DE PAR'S A JETA, DE JETA Os problemas somaticos e/ou de desadaptacao

com que se confrontam muitos emigrantes

A PARIS: PERCURSQS | guineenses, originarios de zonas rurais, durante

0S seus percursos migratérios na Europa,

M |GRATOR|OS E RlTOS encontram geralmente resposta junto dos
TE RAP E U T | COS E N TR E terapeutas africanos, sendo e_quacionados
segundo parédmetros culturais que os enquadram
FRAN (;A E GU | N E_B'SSAU 1 numa ma r_elagéo cosmogénica_ (de qbrigagﬁes
ndo cumpridas para com espiritos diversos).
Os percursos terapéuticos implicam
recorrentemente o regresso temporario aos altares
das comunidades de origem. Os pacientes sdo
confrontados com as necessidades dos dois
universos culturais onde se moldam as suas
existéncias, com duas formas diferentes de
controlar o tempo e o corpo, com discursos
divergentes sobre a doenca e a terapia. Estas
questdes sdo analisadas neste artigo a partir do
percurso biografico de Sabor, emigrante em
Clara Carvalho Franga e originario da ilha de Jeta (Guiné-Bissau).

Durante 0 periodo (1992-1993) em que residi no sector de Cai6 (Regido de
Cacheu, Guiné-Bissau) era vulgar cruzar-me com emigrantes que se dirigiam
aos reconditos altares de espiritos autoctones, arrastando atras de si animais
destinados a serem sacrificados como pagamento de uma promessa. A maio-
ria da populagdo que integra a regido de Cacheu identifica-se como manjaca 2
e possui uma longa tradicdo de emigracdo, acentuada ao longo deste século
pela desagregacao social induzida pelo processo colonial primeiro, agravada
depois pelas condic¢des precéarias decorrentes da luta de libertacéo, e actual-
mente inserida nos fluxos migratorios de Africa para a Europa que se tém
vindo a intensificar nas Gltimas décadas (Crowley 1990, Gable 1990, Forrest
1992). Qualquer estadia em territério manjaco implica a realizacdo de uma
oferta num altar local, acto que os meus interlocutores descreviam como
“ir falar com o espirito”, no sentido de o cumprimentar. Para os emigrantes
estas ofertas sacrificiais eregem-se na principal motivagdo da sua viagem ao

1 Este artigo baseou-se numa investigacdo efectuada na Guiné-Bissau, em diferentes estadias realizadas entre 1992 e 1997,
financiada pelo ISCTE, pela JNICT e pela Fundagdo Calouste Gulbenkian. Para a elaboracéo deste texto agradeco em
particular o apoio da Maria Manuel Quintela e a leitura critica (numa primeira verséo) de Miguel Vale de Almeida. A
minha gratiddo vai muito em particular para Sabor, que me permitiu assistir (e filmar) aos acontecimentos aqui narrados,
para Pedro Mango, entretanto falecido, que traduziu os textos em manjak, bem como para os meus anfitrides em Jeta, Luis
Papik e Analico. A apresentacdo de uma primeira versao deste texto no Coléquio “Antropologia da Salde e da Doenga.
Perspectivas e Terrenos de Investigagdo”, foi acompanhada de um videograma intitulado “A Iniciacdo do Napene”.
2 Segundo o recenseamento de 1979, o Ultimo a incluir uma identificacdo étnica, haveria 82 mil manjacos na Guiné-
Bissau (cf. Recenseamento... 1982). Ndo me cabe aqui apresentar os limites desta tipologizacdo que recobre populacdes
que falam dialectos da lingua manjak por vezes ininteligiveis entre si. Queria, contudo, notar as semelhancas culturais
e linguisticas entre as varias populacdes costeiras, em particular entre as populagdes que se identificam como manjaco,
mancanha e pepel. Em todos estes grupos se encontram associacoes de bapene e altares de kansard como 0s que séo
referidos neste texto.
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pais natal, dando origem a peregrinacdes constantes, referidas também pelos
varios observadores que nas ultimas décadas escreveram sobre a regido
(Crowley 1990, 2 Gable 1990, Binsbergen 1988). Estas ofertas revestem a forma
de pagamentos de promessas realizadas aos espiritos autoctones e decorrem
da relacdo contratual estabelecida pelos viajantes nos altares locais. O percurso
destes trabalhadores migrantes é semelhante: apds uma série de infortinios
— e aqui aplica-se o conceito no sentido lato que Ihe foi dado por Edward
Evans-Pritchard ou Jeanne Favret-Saada, de sucessdo de acontecimentos
nefastos de ordens diversificadas — 0 paciente consulta um dos “adivinhos”
ou napene (manj.: curandeiro, adivinho (sing.); bapene (pl.) 4) que exercem no
seu local de emigracdo, o qual pode acusar um dos espiritos autéctones
enfurecido com a falta de pagamento de uma promessa, ou interpretar o
infortnio como um sinal de descontentamento de um espirito familiar.
O napene define com o paciente a oferta sacrifical necessaria para satisfazer
as entidades espirituais identificadas e estabelece o local onde devera ser
realizada, podendo indicar os altares autéctones. Esporadicamente, o infor-
tunio é interpretado como um aviso de que o paciente devera ser submetido
a um processo de iniciacdo e tornar-se membro de uma das congregacdes
locais de ritualistas. Uma vez iniciado e dotado de um novo estatuto, o
emigrante é constrangido a actuar como adivinho ou ritualista junto dos seus
conterraneos nos locais de migracédo. Deste modo é mantida uma interligacao
ritual que se vai alimentando constantemente de novos recursos entre o local
de origem (fisica, mas também simbdlica e identitaria) dos migrantes e o seu
local de trabalho. Este processo, focado anteriormente em alguns estudos
sobre Ziguinchor (Senegal) (Teixeira 1996, 1998 e 2001; Trincaz 1982), cidade
para onde confluem os principais fluxos migratérios da zona desde ha mais
de um século, nao foi ainda abordado no contexto europeu. No entanto, a
Franca primeiro (Diop 1984 e 1996) e Portugal depois (Machado 1994), tém
sido paises de acolhimento de massas importantes de migrantes manjaco nas
Gltimas décadas. Neste texto procurarei levantar algumas questdes sobre uma
das consequéncias destes movimentos migratoérios: as respostas “africanas”
a processos patolégicos (do foro psiquico ou fisico) sofridos pelos migrantes,
enquadradas no constante fluxo de referentes culturais entre os polos de
vivéncia onde se processa a vida destes trabalhadores. Partindo da constatacao
de que o corpo é o locus por exceléncia de desadaptabilidades diversas, mas
também o principal elemento criativo de processos simbélicos onde se experi-
mentam novos referentes culturais, sdo aqui ensaiadas pistas de trabalho
sobre as performances terapéuticas manjaco e a sua circulacdo para a Europa.

3 Eve Crowley, que se debrugou longamente sobre os altares locais, intitulou significativamente a sua tese de Contracts
with the Spirits, enfatizando o caracter contratual deste tipo de relacdo (Crowley 1990).
4 A ortografia das palavras em manjak baseia-se em Pierre Buis (Buis 1990).
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Este texto apresenta-se como uma reflexdo em torno da iniciagdo como
napene de Sdbor, um emigrante manjaco em Franca, ocorrida na sua ilha na-
tal, Jeta (sector de Caio) entre Maio e Junho de 1992. Enquanto residi nesta
ilha fui héspede de Luis Papik e da sua mulher, Analico, na casa de Pik, em
Pidjate. Luis Papik teve a generosidade de me receber segundo as regras de
hospitalidade manjaco: além de me acolher em sua casa sacrificou em meu
nome nos altares aos quais ndo tinha acesso e criou-me, por esta via, uma
identidade local. Como tal, permitiu-me testemunhar os acontecimentos aqui
narrados enquanto mais uma habitante de Pidjate. Mesmo nesta qualidade
a minha presenca ao longo do processo iniciatico teve de ser pontualmente
delineada com os seus responsaveis, nas ocasifes em que estes consideraram
que demonstrava uma curiosidade pelo evento que ultrapassava a dos
restantes observadores. A descricdo aqui apresentada é o resultado deste
processo de interaccdo e negociacdo entre os seus diversos intervenientes:
ritualistas, nedfito e observadora.

OCEANO ATLANTICO

Divisdo administrativa da RepuUblica da Guiné-Bissau (adaptado de Galli e Jones 1987: xix)

A iniciacdo do napene: percurso de Sabor

Pidjate, Jeta, Guiné-Bissau, 24 de Maio de 1992.

Ao entardecer fui alertada por Analico, a minha anfitria, para a
realizacdo de uma cerimonia funebre de um napene, Sdbor, numa casa ao lado.
Analico acrescentou, rindo, tratar-se de uma festa, pois o hapene ndo estaria
morto mas adormecido e todos o velariam esperando o seu acordar renascido.
Nessa noite dirigi-me curiosa para a casa de uma irma do napene, onde este
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ja se encontrava e para onde convergia aparentemente toda a populacao de
Pidjate. Nao me foi possivel encontra-lo: fechado num quarto, comia em
conjunto com os outros bapene, homens e mulheres que o escondiam zelo-
samente dos olhares indiscretos dos familiares e vizinhos. No interior da casa
0 ambiente era euforico e acabei por me juntar as mulheres que partilhavam
uma refeicao festiva. No quintal alguns bapene construiam o abrigo onde o novo
napene iria dormir, enquanto outros edificavam uma armagao conica ou prum
(manj.), que serviria de cobertura do futuro pubol (manj.: local de culto) do
neofito. Esta era realizada com vimes consagrados no altar dedicado a ussai
bantim (manj.: espirito bantim), pelo que os trabalhos eram silenciosamente
vigiados pelo nali-batxak, responsavel por esse altar (ele mesmo um emigrante
(ue regressara para ocupar esse cargo). Terminadas as construgdes, 0s bapene
empurraram o iniciando para o bosque onde se encontra o altar dedicado a
ussai bantim. Segundo me foi descrito — uma vez que apenas 0s bapene o
puderam acompanhar — Sabor fugiu para logo ser encontrado e “morto”, 5
adormecido com narcéticos. A algazarra que anunciara este processo, ocorrido
tarde na noite, seguiu-se 0 maior siléncio e os participantes foram-se deitando
espalhados pelo quintal, envoltos em mantas. Entretanto, o corpo inerte do
neofito foi trazido pelos seus perseguidores para o abrigo recém-construido
onde o lavaram, envolveram no ukula (manj.: pano branco tecido localmente
com algodao da terra) e o colocaram sobre a bessésse (manj.: esteira onde o
neofito se deita durante a iniciacdo) ® entre as pernas da mais velha das mulhe-
res bapene da sua congregacéo, rodeado pelos restantes membros. Toda a noite
se ouviram os seus canticos ritmados pelo som dos usséi 7 (manj.: chocalhos):

Homem fez napene

E filho Gnico de sua mae

Que nada se encontre no seu caminho 8
As mulheres gostam dele

E bonito

E famoso.

De madrugada, enquanto os acompanhantes que tinham velado o nedfito se
iam levantando, pude entrar no abrigo onde todos os bapene se aglomeravam.
Sabor continuava imovel, adivinhando-se o contorno do seu corpo debaixo de
um pano tecido, em xadrez preto e branco, abanado regularmente pela idosa
napene que o segurava entre as pernas. A medida que a luz surgia os canticos
iam-se tornando mais intensos, interpelando directamente a figura inerte:

Levanta Sabor, acorda
N3&o vas, ndo vas de uma vez.®

5 Sabor descrevia a sua experiéncia como tendo sido “hipnotizado” e “adormecido”.

6 As esteiras (manj.: bessésse) delimitam o espaco do nedfito em todas as iniciagdes bem como nos ritos de passagem.
As esteiras onde se colocou 0 morto durante um funeral séo utilizadas posteriormente em ritos fanebres secundarios

em representacdo do morto.

7 Trata-se de um instrumento musical que serve para acompanhar as cangdes dos bapene feito de uma cabaga contendo arroz.

8 Interpretado pelos presentes como “néo tem familia, o mundo que o deixe realizar livremente a ceriménia”.
9 Tradugdo do manjak de Pedro Mango.
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No exterior um grupo de rapazes, vestidos com 0S mesmos panos que
utilizam no bosque da iniciacdo, pegaram no prum e tentaram leva-lo para
junto da construcao circular que serviria de altar ao futuro napene, puxando
em direc¢des opostas, 0 que provocou um movimento desordenado, inter-
pretado como a luta que faziam com o ussai bantim; por vezes juntavam
esforcos e corriam para os assistentes que fugiam divertidos. O aspecto ludico
desta demonstracéo contrastava com a preocupacdo estampada nos olhos dos
bapene que cercavam Sabor, cantando num ritmo acelerado. Quando final-
mente este se mexeu, comecando a sair do torpor que o tolhia, a agitacéo foi
grande. Voltei a aproximar-me: sempre protegido pela velha napene, Sabor
estava sentado numa esteira rodeado por um rapaz e uma rapariga e pela sua
familiar Mamé Co, que impediam os assistentes de pisar esse espaco. A
cabeca baixa, o olhar entorpecido, Sabor ndo falava com os que o
interpelavam. Sobre o pano branco, a sua Unica cobertura, iam-se
avolumando os imutjebéi (manj.: flocos de algoddo em rama) e dinheiro, pois
todos os presentes que se juntavam para o cumprimentar s6 lhe podiam
dirigir a palavra depois de terem realizado uma oferta. Radiante, a sua irma
recebia os parabéns de numerosos parentes e vizinhos que se ajoelhavam 10
cumprimentando-a pela cerimoénia realizada.

Regressei no dia seguinte. No quintal onde decorrera a ceriménia
apenas se encontrava Sabor, sempre deitado na esteira, rodeado de alguns
bapene. Sabor, de 40 anos, era um emigrante em Franca e foi em francés que
conversamos e pude reconstruir a sua historia. Muito jovem acompanhara o
pai a Dakar (Senegal), onde este residia temporariamente, exercendo como
napene junto de outros migrantes manjaco. Acabou por ficar a viver com uma
irma nessa cidade, de onde partiu para Franca, seguindo um percurso
migratorio vulgar na zona. Nesse pais terminou os estudos secundarios,
empregou-se num laboratério de andlises clinicas e casou com uma mulher
de origem manjaca. No final da década de oitenta, Sdbor defrontou-se com
problemas de trabalho e de satde que o levaram a recorrer aos Sservicos
médicos, tendo inclusive sido hospitalizado, bem como a um napene residente
em Franca. Este ultimo retirou-lhe uma “pedra” do abdémen, sinal de ataque
de bruxaria, e prescreveu-lhe os sacrificios a realizar no altar do espirito da
iniciacdo, o mais poderoso dos altares autéctones. Sabor regressou a Jeta,
naquela que foi a primeira visita que efectuou em toda a sua vida adulta, com
a finalidade de realizar esse pagamento. No decorrer da cerimonia caiu a seu
lado uma serpente, sendo este facto insdlito, juntamente com a série de
infortnios que sofrera, interpretado pelos bapene locais como a manifestagédo
clara da vontade do pai, entretanto falecido, de que o filho Ihe sucedesse no
cargo. Sabor recusou, invocando a irmd que o precedia por ordem da
senioridade como a legitima sucessora do pai. Nao s6 a necessidade de se
submeter ao longo e perigoso ritual de iniciacdo o intimidava, como néo o
seduzia a ideia de ter de assistir enquanto napene os restantes emigrantes
que o procurassem em Argenteuil, junto de Paris, onde residia. De regresso

10 O acto de se ajoelhar para pedir alimento ou bebida é praticado em todas as ocasides rituais e indica uma hierarquia
precisa.
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empregou-se numa fabrica de baterias, mas os seus problemas de saude
continuaram, sinal de que o espirito do pai ndo desistia da sua escolha,
segundo a interpretacdo dos bapene. Rendido, Sabor voltou a Bissau em finais
de Abril, onde se juntou a sua prima Mamé C6 que ai exercia como napene e
se assumiu como sua iniciadora e protectora. Juntos procuraram em Jeta 0s
membros da congregacdo do seu pai, organizando a cerimonia de iniciacao
de forma a realiza-la durante o curto periodo das suas férias laborais.

O facto de as nossas conversas decorrerem em francés e, prova-
velmente, de estar a interromper um processo iniciatico com a minha
insisténcia, ocasionou algum mal-estar junto dos restantes bapene. Da terceira
vez que o procurei, Sabor preferiu que eu falasse com os seus iniciadores, com
0s quais combinei apenas acompanha-lo nas ocasides publicas. Sdbor passou
0s cinco dias que se seguiram ao seu “renascimento” no mesmo abrigo,
raramente abandonando a sua esteira onde um rapaz e uma rapariga o
protegiam de qualquer espirito que pretendesse “sentar-se” ao seu lado para
0 atacar, assistido pelos bapene que o iam iniciando nos segredos da
propiciagao do ussai (manj.: espirito), presente no altar entretanto construido
a seus pés, bem como na arte da adivinhagdo. Terminado este periodo voltou
ao altar do ussai bantim, repetindo o percurso secreto que seguira na primeira
noite, para a segunda fase da iniciacdo, igualmente marcada pelas ofertas
realizadas nesse altar e outros seis dias passados no pubol (manj.: construgdo
gue protege um altar) do chefe da sua congregacao. Foi-lhe ai colocado ao
pesco¢co o kafei (manj.), conta encarnada que marca a sua condi¢do de
duplamente iniciado, a qual partilha com numerosos ritualistas. 11 Restava-
lhe entdo esperar. Esperar a proxima iniciagdo de um napene, na qual teve de
oficiar. Esperar as primeiras chuvas, em cuja agua Mamé Co6 lavou o pano que
0 cobriu durante a iniciagdo, enquanto os seus seniores completavam o pubol.
No centro deste, amarrado ao poste central que sustenta a estrutura da
construcgao, foi construido o bdct (manj.), altar feito de pequenos paus
fechando um circulo no interior do qual sdo colocados os numerosos chifres
de vaca com terra dos altares de espiritos propiciados pelo neo6fito durante
a iniciacdo, rodeado de pequenos recipientes de cerdmica contendo o algodao
oferecido ou os restos das numerosas libacGes entretanto realizadas. Sobre o
bacu foi oferecida a primeira refeicéo ritual do novo napene, partilhada pelos
membros da congregacdo presentes, alimento aglutinador e poluente, con-
sistindo em arroz com carne, peixe e tumacumba (manj.), o fruto da mangrova
apenas consumido ritualmente. 12 Sabor esperou finalmente a festa do kadjika
bapene que fecha o ciclo anual das iniciagbes de napene, na qual se reuniram
todos os membros das varias congregacGes de bapene locais, envergando as
longas camisas brancas bordadas de cores garridas comuns a outras ceri-

1 Todos os homens manjaco sdo iniciados por definigdo, pois somente realizando a ceriménia de iniciagdo obtém o
estatuto de adultos. Alguns ritualistas realizam um segundo processo iniciatico, assumindo uma nova identidade e o
controlo de um altar especifico. Estes “duplamente iniciados” sdo facilmente reconhecidos pela conta (manj.: kafei)
incluida num colar que trazem sempre consigo.

12 Trata-se do tarafe (cri.) ou Avicennia Germinans (L.) (Burkill 1985: 242), o fruto da mangrova cuja pelicula envolvente
contém substancias venenosas e implica uma preparacdo especial, consumida nesta ocasido ou nos ritos de renovacdo
praticados pelo régulo.
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monias e enfeitados com os mais diversos aderegos, chapéus, 6culos de sol
e colares. Os participantes dancaram freneticamente ao som dos ussoi e apitos,
levados pela bebida que fora oferecida ao ussai bantim antes de ser livremente
consumida por todos. SO entédo, ja durante a estacdo das chuvas, Sabor,
dotado de um novo estatuto, napene e duplamente iniciado, péde deixar a sua
ilha natal e regressar a Paris.

Iniciagdo e terapia

Bapene (manj., pl.), napene (manj., sing.) ou ainda djambacé (cri.) sdo termos que
designam os adivinhos locais. A aquisicdo deste estatuto implica a passagem
de uma prova iniciatica em que sdo transmitidos conhecimentos secretos ao
nedfito, sendo a sua iniciacdo entendida como a obediéncia a um sinal. O
novo napene identifica-se com os elementos da sua associa¢do que actua como
uma sociedade secreta, no sentido em que possui um conhecimento esotérico
e reservado. Sabor teve de se submeter a vontade do pai e juntar-se
formalmente a congregacao respectiva, 1* realizando o ritual que se inicia por
uma morte e um renascimento: 14 depois de “morto” pelas bebidas narcéticas
que lhe foram ministradas, renasceu entre as pernas de uma mulher tal como
num parto,® ou como um morto durante o ritual finebre ap6s o qual
renascerd enquanto antepassado. Como num funeral, é o chefe da sua
matrilinhagem a fornecer o primeiro animal a ser sacrificado. Durante os dias
gue se seguiram ele manteve semelhangas com um recém-nascido: titubeante
e pouco falador, foi alimentado pelo napene que o precedeu, ndo podendo
abandonar o espaco do pubol onde dormia numa esteira ladeado por duas
criancas como defesa contra os espiritos que pretendessem aproveitar-se da
sua fragilidade para o atacar. 1 Protegidos pelo secretismo da noite, os bapene
foram-lhe transmitindo os conhecimentos esotéricos da congregacdo, mas
Sabor s6 foi considerado um membro pleno desse grupo uma vez terminada
a sua iniciacdo e depois de iniciar o préximo neoéfito. Passou a integrar uma
associacdo marcada por uma hierarquia interna, onde se praticam actos de
unido como a comensalidade ou a partilha de ofertas por prestacdo de
servicos. 1’ Note-se que caracteristicas como a utilizacdo de simbolos de morte

13 A adesdo a sociedades secretas, ao contrario dos ritos de maturidade que se estendem a todos os membros da
comunidade do mesmo grupo etario e de género, é sempre formal (La Fontaine 1985).

14° A utilizagdo de simbolos de morte e de renascimento, comum a numerosas iniciagdes (Bloch e Parry 1994 [1982]) é
particularmente explicita, no contexto abordado, no caso das iniciacoes individuais e ndo colectivas, de que sdo exemplo
a iniciacéo do napene ou a entronizacéo do régulo.

15 Trata-se de uma mulher da mesma congregacdo de bapene que tenha ultrapassado a idade fértil, caso contrario este
“parto” ritual impedi-la-a de ter outros filhos.

16O mesmo procedimento € utilizado durante outros ritos de passagem: assim a noiva durante a primeira semana em
que pernoita na casa do marido e o régulo durante a primeira fase da entronizacdo ndo abandonam as esteiras
respectivas onde duas criangas 0s protegem dos eventuais ataques de entidades espirituais.

17 E significativo que a conversa dos bapene reunidos para terminar o pubol de Sabor incidisse sobre o destino do dinheiro
que tinha sido dado ao nedfito — com o qual decidiram comprar tabaco para partilhar por todos - e a indignacéo face a
um napene que consumira isoladamente um porco oferecido, quebrando as regras estritas de partilha deste grupo.
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e renascimento, o perigo e 0 medo associados a iniciacdo, a posi¢ao do nedfito
como um recém-nascido, a reclusdo, a comensalidade e a partilha de bens no
grupo sdo comuns a humerosas iniciacdes em sociedades secretas. Como realga
Jean La Fontaine, a adesdo a estas associagfes

creates the boundaries which separate outsiders from members, for it empha-
sizes in dramatic form the distance that separates the two statuses between
which initiands must pass. Experience of the ritual and knowledge of its
meaning both constitute secrets, possession of which is the right of every
member, and is denied to non-members (La Fontaine 1985: 58).

O segredo e a proteccdo dos conhecimentos transmitidos assumem um papel
essencial como marcadores da diferenciagdo dos membros do grupo, sendo
protegidos por um juramento de inviolabilidade (Jamin 1977, Zempléni 1993).

O novo napene integra-se nas festas da sua congregacao, realizadas
ap06s as primeiras chuvas, passando a oficiar no seu altar individual que
consiste, como todos os altares individuais, em receptaculos contendo a terra
dos altares centrais sobre a qual foram realizados sacrificios propiciatorios.
Durante a sua iniciacdo foi-lhe construido um pequeno altar coberto, pubél
(manj.) ¥ no quintal de uma casa da sua matrilinhagem ou da localidade de
onde é originario. O altar constitui-se invariavelmente em torno de um
pequeno pote semi-enterrado, receptaculo das libag6es realizadas onde se
acumulam sangue dos animais sacrificados, restos de vinho de palma vertido
e de aguardente oferecida. Em seu torno aglomeram-se os cranios dos animais
sacrificados, chifres que contém terra dos altares nos quais o napene pediu
protec¢do e com cujos espiritos pode entrar em contacto, os quais funcionam
como altares secundarios, e ainda conchas. Estas Gltimas, como todos o0s
crustaceos em geral, representam os que “possuem carapaga”, ou seja, todos
0s que realizaram uma iniciagdo num culto de aflicdo e possuem um novo
estatuto e identidade (ver infra), resposta cultural ao infortanio prolongado
gue sobre eles se abateu, sinal 6bvio de uma desadequacéo social.

O ritual de iniciacdo de Sdbor na associacdo dos bapene foi, em
simultaneo, uma performance terapéutica. ® Note-se que, para Sabor, este foi
entendido como um momento — quicé final — de um longo processo que
implicou o recurso a terapias variadas e mesmo a biomedicina: Sabor
relacionava o internamento hospitalar a que fora submetido com o “sinal” do
pai. O seu percurso foi balizado pelos bapene que consultou tanto em Franca
como localmente, os quais estabeleceram um diagnostico em conjunto com
0 paciente e indicaram o processo terapéutico a seguir. Mesmo a presenga

18 Noutros pontos da Regido de Cacheu estas construcdes podem ter paredes e dois compartimentos, no primeiro dos
quais o napene recebe os seus clientes, estando guardados no segundo os elementos de culto do ussai com o qual colabora
(Binshergen 1984: 26).

19 As caracteristicas terapéuticas dos processos iniciaticos nas congregacdes de bapene e de ritualistas do kansara foi
também referida por Maria Teixeira para o caso dos emigrantes manjaco em Ziguinchor (Teixeira 1996 e 1998).
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insélita de uma serpente no altar do espirito de iniciacdo — podendo estes
animais ser a encarnacao de espiritos de defuntos na tradicdo local — ndo era,
para Sabor, o sinal de que o pai o tinha escolhido para lhe suceder. Opds-se
a interpretacao dos restantes bapene apresentando alternativas e somente a
perpetuacdo da série de acontecimentos nefastos o obrigou a aceitar o
diagnostico. Ao longo deste processo foram negociadas e experimentadas
solugdes diversas: tacteamentos terapéuticos, praticas discursivas e sistemas
causais diferenciados, da biomedicina ao sistema cosmolégico local. Para
Sabor os diferentes discursos nosolégicos apresentavam-se como explicacdes
heterogéneas mas complementares que lhe permitiriam lidar com a dor e o
sofrimento. Um personagem essencial no percurso de Sabor foi Mamé Cé,
sua familiar, como ele napene e migrante, residente em Bissau onde exercia.
Ela representou a figura de therapy manager descrita por Feierman e Janzen
(1992: 18), procurando os ritualistas, organizando com estes 0 processo
iniciatico, negociando o ritmo acelerado em que a iniciacdo decorreu,
protegendo o nedéfito. Como referi, o discurso nosoldgico surge aos olhos do
paciente como um conjunto heterogéneo de causalidades no interior do qual
ele procura, por experimentacéo, a solugdo para o seu sofrimento. A im-
portancia do therapy manager é essencial porque, para além de indicar o
tratamento e de negociar as condi¢cdes em que este se realiza, vem acrescentar
a sua legitimidade.

No sistema nosoldgico local a no¢do de doencga néo existe isolada, ndo
é entendida apenas como a consequéncia de uma causa patogénica. Pelo
contrario, o conceito de doenca esta inserido na no¢ao mais lata de mal (le sens
du mal, na feliz definicdo de Marc Augé (Augé e Herzlich 1986)), de infortu-
nio, de desordem ao nivel pessoal, social e cosmol6gico: por isso apenas o
discurso nosolégico manjaco (por oposi¢do ao da biomedicina) podia res-
ponder a angustia sentida por Sabor que relacionava os seus problemas de
saude e de trabalho. Uma vez identificado como paciente, sofrendo em
primeiro lugar um ataque de bruxaria (comprovado pelo elemento maléfico
extraido do seu corpo por um napene em Franca) sdo-lhe propostos percursos
terapéuticos. Estes podem ser variados e sdo entendidos como praticas que
conduzem a novos equilibrios sociais — trata-se de processos ritualizados, nos
guais o paciente se assume como um neéfito e que visam muitas vezes uma
alteragdo de estatuto, como no caso de Sadbor — e mesmo cosmolégicos. De
uma forma mais explicita do que nas praticas biomédicas nédo é esperada uma
eficacia imediata, nem sdo invocadas causalidades unidireccionadas. Con-
sequentemente, estes percursos sdo negociaveis e adaptaveis.

O ritual de iniciacdo, enquanto performance terapéutica, é parti-
cularmente actuante por implicar ndo sé o paciente e os seus familiares como
toda a comunidade, bem como por relacionar o sofrimento individual com
a ordem cosmoldgica, representada pela interaccdo com um espirito ances-
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tral no caso analisado. A complexidade desta cerimonia envolve totalmente
o paciente o qual é conduzido, dia e noite, pelos seus iniciadores que o levam
a ultrapassar a sua ansiedade e eventuais reservas. Mas 0s receios e angustia
ressentidos pelo neo6fito contribuem igualmente para a eficacia do ritual,
como notam Carol Laderman e Marina Roseman: “The healing effects of per-
formance are, on one level, caused by the catharsis that occurs when a
patient’s unresolved emotional distress is reawakened and confronted in a
dramatic context” (Laderman e Roseman 1996: 7). O proprio processo ritual
joga habilmente com o envolvimento do paciente, come¢ando pelo seu fu-
neral literal e avancando pelo controlo do corpo e dos conhecimentos
ministrados para terminar na festa colectiva e agitada do kadjipa bapene. Como
se verifica noutros contextos, a eficiéncia deste processo esta directamente
relacionada com a crenca do paciente e com a sua capacidade de tomar uma
atitude diferente — positiva — face aos problemas individuais.

Sistema terapéutico e sistema cosmolégico

A sucessao de infortunios sofridos por Sabor conduziu-o a consultar bapene
que exerciam junto do seu local de trabalho. Os bapene definem-se localmente
por poderem diagnosticar um problema e iniciar um processo terapéutico.
Muitos actuam como curandeiros, podendo vir a receber em sua casa 0s
pacientes quando o tratamento é prolongado. Nos casos em que a sua
reputacdo se espalha, o fluxo de pacientes justifica que se construam
alojamentos especificos junto da casa do napene: sdo os chamados “hospitais
tradicionais”, recenseados pelas autoridades locais. Em diferentes ocasides o
estado guineense procurou integrar estes especialistas, promovendo encon-
tros e apoiando os hospitais por eles criados. Os diferentes atributos dos
bapene da Regido de Cacheu foram inventariados por Eve Crowley e Rui
Ribeiro numa tipologizacdo baseada nos processos terapéuticos realizados
(Crowley e Ribeiro 1987). Estes autores classificam a actuacdo dos bapene nas
seguintes fases: diagnoéstico do problema por adivinhacédo; solicitacdo da
colaboracd@o do ussai (manj.: espirito) durante o processo terapéutico, geral-
mente através de uma oferta sacrificial em bebidas alcodlicas e do sacrificio
de um galinaceo em cujas génadas se confirma a adesdo da entidade espi-
ritual; terapia. O processo terapéutico pode consistir na extraccdo dos
elementos maléficos do corpo do paciente, com a ajuda do ukwot (manj.: chifre
onde se coloca a terra do altar oficiado e que funciona como um altar
secundario), ou ainda em processos diversos de tratamento de fraturas 6sseas,
entorses, lesGes musculares, desinfec¢do e tratamento de ferimentos. Final-
mente 0s pacientes, uma vez restabelecidos, devem agradecer anualmente ao
ussai protector sob a forma de uma doagdo em vinho de palma efetuada no

294



De Paris a Jeta, de Jeta a Paris

inicio do kafak (manj.) ou colheita do arroz preto. Note-se que apenas 0s
bapene-curandeiros realizam todo este processo; outros tendem a especializar-
se em doengas atribuidas a complicacdes internas, e as causadas por bruxaria
(manj.: koworatori). Por outro lado, encontram-se em Caid especialistas ndo-
iniciados (curandeiros) que dirigem processos terapéuticos mas ndo tém a
capacidade de comunicar com os espiritos e de enfrentar casos atribuidos a
bruxaria (Crowley e Ribeiro 1987). De entre as multiplas atribui¢bes dos
bapene é a sua capacidade de comunicagdo com os espiritos, obtida através de
um processo de iniciacao, que se constitui como elemento identitario central.
Esta definicdo ndo se aplica apenas aos bapene. Com efeito, encontram-se na
regido outras formas de mediacdo com entidades espirituais que sdo igual-
mente integradas em cultos de aflicdo. Para melhor as caracterizar partirei de
uma breve referéncia ao sistema cosmoldgico local.

As diferentes categorias de ritualistas definem-se globalmente pelo seu
controlo de altares de espiritos locais. A relacdo que os homens estabelecem
com o0s espiritos reveste a forma de um contrato, sendo pedida a satisfagcdo
de um desejo ou necessidade a entidade espiritual e prometida a devida
recompensa. Como vimos, a falta de cumprimento deste contrato coloca o
infractor em posicao de vir a sofrer da vinganca do ussai ultrajado, expressa
em numerosos infortinios que se podem abater tanto sobre si, como sobre os
membros da sua familia ou mesmo as suas posses. Com efeito, a figura do
ussai, embora sedutora pelo poder que promete, ndo é benévola: os meus
interlocutores definiam-no como um satanés, utilizando o termo crioulo de
origem portuguesa que mantém o mesmo significado nas duas linguas. As
suas caracteristicas aproximam-no do Esu yoruba, o tritsker que convém
agraciar tanto para assegurar a sua protec¢cdo como para evitar a sua vin-
ganca. 2% A cosmologia manjaca possui uma lista de ussai com caracteristicas
diversificadas como os puit que “bailam como a luz” e os nandjangaram ou
almas errantes de alguns clarividentes.?! Contudo, apenas alguns dos ussai
possuem um altar e sdo alvo de um culto publico, integrando-se numa
hierarquia constituida em torno do ussai kambas, o espirito que preside as
iniciacbes masculinas. Todos os altares sdo considerados secundarios em
relagdo ao ussai kambas, pelo que o seu altar se constitui no elemento topo-
gréafico e simbdlico central tanto dos elementos de culto como da identidade

20 Margaret Drewall refere que tanto o Esu yoruba como o seu sucedaneo Exu das cerimdnias de umbanda brasileiras,
sdo manifestacOes de uma alteracéo de enquadramento: “Frame slippage is dangerous because it destabilizes a situa-
tion and throws it into a zone of ambiguity. At the same time, it sets up opportunities for alterations” (Drewall 1992:
16).

2l Para Eric Gable estes seres, nanjangurun e os puwiti, sdo pequenos espiritos que se divertem no mato e zonas
desabitadas, podendo, como todos os usséi, entrar numa relacéo contratual com quem os apelar (Gable 1990: 441 e 466).

22 Eve Crowley privilegia, para além da “regido de iniciacdo”, a “regido de espiritos”, assim definida: “For any shrine
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local. Em seu torno define-se a “regido de iniciagdo” (Binsbergen 1984), que
inclui todos as localidades cujos homens foram iniciados no mesmo altar, bem
como todos os locais de culto secundarios. Estes altares secundarios, aos quais
recorrem pessoas do exterior, podem-se constituir em importantes centros
rituais e de peregrinacdo, como é o caso do altar de Mama Jombo no chéo
cobiana, a norte da Regido de Cacheu (Crowley 1990: 474).22 Os suplicantes
levam consigo uma emanacéo do espirito interpelado, sob a forma de terra
do altar guardada num chifre (de gazela ou de bovino), que actuara como seu
protector pessoal e serd objecto de oferendas sacrificiais. O mesmo processo
é utilizado para a criacdo dos altares secundarios que sao objecto de culto de
uma congregagao que actua como um todo e é interpelada para resolver casos
de infortunio. Estas centralizam cultos de aflicdo, definindo-se os seus
membros como intermediarios entre dois niveis cosmolégicos. Encontram-se
na regiao diversas associacfes que actuam como cultos de aflicdo, nas quais
se incluem, além dos bapene, os balugum ou portadores de um espirito ances-
tral, a associacdo do ussai fankas e o culto do kansaré. Um breve olhar sobre
estas diferentes categorias de ritualistas permite-nos também perceber a
especificidade dos bapene no contexto estudado.

Dos diferentes intermediarios entre o universo dos homens e dos
espiritos aqui evocados, os balugum sdo os Gnicos que ndo se constituem em
associa¢do. Muitos homens e mulheres identificam-se como balugum (manj.;
nalugum (sing.); defuntos ou balobeiro em crioulo), 2 definindo-se por serem
possuidos pelo espirito de um ancestral. Este pode ser um avd/avé ou outro
ascendente identificavel, ou ainda um antepassado mitico do nalugum,
facilmente reconhecivel nas tradi¢des orais. A transmissdo do balugum faz-se
segundo as linhas de parentesco cognatico, sendo vulgar a heranca de avé ou
avo a neto ou neta, ou ainda de tio a sobrinho. Embora as distin¢Ges de
género nao sejam consideradas significativas no discurso local sobre os
balugum, é mais frequente os espiritos encarnados serem de homem, e serem
homens os seus portadores. Este desequilibrio entre géneros pode ser
explicado pela prépria definicdo daqueles que podem vir a encarnar nos seus

or set of shrines, the term spirit region (...) designates the largest ritual field including all clients who undergo a pil-
grimage to make or pay a contract” (Crowley 1990: 475). Neste caso incluem-se todos os clientes de um determinado
altar, independentemente da sua residéncia e origem. Este definicdo é tanto mais importante quanto a autora considera
que os altares da Regido de Cacheu “are multi-functional and draw clients from several different nations and over two
dozen ethnic groups. The large number of pilgrims have a significant impact on the province’s economy and social
structure and demonstrate the national and international importance of the Cacheu Region as a reserve for spiritual
resources” (Crowley 1990: 475).

2 Segundo Benjamin Pinto Bull o balobeiro é um “sacerdote”, “encarregado de fazer as libagdes e os sacrificios no baloba”
sendo este Ultimo lugar o “lugar sagrado da etnia Papel, na regido de Bissau, onde se fazem libagdes e sacrificios” (Bull
1989: 257). O autor distingue-os dos jambakos ou adivinhos, curandeiros. (Bull 1989: 281). Embora os baloba manjaco sejam
semelhantes aos dos seus vizinhos pepel, as fungdes dos balobeiro nem sempre possuem um caréacter tdo definido que
0s possamos identificar como “sacerdotes”.

24 Esta localizagdo topografica do destino dos espiritos dos falecidos é comum a Pecixe, Jeta e Caid. A crenga de que
as almas vao para o ponto mais ocidental do territorio com que os seus habitantes se identificam, acompanhando assim
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descendentes como pessoas que realizaram actos culturais marcantes ou
importantes, o que é mais facilmente reconhecido nas actividades masculinas.
Segundo a representacdo da noc¢do local de pessoa, a maioria dos mortais
atravessa um ciclo idealmente marcado pelo nascimento e pelos ritos de
agregacdo a este ligados: a realizacdo da kambas (manj: iniciacdo) para os
rapazes e 0 casamento para os homens e mulheres, a passagem pelos diversos
cargos herdados no interior da matrilinhagem, a morte tardia e a realizacdo
dos ritos funebres correctos implicando o enterro em territério manjaco e
a realizacdo de um segundo ritual (manj.: ussai pesser) que fecha o ciclo
das cerimonias funebres apds o qual os espiritos dos falecidos partem para
o ilhéu de Pumoa, junto de Jeta.?* Mas nem todas as “almas” seguem este
percurso, distinguindo-se, por um lado, as que ndo sdo propriamente humanas,
possuindo caracteristicas dos espiritos autoctones e, por outro, aqueles que pelo
seu valor mereceram regressar. A segunda definicdo abrange os espiritos
daqueles que, segundo a descri¢do local, “entregam bem as suas cabecas” e
vém depois de mortos “conversar com 0s vivos”: todos os que, aléem de
gozarem uma vida plena, propiciaram espiritos aos quais pediram para poder
“voltar a comer”, partilhar novamente as refeicdes rituais. Regressam pois
como balugum tanto os antepassados miticos, fundadores das matrilinhagens,
como ancestrais identificaveis nas genealogias locais, que encarnam nos seus
desdendentes e podem ser consultados, através destes, seja em ocasides rituais
seja para pedidos individuais ou colectivos. Os balugum distinguem-se pelo
kafei, a conta encarnada que trazem ao pescoco, obtida durante a iniciacao tal
como no caso de Sabor, pois, como ele, tiveram de se submeter a um ritual
iniciatico para poderem adquirir o seu novo estatuto.

Por seu turno, a associacao do ussai fankas restringe-se a Pecixe onde,
segundo a tradicdo oral, teve origem num culto pepel de Biombo introduzido
no final do século XIX, identificando-se 0s seus membros por trazerem
consigo uma emanacado do espirito fankds que transportam numa pequena
bolsa colocada sobre o abdémen. Os altares desta entidade sdo guardados em
casa dos principais ritualistas, numa pequena divisdo escura reservada para
o efeito, onde o espirito é consultado e responde por pequenos assobios 2°
interpretados pelo iniciado que serve de mediador junto do paciente,
enquanto verte aguardente sobre os contentores individuais e a cabaca onde
estd a emanacdo principal do espirito.? A associacdo do ussai fankas é a Unica

o périplo solar, encontra-se ainda em Bassarel, onde se diz que os defuntos se redinem no kakon, o altar situado na
extremidade oeste da regido de Bassarel (Gable 1990: 257).

% Ainovagdo deste acto, contrastando com o caracter mudo da maioria dos espiritos consultados, conduz os bapene-
beter (bapene de Jeta) a definirem os bapene-belil (bapene de Pecixe) como “djambacé que falam”.

% Esta forma de propiciacdo é semelhante a que é realizada em altares de todas as entidades.

27" Apenas na regido insular as mulheres podem ser iniciadas como bapene, ndo podendo ser membros desta associagdo
em Bassarel e Cai6 (Crowley 1990: 486).
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onde as mulheres podem chegar a lugares de chefia, determinados pela senio-
ridade; pelo contrario, nas congregac@es de bapene, a direc¢cao é reservada aos
homens, pois apenas eles podem oficiar junto das representacdes do espirito
de iniciagdo presentes em todos os altares masculinos. E igualmente entre os
membros desta congregacdo que a relacdo entre homens e mulheres é mais
equilibrada, constituindo os homens a esmagadora maioria das restantes
associacGes de ritualistas. 2’

Ao contrario da associagdo de ussai fankas, o culto do kansaré tem uma
divulgacédo alargada em toda a regido, incluindo as zonas costeiras do ter-
ritério manjaco e pepel, bem como em algumas aldeias balanta e mancanha.
Nestes locais o kansaré encontra-se no centro das povoacdes, sendo encarado
como um espirito protector dos membros da comunidade local, actuando nos
momentos cruciais do nascimento e da morte: ai sdo enterrados os corddes
umbilicais dos recém-nascidos e sepultados os mortos. O kansaré actua como
um espirito protector, ndo s6 dos individuos como da povoagdo e das suas
culturas, realizando-se no seu altar algumas das principais cerimonias de
proteccédo individual e colectiva, bem como os rituais relacionados com a
propicia¢do das chuvas e das colheitas. Este altar apresenta-se como uma
caixa rectangular em forma de maca, semelhante ao kafima kadjumpdl (manj.),
a “cama” com a qual se realiza o “interrogatério do morto” utilizado por
varias populagdes da Africa Ocidental, onde provavelmente este objecto ritual
se tera inspirado. No seu interior é guardado um recipiente contendo terra
do altar de origem do culto, em Bote (Mata de Uncom, a norte da regido),
sendo o conjunto coberto por numerosos panos, geralmente de confeccéo in-
dustrial, que Ihe foram oferecidos em pagamento de contratos. A “cama” é
pendurada no tecto da construcdo que lhe serve de abrigo, sendo retirada
para ocasifes cerimoniais colectivas ou para responder aos pedidos e ques-
tdes individuais. Nessas ocasides, é colocada aos ombros de dois ou quatro
jovens carregadores, sob o olhar atento do dirigente local do culto. A maioria
das comunidades possuem pelo menos um kansaré, que pode ser considerado
macho ou fémea. O responsavel de cada kansaré é o amafia respectivo, secun-
dado pelos seus ajudantes, cujo género é determinado pelo que é atribuido
ao altar. Os amafia (homens ou mulheres casados, uma vez que se trata de um
culto intimamente ligado a proteccao da casa) sdo escolhidos por um sinal,
tal como os bapene, sendo depois confirmados pelos seus pares. O kansaré é
um culto de introducdo recente, surgido em finais do século XIX como um
movimento de perseguicdo de individuos acusados de bruxaria (Crowley
1990: 599). Nos locais onde foi adoptado, o kansaré foi integrado numa posicdo

28 O cardacter sincrético do culto do kansaré foi analisado num trabalho anterior (Carvalho 1998: 264-268).
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privilegiada na hierarquia de entidades espirituais locais: em Jeta era caracte-
rizado nos seguintes termos por Pascal, um antigo emigrante em Franca, num
discurso onde se encontram implicitas referéncias ao pantedo cristdo: “Foi
Nacimbati, Deus, quem criou 0 mundo. O ussai kambass (espirito da iniciacdo)
é o primeiro filho de Deus que veio vigiar os seus irméos na terra. Mas o
kansaré, dizem que é Deus ele mesmo”. Esta afirmacdo é bem expressiva da
importancia que reveste o kansaré na zona estudada, a cuja vitalidade ndo sera
estranha a capacidade de adaptacdo e de integracdo de elementos exdgenos
deste culto. Adoptando muitos dos aspectos formais dos rituais locais, surge
como uma entidade alternativa em relacédo aos espiritos autoctones, de consulta
mais facil, embora vigiada pelo grupo dos oficiantes do kansaré e por todos 0s
observadores, o que Ihe confere uma transparéncia oposta ao secretismo da
relagdo contratual que se estabelece nos altares locais. Funciona ainda como um
meio alternativo de exercicio da justica, uma solucdo de ultimo recurso.
A facilidade de acesso que todos tém a este objecto de adoracdo, indepen-
dentemente do género, grupo etario ou origem, explica a preferéncia e adesdo
dos que se encontram mais afastados do acesso aos altares autdctones: as
mulheres e os jovens. As primeiras, em particular, séo adeptas activas de uma
forma de culto que lhes permite interferir e agir livremente.

Migragdo e somatizacéo

Estas diferentes formas de relacionamento entre os homens e o0s espiritos
configuram outros tantos cultos de aflicdo alternativos. Num contexto de forte
emigracdo, alguns destes cultos revelam caracteristicas de adaptabilidade e
integrativas que conduzem a sua exportacdo para os novos locais de vivéncia
destes trabalhadores migrantes. E o caso dos bapene e do kansaré, por oposi¢io
aos balugum e ao culto do ussai fankas, que mantiveram a sua especificidade
local. O kansaré, pelas suas caracteristicas de culto sincrético e comunitario, 28
encontra-se actualmente em variadas comunidades de migrantes manjaco
estabelecidos na regido do Casamanca (Senegal), particularmente em Ziguin-
chor, sendo muitas vezes oficiado por mulheres (Teixeira 1998 e 2001). Mas
sdo os bapene quem revela uma maior capacidade de adaptacdo e de resposta
aos diferentes problemas e desajustamentos recorrentes em contextos de
migracdo. Eles proprios emigrantes, dominando um discurso nosoldgico que
relaciona a doenga, o sofrimento e o infortinio com as referéncias cosmo-
I6gicas e culturais dos seus pacientes, estdo particularmente aptos a indicar
um percurso terapéutico significativo para aqueles que 0s procuram.
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Os emigrantes assumem-se como mediadores entre dois universos
socioculturais, actores de um mecanismo definido noutros contextos como
“transnacionalismo”, ou seja, “the processes by wich immigrants forge and
sustain multi-stranded social relations that link together their societies of
origin and settlementt” (Basch, Schiller e Blanc 1994: 7). Mas 0s grupos
migrantes ndo sdo apenas agentes “transnacionais” como “transculturais”,
obrigando a circulacdo de praticas e simbolos culturais diversos. O caso aqui
abordado representa um exemplo significativo para pensarmos esta cir-
culacdo. Obviamente, as situacdes de migracdo sdo particularmente aptas a
desencadearem multiplas desadaptacBes que se expressam no sofrimento e
na dor. Esta ultima, como reconhecem o0s autores de uma obra sobre a
experiéncia humana da dor, é uma forma gritante, embora nem sempre eficaz,
de resisténcia a situacdes individuais ou colectivas ndo controladas:

Pain provides the occasion and a language for resisting forms of domination
present in family relations, in political and economic structures, and in the
often alienating activities of medical diagnosis and treatment. At times it
enables the sufferer to resist such oppressive structures more eloquently than
any available discourse (Good, Brodwin, Good e Kleinman 1992: 18).

O sofrimento implica a busca de uma solucé@o que se define, em primeiro
lugar, como a busca de um sentido, apelando a referentes culturais diver-
sificados. Podemos assim entender a iniciagdo de Sadbor enquanto napene
como um acto de potencialidades multiplas, como processo terapéutico
e como meio de criacdo simbdlica. E igualmente significativo que o seu
percurso se cruze com bapene em diferentes contextos nacionais, entre Jeta,
Dakar (Senegal), onde o seu pai exercia, e Franca, onde consultou estes
especialistas. Para além do proprio rito iniciatico napene ser um processo
terapéutico, como vimos anteriormente, implicando que alguns dos pacientes
se tornardo eles mesmos especialistas, 0s bapene estdo particularmente aptos
a enquadrarem o sofrimento individual num sistema causal significativo para
0 paciente, e a integrarem novos referentes.

O sofrimento, o corpo-sofredor e a sua exigéncia de resposta geram
espacos de criacdo de novos significantes, de interacgdo criativa entre referentes
culturais heterogéneos. No caso dos bapene, e dos ritualistas que circulam por
espacos de migracéo, fica em aberto como linha de pesquisa o conhecimento
da sua actuacdo ja ndo no local de origem mas de chegada — de Jeta a Paris.
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FROM PARIS TO JETA, FROM JETA TO PARIS:
MIGRATION ROUTES AND HEALING RITES
BETWEEN FRANCE AND GUINEA-BISSAU

During their European migrations, many Guineane
emigrants of rural origins, experience problems of a
somatic nature and/or having to do with adaptation.
According to their cosmological cultural parameters,
these problems are equated with a failure to appease a
number of specific spirits, their solutions are,
therefore, sought for in consultation with African
healers. The therapeutic course prescribed here implies
recurrent temporary returns to the altars of ones
community of origin. The patients are confronted by
the necessities of the two cultural universes that mold
their existence and with two different forms of
controlling time and the body, as well as with
divergent discourses on illness and cure. In this
article, the biography of Sabor, an emigrant in France,
originally from the island of Jeta, Guinea-Bissau is
used for analyzing these issues.



