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Resumo 
Este texto propõe apresentar a perspectiva de Gananath Obeyesekere sobre o conceito freudiano de 
trabalho da cultura (Kulturarbeit) e sua pertinência como operador analítico no estudo dos fenômenos 
religiosos e culturais, nomeadamente o êxtase, o transe e a possessão. Com base nas suas pesquisas 
etnográficas em contextos religiosos do Sri Lanka, Obeyesekere ampliou a compreensão desse conceito 
e estendeu o seu alcance, de forma a possibilitar sua aplicação a partir de uma perspectiva 
simultaneamente pessoal e coletiva. Mediante essa noção o autor analisa fenômenos como o êxtase, o 
transe e a possessão, não como apenas uma produção psicológica individual, nem como apenas uma 
manifestação cultural coletiva, mas sim como atinentes a ambas as perspectivas, concomitantemente. 
Conclui-se que este desenvolvimento conceitual não apenas pode ampliar a compreensão de tais 
fenômenos como também é uma relevante contribuição para a antropologia psicanalítica e pesquisas 
etnopsicológicas. 
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Introdução 

Gananath Obeyesekere é um autor ainda pouco conhecido no Brasil, sendo mencionado 

majoritariamente por sua controvérsia com Marshall Sahlins, mas sua produção intelectual vai 

muito além disso (Brandolin, 2019). A noção de trabalho da cultura é um desses avanços, tendo 

aparecido pela primeira vez sob sua pena em sua obra homônima, The Work of Culture, 

publicada em 1990. O autor tomou partido da introdução do conceito por Freud (Kulturarbeit), 

uma das suas principais referências (Freud, 1900 [2019]; 1930 [2010]).  

Sua originalidade não está na definição conceitual de trabalho da cultura, mas em seu 

uso e aprofundamento crítico-analítico, ocasionado principalmente pela análise de nove casos 

de êxtase religioso no Sri Lanka, investigando as histórias de vida e processos de iniciação dos 

seus protagonistas, bem como mitos e narrativas religiosas correlativos a essas experiências 

(Obeyesekere, 1981). Posteriormente, retoma esses estudos no intuito de integrar essas 

etnografias a uma compreensão psicanalítica não redutora ao subjetivo dos processos de 

êxtase, transe e possessão, mediante o operador analítico “trabalho da cultura”. 

Ao propor uma articulação entre psicanálise e antropologia, Obeyesekere difere de 

outros autores que a propuseram, como Kardiner (1945), a escola de cultura e personalidade 

de Benedict, Mead e Sapir tal como sintetizada por Celso Castro (2015) e Devereux (1972), 

sendo este último considerado o principal expoente na área, como apontam Domingues e 

Wonsoski (2023). Sua originalidade se dá por considerar que algumas formas simbólicas são 

simultaneamente pessoais e culturais, resultando no que ele denominou de “símbolos 

pessoais” (Obeyesekere, 1990b, p. 23), outro operador analítico central na obra do autor 

(Brandolin; Bairrão, 2025).  

É em função de haver um contínuo entre o individual e o coletivo, manifesto na noção 

de símbolo pessoal, que a noção de trabalho da cultura se mostra fundamental. Importada da 

psicanálise freudiana, Obeyesekere a define como “o processo pelo qual as formas simbólicas 

existentes no nível cultural são criadas e recriadas através das mentes das pessoas” 

(Obeyesekere, 1990b, p. XIX). Para ele, trata-se de formações e transformações de formas 

simbólicas, “mas não é uma transformação sem sujeito, como na análise estrutural 

convencional” (Obeyesekere, 1990b, p. XIX) 
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Obeyesekere critica o modelo estrutural, especificamente a perspectiva levistraussiana 

com referências pontuais à obra “O pensamento selvagem” (Lévi-Strauss, 1962), pelo fato de 

ver nesse modelo um sujeito negligenciado e suprimido por uma lógica que o define 

previamente, o que resulta em uma supervalorização dos modelos míticos e acaba por 

transformar as pessoas em “marionetes da cultura”, destinadas apenas a responder a esse 

modelo pré-estabelecido e desconsiderando suas agências como motor de transformação. 

Segundo Obeyesekere, as variações míticas expressam transformações estruturais, “mas, em 

outro nível, expressam argumentação e debate — na verdade, as transformações não são 

independentes do debate, mas são formadas por ele.” (Obeyesekere, 1990b, p. 131) 

Ou seja, Obeyesekere não considera o pensamento estrutural de Lévi-Strauss 

equivocado, mas discorda do ponto em que o sujeito não teria agência na transformação. O 

que ele chama de debate é propriamente o lugar onde essas transformações acontecem, 

impulsionadas pelo sujeito em ação. A questão de Obeyesekere está em outra camada, 

induzida pela psicanálise: não se trata de pensar em abstrato a humanidade mas de situar 

interesses práticos de sujeitos concretos. 

Nesse sentido, Obeyesekere é claro em seu posicionamento, considerando a teoria 

estrutural e o pensamento levistraussiano como necessários e bem fundamentados, 

embasando muitos de seus argumentos, mas avança na crítica e clama pela inclusão do sujeito 

como participante nas transformações simbólicas. Em uma analogia simples, alinhando o 

pensamento de Lévi-Strauss com Saussure, Obeyesekere cita Todorov: “Colombo descobriu a 

América, mas não os americanos.” (Obeyesekere, 1997, p. 19). Ou seja, não basta se apoiar em 

uma estrutura abstrata de organização coletiva através dos mitos e desconsiderar que é a 

forma prática de vida dessas pessoas e sua agência no mundo que fazem com que essa 

estrutura se movimente e se transforme. 

 Seguindo essa linha crítica, Obeyesekere propõe uma alternativa de pensamento que 

vincula a teoria estrutural com a agência do sujeito para explicar as transformações simbólicas, 

utilizando uma descrição etnográfica que pensa a relação entre as motivações inconscientes e 

as formas simbólicas culturais. Sua análise inclui não só os dados objetivamente observados, 

mas aqueles advindos de uma escuta inconsciente da cena vivenciada, além de suas próprias 

percepções. Sendo assim, da perspectiva desse autor, fenômenos como o êxtase, que “é um 

modo de consciência, bem como um modo de pensamento; é um modo de ser, bem como um 
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modo de conhecimento” (Obeyesekere, 1981, p. 175), passam a ser compreendidos como uma 

forma privilegiada de trabalho da cultura. Esse estado de êxtase é, em alguns momentos, 

referido por Obeyesekere como os momentos em que devotos dançam em rituais “celebrando 

a paixão e sensualidade das divindades”  (1981, p. 4).  

Obeyesekere ainda complementa que o intenso prazer obtido por sacerdotisas 

mediante um “sacudimento interior” em momentos de êxtase e que associa ao orgasmo (termo 

para o qual adverte não haver tradução na língua cingalesa e experiência de que as ascetas 

presumivelmente não desfrutaram na sua vida sexual ordinária), mediante a substituição de 

parceiros reais frustrantes (pais, maridos) por figuras masculinas idealizadas na forma de 

deuses, se traduz na “linguagem religiosa como êxtase divino” na cultura cingalesa (1981, p. 

33). Sublinha, no entanto, que seria enganador reduzir a experiência religiosa do êxtase a um 

sentido puramente carnal (biológico), visto que as transformações simbólicas são decorrentes 

do êxtase religioso e que o “impulso biológico está totalmente vinculado ao espiritual” (1981, 

p. 89). 

 Obeyesekere tem a preocupação de situar seu leitor definindo mais precisamente o que 

entende por êxtase. Segundo ele, o emprego do termo não se dá no sentido etimológico, como 

uma condição em que a alma transcende o corpo, como seria o caso numa leitura mística, mas 

sim como paixão, sensação de emoção intensa, associada aos transes e possessões. Essas 

definições “se afastam da concepção de Eliade (1972) e se aproximam de Lewis (1971)” 

(Obeyesekere, 1981, p. XI). Concebendo o êxtase como “uma forma de conhecer” (1981, p. 

175), Obeyesekere admite e ressalta o papel do trabalho da cultura nesse fenômeno e afirma 

que novos conhecimentos foram inventados e novas regras culturais formuladas por meio de 

técnicas extáticas. 

 Atreladas à definição de êxtase em Obeyesekere, estão as noções de transe e de 

possessão, que por vezes se sobrepõem, mas com uma sutil diferença pontuada por 

Obeyesekere, ao afirmar que há “transes de possessão e transes de contemplação” (1990b, p. 

68), como no yoga ou no samadhi budista. Ou seja, a possessão depende de um estado de 

transe, mas o transe pode ocorrer sem possessão. Para Obeyesekere, o transe é, antes de mais 

nada, um estado em que “predominam as motivações inconscientes” (1990b, p. 52), exigindo, 

por parte dos ascetas, um certo “distanciamento momentâneo da realidade mundana” (1990b, 

p. 229).  
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 No caso da possessão, Obeyesekere alerta contra um entendimento tradicional  redutor 

e equivocado, que aproxima o estado de possessão da histeria. Segundo ele, isso é um absurdo, 

pois apesar de haver certas características comuns aos dois fenômenos, a histeria é uma 

entidade clínica vinculada ao contexto cultural vitoriano, não sendo transponível para a 

realidade do Sri Lanka, tanto quanto a noção de possessão não seria cabível numa análise de 

Freud das suas pacientes histéricas. Segundo ele, no âmbito comportamental, seria possível 

isolar um conjunto de sintomas e rotulá-lo como histeria, inferindo que esses sintomas estão 

universalmente presentes em populações humanas. Mas isso não passaria de uma falácia 

epidemiológica comum, “equiparar a universalidade de um conjunto de sintomas à 

universalidade de uma doença” (Obeyesekere, 1990b, p. 13). 

 O autor sintetiza seu posicionamento frente a essa questão destacando que, mesmo 

que histeria e possessão sejam fenômenos qualitativamente diferentes, seria possível admitir 

que certas formas de histeria e de possessão compartilhem antecedentes relacionadas a 

questões eróticas e hostis com pessoas significativas na infância, sendo esse aspecto nada mais 

do que uma similaridade, “insuficiente para que um fenômeno se traduza no outro”. 

(Obeyesekere, 1990b, p. 15) 

 Nesse sentido, Obeyesekere considera que a possessão é uma forma de reconhecer 

implicitamente a centralidade da motivação inconsciente na vida pessoal e comunicá-la em 

“formas simbólicas culturalmente reconhecidas” (Obeyesekere, 1990b, p. 253). Para ele as 

experiências de possessão em si não são compartilhadas, mas o idioma em que se expressam 

é reconhecido pela cultura. Novamente ele coloca esse fenômeno em paralelo com o léxico 

psicanalítico, enfatizando que, enquanto a fantasia psicótica é, simultaneamente estranha ao 

ego e à cultura, a possessão envolve uma experiência estranha ao ego, mas reconhecida pela 

cultura, e um ritual de cura bem-sucedido resulta na “harmonização das experiências 

traumáticas do ego com essa cultura” (Obeyesekere, 1981, p. 105) 

 Fundamentalmente, Obeyesekere pontua que seu entendimento do êxtase e do transe 

não se alinha com a ideia de um estado alterado de consciência, termo que ele julga 

problemático, mas que seria um tipo especial de consciência, que ele chama de “hipnomântico” 

(Obeyesekere, 1981, p. 169), mas que naquele momento de seu trabalho não seria capaz de 

discutir a natureza desse tipo de consciência. 
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A base freudiana 

É de Freud que Obeyesekere importa a noção de trabalho da cultura. Tendo em vista 

que para Obeyesekere é fundamental analisar a realidade cultural como sendo intrinsecamente 

vinculada às motivações inconscientes, torna-se necessária a importação da noção de trabalho 

da cultura em Freud. 

Segundo Smadja, a noção de Kulturarbeit percorre toda a obra freudiana, desde a 

interpretação dos sonhos, mesmo que ainda não nomeada assim. Smadja identifica essa noção 

como a expressão da existência de relações interdependentes entre as “realidades 

socioculturais e individuais, psíquica e corporal.” (Smadja, 2016, p. 180). Mas apesar dessa 

noção atravessar boa parte das obras freudianas, apenas em alguns momentos ela aparece 

com formulações conceitualizadas (Freud, 1908; 1927; 1930).  

A princípio o psicanalista articula o trabalho da cultura com a pulsão, sendo esta sua 

fonte de força, tendo como meta a sublimação (Freud, 1908). De maneira mais conceitual, o 

trabalho da cultura aparece como uma “metaforização da natureza” (Iannini; Santiago, 2020, 

p. 52), que no limite acaba fracassando: “É com essas forças que a natureza se opõe a nós, 

grandiosa, cruel, inexorável, demonstrando-nos a nossa fraqueza e desamparo, dos quais 

pensávamos ter escapado pelo trabalho da cultura.” (Freud, 1927 [2020], p. 245). Freud 

destaca ainda que a ética é um aspecto singular do trabalho da cultura, um esforço para 

alcançar “através do mandamento do supereu, aquilo que outros trabalhos culturais não 

alcançam” (Freud, 1930 [2020], p. 401).  

O trabalho da cultura como operador analítico 

Ao analisar a obra freudiana, Obeyesekere percorre um caminho de identificação e de 

aprofundamento do emprego dos termos que o auxiliam em seu trabalho. Sendo assim, para 

além de definir com um pouco mais de precisão a noção de trabalho da cultura, interessa-se 

por mostrar como esse trabalho é possível. Para tanto faz uma aproximação comparativa entre 

essa noção e as de Trabalho do Sonho (Traumarbeit) e de trabalho da arte. As três partilham o 

aspecto do trabalho, que parece ser, como a arte para Ricoeur (1977), a operação pela qual se 

codificam as formas simbólicas, causando o “desaparecimento do arcaico e o reaparecimento 

do cultural” (Ricoeur, 1977, p. 314). É nessa linha que, segundo Obeyesekere, “a realidade 
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proposta pelas sacerdotisas em êxtase pode ser concebida como trabalho da cultura.” (1990b, 

p. 16) 

 De acordo com Freud, o trabalho de interpretação do sonho (Traumdeutung) caminha 

na direção oposta do trabalho do sonho. Enquanto este vai “do latente para o manifesto”, 

aquele vai “do manifesto ao latente.” (Freud 1916-1917, p. 187). Nesse sentido, a proposta de 

Obeyesekere é bem diferente daquela adotada na antropologia interpretativa de Geertz (1973) 

e se alinha mais com as propostas de Roy Wagner (1975), dado que considera que a 

transformação de motivações inconscientes em formas simbólicas culturais é uma maneira de 

inventar cultura. Um objetivo da antropologia psicanalítica seria não interpretar a cultura, mas 

entender como ela é formada e transformada. 

 Com esse entendimento da noção de trabalho em psicanálise e da sua relevância para 

Freud e sua análise da representação, bem como para Ricoeur e sua análise da arte e até 

mesmo considerando Marx e sua economia política (Obeyesekere, 1990b) o autor adentra e se 

aprofunda em elementos que comporiam a dinâmica do trabalho da cultura, nomeadamente 

processos como distorção, progressão, regressão e remoção simbólicas.  

A distorção seria um  processo básico no trabalho do sonho, mas que também opera no 

trabalho da cultura, mas com algumas diferenças: “No trabalho do sonho, a distorção é o 

trabalho do censor (superego); no caso presente, onde um texto sério é convertido em um 

cômico, a distorção é parte do trabalho da cultura” (Obeyesekere, 1990b, p. 46). 

Obeyesekere exemplifica como a distorção opera no nível dos mitos, mediante um 

exemplo em que uma história trágica, por distorção, acaba se convertendo em cômica. Nessa 

história, um mercador tâmil da Índia vai ao Sri Lanka para negócios. Seu servo, Rama, rouba 

algumas de suas mercadorias e foge, mas magicamente o mercador consegue trazê-lo de volta. 

Ele tortura e esquarteja Rama. Porém o povo cingalês não se dá por satisfeito e incita o 

mercador a ressuscitar Rama. Depois de muitas tentativas frustradas de ressurreição, o 

mercador é finalmente ouvido por Pattini, que atende o pedido. Após a ressurreição, o povo o 

mutila e “corta seu pênis de maneira humorística.” (Obeyesekere, 1990b, p. 45) 

 Conforme Obeyesekere, essa história é uma variante e substituição do mito “morte e 

ressurreição”, em que Rama toma o lugar de Palanga, mas como não é de fato Palanga, há uma 

abertura para a cena humorística da mutilação do pênis. Segundo sua hipótese, os atores se 
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apropriaram de um mito secular e o adaptaram para seus próprios fins, mas ainda assim se 

subordinam a um imperativo na cultura tradicional cingalesa de representar a ansiedade como 

comédia, a ponto de substituir o solene pelo ridículo, chegando a alterar por completo “o tom 

de uma performance numinosa, para um tom cômico” (Obeyesekere, 1990b, p. 45), o que 

ilustra o efeito da distorção.  

 Quanto à dinâmica de regressão e progressão, seguindo Freud, Obeyesekere afirma que 

rastrear o sonho manifesto para suas raízes arcaicas é um movimento regressivo. Para que o 

sonho faça seu trabalho, exige-se um “movimento progressivo das motivações arcaicas 

inconscientes para formações simbólicas” (Obeyesekere, 1990b, p. 54). Já a remoção simbólica 

é o destino mais longínquo da formação simbólica em relação às suas motivações 

inconscientes, sendo considerada um problema-chave para a antropologia psicanalítica, visto 

que mesmo havendo uma conexão entre motivação e símbolo, quanto mais aumenta esse 

distanciamento (progressão), mais o segundo adquire o atributo de arbitrariedade, 

“aproximando-se da tese saussuriana do cunho arbitrário da relação entre significante e 

significado” (Obeyesekere, 1990b, p. 58). 
 

Karunavati e a possessão: 

Obeyesekere assume então que precisará fundamentar essa noção para além de Freud. Para 

tanto, ele postula três maneiras de utilizar o trabalho da cultura como operador de uma 

antropologia psicanalítica. A primeira é relatar descritivamente a forma como as motivações 

inconscientes se transformam em cultura pública; a segunda é tentar formular regras do 

trabalho da cultura em áreas amplas da vida, como subjetivação e objetivação; a terceira e 

última, uma formulação mais rigorosa de regras em tipos específicos de formas simbólicas, 

como a possessão. (Obeyesekere, 1990b) 

É com essas diretrizes que Obeyesekere vai a campo e registra etnograficamente suas 

vivências com ascetas, sacerdotisas e extáticos. Como caso paradigmático para o entendimento 

do trabalho da cultura, Obeyesekere apresenta Karunavati Maniyo de 52 anos. O autor refere 

ter pouco conhecimento da infância de Karunavati, sabendo apenas de um trauma precoce de 

abandono paterno aos 5 anos de idade, tendo sido criada pela mãe e pelo avô materno, por 

quem nutria muito amor. (Obeyesekere, 1981) 
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Esses dados iniciais sobre a infância e o passado traumático de Karunavati são fatores 

fundamentais para se traçar o que Obeyesekere chama de motivações inconscientes. Ele segue 

descrevendo um outro acontecimento marcante: aos vinte anos, Karunavati se casou em 

condições extraordinárias. Havia um homem interessado em sua irmã mais nova (no Sri Lanka 

não é comum as irmãs mais novas se casarem antes das mais velhas). Karunavati atesta nunca 

ter tido interesse nesse homem e que na verdade o desprezava. Em dado momento, ao chegar 

em casa e se deparar com ele e a irmã presentes no recinto juntamente com outros familiares, 

Karunavati teria o humilhado. Enfurecido com a situação, ele teria ido até um feiticeiro e 

preparado um amuleto de amor para ela.  

A partir desse momento, ela não desejava mais ninguém além desse homem, tendo se 

envolvido com ele sem o conhecimento de sua mãe e irmã. Segundo ela, por esse motivo sua 

mãe a odiava. Sua mãe havia ficado tão perturbada com esse fato que o seu ciúme e raiva 

teriam perseguido Karunavati até mesmo após a sua morte. Mesmo depois de um momento 

de aceitação familiar e de um casamento formal com esse amante, sua mãe profetizou que seu 

casamento seria desastroso e ela cairia na mendicância. Karunavati dizia que de fato a profecia 

se cumpriu, o marido bebia, jogava, desperdiçava dinheiro e a espancava. Os filhos eram 

negligenciados e ela não tinha prazer algum em viver com ele, apesar de gostar de ter relações 

sexuais. Karunavati dizia que se soubesse de tudo isso antes, teria feito voto de celibato para a 

mãe Pattini (uma deusa popular no Sri Lanka). Ela soube da morte de sua mãe muito tempo 

depois dela ter ocorrido, pois “sua família não fazia questão de a ter próxima e a manter 

informada.” (Obeyesekere, 1981, p. 23) 

Após esses eventos, houve o advento da possessão. Segundo Karunavati, três meses 

após a morte de sua mãe, ao meio-dia (horário demoníaco na crença cingalesa), enquanto 

acontecia um ritual para o demônio Mahasona (grande demônio do cemitério), ela ouviu sons 

de tambores e ficou possuída por sua mãe, que disse através dela haver chegado ali com o 

vento. Os sacerdotes que foram convocados para curá-la não tiveram sucesso em banir o 

espírito maligno (mãe raivosa). Através de Karunavati a mãe falava que não poderiam bani-la 

nem aprisioná-la, pois ela estava ali para seu bem-estar e sob mandato do deus. Karunavati 

agora era considerada louca por sua família e vizinhos, costumava vagar próximo e dentro de 

cemitérios.  (Obeyesekere, 1981) 
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Sendo assim, Karunavati tentou converter o poder malévolo em uma força para o bem. 

Em vez de tentar banir o espírito, acendeu velas e fez orações ao Buda e a Huniyan (divindade 

protetora pessoal dela). Sua família realizou um ritual de bênção pela deusa Pattini. Nesse ritual 

Karunavati proferiu profecias enquanto estava possuída, que se mostraram verdadeiras. Após 

isso ela foi possuída por outros dois espíritos familiares (mãe e avó), que mediaram seu contato 

com os deuses e trouxeram mensagens, profecias e curas. Ela passou a acender velas 

diariamente em sua casa para os espíritos.  (Obeyesekere, 1981) 

Inicialmente, Karunavati interpretou que sua mãe queria vingança, queria torná-la um 

sacrifício humano. Depois “compreendeu” que estava sendo punida e testada para saber se 

tinha capacidade para se tornar uma sacerdotisa. Para isso passou por uma drástica restrição 

alimentar e perdeu muito peso. Segundo ela própria, havia renunciado a tudo por eles 

(espíritos). Foi então que seguiu para Kataragama (principal santuário da região) e obteve um 

mandato formal para se tornar sacerdotisa. Selou seu relacionamento com o deus caminhando 

sobre o fogo. A partir desse momento, foi instruída por sua mãe a peregrinar e visitar vários 

templos de divindades diferentes, ficando raramente por muito tempo no mesmo lugar. 

(Obeyesekere, 1981) 

Segundo Obeyesekere, o direcionamento de vida em direção ao divino vem 

acompanhado de um afastamento das obrigações familiares e renúncia sexual. Quando 

Karunavati diz que não é ela, mas o deus que empurra o marido para o lado, Obeyesekere vê 

aí um exemplo do “conflito entre eros e ágape.” (1981, p. 26) 

Certa vez, quando Karunavati fazia suas adorações em um santuário de Huniyan, ficou 

possuída e o deus disse através dela que lhe concederia sete cachos emaranhados, se ela 

renunciasse completamente ao sexo e obtivesse o correspondente consentimento do marido. 

Mais tarde, no mesmo dia, teve uma visão em um sonho, que repetiu a mesma mensagem e 

acrescentava que ambos deveriam ir à montanha de Saman e lá obter formalmente a 

autorização do marido para renunciar ao sexo e para que ela nascesse homem no próximo 

nascimento. O marido, ciente já de sua habilidade como sacerdotisa, assim o fez, e, segundo 

ela, ao chegar à montanha, já havia ganhado suas sete mechas. Conforme o tempo passou ela 

quis cortar as mechas, mas foi proibida pelas divindades. Karunavati seguiu com suas 

obrigações sacerdotais e eventualmente suas mechas caíam ou quebravam com o tempo, 
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estando com apenas duas intactas em seu último encontro com Obeyesekere. (Obeyesekere, 

1981). 

A análise do transe e da possessão a partir do relato etnográfico 

Com base em seus dados etnográficos, Obeyesekere mostra como o trabalho da cultura opera. 

Segundo ele, o caso de Karunavati e de muitas outras sacerdotisas segue uma sequência 

simbólica, que ele descreve da seguinte forma: o indivíduo primeiro sofre um ataque espiritual, 

em seguida murcha, perde peso e toma aparência esquelética, começa a ter visões, seu corpo 

treme quando é possuído, foge de casa e age como tendo um demônio dentro de si. Para 

Obeyesekere isso equivale a um produto de culpa primária e expiação. Ele ainda afirma que em 

todos os casos, havia uma história de traição de um ente querido. A narrativa segue com o 

espírito possessor punindo-o pela traição e infringindo dor na mente e no corpo. Gradualmente 

essa experiência é superada através de penitência e expiação.  

Após a expiação da culpa, o ancestral hostil passa a ser benevolente, tornando-se um 

espírito guardião. Obeyesekere afirma que a própria pessoa (paciente, em seu vocabulário), 

triunfa sobre a privação, a culpa e a perda, tornando-se uma sacerdotisa ou sacerdote. Sua 

possessão, inicialmente demoníaca, agora é divina e legitimada pelos deuses. Segundo ele, isso 

também causa uma transformação de papéis, renunciando aos mundanos e assumindo uma 

função sacerdotal que ajuda outros em desgraça. “Renuncia-se à domesticidade comum e à 

sexualidade ordinária, em favor de um relacionamento devocional-erótico com uma 

divindade.” (Obeyesekere, 1990b, p. 11) 

Segundo Obeyesekere as sacerdotisas vivem em condições físicas sombrias nas favelas 

urbanas, mas essa realidade cotidiana física e social é de pouca importância diante da 

verdadeira realidade espiritual com os deuses em estados extáticos como visões e transe. 

Obeyesekere reafirma que, “mais uma vez, o drama da paciente é ao mesmo tempo subjetivo 

e objetivo: motivações profundas estão sendo canalizadas e objetificadas em um sistema 

simbólico culturalmente constituído.” (Obeyesekere, 1990b, p. 12) 

Para Obeyesekere, o trabalho da cultura é um ato de criatividade. Na vida dessas 

sacerdotisas, um objeto arcaico perdido, um parente falecido, foi recriado como um tipo de 

divindade, um espírito guardião, no modelo parental idealizado, que auxilia a sacerdotisa em 
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sua busca espiritual, atuando como mediador entre ela e os deuses. Os traumas da infância 

são, quase em um sentido literal, “encenados no jogo do ritual” (Obeyesekere, 1990, p. 16). 

Na tentativa de estabelecer uma diferença entre sua compreensão desses fenômenos 

religiosos e patologias mentais, Obeyesekere destaca que as sacerdotisas em êxtase não se 

afastam do enquadramento cultural, enquanto o psicótico evita a realidade por ela ser 

perturbadora demais, se refugiando em seu mundo pessoal e peculiar e gerando um prejuízo 

de sua capacidade de avaliar a realidade. Por conta de nos momentos iniciais as sacerdotisas 

em possessão se afastarem das obrigações familiares e sociais por estas estarem insuportáveis, 

pode haver uma aproximação da situação vivida na psicose, mas apesar desse primeiro 

momento, através do trabalho da cultura, elas recriam e ascendem a um outro nível de 

realidade, tornando a vida não só suportável novamente, mas significativa e prazerosa.  

Nessa nova realidade, o mundo ordinário onde ocorre o teste de realidade no sentido 

freudiano fica subordinado ao mundo devocional, que estaria “em conformidade com o 

princípio de prazer.” (Obeyesekere, 1990b, p. 68). 

Segundo o autor, quando se entra em estado de transe ou possessão faz-se isso a 

serviço do ego, ou seja, trata-se de um movimento progressivo, não regressivo. Uma 

sacerdotisa, ao se recuperar da possessão demoníaca, adquire um espírito guardião e age com 

autonomia. Segundo Obeyesekere, isso ocorre da mesma forma no yoga e no samadhi budista. 

Para Obeyesekere, não é uma surpresa o princípio de prazer operar nessas realidades 

espirituais, pois elas estão de acordo com os processos primários e foram “originalmente 

criadas e recriadas a partir desses processos.” (1990b, p. 68).  

Mas Obeyesekere pontua que no processo primário opera um modelo hedonista 

simples de redução da pulsão ao prazer, o que não acontece nas transformações simbólicas da 

nova realidade de níveis mais elevados que as sacerdotisas criam, diferente tanto do processo 

primário do inconsciente, quanto do processo secundário do mundo da consciência cotidiana 

e do princípio da realidade. Na realidade sacerdotal há o processo de remoção simbólica, o que 

prevalece então é a noção freudiana de idealização e sublimação, em que “os símbolos se 

afastam das fontes de motivação rumo ao numinoso.” (1990b, p. 68). 

Com base no que se poderia denominar de paradigma freudiano da psicanálise, 

Obeyesekere constrói uma contribuição inovadora para o campo composto de antropologia e 



A. Brandolin; J. F. M. Henriques Bairrão – Além do transe: o trabalho da cultura... 
13 

 

PLURA, Revista de Estudos de Religião, ISSN 2179-0019, vol. 17, n. 1, 2026, p. 1-15 

psicanálise e em particular para o estudo do transe, do êxtase e da possessão, que a justo título 

merece não ser ignorada. Outras pesquisas apontam para lugares convergentes, como é o caso 

da etnopsicanálise de Devereux apresentada por Domingues e Wonsoski (2023) e das 

propostas etnopsicológicas de Bairrão (2005 e 2015), que porém podem e devem se beneficiar 

dos aportes deste clássico, habitualmente indevidamente desconsiderado na sua grandeza 

histórica tanto no âmbito do tópico da problemática considerada aqui, como em outros 

aspectos da sua contribuição pioneira em debates e discussões em que geralmente se recalca 

o seu papel de precursor (Brandolin, 2019). 

Considerações finais 

Quando Obeyesekere relata o caso de Karunavati, podemos reconhecer o fio condutor da 

análise através do trabalho da cultura e localizar a função que o êxtase tem na produção de 

novos conhecimentos para a sacerdotisa, como transe, que a coloca em contato com suas 

motivações inconscientes e a distância da realidade social mundana, e a possessão enquanto 

forma inteligível e reconhecida nessa cultura para ressignificar seus traumas pessoais em 

formas simbólicas culturalmente reconhecidas. 

A partir das análises apresentadas por Obeyesekere podemos destacar que uma de suas 

contribuições para o estudo do transe e da possessão é o fato dele divergir de outras correntes 

que situam esses fenômenos como tendo origem em sua apreciação psicológica individual. 

Obeyesekere mostra que esses fenômenos vinculam de maneira relacional dimensões 

individuais e culturais. Símbolos se formam e se transformam através das mentes das pessoas 

apenas se houver sustentação cultural para isso. Isso é trabalho da cultura. 

Fica evidente no seu trabalho etnográfico e nas suas construções teóricas que, ao 

associar êxtase, transe e possessão ao trabalho da cultura, deslocamentos importantes nas 

suas concepções surgem. Para Obeyesekere, nenhum desses fenômenos deve ser 

compreendido enquanto processo essencialmente psicológico, nem como manifestação 

exclusivamente cultural, mas sim como um produto da articulação inter-relacional entre esses 

dois domínios. Tomando partido de um rigor psicanalítico, Obeyesekere argumenta que 

analisar tais fenômenos implica relacionar as motivações inconscientes de cada pessoa, 

buscando em suas histórias singulares seus traumas particulares e como eles puderam se 

articular às formações simbólicas culturalmente disponíveis, para que se fizessem inteligíveis.  
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Sendo assim, o êxtase e o transe adquirem o estatuto de modos de produção de 

conhecimento. Compreender tais fenômenos a partir da lente do trabalho da cultura pode 

ajudar a evitar reducionismos psicologizantes ou sociologizantes e pode dar base para a 

compreensão de como eles operam em diferentes contextos culturais. Mediando motivações 

inconscientes e realidade cultural, a possessão é um modo estruturado de expressão 

inconsciente de motivações na cultura compartilhada. Deste modo, não apenas amplia a 

compreensão desse fenômeno, como produz uma potente contribuição para a antropologia 

psicanalítica e a pesquisa etnopsicológica. 
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Abstract 
This text proposes to present Gananath Obeyesekere’s perspective on the Freudian concept of the work 
of culture (Kulturarbeit) and its relevance as an analytical operator in the study of religious and cultural 
phenomena, namely ecstasy, trance, and possession. Based on his ethnographic research in religious 
contexts in Sri Lanka, Obeyesekere broadened the understanding of this concept and extended its scope 
to allow for its application from a simultaneously personal and collective perspective. Through this 
notion, the author analyzes phenomena like ecstasy, trance, and possession, not merely as an individual 
psychological production, nor solely as a collective cultural manifestation, but rather as pertaining to 
both perspectives concurrently. It is concluded that this conceptual development can not only enhance 
the understanding of such phenomena but is also a relevant contribution to psychoanalytic 
anthropology and ethnopsychological research. 
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