“sujeito” sobre o “objeto”. Em contraposi¢ao, Gumbrecht (2010) enfatiza o corpo como
instancia primeira (p. 64), entendendo que a linguagem ¢ capaz de proporcionar

experiéncias, ndo sO experiéncias interpretativas, mas experiéncia como percepgao e

fez do desfile das imagens um instrumento de analise” (p.10). Pathosformel fez a historia da arte se elevar
a uma dimensdo de sintoma, o que a elevou a uma dimensdo antropoldgica fundamental. “Aqui o sintoma
deve ser entendido como movimento dos corpos” por ele ser “agitado pelas paixdes e também porque cle
o julgava desprovido de vontade” (p.23).
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afecc¢do, isto €, como “algo que literalmente afeta nosso corpo” (p. 129). Uma forma de
experimentacdo que encontramos na literatura, nas artes e na mistica.
[...] na literatura como lugar de epifania; na estética - assim como no mistico -
, 0 efeito de presenga ¢ a epifania como acontecimento imprevisivel; por assim
dizer, a epifania é sempre um acontecimento anterior ao “logos”; nesses

ambitos, a linguagem produz o efeito paradoxal de estimular imaginagdes que
parecem tornar palpavel a presenca (GUMBRECHT, 2010, p. 129).

Contudo, ndo se trata de negar a significagdo. O proprio Gumbrecht (2010, p. 15)
defende uma relagdo que oscile entre efeito de presenga e efeito de sentido, porque
reconhece a amalgamacao, a ligadura entre presenca e sentido, visto que “o homem ¢ um
animal amarrado as teias de significa¢do que ele mesmo teceu” (p. 16).

Esse foi o caminho que encontramos para dar-a-ver algo impossivel de ser
apresentado apenas com as ferramentas e lentes da epistemologia ocidental que reduz a
experiéncia a uma dimensao de verificabilidade, tangibilidade e reprodutibilidade. Na
esfera do gesto ou da cultura da presenca, o desafio foi apresentar algumas agdes que nao
se deixam inscrever no dispositivo da vontade e dos fins. Pois,

[...] tanto nas evolugdes do dangarino quanto nas posturas € nos movimentos
que fazemos sem perceber, 0 gesto ndo sé jamais ¢, para aquele que o realiza,
meio para um fim, mas nem mesmo pode ser considerado um fim em si [...].
Assim podemos dizer que, no gesto, cada corpo, uma vez liberado de sua
relacio voluntaria com um fim, seja orginico ou social, pode, pela

primeira vez, explorar, sondar e mostrar todas as possibilidades de que é
capaz (Agamben, 2018, p. 06. Grifos nossos).

Lidamos com essas ideias em termos procedimentais, primeiro, fazendo uma
curadoria das fotografias que foram produzidas no contexto do trabalho de campo,
delimitando uma série de cenas com o intuito de expressar as sensacoes experienciadas.
Por meio da matéria fotografica buscamos encenar/performar uma forma de composi¢ao
dramatica a fim de cristalizar gestualmente os corpos em transe.

As cenas assim constituidas se equilibram precariamente entre o que Roland
Barthes (2012) chamava de studium (o aspecto mais cognitivo da imagem, aquilo que
reconhecemos como seu conteudo) e punctum (o elemento emocional, € que nos toca de
forma inesperada). No entanto, por ndo ser uma fotdgrafa profissional, tentei me colocar
na posicao de quem se submete a ser fotografada e principalmente de quem aprecia a
fotografia apreendida como “um gesto infinito” (Barthes, 2012, p.14).

Isso significa dizer que o critério para a escolha das imagens nado foi de natureza

técnica. Selecionei as fotografias que me transmitiam um quantum de prazer € emogao.
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Abordamos as fotografias como um campo de forg¢as que, uma vez selecionadas, foram
agrupadas em séries ou cenas dramaticas. Cada série-cena indiciando-demarcando
determinados enunciados visuais, a partir dos quais buscamos especular/fabular com as
forcas espelhadas nos corpos em transe em uma articulagao imagem-texto.

Todas as séries-cenas dramdticas se desdobram no movimento que busca
expressar os signos disseminados pela irrup¢do de uma subjetividade outra, ou, melhor
dizendo, de uma subjetividade em estado de outramento (Filho & Teti, 2013). Por isso,
ndo intencionamos atribuir a essas cenas sentidos substantivados que derivassem para
uma falsa tentativa de definicdo/explicacdo da experiéncia registrada.

Apostamos no fato de que as imagens portam uma vida propria e tém sua
mobilidade imanente. O ponto nodal dos nossos resultados, portanto, se localiza na
relagdo entre o pathos indiciado e a sequéncia de imagens que pretende funcionar como
uma espécie de narrativa que se “deixa ler”, ou, talvez, adivinhar por meio de uma
“intui¢do” baseada em uma espécie de “afina¢do” (Didi-Huberman, 2004, p.14). E aqui
chegamos ao “ponto de prova”: a questdo ndo ¢ se a apresentacdo da imagem-gesto ¢
“adequadamente verdadeira”, mas se ela também ¢ capaz de nos tocar (Idem).

Antes de concluir a exposi¢cdo desses nossos des-lo(u)ca-mentos metodologicos,
desejamos ressaltar o fato de ter nos deparado, no percurso, com os desafios da pandemia
de Covid19, que exigiu um redimensionamento do percurso tramado no comego do
doutoramento. O trabalho no campo coincidiu com as tentativas de retomadas das
atividades nos espagos publicos, o que alterou significativamente, como se pode imaginar,
uma pratica como a Roda de Cura onde corpos em movimento estdo em constante

interacao. O ritmo e os ritos mudaram, € com isso também a forma dessa investigagao.

4.3 Das questoes éticas

O tempo do desenvolver da pesquisa € a pandemia que o atravessou nos
impossibilitou de correr os passos de submissdo da pesquisa ao comité de ética, ndo por
suas exigéncias, mas pelo seu proprio tempo de resposta. Porém, para resguardar a
pesquisa e respeitar os direitos dos participantes em autorizar o uso de suas imagens, foi
lhes apresentado documento explicitando o cunho da pesquisa e os riscos os quais nela
poderiamos recair, deixando claro e evidente todo o contexto e as tecnologias envolvidas
para que pudessem dar seu consentimento. Assim como foi solicitada e assinada, uma

carta de anuéncia da instituigdo NEIMFA autorizando a pesquisa.
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5 ABRINDO O MOVIMENTO-FLUXO DE TRANSFORMACAO DO ETHOS
NAS RODAS DE CURA DO NEIMFA

Conheci o NEIMFA pelas suas praticas pedagbgicas estritas,
frequentando os cursos de extensdo 14 realizados, conduzidos pelo
professor Alexandre Freitas no ano de 2011. Dois anos depois,
aprovada no curso de mestrado em Educagdo, na Linha de
Educagao e Espiritualidade do Programa de Po6s-graduacao em
Educacdo (PPGEdu) da Universidade Federal de Pernambuco,
desenvolvi uma pesquisa com os adolescentes que integravam o
Curso de Formacao de Educadores Holisticos do NEIMFA. Aos
poucos, o NEIMFA foi se tornando, ele mesmo, uma extensao, s6
que agora da minha vida. Ap6s o mestrado, continuei oferecendo
aulas de danga para as criangas da instituicdo. As aulas
aconteciam no mesmo espaco onde, no periodo noturno, ocorria
a pratica espiritual conhecida como Rodas de Cura. Em principio,
isso causou alguma preocupagdo, pois alguns pais ndo
participavam dessas praticas. Além disso, alguns moradores veem
o NEIMFA como uma “casa de macumba”, carregando nessa
expressdo todo o preconceito associado com as praticas
espirituais afroamerindias. Em alguns momentos, cheguei a
presenciar adultos na comunidade usando essa expressdo para
produzir medo nas criancas que comumente frequentam o local.
Mas, por outro lado, era inegavel a curiosidade que elas tinham
em relagcdo aquele ambiente, acredito que a mesma que eu quando
cheguei a casa. Tantas imagens estranhas, sons e cheiros
diferentes, eram bem instigantes. O fato ¢ que as aulas de danca
atrairam mais criangas para o NEIMFA, e que elas passam a
frequentar também praticas, como as da Rodas de Cura.

kg

Comigo, a primeira vez que estive no NEIMFA, foi em mais uma dessas tardes
quentes e umidas do Recife. Posso dizer que ndo foi com tranquilidade que fiz o
deslocamento até a sede do Nucleo Educacional Irmaos Menores de Francisco de Assis
(NEIMFA) na comunidade do Coque. O estigma de violéncia associado & comunidade ¢
bastante conhecido.

A simples mengdao ao nome “Coque” ¢ suficiente para suscitar uma série de
comentarios sobre o risco ¢ os cuidados que se deve ter ao entrar na localidade. Tendo
chegado, a algum tempo de Sdo Paulo, eu também logo percebi a diferenca na
constitui¢do geografica dos bairros na cidade do Recife. Aqui, o que se chama periferia,
bairros e comunidades formados por uma populagdo majoritariamente pobre, resiste a

invisibiliza¢ao e se localiza no coracdo mesmo da cidade. Com isso em mente, me



126

encaminhei pelo bairro manobrando o carro devagar, procurando pela entrada que me
levaria ao NEIMFA.

No percurso, fui me espantando com a quantidade de criangas de todas as idades
brincando livremente nas ruas; com as pessoas sentadas na frente de suas casas
conversando com os vizinhos, ou apenas apreciando o movimento. O sentimento de
apreensao foi entdo se dissipando. Logo, veria a minha direita uma casa toda azul, uma
casa imensa, exatamente conforme a descri¢do que haviam me dado.

As portas estavam entreabertas € ninguém parecia estar preocupado. Era uma
dessas portas de madeira, dessas que abrem em duas folhas bem estreitinhas, e ao transpo-
las logo me deparei com uma sala escura e uma imagem gigante de Sdo Francisco de
Assis, ladeada por varias outras imagens de deidades budistas feitas em barro, em cobre,
ou desenhadas a mao. Também havia velas, vasos com flores, mesas com frutas, cinzas,
muitas cinzas de incensos que ainda perfumavam o ambiente. Uma mistura de cores, sons

e cheiros.

Fonte: (Acervo pessoal)
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Foto: (Acervo NEIMFA)
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Era como se eu estivesse em um lugar visivelmente outro. Continuei percorrendo
0s espagos até encontrar as pessoas que, como eu, estavam esperando o inicio de um
Curso de Extensdo. Comegava assim a minha historia nesse lugar. Hoje quando escrevo
esses fragmentos de memorias, mais de dez anos se passaram, e ainda permanecem vivas
aquelas primeiras sensacdes de espanto, surpresa e curiosidade.

Com o tempo, uma atividade passou a evocar minha aten¢do: as chamadas Rodas
de Cura. Lembro de ter ouvido varios comentarios a respeito de como eram intensos os
efeitos em quem participava dessa pratica. As Rodas aconteciam todas as sextas-feiras no
periodo da noite. Foi em uma dessas noites, com a lua cheia despontando no horizonte
que entrei para a Roda. No entanto, passaria varios anos para que, na condi¢do de
pesquisadora, eu pudesse perceber a poténcia formativa, a complexidade e as nuances
extremas do que acontecia e acontece ainda nessa atividade realmente singular.

Ao longo das varias conversas que tive com 0s seus participantes mais assiduos,
fui situando seus primeiros movimentos, as transformagdes que aconteceram até a forma
em que ela se dispde atualmente. Como relatado por Sidney C. Rocha da Silva, o
coordenador atual das Rodas de Cura, a pratica teria sido concebida, por volta dos anos
2000, em uma viagem de carro para a cidade de Caruaru, no agreste pernambucano,
quando o professor Aurino Lima, um dos educadores sociais e idealizadores da
organizagdo, expressou a intencao de instituir uma Roda de Cura Budista, ap0Os a visita
do mestre budista tibetano S. Ema Chagdud Tulku Rimpoche a comunidade do Coque.

Com o tempo, acabou por prevalecer a expressao mais curta Roda de Cura, e 0s
marcadores propriamente budistas da pratica foram entrando em ressonancia com o0s
elementos simbdlicos de outras, de muitas outras tradi¢cdes espirituais.

Mas, desde o seu nascedouro, a ideia de fazer essas Rodas de Cura estava
associada com a preocupacdo dos coordenadores do NEIMFA com as mudangas que se
faziam sentir na situagdo social e politica da comunidade do Coque, quase como um
prenuncio das mudancas ainda mais radicais que estavam por vir... € vieram quando, na

cultura politica brasileira, for¢as conversadoras assumiram o governo do nosso pais
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Foto: (acervo NEIMFA) - Chagdu Rimpoché (2002) no NEIMFA oferecendo ensinamentos. Chagdud
deixou no NEIMFA sua linhagem de sabedoria representada simbolicamente pelo trono que sempre
levava consigo nas suas viagens.

Como sabemos, o presidente eleito em 2019, além de defender publicamente
praticas como a tortura e a volta da ditadura militar, assumiu com o lema “Brasil acima
de tudo, Deus acima de todos”, com uma pauta politica envolvendo temas relacionados
aos costumes como discussoes de género e educacdo sexual nas escolas.

Além disso, oito meses depois de registrados os primeiros casos da covid-19, o
Brasil estava entre os paises com os piores indicadores relativos a oObitos e
contaminagdes. O governo Jair Bolsonaro orientando-se pela perspectiva de atingir
rapidamente a imunizagdo coletiva (a chamada imunidade de rebanho), passou a recorrer
tanto a disseminagdo de dados incorretos ou mesmo inteiramente falsos sobre a situacao,
como a estimular atitudes que induziam a aceleragdo do ritmo de contaminagdo
(aglomeracao, uso incorreto da mascara, defesa da abertura de igrejas e escolas).

Retomo esse contexto para indicar a for¢a aporética que articula as praticas de si
que resolvemos investigar, denominadas curiosamente de Rodas de Cura, € nas quais
confluem preocupagdes relativas ao que se passa na comunidade, no pais e no planeta.

Foi assim que, ainda desacordado, por causa dos efeitos desdobrados pelas
politicas do governo Bolsonaro e pela pandemia Covid 19, o NEIMFA reabriu suas portas

no més de maio de 2023 para o exercicio publico das suas praticas socioeducativas.
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As Rodas de Cura foram uma das ultimas praticas a retornarem por causa da
quantidade de pessoas que ela reune e pela proximidade/contato entre os corpos que ela
propicia. O retorno seria marcado por um evento, no minimo, curioso. Em uma manha de
domingo, com o NEIMFA ainda vazio dos seus movimentos habituais, Mariana, uma
educadora social da instituicdo e hoje gestora do nticleo de arte e cultura, recebeu um
grupo de transeuntes que pedia autorizagdo para entrar na institui¢do. Ela nos disse que
nunca havia visto aquelas pessoas no local, € que também nao foram reconhecidas pelos
moradores da comunidade. Normalmente, aos domingos, o NEIMFA reune um grupo de
mulheres da comunidade para rezar o terco.

Mas, nesse dia, essas outras pessoas apareceram e surpreenderam Mariana que

estava sozinha na instituicdo. Ela nos fez o seguinte relato:

...foi trés reunioes depois da pandemia. Eu acho que chegaram umas quinze pessoas
aqui que ndo eram do NEIMFA, e me assustou assim..., no primeiro momento, pensei,
puxa sozinha!!! Sozinha literalmente, as meninas ndo estavam. Eu estava sozinha
assim, como é que eu vou fazer? Tinha uma pessoa, tipo um pedinte, essas pessoas que
ficam pedindo em varias instituigoes...

Foi na época de uma chuvarada que deu em Recife e encheu tudo por aqui. Entdo, eles
estavam atrds de alimento. Eu fui até a cozinha e vi que eu ndo tinha o que fazer pra
ajudar, e eu ndo podia fechar a porta pra eles. Fui pra cozinha e chorei bastante. A
gente ndo tinha o que dar, ai voltei..., pensei, vou orar, vou fazer prece. E isso. O que a
gente tem pra oferecer é prece. [...]

Cheguei na porta e coloquei todos pra dentro. Nessa hora uma for¢a me envolveu e eu
senti... Senti uma energia, como posso te dizes, uma energia franciscana, entende? E
como magica, tudo aconteceu... Eles disseram que iam voltar... nunca mais voltaram,
mas... Mas assim, so aquela presenga, do olhar deles: eu t6 aqui, eu té recebendo |[...].
E quem se sentiu agradecida fui eu. Eu disse: agradego vocés. Porque eu ndo sei pedir.
E como Sidinho’! diz: a gente, a gente precisa aprender a sentir as deidades nas
pessoas. Ndo, ndo é so fazendo visualizagdo, olhando pra uma imagem, acedendo velas,
oferecendo incenso ndo, ndo é.

E sentir mesmo no gesto...na presenca das pessoas!

[Mariana, educadora social do NEIMFA, e participante das Rodas de Cura]

A visita desse grupo formado por pessoas ainda hoje desconhecidas, culminou na
sensa¢do de Mariana reconhecendo-os como sendo a presenga dos proprios franciscanos.
Para ela, eles estavam ali como que para dizer: Esta ¢ a “casa de Francisco” e ela esta
novamente de portas abertas, todos podem voltar a entrar. Passado mais alguns dias, as

Rodas de Cura reiniciaram.

51 Sidinho é como carinhosamente Sidney Carlos Rocha da Silva, educador social e dirigente do NEIMFA,
¢ conhecido por todos no NEIMFA e no Coque.
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Fonte: (Acervo pessoal)
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5.1 Entrando na Roda

A prética acontece em uma sala ampla. O maior espago da
organizacdo € mesmo assim fica pequeno para a quantidade de
pessoas que se reunem. Ao chegar encontrei muitas pessoas
sentadas em cadeiras ao redor da sala e eu me posicionei junto a
outras pessoas que se sentavam no chdo. Cheguei por volta das
18 horas, mas demorou muito para comegar, € isso s aumentou
a minha curiosidade. Depois da espera, o relogio sinalizando
19:30, chegaram Sidney e Silas’> que se sentaram no chio e
ficaram em siléncio uns 15 minutos. Todos foram se aquietando
enquanto eles comecavam a recitar um mantra. Um tambor
ressoou e uma mudanga brusca de ritmo fez com que todos na sala
passassem a recitar o mesmo mantra. Foram cerca de 20 minutos
nessa recitagao e ao final todo o ambiente se acalmou. A sensagao
era de ter atravessado uma clareira, acessado outra dimensao e
depois retornado. Sidney fez a leitura de um texto e apds uma
breve reflexdo, a musica voltou a cena. As luzes se apagaram e
um alguidar pegando fogo foi introduzido na sala. O calor era
intenso e aquela pequena multiddo se apertava, algumas
comecando a se movimentar, dando voltas em circulo a0 mesmo
tempo em que realizavam gestos particulares. O mantra recitado
em tibetano adquiriu um volume altissimo. Nesse momento,
algumas pessoas se arrastavam pelo chdo, enquanto outras
ficaram de pé, emitindo sons guturais indiscerniveis para mim.
Tudo isso acontecia ao mesmo tempo em volta daquele fogo. A
musica era contagiante. Entretanto, com as lentes ainda muito
objetivas, eu ndo conseguia compreender que tipo de expressao
(fisica? psiquica? espiritual?) estava acontecendo. Certamente,
percebi que algumas pessoas entravam em uma situagao alterada,
talvez, em transe. S6 isso, pensava, poderia explicar o modo como
elas se aproximavam das labaredas, algumas colocando as maos
sobre o fogo. Tudo extrapolava o meu entendimento. Pouco a
pouco, o condutor retomou a palavra. As luzes foram acesas.
Algumas pessoas estavam deitadas no chdo como que esgotadas,
outras eram auxiliadas por alguns participantes que, como eu,
pareciam ter permanecido mais como observadoras aos eventos.
O relogio marcava 22:30h. Foi como se eu tivesse participado de
um grande espetaculo. Eu nunca tinha presenciado nada parecido,
apesar de minha familia ter relagdes com o Espiritismo e, ao longo
da vida, eu ter tido contato com vdrias praticas espirituais
esotéricas. Mas, o que eu havia presenciado naquela noite era algo
unico: uma mistura espantosa de expressdes religiosas e

52 Sidney Carlos Rocha da Silva e Silas Carlos Rocha da Silva sdo irmaos, gémeos, nascidos na comunidade
do Coque. Eles comegaram a frequentar o NEIMFA ainda criangas, onde realizaram varios cursos,
incluindo o Curso de Formagdo de Educadores Holisticos que tem uma durag@o de 05 anos. Formados em
Psicologia pela Universidade Federal de Pernambuco (UFPE), e Doutores em Educacédo pelo Programa de
Pos-graduacdo em Educagdo da UFPE, atualmente sdo educadores sociais e dirigentes do NEIMFA, além
de conduzirem a Roda de Cura.
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espirituais. Lembro de, nos dias subsequentes, ter especulado
bastante a fim de dar algum sentido ao vivido. Ainda com poucos
vinculos com as pessoas e as atividades da organizagao e, de certo
modo, induzida pelo conhecimento do espiritismo kardecista,
tudo me pareceu seguir um movimento “descontrolado”. Nada
parecia ter uma ordem ou um proposito definido. Sim, eu ja havia
estado em casas de Umbanda, em Sao Paulo, bem como
conhecido terreiros de Candomblé. Contudo, nessas experiéncias,
o ritual parecia seguir varias regras € 0s movimentos eram mais
estritos. No NEIMFA, a regra parecia ser a auséncia de regras. As
luzes se apagavam e as pessoas “saiam de si”’, cantando,
dangando, gritando, incorporando. Tudo junto e misturado! Isso
tudo parecia uma loucura! Eu me lembro que, nessa mesma
época, eu trabalhava com processos mediinicos em uma casa
espirita. Sendo assim, pensei que nao seria conveniente entrar em
contato com as “energias” que circulavam nas Rodas de Cura do
NEIMFA. Na verdade, eu sempre ouvira as pessoas dizerem que
ndo era bom “misturar os trabalhos”. Talvez, por isso, eu tenha
demorado para retornar as Rodas, mesmo continuando integrada
as outras atividades socioeducativas que eram desenvolvidas na
associagdo. Com o passar do tempo, acabei retornando. Pude
entdo constatar que coisas muito diferentes aconteciam em cada
vivéncia naquelas Rodas. Participei de rituais elaborados que
usavam alimentos, perfumes, incensos, velas. Apreciei a
construgio de mandalas de areia pacientemente desenhadas. As
vezes recebiamos passes espirituais, como nos centros espiritas.
O Unico elemento em comum parecia ser o fato de ninguém se
preocupar em “‘explicar” essas praticas, nem mesmo para os
proprios participantes. Elas simplesmente aconteciam.

skeksk
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Foto: (Acervo NEIMFA)
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Foto: (Acervo pessoal)
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Foto: (Acervo NEIMFA)
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A primeira Roda de Cura, depois da pandemia da Covid 19, ocorreu no dia 14 de
abril de 2023. O ano do coelho de agua, segundo o calendério tibetano, anunciava um
periodo de esperanga, depois de tantas mortes e sofrimento. O coelho representa
sensibilidade e diplomacia para um periodo que parecia pedir algum descanso na loucura
que tinha sido viver em uma sociedade cada vez mais acossada pelos efeitos conjugados
das politicas neoliberais e da presenca de atores neoconservadores na esfera publica. Mas,
naquela noite de sexta-feira, ao som de belissimos mantras e de louvores a Sdo Francisco
de Assis, agenciava-se uma espécie de esfera energética que sutilmente passava a
englobar as pessoas que comegavam a chegar para participar da Roda de Cura.

Cada participante busca seu lugar. Muitos fecham os olhos e se concentram. O
envolvimento com a pratica é o que parece mover toda a magia dos acontecimentos. Ao
mesmo tempo, os condutores insistem em lembrar que a pratica precisa acontecer como
ela deve ser, ou seja, sem expectativas, incitando os participantes a acolherem, no campo
do real, as texturas particulares que sdo desdobradas em cada experiéncia. S6 assim, o
corpo vai ganhando outra afinacdo, como que se preparando para os agenciamentos €
acontecimentos ocasionados pelos encontros nas Rodas de Cura. E como transmutar de
roupagem, vestir-se para ir a um baile. Uma festa onde ha musica, sabores, onde se
dangara, havera animacao e alegria, a0 mesmo tempo que sabedorias serdo trocadas.

Na percep¢do dos organizadores, o sentimento que move as Rodas de Cura ¢ a
motivacdo e o comprometimento politico-pedagogico de fazer um mundo melhor para
todos, ¢ educar para o dom da vida em toda a sua inteireza, incluindo suas arestas, suas
dimensdes mais dsperas e cruas. O encontro comeca. A musica para de soar. E com uma
voz diferente, um pouco mais grave como se viesse da profundidade do corpo, o condutor
comega a recitar lentamente um mantra, pedindo as beng¢aos para iniciar a Roda. Logo se

escuta o tambor a percutir, e todos em unissono recitando o0 mesmo mantra em tibetano:

HUMG
OR DJEN IUL DJI NUB DJANG TSAM
PE MA GUE SAR DONG PO LA
IA TSEN TCHOG GUI NGO DRUB NIE
PE MA DJUNG NE JE SU DRAG
KOR DU KA DRO MANG PE KOR
TCHE TCHI DJE SU DAG DRUB TCHI
DJIN DJI LOB TCHIR SHEG SU SOL

GURU PADMA SIDI HUNG
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Em uma tradugdo livre para a lingua portuguesa, seria algo como: Na fronteira
noroeste do pais de Orgyem, no coragio de polem de uma flor de 16tus, vocé obteve o
mais excelente e maravilhoso sidhi. Renomado como aquele que nasceu do 16tus, vocé
esta cercado por um séquito de dakinis. Enquanto pratico, seguindo seus passos, rogo que
se aproxime para conceder suas bengios! O, guru pema, conceda-me os sidhis.

Essa ¢ uma prece bastante conhecida, entre os budistas tibetanos, dedicada ao
mestre indiano conhecido como Padmasambhava ou Guru Rinpoche. Ao recitar o mantra

invoca-se suas beng¢aos. Todos silenciam com uma leve sensacao de protegao.

Foto: (Padmassambhava- Guru Rimpoché- Acervo pessoal)



139

Pouco a pouco, os corpos ali presentes vao como que se desprendendo das suas
texturas cotidianas e passam a se mover em meio a outras forcas e formas. O coordenador
do encontro, Sidney Carlos Rocha da Silva, conhecido por todos como Sidinho, diz:
“Precisamos fortalecer nossos corpos. Nao fazemos revolu¢ao com corpos tristes”.

Assim tem inicio uma conversa que funciona como uma contextualiza¢do das
praticas na Roda de Cura que ocorrerdo naquela noite. Apos sua fala, as luzes diminuem
de intensidade ¢ a musica volta a ressoar. Uns come¢am a dangar; ¢ entre as sombras dos
movimentos dos corpos, uma diversidade de seres vindo de regides insondaveis comeca
a se expressar. Alguns vem para receber, outros para doar, outros até para cobrar.

Na verdade, na Roda de Cura desdobram-se fendmenos e experiéncias multiplas
que englobam, praticamente, todas as defini¢des candnicas que estudamos acerca dos
corpos em transe, dos €xtases misticos aos transes mediunicos. Mas, o que realmente
chama a atencdo ¢ o fato de todos os participantes operarem como co-responsaveis pelos
acontecimentos vividos. Nesse sentido, as Rodas de Cura se parecem pouco com uma
pratica espiritual formal, tal como podemos vivenciar em diferentes tradi¢des religiosas.
Elas se apresentam muito mais como um grande ritual festivo. Uma outra caracteristica
importante € o fato de ser quase impossivel colocar em palavras as experiéncias vividas.
Ha, ndo tenho dividas, um processo formativo complexo (mesmo que indiscernivel em
um primeiro contato) se expressando por meio de movimentos, gestos € ritmos.

Além disso, em que pese as multiplas simbologias e rituais agenciados pelas
Rodas de Cura do NEIMFA, um elemento permanece como uma espécie de assinatura.
Trata-se de uma pratica de recitacdo de mantras também associada a uma deidade budista
feminina que se apresenta em 21 emanagdes, € uma delas ¢ conhecida como 7ara
Vermelha (JETSUMA PHAGMA DROLMA NYURMA PAMO). Tara Vermelha ¢ uma
porta aberta para a Bem-Aventuranca e o Estado Desperto Definitivo. Ela aparece sentada
na postura do conforto real sobre um disco de sol repousando sobre um 16tus vermelho.
Uma lua cheia aparece por tras dela. Ela tem cor vermelha como rubi, e seu brilho se
irradia com as cores do arco iris preenchendo uma esfera infinita. Sua mao direita faz o
gesto da suprema generosidade e segura um vaso de longa vida. Sua mao esquerda faz o
gesto das trés joias e segura, pela haste, uma flor de Uptala. Suas vestes sdo feitas de

requintada seda drapeada e as joias que a adornam realizam desejos>>.

53 Sua pratica se tornou bastante conhecida no Brasil por influéncia do mestre tibetano Chagdud Rinpoche
que se radicou na cidade de Trés Coroas no Rio Grande do Sul e que, como vimos, visitou o NEIMFA.
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A popularidade de sua pratica estd associada ao seu mito de origem. Conta-se que
uma princesa, chamada Yeshe Dawa (Lua de Sabedoria) que havia recebido
ensinamentos de um Buda, acumulou méritos e sabedoria, mas teria sido aconselhada a
rezar para ter um renascimento masculino, pois, como homem, alcancaria a iluminagao
espiritual. Reconhecendo nisso a ignorancia de uma mente dualista, Yeshe Dawa fez o

compromisso de sempre renascer em uma forma feminina. E foi nessa forma, como uma

mulher, que ela se tornou um Buda plenamente manifesta.

FIG. (3) Tara Vermelha (fonte: Pinterest)
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Assim, desde a origem das Rodas de Cura do NEIMFA, é comum iniciar as
praticas com a recitacdo do mantra de Tara Vermelha, OM TARE TAM SOHA, ao toque
de alfaias, tambores e sopros de uma concha. Inicialmente, a(s) pessoa(s) que relatavam
estar com algum tipo de “problema” eram colocadas no centro da roda, e ainda durante a
recitagdo do mantra, uma médium entrava em transe e aplicava “passes”>*.

Hoje em dia, a dindmica da Roda ndo segue esse formato em sentido estrito, mas
com frequéncia o mantra de Tara Vermelha é evocado em momentos cruciais da pratica.
O fato ¢ que, com o passar dos anos, além dos elementos budistas mais proeminentes, a
Roda de Cura passou a entrelacar multiplos simbolos religiosos, por uma contingéncia
mesmo dos participantes, que pela abertura a liberdade de expressao que a Roda de Cura
preconiza, energias reconhecidas em outras tradicdes como a Umbanda, o Candomblé, a
Jurema Sagrada, vieram se expressar e foram bem acolhidas. Em geral, os participantes
parecem ndo se sentir incomodados com a proximidade dessa diversidade de Budas,

Orixas, Caboclos, Pretos Velhos, Pombagiras, junto a imagens de santas/os catolicas/os,

sem nenhuma hierarquia ou juizo de valores. Todos esses seres estdo simetrizados.

5.2 Traducio poiética retratada em cenas: dramaturgia construida a partir dos
corpos em transe

Na noite de sexta-feira, vinte e oito de abril de 2023, a Roda de Cura comegou
com Sidney lendo uma carta intitulada Palavras do Buda, compilada pelo professor
budista Jamyang Khyentse Ghokyi Lodro, traduzida para o castelhano em 2011, dizendo
dos tempos dificeis, das epidemias e catastrofes climaticas, dos muitos obstaculos que
precisariamos transpor. Era como se a carta estivesse sendo enderecada aos participantes.

A partir desse contexto, Sidney fez um apelo dizendo que precisamos reaprender
a sonhar coletivamente. As mensagens pareciam claras. O sentimento que rondava os
participantes, e ainda nos envolve, era de exaustdo. Uma sensacdo de que o mundo
comum estd se extinguindo. Sidney entdo exclama: “Vamos abrir os portais”! Comeca
uma suplica ardente a veneravel Tara, a heroina veloz removedora dos obstaculos e dos
medos que nos assombram e, as vezes, nos paralisam. Iniciava mais uma Roda de Cura

com todos os participantes girando como que desejosos de fabricar um novo corpo.

4 A aplicagdo de “passes”, segundo a visdo espirita, ¢ um procedimento de transmissio fluidico-magnética
que tem como principal objetivo auxiliar a restauragdo do equilibrio espiritual (Cf. Gurgel, 2015, p.99).
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Corpos em transe existem em estado de matilha. Vem sempre como coletivo. A
Roda de Cura é uma prova disso. Por isso, no processo, as vezes, sentimos medo.
Pressentimos vultos e presencas. Eu passava por duvidas: sera loucura?
Mas uma maneira de discernir se era uma fantasia minha, possivelmente, é que
quando eram presengas, eu ndo tinha medo imediato, eu sentia medo depois da
experiéncia quando eu percebia o que tinha acontecido.
E quando era fantasia eu tinha um medo antecipado, quando eu como que, em
éxtase, imaginava as imagens. A imaginagdo fazia me acometerem sensagoes e eu
podia falar a partir do corpo primeiramente.
Mas no outro caso, aparece uma afetividade que ela ndo esta em conformidade
com o modo que eu estou no momento. Uma afetividade que eu ndo consigo perceber se
eu estou ou ndo voltada para uma pratica.
Essa afetividade...ela ndo estd intencionalmente... o corpo se arrepia, tenho uma
sensagdo de toque, de sentir alguma coisa passar por mim...E acolho
[Carol, psicologa, doutora em educagdo, participante da Roda de Cural.

No processo de escuta dos participantes e da sua tentativa de fazer-falar a
experiéncia de participar das Rodas de Cura do NEIMFA, percebemos que falar da
experiéncia era também um modo outro de ainda estar na experiéncia. Tudo que vai sendo
dito parece pensado, articulado, raciocinado quando a fala memorada vai se
transcorrendo, mas o que se diz em palavras parece apontar um limite ao que,
efetivamente, o corpo expressa no momento da experiéncia vivida. Os olhos se fecham,
0 corpo se inquieta, se emociona, se engasga, transborda, alarga suas margens. As
palavras vém, trémulas, ensaiam ser articuladas, mas se demoram. E como se o COTpo se
sobressaisse diante de qualquer expectativa de significar as palavras a serem ditas.

E eis que se nomeia uma primeira sensa¢do: o medo. O corpo em transe assusta,
pois amedronta-nos o espirito da desrazdo. “Corremos grande perigo ao deixar os
espiritos da desrazao galoparem fora do controle, livres e selvagens”, porém, como diz
Labatut (2022), “tampouco podemos exorciza-los de todo, pois sem eles, ndo apenas

seremos mais pobres em muitos sentidos: sem eles, podemos nao sobreviver” (p.67).

O ritual me acalma na Roda de Cura. No inicio era tudo muito novo. Eu estava
acostumada com lugares que tinham muitas regras para seguir. Eu me sentia contida,
presa mesmo. E na Roda eu ficava muito mais confortdvel para sentir o que quer que

fosse. Tudo comega no corpo. Primeiro arrepios, expansdo do corpo e logo vou me
sentindo aterrada e banhada nesse mangue, na terra. O pé aterrado virava raiz...raizes

eu digo. Escuto vozes, vejo. Eu ja vi espiritos, energias, entidades, mas eu
desconfio...Um dia tive certeza: eu vi Tara Vermelha em todos os seus detalhes e soube
que ndo era coisa da minha cabega.
Todos os dias fago recitagoes de Tara, tenho muita conexdo com ela. E hoje
sei... sinto que ndo estou so. Eu me alegro.
[Luiziane, enfermeira, educadora social, participante na Roda de Cura]
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Mas, para além do medo, das normas e regras que ele suscita e promove a fim de
controlar o incontrolavel, parece que o fato de nos dispormos, coletivamente, ao encontro
com forgas que desconhecemos e, muitas vezes nos ultrapassam, geram também uma
sensagao de pertencimento. A Roda de Cura, nesse contexto, opera como o solo aquoso
do manguezal, isto €, enlacando as subjetividades com suas raizes aéreas que viajam em
busca de comunicagdes transversais e desviantes com diferentes vozes, energias e seres.

Essas conexdes excéntricas, transbordantes, abrem os corpos para um estado de
confianca e alegria que os predispdem também a doar, a cultivar uma motivagdo voltada
ao bem-viver coletivo. No horizonte, a intencionalidade do aprender a sonhar
coletivamente visa preservar o mundo e os multiplos seres existentes. Seres que se
comunicam e se disponibilizam a estarem juntos em interdependéncia com a vida.

Juntos, os corpos parecem reflorescer pela aproximagao dos encontros. Os afetos
e as emogdes polarizam esse movimento, juntamente com a condugdo da pratica que
articula discursivamente o convite aos presentes na Roda de Cura, humanos e nao
humanos, a se aproximarem e coreografarem juntos os movimentos girantes.

Vemos assim movimentos de oferta de bencaos; movimentos que abrem para os
gestos de afeto e protecdo; movimentos de passos largos que atravessam todo o espago
onde ocorre a Roda como que recolhendo e espalhando energias invisiveis; vemos ainda
algumas maos que se movem como que manipulando substancias secretas; também ha os
gestos pouco reconheciveis ao nosso olhar. Em todo caso, vemos gestos sendo gerados
por forcas, que fazem esses gestos serem geradores de outras for¢as que terminam por
confluirem ou se materializarem na forma de dangas, gritos, saltos e transes.

Em todo esse processo, os mantras e as musicas-oragdes se constituem como
potentes veiculos de concentragdo, motivagao e mobiliza¢ao dos ritmos. A tonalidade ¢ a
melodia ajudam a coreografar os gestos, tornando os corpos sensiveis e abertos ao
acolhimento e ao cuidado compartilhado. Muitas vezes presenciei o espago lotado, com
mais de cinquenta pessoas reunidas, todas sendo acolhidas sem distingdes. Pude ver as
lagrimas tomarem os olhos de muitos participantes como que significando a
desconstrucdo subjetiva que estava sendo vivenciada naquele espaco.

Nas Rodas de Cura, os afetos que 14 circulam, parecem ser os grandes aliados, os
veiculos que movem os gestos de acolhimento e compaixdo, que permeiam as agoes
socioeducativas do NEIMFA. O acolhimento compassivo como gesto que nao produz a

separagcdo eu-outro, em contraposicdo aos afetos circulantes no cenério geopolitico
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contemporaneo que alimentam um fascismo crescente que brutaliza os seres, os
territorios, a propria vida.

Eu sinto que a gente tem um aliado ali na Roda de Cura, tem uma coisa
importante ali acontecendo. Nao so o Sidinho [Sidney] — grifo nosso, mas assim, as
mulheres que participam também, que sentem as energias..., eu me conecto muito com
elas, é muito forte pra mim a conexdo com elas, assim também...eu ndo sei explicar, é
uma afeigdo inexplicavel por aquelas pessoas, que se demonstra na Roda, [de modo
diferente] - grifo nosso, so aparece na Roda. E fica muito evidente na Roda. Porque eu
acho que numa reunido por exemplo do conselho gestor ndo fica tdo forte, ndo fica. Ali
na Roda fica mais forte. E isso, eu sinto que é isso. E como se fosse uma comunhdo
mesmo, como se fosse uma assembleia. Uma assembleia onde as pessoas estdo ali pra
mover o NEINFA, pra mover o Coque e o mundo. Eu sinto muito muita for¢a.

[Maria Liberal, jornalista e doutora em educacdo, atuante na casa e nas lutas
politicas em beneficio das criangas, jovens e adultos moradores do Coque].

Assim, contra os afetos difundidos pelos microfascismos que nos rondam e
assediam, a Roda de Cura agenciada pelos corpos em transe, parece querer desequilibrar,
desestabilizar o ego e suas obsessdes objetivantes que levam a uniformizag¢do e as
identidades enrijecidas. Os corpos em transe expostos ao processo de desubjetivagdo se
libertam de suas identidades construidas por processos de subjetivagdo normalizadores,

reconstruindo afetivamente o humano como gesto e ndo como ente separado e separatista.

Entdo eu sinto que eu so comecei a entrar em transe quando eu consegui me
abrir e realmente assim, soltar, soltar o controle, abrir mdo do controle, abrir mdao da
racionalidade, ter coragem de me jogar na experiéncia e me arriscar, porque hoje da

muito medo de se arriscar, a gente ndo sabe onde vai dar. Mas a pratica me da
coragem. Em transe sinto uma for¢a que tem vontade propria, e ndo tenho medo, ndao
tenho vergonha, porque eu tinha muita vergonha do meu corpo, de dangar..., mas hoje
eu me libertei disso e acolho as for¢as que vém. Eu sei que estou ali, mas tem outras
forcas também.
[Maria Liberal, jornalista e doutora em educagdo, moradora do Coque, atuante na
casa ¢ nas lutas politicas em beneficio das criangas, jovens e adultos moradores do
Coque].

A Roda de Cura parece abrir um campo de magia que nos expoe ao mundo real,
nao esse real fragmentado pelos dispositivos de poder-saber; um real que nao exclui as
forcas que se encontram normalmente veladas, e que fazem a experiéncia girar em torno
de outras singularidades, de um si mesmo heterogéneo e multiplo que, nos constitui e
destitui, na producdo de subjetividades que ndo sejam subjugadas aos mecanismos

expropriadores de nossa forca vital, porque essa forca vital ¢ formadora de ethos.
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No percurso, encontramos a dimensao formativa desse ethos por meio da imagem-
gesto do acolher e do sentir-se acolhido de uma maneira incondicional, ou seja, para além
de nossas limitagdes, e mesmo de nossas dores. Chamei a cena dramatica construida para

expor a poténcia formativa dessa imagem-gesto de a magia de Terraguar, a arte dos

encontros.
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Terraguar,

olhos quentes de lagrimas,
aguar,
bem amar.
Espelhar mundos... céus...
seu-olhar
Acolher
qualquer-chegar
Confortar
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A noite de sexta-feira, dezessete de novembro de 2023, seria especial,
principalmente para os integrantes da Roda de Cura que conheceram pessoalmente o
mestre budista tibetano Chagdud Tulku Rimpoché, quando de sua visita ao Coque duas
décadas atrés. Nessa data, ¢ lembrado e comemorado o seu paranirvana, ou seja, o dia
que para nds, ocidentais, representa o dia de sua morte. Muitos chegavam bem cansados
depois de um dia cheio de trabalho para a Roda de Cura, mas logo uma alegria inusitada
passou a tomar conta dos participantes que chegavam ao espaco.

Uma linda mandala feita com areia colorida, em homenagem ao Chagdud, havia
sido desenhada no centro da sala de reunides. Havia uma sensa¢do partilhada de que uma
outra temporalidade estava prestes a se abrir, um tempo imune ao rebulico que
normalmente ocorre do lado de fora no movimento cotidiano das pessoas da comunidade,
as quais sempre festejam com muita musica a chegada de mais um final de semana.

Sidney que se encontrava sentado sob uma almofada no chdo, bastante
concentrado a cerca de quarenta minutos, levanta o olhar, e diz seu costumeiro: “Boa
noite, pessoas”! E comeca a relembrar a visita do Chagdud Tulku Rimpoché no NEIMFA
em 2002. Contou sua historia e ressaltou como, mesmo sendo ele reconhecido como um
grande mestre reencarnado (um tulku), ainda assim, ele enfrentou dificuldades extremas,
sobretudo apo6s a invasdo chinesa ao Tibet quando ele precisou se exilar de seu pais para
nao ser perseguido e, talvez, como muitos outros, ser morto; €, ndo obstante, o Chagdud
Tulku Rimpoché nao perdeu sua amorosidade € o compromisso em gerar beneficio a
todos os seres sencientes, disseminando seus gestos de bondade em todo o mundo.

Nesse momento, Sidney tem todas as atengdes dos integrantes da Roda de Cura,

e comeca a ler uma carta que fora escrita pelo Chagdud pouco antes de sua morte:

“Querida sanga, Tashi Delek!

Foi um pouco dificil escrever essa carta, pois sinto imenso pesar por ter que
cancelar meu roteiro de ensinamentos nos Estados Unidos, e ndo poder estar com
vocés nesta ocasido. Alem disso, ultimamente, minha vida tem sido bastante
tranquila, sem eventos externos, para possibilitar que me concentre em minhas
reflexoes interiores, na verdade minhas reflexoes faiscam momentaneamente no
ceu de minha mente, depois desaparecem, ainda assim, abaixo desta vasta
expansdo, encontro correntes de profunda inquieta¢do em rela¢do ao que estd
acontecendo no mundo. [Isso em 2002- salienta Sidney]. Parece que estamos
vivendo na presen¢a de uma espada invisivel de lamina afiada que pode de
repente cortar a existéncia da forma como a conhecemos.

Como praticantes jamais devemos negar sua presenga e nem nos deixarmos levar
pela ansiedade e pelo medo. Estd dificil. E uma ldmina cortante, mas como
praticantes jamais podemos nos deixar levar pela ansiedade e pelo medo e sim
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usa-la [a espada], para afiar a precisdo de nossas escolhas, a perspicdcia de
nossos meios habeis, especificamente solicito a vocés que rezem intensamente ao
Guru Padmasambhava que prometeu que para aqueles que rogassem a ele, ele
viria, principalmente naquele momento, nas épocas obscuras - ele previu e
profetizou tudo. Também pego a vocés que rezem por Aria Tara, a salvadora
veloz, que responde imediatamente com compaixdo e sabedoria para aliviar o
grande temor de todos os seres presos na existéncia ciclica, rezem para que a
raiva cruel e injustificada tdo predominante se amenize e que a paciéncia e a
virtude prevalecam. Fortale¢am seus compromissos... e apoiem uns aos outros...
Eu encorajo vocés a usarem essas joias para trazerem beneficios aos seres”.

Ao finalizar a leitura da carta, o som de um sino>> comega ressoar badalado por
Sidney. Abre-se um espaco sensivel para o siléncio do qual parece brotar uma energia em
expansdo. Nos termos de Sidney, naquela noite, essa energia expressava a forca da
generosidade. Uma forga capaz de alterar nossa percep¢ao da vida e nos comover com
pequenos gestos de cuidado consigo mesmo, com os outros, com o mundo. Doar-receber-
retribuir, esse ciclo de reciprocidade forja um corpo em transe aliangado com a teia

dindmica da vida.

Me da como se fosse... uma alegria e um poder de querer ajudar. Ver o
sofrimento do outro e dizer: eu posso ajudar. E isso ai me fortalece muito. Eu sinto
muito! assim no corpo... é o momento de choro. Um choro, eu digo, que chora e chora
muito, mas ndo é um choro de tristeza é um choro de conforto. De vocé dizer, eu to
seguro, ndo tem esse negocio de choro preocupado... é de alegria mesmo.
[Adriano, cuidador da infraestrutura fisica do NEIMFA e participante das Rodas

de Cura, tendo sido designado como um dos protetores das praticas]

E de calor a sensagdo. Tem hora que vem com bastante peso..., mas também
vem suave. Meu trabalho é cuidar das pessoas. E nessa hora que o choro vem
constante. E ai vem ele [a energia, como ele, Jodo, costuma expressar], seja dando
“passe” de um por um, seja apenas dando um abrago.

[Jodo, compadre de Adriano, cuidador e protetor das praticas do NEIMFA]

Sinto que a incorporagao [o transe], renova as minhas energias. Acontece uma
coisa quando eu ndo fagco meus trabalhos... a gente fica inquieta, eu fico até um pouco
agressiva no modo de tratar as pessoas. Quando comegou a Roda de Cura, eu, junto
com Sebastiana [uma médium espirita que atua nas consultas espirituais do NEIMFA],
era quem incorporava as entidades. Diz Antonio [um dos fundadores do NEIMFA,
mestre em vdrias praticas] que eu incorporava Tara. Eu sentia uma sensagdo de ir la e

%5 O sino nas praticas budistas simboliza a vacuidade, a esséncia vazia de todos os fendmenos. Como sempre
no budismo existem aspectos internos, externos e secretos envolvendo as praticas. O sino em seu aspecto
externo ¢ enunciagdo, ¢ oferenda. Oferece-se seu som, sua forma, os gestos que o manipula, oferece-se as
deidades o prazer pelo som e pelos gestos. No aspecto interno ele evoca concentragdo para realizar os gestos
fara fazer oferendas e invocar as deidades, e no aspecto secreto produz a inspiragdo para se auto visualizar
como a deidade com todas as suas caracteristicas. O sino evoca a percepgdo pura de nosso corpo, fala e
mente (Lopon, Monje Rigdzin: transmissao oral de ensinamentos- Drukpa Brasil).
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dangar. Ndo sei explicar, eu fico conversando com a energia [sic] e presto muita
ateng¢do no meu corpo que parece querer adormecer, e 0 meu coragdo que parece que
vai sair pela boca. Isso ai depois vai embora e fica so a energia que vai trabalhar, fago
os trabalhos e ai quando passa fica uma coisa boa.
[Valda, moradora do Coque, educadora do NEIMFA, responsavel pela cozinha e
por todo alimento servido na organizagao]

Valda ¢ uma das participantes mais assiduas nas Rodas de Cura. Desde que essa
pratica comegou a mais de duas décadas, ela se senta sempre no mesmo lugar. E ela que
com um punhado de incensos nas maos faz todo o contorno da Roda, depurando as
energias em cada um dos participantes. Essa preocupacdo em promover bem-estar e
cuidar mobiliza nas pessoas a sensa¢do de confianga e ancora a vontade do estar-junto,
movendo agdes colaborativas e respeitando os outros nas suas diferencas.

Outro participante sempre presente nas Rodas ¢ Antonio, um grande mestre do
cuidado, e um dos precursores de todo o movimento que culminou na criacdo do
NEIMFA. Ele estd a frente de quase todas, sendo todas, as praticas espirituais da
institui¢do. No entanto, ele se destaca principalmente com seu trabalho silencioso de
preparacdao dos ambientes; ¢ Antonio quem decora os espacos de praticas, organiza as
imagens, as oferendas que serdo distribuidas aos seres visiveis e aos invisiveis. Na Roda,
Antonio esta sempre atento aos movimentos dos participantes, antevendo as solicitagdes.

Em nossas conversas, Antonio lembrou que quando comecaram os trabalhos no
NEIMFA, ele ndo tinha quase experiéncia. Antes, ele atuava no Nucleo Espirita Jesus no
Lar junto com seus irmaos Aurino e Sebastiana, ambos médiuns, e Lucia, sua prima, que
coordena os projetos pedagogicos do Nucleo de Educacdo e Cidadania do NEIMFA.
Quando chegaram ao Coque, Antonio circulava pelo bairro batendo de porta em porta
para saber se podia ajudar em alguma coisa, at¢ que Madrinha Paulina e Valda ofereceram
suas casas para fazer as reunides com as pessoas. Nesse periodo, Antdnio fez curso para
técnico em enfermagem, além disso se especializou em plantas medicinais. Segundo ele
mesmo nos disse, embora ndo se veja como um médium no sentido estrito do termo, sua
formagdo o ajudou a sentir as energias que circulam nas praticas espirituais, dentre elas,

a Rodas de Cura.

Quando chamamos as deidades, chamamos Tara por exemplo, eu visualizo as
Taras chegando e presto atengdo no que surge. Comecei a perceber as coisas que estdo
no ambiente, mas que a gente ndo vé, entdo eu vou buscar onde tiver, em outro lugar
aquele objeto materializado e trago para as pessoas verem. Eu trabalho muito com as
maos. O trabalho do passe, do Reiki. Tocar as energias com as mdos foi fortalecendo o
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cuidado. Vocé acredita que aquilo tem um efeito. Cuidar do ambiente, das coisas é
cuidar da energia. Ver nas pessoas a energia e ajudar as pessoas com a energia. Por
exemplo: Mariana [uma educadora social do NEIMFA] esta com a energia da limpeza
e ela precisa de uma purba [instrumento tibetano perfurante usado simbolicamente nas
praticas de liberagdo de obstaculos]. Entdo, eu vou pegar para ela destruir os venenos
e limpar tudo. Eu enxergo as deidades assim: nas pessoas, nas energias que estdo com
elas.

[Antonio, educador social do NEIMFA, responsavel pela organizagdo e pelo
cuidado com as pessoas nas praticas espirituais|

Vale ressaltar que, todas as vezes em que estive presente nas Rodas de Cura, pude
presenciar o cuidado que Antonio manifesta de maneira equanime com tudo e com todos.
Mesmo depois das praticas, quando todos ja se foram do local, vemos Antonio, com todo

respeito, recolhendo os artefatos, limpando o espago e organizando os objetos da sala.

Tudo isso faz muita diferenca na minha vida. Aparece mais coisas pra gente fazer,
parece até que é um teste. Toma isso ai!! (risos). Eu ndo gosto nem de comentar,
porque a gente ajuda e ndo precisa dizer que ajudou. Teve um certo dia eu estava em
casa, [...] so minha filha pequena e eu, e chegou um casal, bateu na porta... mogo to
com fome, tem o que me da de comer? Eu digo tem mogo, abri a porta, nunca vi na
minha vida, abri a porta e disse entra ai. Ele olhou pra mim assim... eu disse: entra
rapaz, ele sentou, fui la, botei o almogo, comeu tudinho, perguntei se ele queria levar
alguma coisa. Se vocé quiser alguma coisa pode levar, eu disse, e ele perguntou: tem
um quilo de alimento? Tenho. Fui ajeitando as coisinhas dele, e ele disse muito
obrigado. Eu digo por nada e foi se embora. Oxe, ndo deu meia hora ndo, e chegou o
vizinho e perguntou: vocé conhece aquele povo da onde? Eu disse: Ndo conhego nao.
Mas tu é doido! Nunca visse o homem nem a mulhé home!... Eu sei que minha parte eu
fiz. O importante é ajudar.

[Adriano, cuidador da infraestrutura fisica do NEIMFA e participante das Rodas
de Cura, tendo sido designado como um dos protetores das praticas]

Por meio desses pequenos gestos de generosidade, enxergamos uma forma
extremamente sutil do corpo em transe: um corpo que convida o sujeito a sair-de-si para
sentir as necessidades das outras pessoas independentemente de género, idade, classe
social. O unico critério parece ser o prazer de fazer o outro se sentir bem. O estado de
transe apareceu aqui como que indiscernivel de um modo de vida. Nesse tipo de transe o
que aparece exteriorizado € a propria relagdao. O cuidado e a generosidade parecem criar
um espago entre as pessoas que culminam numa forte sensacao de interdependéncia.

Com isso desativa-se uma subjetividade ensimesmada, sujeitada a forga
esmagadora dos dispositivos biopoliticos que, ao empresariarem o sentido de nossas

existéncias comuns, disseminam a competitividade e o estranhamento.
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Esses encontros [com pessoas, com seres e coisas visiveis, invisiveis|, me fazem
sentir gratiddo. Eu sinto que cada presenga é um professor, uma professora, e as vezes
a presenga pode ser uma planta ali do jardim...O chdo... muitas vezes, muitas vezes, o
chdo do Coque, a terra, o chdo do NEIMFA. Essas coisas conversam muito comigo, eu
sinto assim, que é uma conversa mesmo, sabe? Aqui a gente tem um chdo que fala e
que, as vezes, me conta de outras presengas que também estdo ali...¢ um chdo que

parece um rio de tanta coisa que corre nele. Tem tantas presengas que me ensinam, ou
me tiram da bolha de realidade que eu vivia e me fazia estar num estado de

descontinuidade o tempo todo, assim... quase numa beira de loucura, mas que pra mim
faz sentido, principalmente por me tirar de certos aprisionamentos, de certos

congelamentos. Eu nunca sei, qual é a proxima coisa ou o que é que vem a seguir, mas

sei que quando vem me toca... E isso ja é suficiente.
[Maria Liberal, jornalista e doutora em educagdo, atuante na casa e nas lutas
politicas em beneficio das criangas, jovens e adultos moradores do Coque].

Desse modo, os corpos em transe nas Rodas de Cura, revolvem a terra, fazem o
chao falar, colocam seus participantes em estado de abertura ao outro, aos outros, a todo
outrem, por meio de pequenos gestos; gestos atengdo, de cuidado, de generosidade com
quem chega, com quem passa, com quem parte € com todos que retornam advindos dos
multiplos planos de existéncia da vida, ultrapassando as barreiras solidas que erguemos
entre o eu ¢ os demais. Chamei a cena dramatica construida para expor a poténcia
formativa da imagem-gesto que presentifica esse modo de estar-em-transe de

correntezaSEGUEJUNTO... Um fluxo de forgas expansivas do ethos de viver.
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Hoje ¢ dia da Roda de Cura! Esse costuma ser 0 modo como as sextas-feiras sao
retratadas pelos participantes que frequentam o NEIMFA. Uma das razdes ¢ que, embora
acontecam diversas atividades inclusive de carater espiritual ao longo de toda a semana,
¢ na Roda que comumente a maioria se encontra. De tempos em tempos, surgem novos
participantes na Roda, mas, de fato, a maior parte mantém uma presenca assidua.

Desde o ano 2010, Sidney Carlos e seu irmao gémeo Silas Carlos se tornaram os
responsaveis pela condugdo das Rodas de Cura. Ao assumirem essa atividade, sua
intencdo era “afinar” as praticas espirituais vivenciadas naquele contexto com a
“dimensao cosmologica da nossa existéncia”. Na sua leitura, inicialmente, as pessoas que
buscavam participar da Roda eram motivadas sobretudo por problemas individuais.

Por isso, a pratica passou a se organizar em dois espacos/movimentos distintos.
Em uma sala, situada no pavimento superior, ¢ feito uma espécie de atendimento
espiritual mais individualizado, enquanto na sala onde ocorrem as Rodas a acdo ¢
direcionada para o “corpo social”, ou seja, as praticas sdo voltadas a uma espécie de “cura
coletiva”. Nao obstante essa separagdo, os dois espagos parecem se complementar.

As praticas da Roda de Cura também acompanham determinados marcos
temporais como o Carnaval, a Pascoa, o Sdo Jodo ou datas especificas como o dia
dedicado as comemorag¢des de Cosme Damido, etc., mas ainda se conectam com
acontecimentos cotidianos, € mesmo com questdes politicas que estejam acometendo o
planeta como as guerras ou as queimadas na regido amazonica, por exemplo.

Para os condutores da Roda, os tempos de fim em que vivemos, a crise planetaria,
o fascismo emergente, a perda de sentido que nos acomete individual e coletivamente,
tudo isso pede a ativagdo de rituais que visam conectar com as forcas em questdo. Nos
termos de Sidney: € preciso queimar, transmutar energias densas que impedem que
trabalhos em prol de podermos tornar fecundas nossas a¢des, assim como nossos projetos,
de modo a seguir sempre os propoésitos de beneficiar a todos. Para ele, “nao ha pratica
espiritual sem corpo. Isso quer dizer que ¢ no corpo que as forcas se materializam. E
através delas percebemos as energias que estdo em circulagio. E com elas, acolhendo-as
ou afastando-as que a Roda vai trabalhar”.

Mais ainda: desse ponto de vista, o NEIMFA enquanto organizacao, ele diz,
também tem um corpo, e “esse corpo também precisa de cuidados”. Assim, a percepcao
¢ que os corpos sao os verdadeiros termdmetros das praticas, funcionando como radares

ou espelhos das forgas que estdo sendo conjuradas pelos participantes da Roda.
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O corpo pesa, é sutil, mas vocé vai sentido o corpo pesando, calafrios... [...] o
corpo fica bem tremulo...é...eu digo que é uma taquicardia. Chega ser uma
taquicardia... vocé fica assim meio agoniado. Vem um zumbido no ouvido. Eu sinto as
vezes o timpano tremendo como se fossem sussurros. Bocejo, bocejo constante que ndo
é bocejo de sono. Vocé nao consegue controlar. Eu bocejo, bocejo, até chorar. E a
respiragdo, fica mais ofegante..., as vezes mais lenta, e involuntariamente, eu fago
aquela respiragdo, 3 vezes de um lado esquerdo, 3 vezes lado direito. Assim... ndo é eu
que vou fazer, é minha mdo que é conduzida. E quando (eu), (eu) faco isso, (eu) fico
mais aliviada e a manifestagdo vem com mais for¢a. Nao quer dizer que sinto tudo isso
todas as vezes... Varia, Ah! Vem calor também.

[Eduarda, formada em estética e cosmética, educadora do NEIMFA]

... eu comegava a chorar, mas ndo era o choro, era o cair de muitas lagrimas... e
quando eu comecei a poder prestar mais atengdo a essa sensibilidade, eu percebi que
tinha formigamento no corpo, dorméncia, vibrag¢do no corpo...uma agitagao... e quando
é muito forte, sinto a transformagdo, viro ong¢a, viro bicho viro outro.

[Carol, psicologa, doutora em educagdo, participante da Roda de Cura].

Quando os corpos transmutam pode-se perceber os cenarios e com que forgas
vamos dialogar. Pode ser que naquele dia ndo tenhamos corpos preparados para certas
magnitudes de forg¢as, entdo recuamos para um outro movimento de pratica. E
esperamos um outro momento, uma outra oportunidade para esse encontro de for¢as.
[Sidney, psicologo transpessoal, doutor em educagao, gestor e educador do

NEIMFA]

Os corpos se transmutam ao som dos tambores. O ritmo acelera, os mantras
recitados mudam de tonalidade, uma intensidade sensivel atravessa o espago. Entdo,
alguém salta da cadeira, outro comega a atravessar a sala em movimentos coreografados.
For¢as imponderaveis comecam a ganhar formas. Gestos sdo performados, objetos sao
manipulados, movimentos ritmados, maos que parecem investigar algo no ar, alguns

corpos se banham com leite ou mel, ervas sdo maceradas, rezas e oragdes sao sussurradas.

Na gira dos pretos, fui la, fiz a reza em cada um, e o matinho que peguei, quebrei no
centro da sala, em formato assim redondo como se fosse uma mandala, e botei la uma
velinha. E dai, olhando... sabe como é jogo de buzios?! Que vocé se conecta e pede uma
resposta, e o modo que o buzios cai tem uma interpreta¢ao?! a energia?! Nessa pratica
vi isso nas folhas. [...] vi que esse tempo vai ser um momento muito dificil... me deu
uma tristeza... tava la o matinho quebrado com vinho respingado e dai... olhando ali...
entendi que dai em diante vai ser dificil. E isso vi assim, olhando pra o matinho
quebrado e que simplesmente joguei la, arrumei e olhei.

[Eduarda, formada em estética e cosmética, educadora do NEIMFA]

Eu acho que eu vejo... as vezes chega pra vé. Até pra explicar fica dificil. So
louco, porque muita gente diz: é espirito, pra mim ndo é espirito, é gente, pra mim tudo
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¢ gente, quer dizer: todos os seres tém a mesma importdncia que nos. Agora... so que
quando eles aparecem sdo grandes, muito grandes mesmo. “Normais” [aspas]- grifo
nosso, igual a gente, mas muito elevado. Grande mesmo... Eles se mostram dang¢ando.
Ndo sei dizer... é assim... se solta e danca, é como se eles estivessem chamando. Nas
varias vezes chega com alegria, mas ja chegou com tristeza. Mas mesmo triste é pra
dangar. Na hora que comega, chega no abdome. Eu fico como se tivesse travado, uma
angustia me dad, mas vai aliviando... e ai... t6 dentro.
[Adriano, cuidador da infraestrutura fisica do NEIMFA e participante das Rodas
de Cura, tendo sido designado como um dos protetores das praticas]

Nesse processo, eu e outro se confundem, mas como diz Adriano: “tudo ¢ gente”!
Sem duavidas, ¢ muito dificil discernir quem se apresenta nas Rodas de Cura. Sao
Espiritos? Sao Orixas? Sdo Caboclos? Sao Pretos Velhos? Sdo Protetores Budistas?
Quem sao os seres que transitam pelas Rodas de Cura? Para os participantes parece que
esse quem nao € o que realmente parece importar. O mais importante parece ser a propria
producdo dessas presencas por meio de gestos e da forca que esses gestos liberam.

Nesse sentido, um principio operante parece ser o da inoperancia das
identificacdes identitarias dos sujeitos participantes. Os corpos em transe nas Rodas dao
a ver um “eu” fora de si, um “eu” sem a sua soberania habitual. As identidades entram
em uma espécie de devir-outros. O que ndo significa que h4d uma “perda de consciéncia”,
mas um descentramento, uma abertura a modos outros de existéncia, o qual termina por
propiciar o contato com uma sabedoria capaz inclusive de discernir entre impulsos de
impeto e de resisténcia, de inspiragdo e de critica. Logo, mesmo que gestos € movimentos
parecam ““fora de controle”, os corpos em transe nunca se perdem de si mesmos, uma vez

que s3o movidos pelo cuidado com o outro.

Quando estou na Roda de Cura a minha consciéncia se afasta no sentido que
ela perde os limites que normalmente ela impoe e eu ndo me importo comigo. Eu me
importo com os outros. E ai é por isso que a gente faz essas coisas loucas e magicas

como colocar a mdo no fogo e ndo se queimar, andar em cima de vidro quebrado e ndo
se cortar, por isso eu tenho medo de machucar as pessoas, porque o que vem pode ser
agressivo, mas eu sei que [essa energial, é para cortar as negatividades e cuidar das
pessoas. Eu ndo lembro das coisas que eu faco na Roda, por isso eu tenho medo de ndo
saber o que vai acontecer, mas eu sei que as energias sdo protetoras pra deixar a Roda
de Cura acontecer da melhor forma, e eu sinto que me tornei uma pessoa melhor. Eu
sinto que eu posso ajudar as pessoas e ao mesmo tempo eu me ajudo. Me sinto uma
pessoa melhor porque antes eu ndo me preocupava com as pessoas e hoje eu me
preocupo em proteger as pessoas.
[Jodo, compadre de Adriano, cuidador e protetor das praticas do NEIMFA]
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A consciéncia nao se perde. Ela entra em ressonancia com outras dimensdes da
vida, acessa e se comunica com outras formas de agéncia. Nos corpos em transe, a

consciéncia ndo se confunde ou se identifica com a mente cerebral ou mesmo cognitiva.

A gente quando esta nessa... dentro dessa transi¢do — transe -, vocé ndo...ndo...
eu ndo conhego vocé mais! A consciéncia que esta ai ndo é mais a minha...Fecho os
olhos as vezes, mas normalmente fico com os olhos abertos sem piscar. Uma vez minha
filha me disse: pai por que seu olho ndo pisca? Mas ndo era o pai que ela estava vendo.

[Jodo, compadre de Adriano, cuidador e protetor das praticas do NEIMFA]

A consciéncia presentificada nos corpos em transe ¢ molecular, ou seja, esta
distribuida por toda a extensdo do corpo, ela opera como um o6rgdo de relacdo entre
mundos e seres que se pde em didlogo, oferecem prote¢ao, mobilizam energias e saberes.

Assim, um exemplo notavel, nas Rodas, é o agenciamento com o fogo. E como se
houvesse um devir-fogo do fogo que pode juntos a dimensao pessoal (figurada pelos
participantes humanos da Roda de Cura) e a dimensao impessoal (presentificada por uma
multiplicidade de seres humanos e ndo humanos). O efeito dessa jungdo ¢ uma
ultrapassagem dos limites da subjetividade individualizada, lancando o sujeito no

movimento de uma tensao que ao se instalar como que abre o “eu” ao devir-de-si.

Eu me vejo como aquele..., uma entidade, uma deidade que tem varias cabegas e
fogo na cabega, eu ndo sei qual é, eu sei que as vezes eu me vejo dessa forma, porque
eu sinto, as vezes que eu senti mais forte, eu chego caio para trds, assim oh! vem um
negocio assim, que chega assim, um negocio que joga pra tras, joga! me joga pra trdas
“fica de joelhos” uma coisa meio dificil! Vontade de gargalhar, ndo sei explicar. E
fogo... Eu sinto isso, porque é como se eu tivesse soltando fogo, e eu acho que é um
protetor, porque assim fica como se ele tivesse protegendo o NEIMFA, afastando as
coisas ruins, protegendo, entendeu?

[Maria Liberal, jornalista e doutora em educacdo, atuante na casa e nas lutas
politicas em beneficio das criangas, jovens e adultos moradores do Coque].

E como se a consciéncia acessasse outros modos de existéncia ao ser afetada pelo
calor do fogo, pela batida forte dos tambores, pelos mantras que elevam a pulsagdo do
coragao. O corpo em transe, entdo, danga, salta, extrapola seus limites, diminui a
densidade de todas as suas bordas e se permeabiliza a diferentes encontros. Tudo isso ao
mesmo tempo em que performam gestos de purificagdo, de bengdos. Alguns desses gestos

sdo feitos em conjuncdo com a fumaga e o aroma dos incensos, outros se expressam por
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meio da limpeza das maos com perfumes; mas, todos vém como uma forma de convite
aos seres protetoras agenciados para a disponibiliza¢do de cuidados para todos.

Em determinadas praticas, esses seres protetores presentificados em movimentos
e gestos também se expressam vocalmente. E como se uma fala vinda de longe passasse
a ressoar através dos corpos em transe. Essa fala ou voz nem sempre se comunica por
meio de uma linguagem articulada ou inteligivel para os participantes.

Trata-se de uma voz-toda-feita-corpo que, mesmo quando ndo argumenta,
demanda. Comumente, nesses momentos, os corpos em transe se deslocam assumindo
posturas e feicdes ndo humanas; alguns se deslocam no espago como um animal enjaulado
que ora rasteja no chao ora se eleva com a forca dos joelhos como se precisasse ganhar
as alturas, alcar voo. Nao ¢ raro ver corpos rodopiantes ou girando em torno de um eixo

invisivel como se desejassem perfurar a terra, mergulhar no abismo.

Entdo, eu senti que eu virava outra coisa, que eu virava bicho, meu corpo
alterava o rosto as mdos...Um urro. Rugido/ FEu ndo era eu, era realmente outro.
[Carol, psicologa, doutora em educagao, participante da Roda de Cura].

Essas transmutagdes expressas pelos corpos em transe sdo, sem duvidas, os
momentos de maior intensidade das Rodas de Cura. Pois, nesses momentos, outros seres,
outras agéncias humanas ¢ ndo humanas, outros mundos, se desvelam, tornando porosas
as fronteiras do que chamamos “realidade”. Por essa razdo, nomeei a cena dramdtica que
visa apresentar a poténcia formativa dessa imagem-gesto que aponta para uma dissolucao
das nossas formas de existéncia sustentadas pela identificacio com um “eu” soélido,
soberano, racional, dotada de linguagem articulada, de VITALIDADES IGNEAS. Nessa

cena, os corpos em transe dao a ver um sujeito trémulo diante das forcas ferais da vida.
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Naquela sexta-feira, a sala onde acontecem as Rodas de Cura estava lotada. As
cadeiras todas ocupadas. O chdo parecia ndo comportar mais tantas pessoas juntas. Era a
noite do dia onze de agosto de 2023. Aquele més de agosto, em especial, prometia muitos
acontecimentos dificeis, pois estavamos em um contexto socio, politico, ambiental
complexo mundo afora, como ainda estamos, mas no Brasil, naquele més especialmente
o desmatamento na Amazonia era alarmante e o incéndio numa unidade de saude no
Tocantins deixou muitos feridos e mortos. Como sempre os condutores da Roda pareciam
estar particularmente atentos, sintonizados com esses eventos. A sensacao era de um
impulso para que as praticas que seriam desdobradas estivessem fortemente direcionadas
para um bem coletivo.

Além disso, percebemos que nds, participantes da Roda de Cura, a nossa propria
disposi¢do afetiva estava como que enredada em desanimos, impaciéncias e at¢ mesmo
intolerancias. Talvez, por isso, Sidney que conduzia o encontro naquela noite tenha nos
alertado: “ndo existe pratica espiritual sem uma motivacao valiosa, sem entrega e
presenga intensa”. ApOs essa sinalizacdo, o som alto dos mantras preencheu o ambiente
como que buscando alterar a textura afectual do contexto. Fisicamente, o espago havia
sido decorado com imagens e simbolos das deidades na forma irada, que davam ao local
a aparéncia de um territorio de lutas. Um campo virtual se modelava e as pessoas, muitas
delas, comegaram a fechar os olhos na busca de maior concentracao.

Logo apos a prece direcionada a Padmasambhava, destacada anteriormente na
pagina 137, o tambor comegou a soar. Foi como se um portal fosse aberto deixando
ventilar o ar do tempo e levando para longe uma impressdo de asfixia. As luzes do
ambiente foram apagadas e a partir desse momento foi como se entrassemos em outros
mundos, acessados através da sincronia entre o som do tambor e as vozes dos
participantes em recitagdo. Eu mesma me senti em meio a uma floresta cercada por
guerreiros dispostos a lutar e defender aquele lugar.

A vibracao de corpos e vozes em sobreposicao era contagiante. Os corpos iam
tomando formas que pareciam concentrar forgas de muito poder. Aos poucos, comegamos
a visualizar alguém com gestos fortes de mdos que sustentava o sino. Outra pessoa
também com fortes gestos manipulando a purba. Em seguida, as maos passaram a se
mover como se manipulassem substancias etéreas no ar da localidade. Eram gestos fortes
que sugeriam o uso de artefatos como langas, flechas e outras armas. Nesse momento,
sem saber ao “que” exatamente essas forgas estavam se dirigindo, mas tendo em mente o

cendrio de destruicao da floresta amazonica, e até mesmo nosso estado letargico, veio um
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pensamento de que elas estavam vindo em nossa dire¢do, quando digo nossa me refiro
aos seres humanos que vém extinguindo formas de vida e destruindo o planeta, e também
a nos participantes da Roda, que vez ou outra gostariamos que a pratica acontecesse de
uma maneira ¢ ela ocorre de outra, assim nos deixando inquietos e impacientes. Essas
forcas vém para nos colocar em alerta, e os participantes assim se assustavam com algum
gesto mais contundente, geralmente acompanhado de um grito, que vinha realmente para
acordar os desanimos, tirar da indoléncia e nos convidar a juntar as forgas e agir contra
tantos desvarios que prejudicam tantos seres, inclusive nos todos.

A imagem que construi naquele contexto foi de uma guerra com as forcas do ar!
Os corpos em transe pareciam estar sendo atravessados por essas forcas, emitindo sopros,
realizando deslocamentos agudos, rapidos, ao mesmo tempo em que se deslocavam por
diferentes direcdes do espaco enquanto langcavam armas em movimentos de luta. Eram
gestos de corte como que projetados para dissipar obstaculos e condicionamentos. Os
bragos erguidos para cima e para baixo, em posi¢cdo de ataque; o tronco inclinado para
frente e os joelhos como que se preparando para um salto prestes a atingir uma presa.

A energia dos movimentos era forte. Os pés batiam no chao, os bragos
impulsionavam saltos e voos. Nos momentos de maior intensidade, os corpos em transe
ensaiavam corridas ao longo da sala. A tonicidade contraida mostrava rostos contorcidos
com expressoes de indignacdo e ferocidade. Desintegravam-se diante de nossos olhos as

formas de tantos rostos conhecidos. Estavamos literalmente frente a outras pessoas.

Geralmente a conexdo ¢ pela sensagdo da audi¢do. Eu paro, escuto e fico num
didalogo. Eu digo: O corpo é meu e faco so o que eu quiser, porque algumas vezes vem
pedindo pra fazer coisas muito pesadas, muito fortes. Percebo que sdo energias mais

iradas e eu preciso analisar, porque eu tinha dificuldade de passar pro corpo. Uma vez
apareceu uma figura feminina, muito grande, com uma lingua enorme. Outra vez foi
uma figura masculina, pesada, robusta, sua for¢a me fazia bater o pé tanto! Parecia
que o chdo estava se abrindo. As vezes, eu resisto, mas surpreendentemente vou me
sentindo segura e me deixo levar.

Assim, mesmo nos maiores perrengues, me sinto sempre acompanhada e
protegida. Mas também tem outro lado. Sinto as energias que ndo sdo convidadas de
forma consciente por mim, aparecerem. Isso me assusta. Eu ndo perco a consciéncia.

Uma parte de mim observa o que esta acontecendo. Eu sei o que se passa, tem
movimentos que eu ndo faria sem a energia. Eu ndo gosto de girar, mas com a energia
eu giro e ndo caio. Sei que tem um proposito e como eu confio na guianga, vai...

As vezes me deparo com as energias de matriz africana, Xango, Oxum e lansd.

Eu também resisto muito, elas sempre me inquietam. Mas, quando vejo ja fui. O
engragado é que eu também reconhego essas energias passando pela minha vida
cotidiana. As vezes brinco: Eta!! Hoje lansa td virada!!!

[Luiziane, enfermeira, educadora social, participante na Roda de Cura]
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Comumente quando falamos de transe, de um corpo em um estado de transe,
temos a tendéncia de situar esse fendmeno univocamente no campo do sobrenatural ou
do extraordinario. Com certeza, ha nessa fenomenologia toda uma vinculagdo com o que
a antropologia contemporanea tem chamado de sobrenatureza reativada no contexto de
critica do grande divisor moderno: a cisdo entre natureza e cultura (VALENTIM, 2014)°.

Contudo, importa ressaltar também que, nas Rodas de Cura, a relagdo com esses
fendmenos nao se dissocia das questdes que nos atravessam no mundo da vida cotidiana.
O reconhecimento ludico de Luziane ao dizer que lansa ta virada!, permite evidenciar
como um corpo em transe diz menos de como uma consciéncia se altera, e mais de como
podemos aprender a lidar diferentemente com as situagdes que enfrentamos na vida. Ou
seja, como o exercicio de experienciar um estado ndo dual, propiciado pelo transe, traz
consigo a sabedoria de sentir as forcas se formando e se transformando ao nosso redor.

Em outras palavras, os corpos em transe podem propiciar uma aprendizagem sutil
acerca de como discernir os momentos de agir ou nao agir, melhor dizer, de agir no mundo
sem que essa acao necessariamente seja apenas uma reacao, uma forma de reatividade
diante de uma situagdo, rompendo assim com a causalidade condicionada que nos
acomete na maioria das vezes que nos deparamos com problemas conflitivos.

Cotidianamente, somos surpreendidos por uma sensagdo de desconforto diante do
que sentimos ser uma resisténcia aos nossos desejos € expectativas, como se estivéssemos
sendo provocados por forgas que nao controlamos. Assim, somos muitas vezes obrigados
a encarar as disposi¢des engendradas por nossas frustragdes e inquietagdes por vivermos
esperando que as coisas acontecam de um certo modo. Nessa perspectiva, os corpos em
transe aprendem a reconhecer os padroes formados por essas energias que nos acometem
para alterar os nossos condicionamentos psiquicos € mesmo sociais. Assim, dizem os
participantes, ao “confiar nos movimentos da Roda vamos nos dispondo a experiéncia tal

como ela se apresenta, e, no final, a sensacao ¢ mesmo de uma libertagao”.

[...] com a frequéncia das praticas vou entendendo quais presencgas estdo junto comigo
e vou acolhendo a sua expressdo, a sensa¢do no corpo, pois tem presengas que sao
pesadas e eu sinto a impossibilidade do meu corpo se mover de certos modos, ou me
mover como eu gostaria de me mover, e sou levada a fazer outros movimentos...

[Carol, psicologa, doutora em educagdo, participante da Roda de Cura].

56 A nogdo de sobrenatureza é oriunda do chamado pensamento mitico. A nogio foi expurgada do discurso
filosofico e sociologico da modernidade, a ndo ser como signo de superstigao.
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Eu sinto, sinto presencas... que dao um impacto, um baque, como se fosse um
choque. Meu corpo fica gelado... O corpo muda. Sinto calafrio. Mas a gente ndo esta
80, eu digo logo, os amigos estdo aqui: os Invisiveis. Na Roda aparecem muitas
imagens, outras sensibilidades, outros corpos. Embora eu ndo queira, eu, eu realmente
ndo fago querer...Eu até tento evitar, ai aquilo fala: tem que ser feito. Eu escuto... é
quando... ai eu digo: me lasquei! Mas no final é como uma sensagdo de que aquilo
tinha um proposito, eu ndo preciso viver lutando contra... assim reagindo sempre
quando as coisas ndo sdo do jeito que a gente quer, que a gente planeja, entende? A
gente vai vendo ali, naquela experiéncia, que na vida a gente também, por isso, tem
momentos, tem coisa, uma noticia, um fato que td acontecendo que da assim esse
calafrio, a gente sente tudo gelado. Mas a gente nunca td so6! Na Roda a gente aprende
mesmo que essas for¢as ndo aparecem so na Roda, elas estdo com a gente o tempo
todo, e a gente precisa saber lidar com elas a todo momento.

[Jodo, compadre de Adriano, cuidador e protetor das praticas do NEIMFA]

Para os participantes da Roda de Cura é como se vivéssemos em “bolhas”
repetindo ciclicamente determinados comportamentos. Os corpos em transe propiciam a
experiéncia de tomar outros pontos de vista; gerar outras leituras das situagdes, por meio
das conexdes com forgas que abrem uma maior fluidez em nossos movimentos na vida.

Sabemos que nao ¢ simples alterar os nossos condicionamentos € automatismos,
normalmente nem nos damos conta de que estamos agindo reativamente (LARROSA,
2002), reproduzindo os pressupostos que ancoram nossos processos formativos. Poder
fazer essa experiéncia, sobretudo uma experiéncia de dessubjetivacdo, abre nossas
possibilidades de transformar a nés mesmos, de vivermos intensamente a vida, de
pensarmos de outro modo, outramente e com outras mentes, pondo a prova os limites do
que somos ¢ ultrapassando-os em uma cena dramdtica que fala de SONS surdos, sons
de tempo que urge e que exige de cada um de nds o exercicio da poténcia transformativa
do deslocamento, do cuidado com nossas proprias pulsacdes. Imagem-gesto de uma

garganta distendida ao vento, ao sopro, ao ar que inspiramos, expiramos, conspiramos.
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SONS surdos,
gargantas distendidas ao vento.
SOPRO, forca,

INQUIETACAO.

Urge o tempo; pulsacao,
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AR...
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Ao longo de duas décadas, as Rodas de Cura tém impulsionado corpos em transe
a dangar, a encontrar seus ritmos, seus tons e seus compassos, sempre com vistas a sonhar
e criar um outro mundo, um espago mais equalitario, mais justo, principalmente quando
queremos perspectivas melhores para as novas geragdes deste planeta.

Com isso abriu-se mais uma Roda de Cura com um alerta: segundo pesquisa
sobre o clima realizado pela ONU- (Organizagdo das Nagdes Unidas) em abril de 2023,
para ndo citar também profecias que diziam as mesmas coisas, a data limite para uma
reorganizacdo do planeta em protecdo a sua geoecologia ¢ o ano de 2030, embora
estejamos observando uma aceleragdo dos processos devastadores que podem antecipar
esse diagnostico, pois o aquecimento global estd em ascensdo vertiginosa e o tempo esta
se extinguindo. Se ¢ assim, havera ainda algum espago de vida viavel nesse planeta?

A fala de David Kopenawa pontua, “Sem floresta nao tem historia” (Dias, C. e
Marras Jr, 2019), que podemos traduzir: Sem espago onde se possa respirar, a vida na
Terra ndo existe. Ao encontrar Kopenawa, a antropologia, na figura de Bruce Albert,
colocou em didlogo dois mundos, o dos brancos € o dos yanomamis. Habitamos um
mesmo planeta, um mesmo pais e vivemos mundos totalmente diferentes. De um lado os
yanomamis afetuosos, atentos, respeitosos ao espaco e aos seres que nele habitam. De
outro predadores, “seres da mercadoria”, como se refere Kopenawa aos brancos, que
agora buscam ajuda de conhecimento para atenuar ou dissipar os efeitos nocivos que eles
(nods) proprios criaram. A questdo €: precisamos reconstituir os espacos degradados e
preserva-los, para isso diz Kopenawa, e reitera Sidney (doutor em educagdo e gestor do
NEIMFA), conduzindo a Roda de Cura: é preciso aprender a sonhar, e sonhar
coletivamente, para compreender que o mundo da natureza ja nos oferece tudo que
precisamos, temos ao redor, a disposi¢ao por todo espago, tudo que ¢ necessario a vida
na forma de dadiva. Precisamos sim retribuir, cuidar, proteger e distribuir.

Aprender a sonhar € a pauta. Sonhos coletivos que voltam abrir espagos de ins-
(res)piragdo, de co-criagdo de mundos e de vidas, regidos pela politica cosmica e €tica de
respeito a todos os seres. A Roda de Cura pde sonhos coletivos a girar, entretanto, as
vezes, a Roda gira em alta poténcia e expde gestos bruscos e intensos, outras vezes
suavizam-se 0s passos, 0s gestos se fazem mais serenos quase imperceptiveis, pois a gira
acontece conforme as situagdes que estivermos enfrentando no momento. Mas apesar de

tudo, quando estamos na presenga de grandes mestres, nos é ensinado sobre a vacuidade®’

37 Sobre vacuidade consultar tese de Silas Carlos Rocha da Silva. O Ponto de vista da vacuidade como
experiéncia de pensamento: Notas para uma ética da ndo-dualidade na educagio. (2019)
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dos fendomenos e que ¢ importante serenar, contemplar e estabelecer uma posi¢do de
corpo, fala e mente que nos ajude nas transformacdes necessarias. A fala dos mestres e
professores espirituais é afetuosa, doce, porém dura e incisiva para os propositos
irremediaveis que precisamos alcangar.

Nessa experiéncia em alguns momentos 0s corpos em transe parecem adentrar
em um deserto como ndmades movendo algo no ambito do sublime permeado por forgas
indomitas que os fazem silenciar e transbordar. Muitos se co-movem sem nem saber ao
certo por onde ou por qué. Nasce uma sensa¢do de expansao, o corpo inteiro respira, a
pele deixa transcender seus limites, dentro e fora deixam de existir como limiares e criam
a sensacdo de um todo permeéavel comungando o espago.

A luz externa do ambiente parece nao produzir interferéncias. Os corpos em transe
parecem adquirir um brilho proprio, transpiram luzes e cores: o azul que acolhe, o amarelo
que doa, o vermelho que transmuta, o verde que desacomoda. Tudo isso junto em uma
radiagdo multicolorida que se traduz em um branco infinito, espaco aberto, um simples
estar-presente em meio a vertigem. Nesse instante eterno em sua duracdo, os corpos em
transe se tornam companheiros intimos do fora, em comunhao com um “exterior tornado

intrusdo”, o que chamamos de “a vertigem do espacamento” (BLANCHOT, 1969, p.65).

Quando eu era crianga, eu morava numa casa de telhas, sem forro, e tinha umas
brechas de onde vinha uma Luz. Essa Luz, de tempos em tempos..., ela circulava no
meu quarto. Ela vinha algumas noites, me arrodeava, e me acompanhou até os treze

anos. Era uma Luz linda!!!! Era uma Luz dourada.

Eu dizia para os meus pais, e, eles diziam que era mentira minha. Eu pensei: na
proxima vez que ela vier vou chamar minha mde. A Luz veio, e me circulava quando

chamei a minha mde...minha mde ndo viu nada...
[Marcia, Licenciada em Historia, mestre em Educagdo e educadora das criangas
no NEIMFA, participa ha muitos anos da Roda de Cura]

Os corpos em transe veem, ouvem, tocam, cheiram, provam por meio de suas
disposig¢oes afetivas, por meio das forcas evocadas pelos encontros, por meio de aberturas
no espaco-tempo da vida e suas poténcias. Olhos, ouvidos, bocas se multiplicam, se
distendem, se deslocam, mergulham na virtualidade real que alianca mundos e seres,
clamando por transformacao e cuidado, metamorfoses em prol de uma nova arte de viver.

Os gestos e 0os movimentos dos corpos em transe evocam, conjuram, entrelacam
auséncias e presencas. Criam um vortice espiralar, um fora, uma matriz, um vazio pleno
de luminosidade em que nada se forma fixamente. Tudo ¢ fluxo. Nao existe passado ou

futuro, s6 possibilidades e frestas, pequenas aberturas na geometria fractal de uma
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subjetividade que se d4 como acontecer. Um misto de liberdade e plenitude de um tempo
que vem dissipar todas as urgéncias, pois o que importa ¢ a existéncia.

Os corpos em transe expressam uma pura presenca que pulsa em sua propria
vitalidade. Corpos despertos as paisagens de um espago infinito para além de nossas
projecdes. Um espaco que ndo € inerte, mas povoado, animado por forgas inauditas que

estdo aqui desde os tempos sem principios e sem fins, mas que a humanidade silenciou,

J4

bloqueou. No entanto, o mais importante ndo ¢ o conteido desse espaco, o que

encontramos ai, mas o seu acontecer € a experiéncia que ela permite fazer conosco.

A gente precisa fazer amizades... eu sinto que as energias sdo minhas amigas
antes de eu ser delas... porque elas se aproximam por compaixdo mesmo. Quando eu
ando na rua e vejo a situagdo das pessoas que vivem nas ruas, sou tomada de
sensagoes... [fica muito emocionada, com uma tristeza profunda e embarga a voz por
uns minutos]. Eu me sinto, nesta hora, que eu sou uma dessas pessoas de rua, que é
olhada pelas energias, que se compadecem, assim como eu me afetei e me espelhei
nessas pessoas. Compreendo. Aceito a mim e o outro.

[Marcia, Licenciada em Historia, mestre em Educagdo e educadora das criangas
no NEIMFA, participa ha muitos anos da Roda de Cura]

[...] fui virada do avesso]...] sou uma pessoa completamente diferente, tenho agoes e
pensamentos diferentes, até cozinhar é diferente. E bom e ruim. E bom porque conheci
outros mundos, outras perspectivas, e é triste porque eu vejo a intensdo das pessoas,
[as vezes boa, as vezes ruins], ai tento compreender e digo [a mim mesma] ajude
aquela pessoa. Se fosse outro tempo eu ndo ia me importar, mas... é um peso, as vezes
eu sinto que é um peso saber das coisas. Mas hoje o que me rege é o coletivo, estar
junto ndo so com as pessoas, mas com os seres, a natureza, ndo so eu, nem so os meus,
mas os outros, todos. Estar junto. A Roda de Cura faz diferenca porque estamos juntos,
pedimos coisas e fazemos coisas no coletivo, pra quem vier, pra todo mundo, pra quem
quiser.

[Eduarda, formada em estética e cosmética, e educadora no NEIMFA ]

Me realiza fazer esse trabalho, mesmo quando vem muito forte. Eu nem sei como eu
aguento. Vem pra falar coisa, vem até com forma agressiva, mas eu sei que eu estou
ajudando e quando tudo passa, é como se a vida sorrisse pra mim. Isso me fortalece.
Nao posso ficar sem esse trabalho com a espiritualidade. Eu fico de outro jeito, um
Jjeito melhor. A pratica ndo é de religido, é de formagdo-, e sinto muito orgulho dela. E
meu trabalho e eu me sinto forte.
[Valda, moradora do Coque, educadora do NEIMFA, responsavel pela cozinha e
por todo alimento servido na organizagao|]

Observamos que, em alguns momentos da Roda de Cura, os corpos em transe
silenciam e se deixam ultrapassar em sua propria subjetividade. Os gestos parecem se

tornar inoperantes. Na verdade, sdo gestos em espaco aberto, gestos langados, dispostos
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aos acontecimentos. Nesse estado, o espago abre como um eco no siléncio.

Nesse contexto, ouvimos relatos tentando dar nome ao que ocorre dizendo que
“energias estdo circulando”, “a espiritualidade esta trabalhando”. De fato, percebemos
que em siléncio uma transformagdo esta em curso em nossos modos de ser. E como se
quando as energias circulam ou a espiritualidade trabalha, os sujeitos entrassem em devir.
As subjetividades dos corpos em transe entram em errancia. Um transe dentro do transe.
A magia fulgurante do exercicio da liberdade de outrar, de fazer uma experiéncia de si.

Nesse instante nao ha nada que se imponha. Nenhum dogma, nenhuma preparagao
formativa prévia, nenhum comportamento sdo exigidos. Pois, o que resta ¢ o que se
enuncia aos sentidos, € o que se da, o que se aprende nos intersticios dos encontros.

Na imagem-gesto do corpo tomado pelo movimento do devir, sem julgamento, os
corpos em transe performam o acontecimento imanente, extatico da formag¢ao humana.

Nessa cena dramatica O ilimitado nos acontece no SILENCIO.
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ABSOLUTO
o CORPO,

tomado pelo devir.

No tempo; no SONHO

Real, ex-tatico,
profundo,

imanente
ESPACO vasto:

o ILIMITADO

nos acontece
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e a Roda segue sua
gira...
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6 CONSIDERACOES FINAIS

Chegamos ao término dessa jornada de pesquisa que buscou dar visibilidade ao
corpo, aos corpos € seus processos de subjetivacao/dessubjetivacao, e sua relevancia para
pensar a formagdao humana apreendida na esfera do sensivel e dos afetos, procurando
desloca-la das figuras do sujeito e da consciéncia, direcionando nossa perspectiva para o
agenciamento de for¢as que atravessam o ser humano no decorrer dos encontros ¢ dos
acontecimentos na experiéncia de viver. Desse modo, especificamente, nos detivemos nos
corpos em transe, corpos paradoxais, que nos colocam em relacao com a heterogeneidade
e com a multiplicidade das for¢as motrizes da vida.

Fechamos um ciclo existencial. O inicio de minhas imersdes no campo de
pesquisa ocorreu no periodo chamado de Saga Dawa, um dos periodos mais importantes
para os budistas que, seguindo o calendario lunar, comemoram o nascimento, a
iluminagdo e o paranirvana do Buda Shakyamuni. Auspiciosamente, ¢ também nesse
mesmo periodo, apos tantas travessias, que concluimos o presente relatério de pesquisa.

O mundo pdés pandemia, mesmo com mudangas sociais € politicas mais
favordveis, parece que ndo trouxe mais alento para o conjunto da humanidade e,
especialmente, para as populagdes que sofrem os efeitos mais danosos das desigualdades
e discriminagdes que assolam nossas sociedades. Duas guerras estdo em curso. Um
numero incontavel de vidas continua a padecer de doengas e fome enquanto seus
territorios sao sistematicamente expropriados e destruidos. A crise climatica avanga.

Nao obstante, a Roda de Cura esta sempre a girar, € ndo hd como permanecermos
0s mesmos, certamente ja somos outros nesta gira. Por um lado, esgotados por esses
tempos de fim, e, por outro, fortalecidos pelas novas aliangcas em curso. Ao longo do
percurso, procuramos habitar as Rodas, suas tematicas, seus propositos, envoltas por
forcas, sabedorias humanas e mais-que-humanas; buscamos acompanhar atentamente os
movimentos, 0s gestos, os ritmos dessas forcas presentificadas nos corpos em transe.
Como uma cartografa transladada para outros mundos, ensaiei traduzir por meio de
imagens suas poténcias transformativas.

Nesse processo, posso atestar que as pessoas participantes das Rodas de Cura,
mesmo as que nao sdo frequentadoras habituais, se percebem sensivelmente afetadas
pelas experiéncias vividas. Para aqueles que passam pela experiéncia do corpo em transe,
os efeitos se fazem sentir mais diretamente nos seus modos de se relacionar com as suas

atividades cotidianas. Para outros sdo as relagdes inter-humanas que sao impactadas. Ha
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ainda quem perceba uma amplia¢do na forma de significar a vida e a importancia de
sonhar coletivamente. Para mim, o que mais chamou a aten¢do foi o fato de todos os
relatos enunciarem a convic¢ao de que nunca estamos sos.

Do ponto de vista epist€émico, a ideia central da tese estava em agenciar
intercessores que permitissem repensar a formacdo humana no presente, que fossem
capazes de operar fora da logica dualista cartesiana, configurando experiéncias de
alteracdo na relacdo a si mesmo, como nas praticas de si, com fortes ressonancias nas
formas como lidamos com os outros € com o mundo. Sendo assim os corpos em transe
nos proporcionaram uma aproximagdo com o estado de experiéncia-limite, campo dos
processos de dessubjetivacao, no qual o sujeito ultrapassa sua propria subjetividade e a
transforma, acarretando consequentemente em possibilidades de constituir um novo
ethos.

Na contramdo das teorias hegemodnicas acerca da formacdo humana que
privilegiam a consciéncia e o autorreconhecimento, as pessoas envolvidas nas Rodas de
Cura eram enfaticas ao afirmar: “Eu ndo me reconhe¢o”. E, por mais paradoxal que possa
soar esse enunciado, a compreensdo foi que esse nao reconhecimento de si se constituiu
como uma fonte de aprendizagens significativas, uma vez que parece favorecer uma
profunda conexdo com o existir em suas multiplas dimensdes. Nesses momentos dos
relatos, a co-mogdo era palpavel. Ao falar das experiéncias, as vozes embargavam e as
expressoes mobilizadas para afirmar a poténcia dos acontecimentos eram de
agradecimento.

Partindo da nossa questdo de pesquisa que buscava por reverberacdes ético-
estéticas, (politico-espirituais) provocadas por estados de corpos em transe, podemos
afirmar que o corpo, de fato, ¢ um lugar de agenciamento ético, politico, pedagdgico das
diferencas. E ponto de partida e de chegada, embora viva em transitos, o que se contrapde
sobremaneira ao projeto de corpo da modernidade, um corpo comum, bioldgico, objeto
de construtos sociais e sujeito de a¢des, agcdes estas que compdem um ethos automatizado
€ que mostra como o corpo foi estratificado e fica limitado em fazer experiéncias.

O corpo do qual falamos ¢ um corpo em estado de arte, corpo que desejamos
acordar para o campo da educacdo, um corpo que propicia uma compreensao do humano
em suas multiplas faces, inclusive suas faces além-do-humano e ainda assim, como dizia
Nietzsche, demasiadamente humanas. Nao ha problemas em treinar os corpos para agdes
determinadas, esportes, dangas e coisas assim, desde que ndo tenham sido forjadas por

imposi¢do e sem deixar escolhas como fazem as diretrizes normativas, ou que a base de
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treinamento se torne um adestramento que enclausure o corpo e restrinja sua poténcia de
existir. Mesmo treinamentos especificos desejados devem favorecer experiéncias de
fluxo, de liberdade e de diferenga. Compreendemos que toda forma ¢ carregada de forgas
subjetivantes, e ao se tornarem rigidas, implicam em sujeitos estereotipados e limitados
em seu ethos. Deixamos evidente que o corpo que nos interessou ndo foi o que figura
anatomicamente com sua fisiologia desenhada pelas ciéncias médicas. O corpo que nos
concerne € um corpo ethopoiético, ¢ inapreensivel, estd em devir, € um campo aberto de
intensidades, no qual circulam forgas e fluxos em transitos conforme os acontecimentos
o interpelam e fazem mu-dangas em suas formas.

O corpo ¢ como um espaco de dobra, ao mesmo tempo, aquém e além, das
separagdes entre natureza/cultura e humanidade/animalidade engendradas pelas
maquinas antropologicas ocidentais (Agamben, 2013). Um corpo que nao € apenas um
resto biopolitico, mero sedimento estratificado para a fixacdo narcisica de uma identidade
essencializada.

Comprovamos a existéncia desse corpo outro na pratica da Roda de Cura do
NEIMFA. Fundamentados na literatura encontramos varias formas de abordar esse corpo.
A nocdo de corpo paradoxal em José Gil, a no¢do de corpo a deriva de Lilian do Valle,
do corpo como verdadeiro sobrenatural como expoe Viveiros de Castro e a nogdo de
corpo sem 6Orgdos (CsO) trazidas por Deleuze a partir de Artaud. Percebemos com a
pesquisa que o corpo em transe, tem essa qualidade, e que constituimos tal corpo sempre
que ndo restringimos as percep¢des unicamente na relagdo de causalidade dada pelos
nossos o0rgaos e suas fungodes correlatas. O corpo em transe € o corpo da experiéncia. Com
e através desse corpo, podemos sentir com os olhos, ver com as maos, escutar como o
corpo todo, e tudo mais que pode um corpo que mesmo com o maior esfor¢o intelectivo
ndo podemos alcangar.

Sendo assim, a pesquisa nos faz pensar que CsO, corpo paradoxal, e assim por
diante sdao experiéncias de devir, ¢ o corpo em transe. O acontecimento do transe pode
proporcionar tal liberdade dos sentidos que produz corpos, recria corpos, assim como a
danga pode fazé-lo, a musica pode provocar, e processos meditativos, recitagdes de
mantras, também podem conduzir a esse corpo em transe, a esse campo intensivo de
for¢as transformadoras.

Vimos que como campo de intensidades, o corpo quando levado ao transe, entra
em condicdes de experiéncia limite com total implicag@o formativa, pois ndo se sai dessa

experiéncia como o mesmo de antes. Foi o que observamos pelas nossas conversas com
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os participantes da Roda de Cura. O sujeito realmente ¢ deslocado de sua identidade, e
essa experiéncia opera pedagogicamente em suas vidas. Educativamente, isso implica em
aprendizados de outros modos de entrar em relacdo com tudo, todos, e todas as formas de
energia que nos envolvem nas esferas do visivel e do invisivel, e a partir dai, construir
novos ethos.

Assim confirmamos nosso pressuposto que vislumbrava que os corpos em transe
desencadeariam processos de dessubjetivagdo, e que esses processos sdo necessarios por
constituirem potencial fonte de aprendizagens quando afetam a percepcao de si e ampliam
a percepg¢ao dos outros e do mundo.

Assim, a experiéncia desvelada pelos corpos em transe abre a possibilidade de
pensarmos uma teoria destituinte da forma¢do humana (Freitas, 2018), ou seja, uma
compreensdo da formacao do humano desalojada da forma Homem (Foucault, 2007) tal
como instituida pela episteme moderna. Nos perdemos nesses caminhos e ndo sabemos o
que significa ser um ser humano, mas a pesquisa indica que podemos fazer o
deslocamento da consciéncia para o corpo para podermos investigar, ¢ que a formagao
humana ¢ dimensao propria da nossa existencialidade.

Por mais estranha que possa parecer, trata-se de pensar uma formac¢do humana
sem forma, uma formagdo que acontece no entre-lugar, em travessia, € ndo nos limites
estreitos da chamada consciéncia critica e seus poderes cognitivos. Um processo de
formacao agenciado, portanto, pelo plano de imanéncia da vida. Nos tempos que correm,
acessar este plano tornou-se uma urgéncia comum, tendo em vista o alastramento dos
imperativos da racionalidade neoliberal e sua forca expropriadora das biopoténcias dos
corpos em sua multiplicidade. Os efeitos perversos dessa intrusdo da racionalidade
neoliberal no campo educacional sao fatais. Os corpos entdo disciplinarizados sao
desacoplados de suas formas de vida, configurando-se como meras proteses adaptadas e
adaptaveis aos automatismos da vida-capital.

Os corpos em transe sao corpos-em-fuga, corpos-em-errancia, corpos que atraidos
pelos movimentos disruptivos do devir performam espacos de refugio e cuidado diante
das ruinas de um mundo da educac¢ao crescentemente desertificado. Nos certificamos que
0 corpo em transe € um territorio, o lugar da diferenca, da diversidade sensivel, abertura
ao campo de imanéncia no qual os desejos e os pensamentos estao latentes e fortes,
dispostos aos acontecimentos. A experiéncia sensivel dos corpos em transe veicula uma
verdade que se encarna na vida, na alianga com uma alteridade radical e radicada na

existéncia (Bittencourt, 2010).
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Vale ressaltar ainda o interesse das proprias pessoas que dao corpo, seus corpos
as Rodas de Cura do NEIMFA e estiveram conosco no processo da pesquisa. O
sentimento ¢ que esta tese foi realmente construida junto com todas/os as/os
educadoras/es dessa experiéncia formativa singular. Até mesmo as forgas circulantes e as
sabedorias que as acompanhavam atestavam ou questionavam 0s nossos gestos no
transcurso da investigagao.

Contudo, entendemos que ainda ha muito o que pesquisar nesse ambito. Todo um
vasto campo de problematizagdo em torno dos corpos em geral e dos corpos em transe, €
suas implicac¢des para uma educacdo ndo dissociada da espiritualidade, particularmente
no que se refere as suas articulagdes com as artes de viver e com as técnicas de si ativadas
por processos de dessubjetivagdo, nos quais as identidades se tornam temporariamente
inoperantes e abertas a conexdes com outras formas de vida. Além do mais vale ressaltar
o que Larrosa (2002), denominou de saber de experiéncia, um saber imprescindivel da
vida, embora ndo utilitarista, intuida em melhorar produtividades, e sim um saber que pde
“em jogo a nossa propria existéncia, nossa propria finitude, um saber que nao esta
separado do modo como levamos nossa propria vida” (Silva, S. e Freitas, A., p.144 -145,
2024).

Enfim, acredito que esta tese pode se desdobrar em agdes que fortalegam tanto as
acoes educacionais no NEIMFA, ja consagrado como uma institui¢do ética comprometida
com a formac¢ao humana dos moradores das comunidades periféricas, como o proprio

campo académico da educagdo em sua defesa do pensamento e da liberdade.
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