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Resumo: o fenomeno da incorporagcdo é um evento recorrente em diversas religioes, e

consagrado nas religides espiritas como uma forma legitima de conexdo entre o
mundo material e o plano espiritual. Este artigo busca discutir o papel simboli-
co do corpo do médium incorporante nesse processo, que transporta o divino (e
também seu oposto) para a materialidade da dimensdo humana.
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pesar da espiritualidade se pautar na presenca da alma na vida humana, nao
ha vida humana sem também a presenca de um corpo que a habite. O terror
da finitude material desse corpo € acalentado diante da imortalidade da alma e
suas possibilidades a posteriori, desenhadas de acordo com a doutrina de cada
religido. Em especial nas doutrinas espiritualistas, os sofrimentos gerados pela
exposi¢cdo as intempéries do plano fisico como cansago, fome, sono, doengas e
a velhice sdo contornados pela crenca de que, apesar de todo desconforto, tais
aspectos sao tdo somente consequéncias de um processo de aprendizado desse
espirito em constante evolu¢do. O corpo ndo € visto como um lugar de castigo
(gerador de culpa) ou do acaso (ausente de significado). Cada situacao fisica é
significativa ao corpo que, visto como templo do espirito que o habita, se atrela
ao significado do individuo com sua prépria religiosidade. A partir dessa comu-
nhdo, o corpo pode entdo ser compreendido como potencialidade de evolucao, e
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nao como estado de prisdo e martirio para o espirito. Consideramos essa reflexao
de extrema importancia, possibilitando ao individuo aproveitar e reconhecer a
natureza do corpo material como parte da manifestacdo do que é Divino e ao
mesmo tempo, do Si-mesmo (Self).

Na psicologia analitica, descreve-se que um ego estd tomado ou possuido por um com-

plexo quando se identifica totalmente com aquela imagem arquetipica, passan-
do a se comportar totalmente de acordo com o tom imagético e ndo mais de
acordo com as expressdes do ego (JUNG, 2013, §198). Dessa forma, o ego, ao
permitir a expressdo simbdlica no processo de incorporacio, pode correr tanto
o risco da possessdo (a inflagdo do ego em seu papel na experi€éncia numinosa)
quanto pode se fortalecer diante do tema arquetipico, desenvolvendo o autoco-
nhecimento em torno de suas préprias manifestacdes graduais que envolvem
a experiéncia da incorporagdo. A diferenca supde-se que esteja no amadure-
cimento e no fortalecimento desse ego para a experiéncia simbdlica como um
processo de religare, seja ao Deus religioso como ao Deus que habita em si
mesmo (JUNG, 2012, §6).

Este artigo busca abordar a simbologia do corpo dentro do cendrio das religides espiri-

tualistas, através do olhar da psicologia analitica de Carl Gustav Jung e da fala
sobre corpo e modernidade de David Le Breton. Abrimos um didlogo entre
o corpo religioso, experiéncia religiosa e as possibilidades de alinhamento
simbdlico com a estrutura psiquica. Em seguida, apresentamos um breve pa-
norama histdrico, que acreditamos ter contribuido para a formacao do pensa-
mento popular acerca dos fendmenos de transe religioso, principalmente nas
religides espiritualistas. Em contraponto, citamos autores mais atuais que t€ém
contribuido para a formacdo de novos processos culturais, mais abrangentes
e congruentes a diversidade religiosa brasileira. Na terceira parte, discutimos
sobre quem ¢ esse médium que incorpora, € o corpo do médium como resul-
tado histérico da soma das religiosidades de um pais construido numa base
miscigenada. Por fim, discutimos o corpo religioso como manifestagio dessa
religiosidade que transita pelos espagos sagrados da mesma forma como tran-
sita entre as diversas culturas nacionais.

O CORPO: UMA OBRA DIVINA
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O principio da fisiologia humana estd contido na cosmologia. O corpo huma-
no é, nas tradigoes populares, o vetor de uma inclusdo, ndo o motivo de uma
exclusdo (no sentido de que o corpo vai definir o individuo e o separar dos ou-
tros, mas também do mundo); ele é o vinculador do homem a todas as energias
visiveis e invisiveis que percorrem o mundo. O corpo ndo é um universo inde-
pendente, fechado em si mesmo, a imagem do modelo anatomico, dos codigos
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de saber-viver ou do modelo mecanicista. O homem, bem em carne (no sentido
simbolico), é um campo de forca em poder de acdo sobre o mundo, e sempre a
ponto de ser influenciado por ele (BRETON, 2013, p. 50).

Religides espiritualistas como o Kardecismo, o Candomblé e a Umbanda, sdo funda-

mentadas na crenca de que o espirito € imortal e estd em constante evolucao
através de processos reencarnatdrios, o que concede uma interpretacao singu-
lar sobre o papel do corpo humano nesse processo. Se o corpo é considerado
a morada do espirito, e nesse espirito habita um pedaco desprendido de Deus
(que pode ser uma fagulha, uma energia essencial, etc.) que € responsavel em
dar vida a cada ser, entdo a presenca de Deus habita o corpo humano tanto
quanto uma igreja ou um terreiro. O corpo humano é considerado, por si s,
um veiculo de manifestacdo divina.

A tradi¢do judaico-crista se baseia na representatividade do corpo humano a semelhan-

ca divina, evidenciando em seu conteudo simbolico a presenga do “territério
do sagrado” no corpo humano. Como “instrumento da nossa felicidade, € sem-
pre apresentado como um edificio construido sobre a rocha dos arquétipos da
identidade divina de cada um” — o corpo, portanto, se torna um espelho por
onde o que € Divino se apresenta e passa a ser vivenciado na possibilidade do
contato material (MIRANDA, 2000, p. 11-17).

A concepg¢ao de um corpo divinizado € antiga, encontrada em tribos primitivas ou em

sociedades com maior énfase na coletividade. Para essas sociedades o préprio
conceito de ser humano, enquanto integrante da natureza e do meio ambiente
que vive, se traduz numa visdo do corpo como extensdo do corpo sagrado da
Maie Terra e como irmao dos animais e das plantas desse mesmo ambiente.
“Nas sociedades tradicionais, de composi¢do holista, comunitéria, nas quais o
individuo € indiscernivel, o corpo ndo € objeto de uma cis@o, € o homem esta
misturado ao cosmos, a natureza, a comunidade” (BRETON, 2013, p. 31).
Dentro dessa cosmovisdo, o corpo € divino porque foi criado pela Divinda-
de, porque ainda € habitado por Ela através do espirito e compartilha com a
natureza a mesma Grande Mae. Profanar o corpo seria, assim, o0 mesmo que
profanar a terra e os animais, uma condicdo inaceitdvel para as tradi¢des ba-
seadas na comunhdao homem-divindade. “O corpo nao ¢ isoldvel do homem
ou do mundo: ele é o homem e €, na devida proporcao, o cosmos” (BRETON,
2013 p. 72).

Miranda (2000, p. 18) afirma que “o corpo € uma via de experiéncias auténticas do si
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mesmo, onde a fé e a razdo purificam-se, aprofundam-se e realizam-se mutu-
amente, num encontro de imensidades”. Trazendo sua afirmac¢do ao olhar da
teoria de Jung, na qual o Si Mesmo (Self) € a imagem arquetipica de Deus (e
vice versa), podemos vislumbrar que o Eu (ego) é capaz de estabelecer um elo
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de comunicagdo com o Divino, e o resultado dessa comunicagdo € a construcao
de um Homem bilateral, que € tanto animal quanto espiritual, ao mesmo tempo
que € elevado em seu pélo divino, é também concreto e denso em seu pdélo
material. Ainda enquanto uma construg¢io psicolégica e simbdlica, podemos
compreender o corpo como uma ponte de didlogo entre Self e ego, € ndo uma
trava que ausentaria ou dificultaria essa comunicagio no sistema psiquico.

Na lingua hebraica, todas as partes do corpo humano sdo “hipostasiadas”, ou seja,

carregam uma espécie de persona, um significado particular, fisico, psiquico
e espiritual — e portanto, “cada parte do corpo humano leva em si mesma uma
consciéncia do verdadeiro Eu e de sua unidade” (MIRANDA, 2000 p. 11),
tendo sido o Homem criado para um propdsito, que é em si religiosamente di-
vino, conhecido somente por Deus. Essa linguagem em muito se assemelha a
um segmento da teoria da Psicologia Analitica, que propde haver na dinamica
psiquica uma pré-programacao do Self (a completude do psiquismo) para o
ego (a representacdo do eu no psiquismo) e, consequentemente, para o corpo,
que é seu veiculo. E através do corpo que o ego se realiza e se reconhece como
Eu; portanto, é também através do corpo que o ego materializa as determina-
coes do Self.

A partir do momento em que a sacralizacdo do corpo € violada ou negada, os contetdos

arquetipicos que poderiam ser canalizados e experimentados no corpo sauda-
vel retornam ao inconsciente e sdo projetados, da melhor maneira possivel,
em corpos externos, em pessoas ou objetos de valor afetivo ao individuo. Para
Jung “a matéria foi totalmente privada de alma”, o que causou um endeusa-
mento da matéria em detrimento do espirito. O homem moderno se tornou um
produto de uma inflagdo dos valores materiais que deprimem os valores espi-
rituais da condi¢ao humana (JUNG, 2014, p. 113).

Ha uma constante indagagdo que cerca a ligagc@o entre corpo e espirito, enfatizada pela
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necessidade imediata de termos uma maquina funcional e estética. O corpo
serve para que? O que ele é capaz de (re)produzir, em termos materiais?
A resposta moderna sobre a funcionalidade do corpo estd em produzir bele-
za, produzir conteddo cultural, produzir resultados no trabalho, nos estudos,
no proéprio lazer, e, claro, tudo sendo incessantemente divulgado nas redes
sociais para a aprovacdo social do corpo que existe, produz e evidencia sua
capacidade organica. A realizacdo do Eu ndo tem mais um cunho espiritual,
do espirito que evolui a cada encarnacgido. A realizacdo do Eu demanda atingir
a poténcia maxima da maquina que habita. Um corpo que ndo produz nao
€ um corpo funcional e, portanto, € um corpo defeituoso e que precisa ser
readequado. Nesse panorama, a capacidade simboélica do corpo de ser elo
entre homem-matéria e homem-Deus € desconectada da realidade psiquica
do individuo:
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Finalmente, os corpos também perderam sua sacralidade, exaltados em ideais
hedonistas, condenados como fonte de corrupcdo e pecado pelas visoes religio-
sas dualistas, explorados como fonte de riqueza, esquecidos como uma espécie
de residuo. Ganhou espaco a retorica dos direitos humanos, da anomia social e
de um discurso politico elaborado e racional, que terminou por emudecer o falar
simbolico corporal numa cacofonia feita de cosmética, sexo, saiide, academias
de gindstica, propaganda e sedimentagcdo semdntica (MIRANDA, 2000, p. 13).

Essa constante tentativa em ressignificar o corpo como algo a ser diluido do Homem

Espiritual evidencia uma constante tormenta do Homem Material: o terror da
finitude corporal, o fim da existéncia do ego. Ao perder o contexto simbodlico
no campo espiritual, o corpo mecanico transfigura a personalidade mecanica
do homem, que existe enquanto maquina funcional e ndo enquanto espirito
transcendental ao tempo e a matéria. Essa caréncia simbolica da religiosidade
do corpo na nossa cultura evidencia e alimenta o medo da morte, 0 medo do
envelhecer, o medo da doenca, o medo da limitacdo e/ou deficiéncia fisica.
Nas palavras de Breton (2013, p. 125): “Hoje outra faceta revela-se sempre
mais evidente: a luta contra o corpo desvela sua estrutura oculta, o reprimido
que a sustentava: o medo da morte. [...] O corpo, lugar da morte do homem”.
O medo do envelhecer, o medo da perda da beleza e da funcionalidade, o medo
de perder seu proprio papel enquanto individuo social: todos esses dissabores
da vida material sdo traduzidos de forma caracteristica nas religides que créem
no corpo como o local de pentiria do espirito, no qual o individuo sofrera ten-
tacOes e provacoes, a fim de galgar os alivios e as recompensas na vida apds a
morte — ou seja, a vida sem corpo.

INCORPORACAO: FENOMENO FISICO E PSIQUICO

Afinal, a incorporagdo é um fendmeno de ordem fisica, mitica ou psicoldgica? Pouco

se sabe de fato, mas muito se fala a respeito do processo de incorporagao.
A crenga popular reveste o fendmeno de preconceitos e medo, traduzindo a
incorporacao meditinica como um sintoma patolégico - seja de origem mental
ou espiritual. Zacharias (1998, p. 56-7) afirma a este respeito: “[...] Ou o transe
€ compreendido como expressao diabdlica, ou € considerado um fendmeno
paranormal, ou é uma fraude, ou € um processo patolégico que conduzird o
praticante a loucura”.

Em meados de 1930-40, o socidlogo francés Roger Bastide (1898-1974), rompeu com
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os esteredtipos cientificos da época e passou a descrever o transe (em espe-
cial, as manifestacdes religiosas no candomblé baiano) como “fendémeno no
contexto religioso e como pratica cultural” (PUTTINI, 2008). Um novo olhar
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se lanca no cendrio que, até entdo, havia registrado as manifestacoes de in-
corporagdo como sintomas psiquidtricos; o transe religioso passa a ser defi-
nido como um aspecto fundamental de uma cultura religiosa, aplicado aquele
contexto e com o entorno de um acontecimento sagrado. Por se tratar de uma
experiéncia pessoal entre o individuo e a sua imagem do Divino, ndo poderia
ser traduzido diretamente como um processo patoldgico.

Porém, entre 1900 a 1950, havia uma forte pressdo tanto da comunidade médica

psiquidtrica quanto das autoridades politica e policial, para que os cultos es-
piritas ndo prosseguissem a atuar, sob a acusagdo de que infetariam a socie-
dade com loucura e falsas curas. Em consequéncia, a opinido de estudiosos
e cientistas brasileiros acerca dos processos de transe em contextos religio-
sos foi fortemente marcada “por disputas sociais e ideoldgicas referentes ao
lugar que se deveria dar as formas de religiosidade das classes médias e de
segmentos pobres da populacdao” (ALMEIDA; DALGALARRONDO; ODA,
2007). Além da consideracao de que determinados aspectos psicopatologi-
cos eram indissocidveis da pratica mediunica, havia uma tensdo recorrente
entre as proprias religides, que debatiam incansavelmente sobre qual seria a
forma mais sauddvel da manifestacdo da religiosidade no individuo. Nesse
enquadre, ndo apenas o olhar clinico da Medicina Psiquiatrica se reclina-
va a observar a incorporacdo como algo danoso, como também as religides
ndo-espiritas promoviam essa manifestacdo como um atentado aos valores
cristdos e a propria sacralidade do Espirito Santo (ALMEIDA et al., 2007;
ALMEIDA; LOTUFO NETO, 2004; BENEDITO, 2005). As marcas desse
periodo sdo sentidas até hoje, ndo somente na composi¢ao da tela académica
brasileira, como no imaginério popular.

Nas ultimas décadas uma extraordindria ascensao do movimento neo-pentecostal tam-

bém nao favoreceu a visdo sociocultural das manifestacdes de transe nas re-
ligides espiritualistas. Muitas igrejas fundamentaram em sua doutrina uma
verdadeira guerra espiritual, em especial contra as religides afro-brasileiras,
evidenciando que os espiritos baixados em terreiros sao demonios e servos do
Diabo. Agora, o maleficio ndo estd focado na manifestacao do transe religio-
so — que também ocorre nas igrejas pentecostais — mas na evidéncia de que
somente nelas esse fendmeno se dd em cardter positivo ou para salvagcdo do
individuo, enquanto que nos terreiros de Umbanda e Candomblé a espiritua-
lidade € contextualizada no mito Diabdlico, que traz toda forma de infortinio
(MARIANO, 2014).

Desde entdo tem sido de vital importancia o trabalho de novos pesquisadores e estu-
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diosos que buscam desvendar e redesenhar novas faces do fendmeno do transe
— sociais, culturais e, principalmente, simbdlicas. Dessa nova geracdo, destaco
a obra da antropologa Bettina E. Schmidt “Spirits and Trance in Brazil: An
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Anthropology of Religious Experience” (2016), que busca, na fala dos prota-
gonistas do cendrio religioso brasileiro, a sua fonte de informacao sobre o que
€ o transe, suas cores, suas formas e sua importancia para essas pessoas.

E imprescindivel citarmos a historiadora Maria Antonieta Martines Antonacci e sua

obra “Memdrias ancoradas em corpos negros” (2013), que descreve a impor-
tancia do corpo na composicao da identidade resistente da populagdo negra
baseada na memoria viva de suas religiosidades e das comunicacdes corporais,
diante do cendrio da escravidao e suas duradouras consequéncias.

No campo da Psicologia, o analista brasileiro José Jorge de Morais Zacharias tem um

importante trabalho com a aproximacgdo do fendmeno do transe religioso e
suas interfaces psiquicas. Seu trabalho visa desconstruir esteredtipos patologi-
zantes que, a seu ver, desvalorizam a experiéncia religiosa e, por isso, nao sao
capazes de apreender em si a complexa significancia psicoldgica que a imer-
sdo nos simbolos e nos mitos proporciona ao individuo. Sua obra demonstra a
necessidade em se dar maior aten¢do ao acervo mitico que compde a religidao
que evidenciar ou ndo a veracidade da experiéncia medidnica como experién-
cia espiritual ou paranormal (ZACHARIAS, 1998).

Ao olhar da Ciéncia da Religido, a veracidade que cabe em nosso objeto de estudo é

que exemplos de transe religioso sempre estiveram presentes na Historia da
Humanidade, das mais variadas formas.

A atividade religiosa é observada como uma ac¢do natural do ser humano, capaz de

conceber a realidade psiquica de tal forma que as teorias cientificas ndo eram
capazes tampouco suficientes — dada a natureza racional da ciéncia, enquanto
que a religido (“o dogma religioso”) era substancialmente irracional. O tran-
se, enquanto fendmeno religioso, é também considerado como uma expressao
natural do inconsciente, que busca se defender do que Jung chamou de “expe-
riéncias imediatas”, o contato bruto do psiquismo com imagens arquetipicas,
sem a lapidacao das andlises racionalistas. Para o autor, o transe ainda € uma
forma de protecdo da psique contra essas imagens, ainda que em diversos con-
textos, para que possam ser compreendidas pela consciéncia sem que a mesma
seja subjugada ou corrompida pela carga de energia psiquica que o arquétipo
traz a tona (JUNG, 2012, p. 63-64).

A religido e as experiéncias religiosas constroem um entorno compreensivel da apre-
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sentacdo do conteido arquetipico, suspendendo em maior ou menor grau o
impacto das experiéncias imediatas. Por isso, promover essa aproximagao da
imagem arquetipica a uma forma de manifestacao mitica, fisica e espiritual,
possui relevancia enquanto facilitador do contato da consciéncia com conte-
udos inconscientes acoplados em torno do arquétipo manifestado pelo Orix4,
entidade, guia ou espirito. Para Zacharias (1998, p. 49), o fato de alguém fre-
quentar uma religido onde ha o fendmeno da incorporagdo “ndo promoverd a
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integracdo destes elementos inconscientes, mas uma elaboragao profunda so-
bre estas imagens pode contribuir tanto quanto os mitos gregos ou europeus’.

O MEDIUM E A VIVENCIA DO CORPO COMPARTILHADO

O amor pelo transe enquanto forma aceitdvel de experiéncia religiosa emana de
extensos segmentos da populacdo brasileira, encontrando-se particularmente
atuante nas prdticas religiosas indigenas e africanas. Ao conjunto de conside-
racoes sociologicas que identificam a Umbanda aos deslocamentos vividos por
setores da populacdo em decorréncia de transformagcdes socio-econdmicas, o
ethos brasileiro parece vincular-se de modo especial ao éxtase e ao corpo en-
quanto suporte do sagrado (ALVES JUNIOR, 2007 p. 124).

Para que haja incorporacdo e a presenca de entidades espirituais “em terra” (quando

0 espirito estd incorporado em uma pessoa), € preciso que haja um médium
disposto a servir seu corpo de instrumento para a incorpora¢do. O médium €
sacerdote e templo a0 mesmo tempo, ao se dedicar religiosamente na manifes-
tacdo da entidade espiritual através de seu corpo.

Almeida (2004) propds, em sua tese de Doutorado em Psiquiatria pela USP, uma pes-

quisa com o objetivo de “definir o perfil sociodemogréfico e a saiide mental
em médiuns espiritas, bem como a fenomenologia e o histérico de suas expe-
riéncias medidnicas”. Nessa pesquisa, aplicou-se a 115 médiuns da cidade de
Sao Paulo questiondrios sociodemograficos e instrumentos de verificacao de
provaveis psicopatologias. Em sua conclusdo, o autor afirma:

Os médiuns estudados evidenciaram alto nivel socioeducacional, baixa preva-
léncia de transtornos psiquidtricos menores e razodvel adequacdo social. A me-
diunidade provavelmente se constitui numa vivéncia diferente do transtorno de
identidade dissociativa. A maioria teve o inicio de suas manifestagoes meditini-
cas na infancia, e estas, atualmente, se caracterizam por vivéncias de influéncia
ou alucinatorias, que ndo necessariamente implicam num diagndstico de esqui-
zofrenia (ALMEIDA, 2004).

Ao visualizar esse perfil socioldgico, € possivel contestar o foco patoldgico da experi-
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éncia mitica, e abrir ainda mais espaco para a diversidade simbdlica que esse
perfil carrega. Atualmente, ndo € mais possivel considerar que a Umbanda e
o Candomblé sdo exclusivamente religides negras — tampouco, o Espiritismo
de Kardec ndo € mais totalmente branco, elitizado e europeu. Nessa imensa
colcha de retalhos que é o Brasil, as religides se encontraram e se mistura-
ram, criando diversas Umbandas, Candomblés e Centros Espiritas, com seus
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médiuns mesclados como a proépria religiosidade brasileira, que costura em
si mesma uma diversidade de crengas e coexisténcias, como o catélico que
frequenta terreiro, como o umbandista que 1€ o Livro dos Espiritos. O médium
de hoje pode ser qualquer cidaddo brasileiro, que traz consigo essa mistura
religiosa impregnada na alma tal como trazemos na pele a mistura das cores
que aqui desembarcaram na constru¢ao da nossa nagao.

Esse corpo material, diverso em suas cores e formas, € instrumento fundamental para
que haja o fendmeno de incorporagdo, pois sem o corpo nao hé elo entre es-
pirito e matéria. Da mesma forma, psicologicamente, sem corpo nao ha elo
entre imagens do arquétipo e a propria consciéncia. As incorporagdes possuem
representacdes singulares, tanto na maneira em que ocorre a incorporagio
quanto no uso de roupas e aderegos. Visdo, audicao, tato, paladar e olfato sao
mergulhados na expressdao simbdlica através do uso de roupas, das ervas que
defumam, das indumentérias que utilizam, dos fumos, das comidas e bebidas
que consomem. Toda a caracteriza¢do da personalidade arquetipica represen-
tada por cada entidade espiritual que € incorporada transborda além do gestual
sutil, no uso de componentes rusticos, de realidade bruta e passivel ao toque
do individuo.

A partir dessa caracterizacdo, o individuo deixa de ser apenas eu e se torna um eu em
comunhdo com o divino, inspirado e inundado pelo aspecto arquetipico ali re-
presentado pela entidade. “A imagem do corpo € a representacdo que o sujeito
faz de seu corpo; a maneira pela qual ele aparece mais ou menos consciente-
mente a partir de um contexto social e cultural particularizado por sua histéria
pessoal” (BRETON, 2013, p. 230-231). Por isso, o uso de toda indumentdria
se faz necessdria a passagem de um contexto do corpo cotidiano e comum para
o corpo agora sacralizado pela incorporacdo. Nas palavras de Benedito (2005,
p. 239):

Ao som, cadenciado e quase hipndtico, dos atabaques os médiuns vdo se dei-
xando levar pela «presenca» de suas entidades. Dancando e bamboleando o
corpo ao ritmo dos pontos, os médiuns comecam a reduzir a velocidade da agdo;
contrariando o ritmo dos pontos cantados, que avancam cada vez mais rdpi-
dos, provocando um certo frenesi na platéia. Entdo, quando menos se espera e
de forma bastante abrupta a entidade incorpora seu médium que, a partir dai
ird assumir posturas bastante diferenciadas. Enquanto que o transe dos pretos
velhos é lento e quase tranquilo, o transe do Exu é violento, vigoroso e mesmo
assustador.

“Sentir na pele a bondade e a paciéncia do Preto-Velho, a for¢a do Caboclo, perceber-
se Crianga outra vez e se permitir viver estas experiéncias além do ego € algo
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transformador para nossas vidas” (CUMINO, 2016, p. 27). Na visao do pai-
de-santo e cientista da religido Alexandre Cumino, a vivéncia do médium
ao incorporar essas figuras ndo teria apenas beneficios espirituais, mas
também possibilitaria ao médium entrar em contato com a esséncia que esses
personagens carregam, isto €, sua imagem arquetipica.

A transformacio visual do médium na identificagdo com os as entidades que incorpora

promove de maneira mais profunda a experiéncia simbdlica. Numa gira de
Umbanda com as entidades chamadas Erés, que se apresentam como criangas,
¢ comum que os médiuns ao incorporarem essas entidades se sentem no chao,
brinquem com carrinhos e bonecas, usem lagos no cabelo, comam doces, can-
tem e batam palmas. Nesse momento observamos que o médium tem a opor-
tunidade de vivenciar a imagem arquetipica da Crianca Divina em si mesmo,
assim como € possivel conciliar a vivéncia das imagens do Velho Sdbio ou do
Her6i, nas giras de preto-velho e caboclos, respectivamente.

“O tema bdsico do ritual € a vinculacao do individuo a uma estrutura morfolégica maior

que a do seu proprio corpo fisico” (CAMPBELL; MOYERS, 1990, p. 86).
A crenga ritualistica serve de ponte entre individuo cotidiano e sua imagem
Divina — a ligag@o que na psicologia chamamos de eixo Ego-Self. No processo
de transe de incorporagdo, o médium pressupde que naquele trabalho realizado
ndo hd apenas seu corpo presente, mas ha também uma presencga espiritual
(que € divina, santificada) e que representa uma ordem espiritual-religiosa
(o “dogma religioso”) que os organiza nessa experiéncia. Assim, podemos
considerar que o ritual que envolve os processos de incorporagdo tem, por
fundamento, dar o suporte estrutural para que a psique individual conceba a
possibilidade de uma experiéncia além de si mesma, que a reconectara as suas
préprias imagens miticas e inconscientes.

Para Cumino (2016, p. 38), a incorporagdo “¢ um fendmeno de transe meditnico no
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qual o médium fica em estado alterado de consciéncia para dar a devida pas-
sividade a outro ser que lhe toma o controle de suas acdes”. Os niveis de
alteracdo de consciéncia sdo variados, dentro de uma escala que define uma
consciéncia parcial (quando o médium se recorda do que fez e possui determi-
nado controle durante o fendmeno), até o grau de total inconsciéncia, quando
o médium ndo se recorda de nada durante o transe. O equilibrio emocional é
extremamente importante para a mediunidade e suas manifestacdes, enquanto
que uma mente tensa ou desequilibrada vai encontrar diversas formas de di-
ficuldade para incorporacdo. A dificuldade do médium em reconhecer se estd
incorporado ou ndo estd intimamente ligada a qualidade do seu autoconheci-
mento. Quanto menor o autoconhecimento, maior a dificuldade que o médium
terd de reconhecer a incorporagdo ou manter a consciéncia sobre o fendmeno
(CUMINQO, 2016).
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Mas nem sempre o rebaixamento de consciéncia € um processo fécil, e por isso requer

o auxilio de instrumentos adequados ou sacralizados, de uso especifico para
esse fim. Xamas siberianos, lapdes, benin e haidas costumam induzir o fend-
meno da incorporagao pelo uso de substancias psicotrépicas, junto ao som de
tambores € o movimento especifico de dangas ritualisticas. Chds, incensos,
fumos, dancgas e cangdes sdo alguns dos instrumentos de indugdo a diversas
formas de transe, incluindo a incorporacdo. Na Grécia Antiga, o Oréculo de
Delfos, consagrado ao deus grego Apolo, ficou bastante famoso pelas profe-
cias proferidas pela pitia, a sacerdotisa do templo (WILKINSON, 2010).

Na Umbanda e no Candomblé o som dos atabaques e os giros das dancgas ritualisticas

auxiliam o rebaixamento de consciéncia, como uma forma de afastar o ego
do comando e permitir com maior facilidade a experiéncia mistica e mitica.
“A musica influencia o corpo fisico, induzindo-lhe alteracdes que de um lado
afetam os niveis de consciéncia e de outro proporcionam movimentos” (ZA-
CHARIAS, 1998, p. 116). Esse movimento ritualistico da dan¢a promove uma
integragdo entre mente € corpo, € mais precisamente nos ritos de incorporagao,
permitem a integracdo de conteudos inconscientes, com o viés limitador do
entorno religioso e o ritual que o precede, que possui comeco, meio e fim.

Os pontos cantados possuem grande influéncia na miusica popular, e “tém também a

fungdo de transmitir uma rica heranca simbdlica e histérica para as geragdes
mais novas, além de incorporar também sutis elementos de institucionaliza¢io
comportamental” (BENEDITO, 2005, p. 244). Os pontos sdo cangdes tradi-
cionais nos terreiros de Umbanda e Candomblé, que podem ser cantadas junto
ao som de instrumentos ou com o bater de palmas. Sdo cantadas para saudar,
para chamar e para se despedir das entidades espirituais, determinando que
hd um momento certo para a manifestacdo da entidade espiritual, e hd uma
ordenacdo quanto ao seu tempo de duracdo e término. Esse procedimento,
que circunda o rito, é estruturante para o ego que identifica nesses limites os
momentos de didlogo com os conteudos arquetipicos na imagem refletida pela
entidade espiritual, e os momentos em que tal interac@o ja nao € mais possivel
ou segura, pois sua durabilidade deve ser sempre restrita ao ritual do terreiro.

No contexto das religides espiritualistas, observamos que o autoconhecimento e o au-
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tocontrole ego tém papéis fundamentais. Cumino (2016) ressalta em sua obra
que o fendmeno de transe de incorporacdo ndo é uma possessao, pois hd ali
uma decisdo consciente do ego em permitir a manifestacao espiritual. A pos-
sessdo ocorre quando ndo hd decisdo consciente para que outro ser se mani-
feste através do corpo do médium, e o ato de incorporagdo € justamente o con-
trdrio, um ato consciente e permissivo. E o individuo quem escolhe entrar no
transe, estabelecer uma comunicacdo e ser incorporado pela entidade espiritu-
al. Tanto na Umbanda quanto no Candomblé e no Espiritismo, o médium passa
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por diversas etapas de desenvolvimento, que visam amadurecer esse individuo
em sua mediunidade, de forma que as manifestacdes do transe sejam, sempre,
conduzidas pela sua vontade de aceitar servir como corpo-instrumento, o in-
termedidrio entre espirito e matéria.

CONCLUSAO

Durante nossa pesquisa pudemos visualizar que as experiéncias religiosas se entre-
lacam aos fendmenos de transe, como a incorporagdo, desde que a religidao
passou a ser registrada no mundo. A visdo exclusivamente bioldgica ou racio-
nalista ndo bastaria para compreender essas manifestagcdes em seus contextos
sociais, culturais e simbdlicos, como expressao singular do campo religioso.

Contextualizamos nesse recorte o aspecto do corpo por ser o veiculo que traz a manifesta-
cdo do simbolo religioso ndo s6 a consciéncia do médium, mas a consciéncia do
outro e a comunhao com seu cendrio. O corpo € o palco e o ator do rito religioso,
e s6 pode ser compreendido em toda sua complexidade histdrica, em pardme-
tros sociais e individuais. O corpo aborda a mensagem da experiéncia religiosa
dentro da propria materialidade — € a expressao sensivel aos nossos limitados
sentidos antropoldgicos. As propriedades dos sentidos e da razao sdo convocadas
a participar desse didlogo entre individuo e o Divino, matéria e espirito, que sao
tomadas de caracteristicas emotivas e inconscientes. Esses contetudos, miticos,
arquetipicos e, por isso mesmo, coletivos, traduzem nao apenas a expressao do
Eu-ego, mas do Eu-parte-do-todo, parte dessa comunidade religiosa, dessa lo-
calidade fisica, desse contexto histdrico. Ao traduzir a experiéncia religiosa em
gestos, cheiros, movimentos e sons, o0 médium-Eu se reconecta a malha de ima-
gens arquetipicas que compde sua prépria identidade individual e coletiva, e por
isso, fortalece sua potencialidade de encontrar a Si Mesmo (o Self).

Na psicologia analitica, descreve-se que um ego estd tomado ou possuido por um com-
plexo quando se identifica totalmente com aquela imagem arquetipica, passan-
do a se comportar totalmente de acordo com o tom imagético e ndo mais de
acordo com as expressdes do ego. Dessa forma, o ego, ao permitir a expressao
simbdlica no processo de incorporacdo, pode correr tanto o risco da posses-
sdo (a inflacdo do ego em seu papel na experiéncia numinosa) quanto pode se
fortalecer diante do tema arquetipico, desenvolvendo o autoconhecimento em
torno de suas proprias manifestacdes graduais que envolvem a experiéncia
da incorporagdo. A diferenca supde-se que esteja no amadurecimento € no
fortalecimento desse ego para a experiéncia simbdlica como um processo de
religare, seja ao Deus religioso como ao Deus que habita em si mesmo.

Se fortalecer sua prépria identidade é a premissa de toda psique, buscamos também,
enquanto nagdo, fortalecer nossa identidade coletiva. Mas a religiosidade bra-
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sileira se mistura as mais diversas tradicdes, dogmas e crencas, junto as quais
ilustram as mais diversas manifestagdes de transe — como incorporag¢ao, pos-
sessdo, glossolalia, psicografia — e cada qual resguarda em si nossos simbolos
culturais, sociais e suas imagéticas. Resgatar com maior profundidade a sim-
bologia dos fendmenos de transe religioso em seus aspectos sociais, psico-
l6gicos, culturais e fisicos € trazer a tona a préopria esséncia da religiosidade
brasileira, a vitalidade de um povo que manifesta em cores, ritmos e palavras
a profunda identidade mitica de nossa terra.

INCORPORATION: WHEN THE BODY IS THE TEMPLE

Abstract: The incorporation phenomenon is a recurrent event at various religions, and

it is consecrated in spiritualist religions as a legitim connection between mate-
rial world and spiritual world. This article intends to discuss the symbolic role
of the medium of incorporation’s body in this process, which takes the divine
(and its opposite) to a material and human dimension.

Keywords: Incorporation. Trance. Body. Symbol. Psychology.
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