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' Nesta reza, em ioruba litirgico e dedicada a Xangd, aparecem alguns elementos importantes relacionados a
este Orixa. Pessoa de Barros (1999a: 100) considera que tenha sido criada no Brasil.

2 “Dé-nos boa sorte, Xangd, dé-nos boa sorte” (Pessoa de Barros, 1999a: 145).

3 “Procurar o conhecimento, certamente torna inteligente. A comida faz adquirir € aumenta o conhecimento
do Ax¢”. A reza indica que “ao se desfrutar da comida sagrada, descobre-se o axé, isto ¢, a forca, que da
conhecimento e sabedoria aos que dela usufruem” (Pessoa de Barros, 1999a: 104-105).
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Resumo

No cotidiano do SUS, é comum que os discursos e praticas oriundos dos
espagos de transmissdao de conhecimento de matriz religiosa afro-brasileira sejam
ignorados ou traduzidos em linguagem psicopatolégica pelos técnicos dos servigos
de Satide. Neste estudo, questiona-se, através do aprofundamento da compreensao
do processo de construcdo de sentido e de conhecimento, a suposta superioridade
do saber técnico-cientifico e se discute a possibilidade de comunicagdo entre as
duas referéncias. Isso significa, quanto ao método, buscar ‘referéncias’ nas regides
de encontros de discursos ao invés de se buscar um “discurso tinico’ de referéncia.
Neste trabalho, o afro-descendente é, na condicao daquele que sabe e soube bem
expressar essa possibilidade, o sujeito histérico e epistemolégico. Em sentido lato,
trava-se aqui um debate metodolégico e epistemolégico, uma vez que se pretende
construir um discurso sobre, respectivamente, um 'caminho' (meta-hodos-logos) de
pesquisa e um processo de ‘conhecimento’ (epistéme-logos) singular.

O objetivo deste trabalho é estudar processos de construcdo de sentido e de
conhecimento singulares no dmbito da cultura e das religides afro-brasileiras,
consideradas como fontes de saberes e praticas em Satide. O recorte efetuado nesta
pesquisa selecionou o universo dos conceitos e concepc¢des de matriz afro-
brasileira construidos na esfera do complexo cultural jéje-nagd, mais
especificamente aqueles proprios dos grupos que se autodenominam Ketu. Assim
sendo, os sentidos e o conhecimento sobre sofrimento difuso e realizagdo do ser ai
definidos sdao compreendidos na sua positividade discursiva e valorizados como
um esforco concreto de superagao de obstaculos materiais, espirituais e emocionais
de existéncia.

De um ponto de vista mais pragmatico, este trabalho visa: 1) ajudar a
superar obstaculos epistemolégicos proprios do pensamento cientifico excludente;
2) contribuir para o debate e a construcao de uma Politica Nacional de Satide da
Populacdo Negra e 3) produzir efeitos, ainda que discreta e indiretamente, no

campo da Satde Mental.
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Adverténcia*
“Escreve-se sempre para dar a vida, para liberar a vida ai onde ela estd
aprisionada” Gilles Deleuze
Na tradigao discursiva do Candomblé, de transmissao oral, fala-se e canta-se
sempre para dar a vida. Nesse contexto, a palavra falada-cantada é considerada
literalmente um veiculo da energia vital, do axé - energia que se transmite, se
veicula, se pode fazer fluir. Nas palavras do sambista, “canta, canta, minha gente,
deixa a tristeza pra 1a”; ou entdo, “cantando eu mando a tristeza embora”. Nas
palavras do prosador, “esse caldo enigmatico que sai de nossas bocas é, sem nos
darmos conta, um milagre”. Como aos poucos veremos, o canto, a danga e a
percussdo sdao muito mais do que simples aspectos ladicos traduzidos como
imagens “folcloricas”: trata-se de agdes concretas de sujeitos historicos que nao

cessam de lutar para “liberar a vida ai onde ela esta aprisionada”.

* Este trabalho se insere na linha de pesquisa “Educagdo, Saude e Cidadania”, que é desenvolvida no
Departamento de Endemias Samuel Pessoa (DENSP) da Escola Nacional de Satde Publica
(ENSP/FIOCRUZ) e coordenada por Victor Vincent Valla e Eduardo Navarro Stotz. As problematiza¢des
sobre as relagdes entre os campos da Educagdo Popular & Saude e da Saude Mental e sobre as relagdes entre
religido popular e satde coletiva/satide mental se desenvolveram no espago de interagdo construido por
algumas atividades-chave: o trabalho de pesquisador-visitante no DENSP; a atividade docente na disciplina
“Leituras em Endemias e Controle Publico: Movimentos Sociais e Satde”; a participagdo na Rede de
Educagdo Popular em Saude; a interlocugao com o Centro de Estudos e Pesquisas da Leopoldina (CEPEL) e o
trabalho desenvolvido na equipe organizadora do curso de Especializagdo em Educacdo e Saude (que valoriza
o desenvolvimento de métodos de constru¢do compartilhada do conhecimento).

> Como diria o antropdlogo José Flavio Pessoa de Barros, orientador desta tese, “O Brasil ndo ¢ para
principiantes”. Nédo sdo raras as leituras (obviamente ja superadas pela antropologia contemporanea) que
descambam para uma interpretacao “folclorica” - por vezes perversa, por vezes ingénua — de aspectos das
culturas afro-descendentes. Obviamente, deve-se excluir desse ultimo grupo aqueles folcloristas - entre os
quais figuram Edison Carneiro e Camara Cascudo — que sempre dedicaram honroso respeito académico a tudo
que dizia respeito a cultura e a religido popular e fundaram a “Revista Brasileira de Folclore”. Ha um
enunciado de Camara Cascudo que merece ser reproduzido: “Nédo apenas os mitos e as lendas, mas o
cotidiano sempre esteve para mim na classe preferencial. A terapéutica, as formulas tradicionais de guardar a
satde, os remédios que provocam a intervengdo sobrenatural, o homem, bicho da terra tdo pequeno,
subalternizando os deuses a servigo da conservagdo pessoal, dispondo as forgas magicas para o seu estado de
tranqiilidade, impunham-me poderosa atracao pesquisadora. Todas essas regras mergulham no tempo e
perdem as raizes na imensidade da quarta dimensdo. Mais ignorante é quem ri do que quem usa...” (Camara
Cascudo apud Loyola, 1987: 35).



A epigrafe propde: “Escreve-se sempre para dar a vida”. Dar a vida as
palavras? Palavras mortas, sepultadas no siléncio discursivo de um pretenso
entendimento tinico? E possivel apor a crase sem trair o autor da frase: dar a vida
as palavras. Reencantar as palavras. Falar de reencantamento ndo é somente
recorrer a um artificio literdrio. A linguagem cientifica, ou a perfeigao logica®, como
elogiara Kant (1992), falha. E ndo s6 por falta: a ciéncia que cura e salva é a mesma
que exclui, concentra e mata. Sem encantamento, sem beleza. Essa ldgica
“perfeita”, moderna, que considera o encanto e a emogdo fontes de erro e os
mantém fora do texto, é herdeira das transformacdes no pensamento ocidental’
que concorreram para a degradagao da dialética original e do logos auténtico, como
bem assinala Colli (1996: 98): “E a emotividade, ao mesmo tempo dialética e
retorica, que ainda vibra em Platdo, esta destinada a ressecar-se num curto espago

de tempo, a sedimentar-se e cristalizar-se no espirito sisteméatico”.

Ha uma estética cientifica que, tendo seu lugar e valor, enaltece tabelas,

¢ Kant reconhece a perfei¢do “estética” e que esta “pode ser vantajosa para a perfeigdo 1ogica”. Argumenta,
todavia, que ha entre elas uma espécie de conflito “que ndo pode ser totalmente superado”. Propde, como
regra, que todo conhecimento deve articular as duas. O resultado, contudo, como se pode notar pelas trés
regras transcritas abaixo, ¢ a submissao da estética a logica: “1) que a perfei¢ao logica seja a base de todas as
demais perfei¢des, ndo podendo, por isso, ficar atras em nada de nehuma outra, nem a ela ser sacrificada; 2)
que se tenha em vista sobretudo a perfeigdo estética formal (...) porque ¢ nisto exatamente que consiste o
essencialmente belo, que é o que melhor se deixa unir a perfei¢ao logica; 3) que se deve ser muito cauteloso
com o encanto ¢ a emogdo, por meio dos quais um conhecimento age sobre a sensagdo e se vé dotado de
interesse para ela, porque através deles a ateng@o pode ser tdo facilmente desviada do objeto para o sujeito, do
que manifestamente ha de resultar uma influéncia muito prejudicial para a perfei¢do logica do conhecimento”
(Kant, 1992: 54). Platdo, por sua vez, via no pensar intuitivo um valor maior; Aristoteles, equilibrio entre
ambos. Pergunta-se, pois: serd necessario rever a correlacdo de forgas entre estética e logica? Pensando-se
com os constructos de Kant, sera viavel repensar a relacao entre conhecimento intuitivo (belo) e discursivo
(logico)? Sera possivel um (re)encantamento discursivo?

" Colli (1996: 91) se refere a um processo de falsificagdo do logos: “Por meio das transformagdes culturais a
que acenamos, do entrelagamento da esfera retorica com a esfera dialética, e principalmente da gradual
imposicao da escrita em sentido literario, vai se modificando paralelamente a estrutura da razio, do “logos”.
Com esses discursos publicos, dos quais a escrita ¢ um aspecto, pde-se em movimento uma falsificagdo
radical, visto que se transforma em espetaculo para uma coletividade aquilo que ndo pode ser separado dos
sujeitos que o constituiram”.
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graficos, taxas e indicadores. Essas formas, contudo, representam vidas - e quanta
vida jaz sob os edificios estatisticos, nas suas paredes, nas suas ligas de aco e
concreto, nos seus intersticios®. Por outro lado, felizmente, o conhecimento
produzido na grande 4rea de Ciéncias da Satde é bastante heterogéneo’. E
caracteristica da 4rea da Satude Coletiva uma tendéncia a integrar conhecimentos
provenientes das mais diferentes areas, subdreas e disciplinas. Essa conformacao
discursiva tem se mostrado tdo criativa que parece ser inesgotavel nas suas
possibilidades de articulagdo teérica. O discurso construido nesta tese é coerente
com aquela tendéncia. Sintético, engendra diferentes discursos (tais como o
tiloséfico, o semiolégico, o antropolégico e o psicolégico) na construgdo de um
outro singular. Cabe lembrar que sintetizar ndo é construir uma colcha de retalhos.
Sintetizar é miscigenar, é construir sentido juntando bordas de discursos que se
julgavam exclusivos, é propiciar intersecoes discursivas’® la onde reinava a
pretensao da pureza do método.

Além disso, nunca é tarde para recordar, recorrendo a Geertz, que todo
discurso é interpretativo' e que “no estudo da cultura a analise penetra no proprio

corpo do objeto” (Geertz, 1989: 25). Geertz (1989:26) considera um falso problema a

diferenciacdo entre etnografia e literatura: “As condicdes de sua criacdo e o seu

¥ O Novo Diciondrio Aurélio (Ferreira, 1999: 1128) define intersticio como “1. Pequeno intervalo entre as
partes de um todo (...) 2. Fenda, frincha. 3. Histol. Anat. Pequeno intervalo, espago ou fenda em tecido ou em
estrutura (...)".

? Uma simples busca no site do CNPq basta para confirmar esse enunciado.

' Esse movimento de construcio de intersecdes, todavia, provoca rasgdes, cortes, rupturas, fendas, feridas.
Em comunicagdo oral, José Flavio Pessoa de Barros argumentou que esta tese € o tipo de trabalho que se da
em terreno “intersticial”, onde os encontros e confrontos discursivos ocorrem nas fissuras dos sentidos.

' Para ele, a descrigdo etnografica tdo somente interpreta o fluxo do discurso social - “O etnégrafo
“inscreve” o discurso social — ele o anota (...) O que faz um etnografo? — ele escreve” (Geertz, 1989: 29, 30).
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enfoque (para nao falar da maneira e da qualidade) diferem, todavia uma é tanto
uma fictio - 'uma fabricagdo’” - quanto a outra (...) Convencer-se disso é
compreender que a linha entre o modo de representagdo e o contetido substantivo
é tdo intracavel na andlise cultural como é na pintura”. Defendemos, pois, que
compete a nos, autores de teses e outros trabalhos cientificos, fazer saltar aos olhos
a vida que ruge contida nos dados”. Porém, se foi pela escrita que o discurso se
decompos e degradou, como defende Colli (1996), trata-se aqui de se tentar fazer
justamente o percurso contrario: surpreender a légica cientifica por dentro da sua
forma de expressao predileta, a escrita. Temos as palavras e os sentidos para isso -
que facamos o melhor possivel.

Uma constante reflexdo sobre [0] ser no mundo, o didlogo com o Outro, a
ad-miracdo e a poténcia de amar (sem negar a legitimidade da critica e da raiva,
principalmente aquela que Freire (2000) denomina “justa ira”) sdo condicdes
necessarias para se pensar em construgdo de sentido e de conhecimento. Se as
idéias de amor e comunhdo podem parecer estranhas para um cientista ou técnico
que apenas cré nas idéias de objetividade e neutralidade, é preciso lembrar que o
maximo que a perspectiva da isengdo pode alcancar é uma fotografia embacada e
desvitalizada da realidade que se propde a representar - e, nesse caso, impera o
risco de banalizacao das injustigas e o risco de destruicdo da meméria.

Ignorar ou tentar sobrepujar a forma de pensar e sentir do Outro é uma

2 Vale a pena comparar esse enunciado de Geertz com um de Sodré a respeito do processo de iniciagdo no
candomblé: “Faz-se, “fabrica-se” culturalmente o sujeito da iniciacdo, com tal clareza que esse processo €
nominado de feitura pelo grupo” (Sodré (1999: 183).

" E, parafraseando Colli (1996), a interpretagdo dos dados é sempre filosofica.
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forma de exercer dominacdo. Os processos histéricos conhecidos como
expansionismo e imperialismo, desde o século XVI, ja demonstraram
suficientemente isso. A Andlise Institucional explica, com base numa compreensao
dinamica de forgas sociais e na tese do “reprimido social” (Baremblitt, 1992), como
os movimentos e culturas sufocados resistem por dentro ou explodem em retorno
avassalador. Nessa perspectiva, o ideal de controle total ndo passa de um
horizonte de poeira que encobre uma realidade de lutas por um tempo histérico
mais ou menos longo'.

Para a construcdo de uma atitude filos6fica (um éthos filos6fico como uma
atitude-limite), Foucault propde: “é preciso situar-se nas fronteiras” (Foucault, 2000:
347). A encruzilhada, como lugar de encontro e de transicdo, representa bem o
lugar do pesquisador que atualmente trilha os caminhos da construgao de sentido
e de conhecimento em Satide: ou se demora um pouco nesse lugar de davidas e
riquezas sobre os discursos e os métodos e se pergunta aonde, por que e como ir
ou, premido pela urgéncia de demandas objetivas e imediatas do campo, toma a
encruzilhada apenas como lugar de passagem. Em regra, muitos passam por ela,
mas poucos nela se detém. Neste trabalho, entretanto, a encruzilhada, na condigao
de fronteira e de lugar especial de acontecimento para as religides afro-brasileiras, é

considerada parte do caminho e lugar de producao, lugar de problematizagao.

'4 Chega a ser surpreendente, embora ndo incompreensivel, que, em pleno século XXI, depois de tantas provas
contundentes de fragilidade das politicas totalitarias — entre elas a de "mercado global" — a pratica de nao-
reconhecimento do discurso e dos modos de vida do Outro seja hegemonica e manifesta na auséncia de
dialogo. Nédo estamos no fim dos discursos, apesar de toda a arrogancia militarista dos EUA. O caso do
“World Trade Center”, de Nova lorque, ¢ um exemplo de como tudo que ¢ solido pode se desmanchar no ar.
A idéia de um mercado global inatingivel em funcdo de sua “virtualidade” transformou-se em concreto e ferro
retorcidos em sangue e fogo.
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Ha uma expectativa de que o debate suscitado ndo se limite a uns poucos
que se dedicam a estudos antropolégicos e/ou filoséficos criticos, mas que possa
sensibilizar cientistas da Satide Coletiva (tdo preocupados com questdes que
consideram maiores) e, a0 mesmo tempo, contaminar os que trabalham na ponta
do sistema e que, de uma maneira geral, consideram essa discussdo “académica”,
“muito boa para teses, mas pouco ttil para a pratica” (sic)®.

Todavia, parafraseando Foucault, os que trabalham no quadro institucional
do SUS nao devem encontrar nesta tese conselhos ou prescrigdes que lhes
permitam saber “o que fazer”. Ao contrério, o projeto é fazer de tal modo que, em
certa medida, “ndo saibam mais o que fazer”: “que os atos, os gestos, os discursos
que até entdo lhes pareciam andar sozinhos tornem-se problemaéticos, perigosos,
dificeis. Esse efeito é desejado” (Foucault, 2003: 348). Deter-se nas encruzilhadas da
Satide, portanto, é um pouco contribuir para que a dificuldade de agir possa
aparecer e ir tornando-se clara a medida que problemas sobre construcdo de
sentido e compreensdo do Outro vao se evidenciando; é ajudar a fazer com que a

hesitacdo seja um valor maior do que a arrogancia de quem supde tudo saber'.

'3 Esse tipo de enunciado, aspeado, sintetiza um senso comum entre os técnicos da rede de saude publica;
principalmente aqueles que enfrentam as agruras do dia-a-dia do sistema, que trabalham no front do SUS.

' Foucault diria que a questdo é “Ajudar, de uma certa maneira, para que se escamem algumas “evidéncias”,
ou “lugares-comuns” (...) fazer (...) de modo que certas frases ndo possam mais ser ditas tdo facilmente, ou
que certos gestos ndo possam ser feitos sem, pelo menos, alguma hesitag@o; contribuir para que algumas
coisas mudem nos modos de perceber e nas maneiras de fazer; participar desse dificil deslocamento das
formas de sensibilidade e dos umbrais de tolerancia etc. — ndo me sinto em condi¢des de fazer muito mais que
isso” (Foucault, 2003: 347).
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Prélogo: nas encruzilhadas da razao

Propor um prélogo logo apds uma adverténcia é correr o risco claro do
pleonasmo. Mas a palavra prologo é prenhe de sentidos. Ndo significa tdo somente
predmbulo, prefacio ou adverténcia. No teatro, por exemplo, corresponde a cena
introdutodria, na qual, em geral, se fornecem dados prévios elucidativos do enredo
da peca. Nas pecas de artilharia, prélogo é “a corda que liga o reparo ao armao
para fazer fogo” (Ferreira, 1999: 1647). Nesta parte do trabalho, representa uma
versdo sucinta da histéria do debate filosofico' sobre a razio enquanto forma e
condicao do pensamento e, conseqiientemente, do conhecimento da realidade e da

acao no mundo. Puxemos a corda. Sursum corda!

O pensamento racional e seus principios: como se pode pensar?

Vernant (1984) descreve com especial clareza, profundidade e extensao o
processo que caracteriza a passagem do pensamento mitico ao logos, na Grécia, no
inicio do séc. VI a.C. e mostra como a escola de Mileto construiu uma forma de
racionalidade que se associava ao advento da polis (politica, pois) e inaugurava um
novo modo de reflexao [phronesis] sobre a natureza [physis] e o mundo que viria a
se transformar numa problematizacdo sobre a natureza do Ser e do Saber e sobre

as relagdes que se podem estabelecer entre ambos.

'7 Mais especificamente aquele que movimenta a epistemologia, a filosofia da ciéncia e a metodologia da
ciéncia.
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Vernant também enfatiza que a razdo grega da Antigiiidade ndo deve ser
confundida com a razdo experimental da ciéncia contemporanea. Entre o discurso
que é construido pelos filésofos gregos [logos] da Antigtiidade e a razado
instrumental do saber-fazer cientifico moderno hd uma descontinuidade tao
significativa que ndo se pode, com rigor, falar de uma evolugio do pensamento -
somente de diferenga. A concepcdo de conjunto [theoria] que substitui o esquema
mitico de compreensao do mundo ndo pode ser pensada nos termos em que a
teoria cientifica é pensada na modernidade®. Ou seja, a transformagdo de sentido
que o conceito grego de teoria sofreu por acdo do discurso cientifico ilustra bem a
distancia que o conhecimento cientifico buscou manter em relacdo a todas as
outras formas de conhecimento.

Na busca de um conhecimento que passaria, a partir de entdo, a ser
considerado legitimo e verdadeiro [epistémé]"”, a forma de racionalidade que se
construia na Grécia se opunha a determinadas atitudes mentais: a) doxa, que
poder-se-ia traduzir por senso-comum, opinido ou mesmo por conhecimento
ilusorio; b) emocgdes, sentimentos, paixdes do espirito [pathos]; c) crenca religiosa
ou revelacdo divina [razado x revelacdo] e d) éxtase mistico [consciéncia da razao x

inconsciéncia do éxtase]. Uma nova forma de pensar, que reivindicava o status de

'8 1(...) a filosofia teve de forjar para si uma linguagem, elaborar seus conceitos, edificar uma logica, construir
sua propria racionalidade. Mas nessa tarefa ndo se aproximou muito da realidade fisica; pouco tomou da
observagao dos fendmenos naturais; ndo fez experiéncia. A propria nogao de experimentacao foi-lhe sempre
estranha. Edificou uma matematica sem que procurasse utiliza-la na exploragdo da natureza" (Vernant, 1984 :
95). Um outro aspecto chama a atencdo: havia, na primeira concepgdo, um exercicio de ascese da "carne" ao
"intelecto" que torna extremamente dificil uma aproximagao direta e imediata entre as duas.

' No Cratilo, epistémé (diferentemente de epistéme, conhecimento) € traduzido como “ciéncia”; “esta a
indicar que a alma de algum valor acompanha (épetai) o movimento das coisas, sem passar na sua frente nem
deixar-se ficar para tras” (Platdao, 2001c: 185).
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“verdade e correcdo” contra toda forma de “erro e ilusdao” entrava na luta pela
autonomia e supremacia do logos.

Colli (1996: 81-98), no entanto, ressalta que, antes de o logos “conquistar”
sua independéncia, era a razao entendida como um discurso sobre alguma coisa,
como apenas uma forma de “dizer” algo diferente, heterogéneo. Havia na
atividade racional um fundo religioso, uma experiéncia de exaltacdo dos mistérios,
que a razdo tendia a exprimir pela mediacdo do enigma®. Em seguida, contudo,
“esse impulso original da razdo® foi esquecido, deixou-se de entender essa sua
funcdo alusiva, o fato de que a ela cabia exprimir uma separagdo metafisica, e
passou-se a considerar o “discurso’ como se tivesse uma autonomia prépria” (Colli,
1996; 82).

Nesse processo de transformagao, a atividade racional sofreu uma espécie
de degradacdo que fez com que o logos primitivo se tornasse um “logos esptrio”
(Colli, 1996: 82). O conhecimento racional, para ser considerado verdadeiro e
seguro, exigiu respeito a determinadas “leis” fundamentais - os principios (ex
principiis) - construidas pela prépria Filosofia®. Essas leis sdo formas, e definem a

logica do pensamento racional, sdo os principios da razdo: a) ndo-contradi¢dao”; b)

2 Segundo defini¢o aristotélica, “o enigma ¢é a formulacio de uma impossibilidade racional que, todavia,
exprime um objeto real” (Colli, 1996: 52).

?! Para Aristoteles, a razdo ¢ aquilo que é melhor e que tem mais afinidade com os deuses: “O homem que
exerce e cultiva a sua razao parece desfrutar a melhor disposi¢ao de espirito e ser mais caro aos deuses. Com
efeito, se, como supomos, os deuses se interessam pelos assuntos humanos, seria natural que (...)
recompensassem os que amam e honram a razdo acima de todas as coisas, cuidando daquilo que lhes € caro e
conduzindo-se com justica e nobreza. E evidente que todas essas qualidades pertencem sobretudo ao filosofo.
E ele, portanto, entre todos os homens, o mais querido aos deuses” (Aristoteles, 2001: 234).

2 Qu seja, pelo que Kant (1994:189) vai chamar de sujeito do conhecimento.

2“0 principio de contradicdo é o principio universal e plenamente suficiente de todo o conhecimento
analitico; mas a sua autoridade e utilidade ndo vao mais longe como critério suficiente de verdade.
Efectivamente, este principio € uma conditio sine qua non, porque nenhum conhecimento pode contrarié-lo,
sem se aniquilar a si mesmo, mas ndo ¢ um fundamento determinante da verdade do nosso conhecimento.
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identidade; c) terceiro-excluido® e d) principio da razéo suficiente ou causalidade
(Chaui, 1997; Kant, 1994). O que nao estd contido no quadrado definido por esses
principios é da ordem do “impensavel” - ndo verdadeiro, ou mesmo irreal, do
ponto de vista racional. Sem os principios, “nenhum objecto pode, em absoluto, ser
pensado” (Kant, 1994: 96). Morin (2000: 22-23) acrescenta aos principios da razdo
os principios da ordem e da separacdo (andlise, circunscricdo, neutralidade da
observacdo) e define, assim, a triade (ordem-separagdo-razdo) que constituiu o
“fundamento absolutamente incontestavel” do saber cientifico. Essa forma de
pensar, que na histéria do pensamento ocidental fora construida, tornou-se
hegemoénica. Nao sendo habito comum questionar por que se pensa de
determinada maneira®, tem-se a idéia de que a apreensdo dos principios da razao é
direta e imediata, o que corresponderia, em Filosofia, ao que se denomina
“intuicdo intelectual” (Chaui, 1997). Na definicdo de Kant (1992:129), "juizos
imediatamente certos a priori [indemonstraveis] podem-se chamar principios na
medida em que outros juizos possam ser provados a partir deles, nao podendo eles
ll26.

proéprios, porém, serem subordinados a nenhum outro

Ao longo da histéria da filosofia, e a histéria da filosofia é uma histéria de

Ora, como estamos propriamente tratando apenas da parte sintética do nosso conhecimento, cuidaremos
sempre de nunca proceder contra este principio inviolavel, mas jamais poderemos esperar dele qualquer
esclarecimento, quanto a verdade desta espécie de conhecimento” (Kant, 1994: 191).

* Esse principio considera que se uma proposigdo é demonstrada como verdadeira, a proposi¢do que a
contradiz é necessariamente falsa, e vice-versa.

* Bastide (1978: 283) salienta que a razdo ocidental age no interior de uma tradi¢do: “E se a tradi¢do ndo
parece constrangedora ¢ muito simplesmente porque estamos dentro dela”.

% «“Qs principios a priori tém este nome, nio s6 porque contém em si os fundamentos de outros juizos, mas
também porque nao assentam em conhecimentos mais eleveados ¢ de maior generalidade” (Kant, 1994: 189).
E ainda: “Mesmo as leis da natureza, quando consideradas leis fundamentais do uso empirico do
entendimento, implicam um caracter de necessidade, portanto, pelo menos, fazem presumir uma determinagao
extraida de principios que sdo validos a priori, e anteriormente a toda a experiéncia” (Kant, 1994: 195).
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lutas, racionalistas e empiristas travaram grandes debates na tentativa de explicar a
origem dos principios da razao e de defender o caminho seguro [methodos] para se
alcangar o conhecimento efetivamente verdadeiro.

Para os racionalistas, que tém em Platdo e Descartes® referéncias
fundamentais, a razdo é inata: os seres humanos ja trariam em sua inteligéncia os
principios da razdo e as idéias verdadeiras. Os sentidos e a experiéncia seriam
fontes de erro ou ilusdo. Platdo®, especialmente em o Fedro, a Repiiblica e o Fédon,
desenvolve a tese da reminiscéncia e a teoria (ou doutrina) das idéias. No Menon,
Platao (2001a) reproduz o didlogo entre Socrates e um jovem escravo analfabeto
que faz com que o udltimo demonstre o teorema de Pitdgoras - apesar de
completamente ignorante em geometria, era capaz de alcancar o plano da
demonstracdo matematica por meio da correta mobilizacdo de idéias inatas
(maiéutica®). Em o Teeteto (Platdao, 2001c), trata da nogdo de ciéncia e refuta a idéia
da primazia dos sentidos e da experiéncia como fundamento da razdo e caminho
para o conhecimento verdadeiro™.

Descartes dividia as idéias em 'adventicias' (oriundas das sensagdes e

7 Deve-se salientar que os dois estdo separados no tempo pela Idade Média.

8 Pela facilidade com que conciliava doutrinas diferentes e até mesmo antagdnicas (como a concepgio
dialética de Heraclito e a filosofia eleata, por ex.), Platdo é considerado, por alguns historiadores da filosofia,
um autor de sintese.

* Maiéutica vem do grego maieutiké: a arte de dar a luz. Socrates teria dito: “A arte de partejar, eu € minha
mae foi de um deus que a recebemos: ela, para as mulheres; eu, para os adolescentes de boa origem e para os
dotados de qualquer beleza” (Platao, 2001c: 141). No contexto alegérico da obra de Platdo, remete a dar a luz
as idéias verdadeiras, relembrar a verdade que ja existe em cada um de forma latente e que ¢ esquecida por
todos as almas quando bebem das aguas do rio Lethé, o rio do esquecimento, antes de retornarem a Terra.

3% Ao mesmo tempo em que, no didlogo com Teeteto, Socrates afasta o conhecimento da sensagéo e da
opinido (doxa), chama a atengéo para o perigo da ‘racionalizagdo’ da opinido: “Ora, seria o camulo da
simplicidade, estando nos a procura do conhecimento, vir alguém dizer-nos que ¢ a opinido certa aliada ao
conhecimento, seja da diferenca ou do que for. Desse modo, Teeteto, conhecimento ndo pode ser nem
sensacdo, nem opinido verdadeira, nem a explicagdo racional acrescentada a essa opinido verdadeira” (Platdo,
2001c: 140).
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percepgdes), 'ficticias' (fruto da fantasia e da imaginacdo) e 'inatas' (p. ex., a idéia de
infinito e o cogito ergo sum). Somente as dltimas seriam inteiramente racionais e,
portanto, verdadeiras. Em Regras para a direcio do espirito (1628/2001) e Discurso
sobre o método (1637/1968), Descartes acena para a importancia da inferéncia
dedutiva: partir de um enunciado informado pela intuicdo intelectual, que nao
guarda em si a menor davida a respeito da sua veracidade, para chegar a verdade
dos fatos particulares caracteristicos do mundo sensivel. Na anélise cartesiana, a
“ordem dos fatos” e o “mundo dos sentidos” devem se submeter a logica
matemadtica e a intui¢do intelectual. Todo enunciado, pois, que tem sua base no
plano da experiéncia e da sensacdo, que parte do particular para o geral, estd
fadado a ser falso.

Na perspectiva empirista, o conhecimento ndo se confunde com a idéia de
epistémé grega, tampouco com a idéia de scientia, sua traducdo latina. O
conhecimento, portanto, ndo é um ponto de partida, mas, ao contrario, um ponto
de chegada. O rigor do método® (observacdo depurada dos fatos, registro das
regularidades e inferéncia indutiva) garantiria o caminho de acesso a verdade.
Todo conhecimento seguro, pois, s6 poderia ser adquirido por meio da experiéncia
empirica rigorosamente controlada. Bacon® (1620/1999) argumentava que para
tornar fidedigna a observacdo era preciso “depurar” os sentidos e alcancar a
neutralidade: o cientista deveria se livrar de pré-conceitos e pré-nogdes proprios da

natureza ou das relagdes sociais e culturais (Idola Tribus), das idiossincrasias

3 Em vez de methodus [methodos], Bacon usa os termos ratio ou via (Bacon, 1620/1999).
32 Aforismos XXXVIII a LXII, principalmente.
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individuais (Idola Specus), da linguagem e do discurso (Idola Fori) e das diversas
doutrinas filosoéficas (Idola Theatri). Bacon sustentava que todo conhecimento deve,
para além da constatacdo e da descricdo, se encaminhar para o plano explicativo.
Somente a 'ordem dos fatos' (the rockbottom basis) poderia oferecer uma base segura:
partindo-se dos 'fatos dados' e seguindo-se o método indutivo, alcangar-se-ia uma
teoria ou lei geral. O registro rigoroso das regularidades é condicao sine qua non
para se alcangar o nivel explicativo distintivo da ciéncia.

A histoéria das ciéncias e o debate filos6fico, no entanto, impuseram limites e
problematizaram tanto a idéia de razao inata quanto a de conhecimento empirista
da realidade. Idéias racionais podem ser refutadas ou transformadas pelo préprio
discurso racional, o que coloca em xeque a 'universalidade', a ‘suficiéncia’, a
'necessidade' e a 'veracidade' defendidas pelo racionalismo. A histéria das ciéncias
mostra, como exemplo, que justamente a fisica de Descartes, apesar de toda sua
forca légico-matematica, nao resiste a fisica galileliana. O modo de conhecimento
da realidade proposto pelo empirismo, por sua vez, fundado na idéia de
regularidade, ndo escapa do status de habito psicolégico. Apesar de a busca de
neutralidade e objetividade, é sempre subjetivo: desse ponto de vista, o
conhecimento objetivo da realidade seria impossivel. Além dessa constatagao, é
importante salientar que o préprio Bacon (assim como os empiristas ingleses que o
sucederam) ja chamava a atengdo para o problema do salto indutivo e para o risco

da generalizacdo a partir do registro das regularidades particulares: uma tnica

evidéncia negativa seria mais forte do que o acimulo de evidéncias positivas. Ou
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seja, o registro de n casos ndo asseguraria a regularidade do observado ad
infinitum; enquanto o contra-exemplo, por sua vez, seria conclusivo, cabal. Para
Hume, empirista inglés, o principio da causalidade ndo passa de um hébito
adquirido pela experiéncia como resultado da repeticdo de nossas impressdes
sensoriais que, organizando-se em percepgdes, resultam na idéia de razao
suficiente. Em dltima analise, essas observacdes conduzem a idéia de
provisoriedade da verdade.

Leibniz (2000), no século XVII, propds um racionalismo bem diferente do
cartesiano: a realidade sensivel e varidvel ndo pode ser negada. Ha o que ele
denomina “verdades de fato”, verdades dependentes da experiéncia®,
contingentes, que sado alcangadas por meio da sensacdo, de percepcdo e da
memoria. Por outro lado, também ha as “verdades da razdo”: necessarias,
correspondem a disposicdo racional inata para o conhecimento de idéias que
independem da experiéncia para serem formuladas. O que fica explicito nesta
solugdo de Leibniz é a “tese da harmonia” (Chaui, 1997) que também aparecera na
base de outras formulacdes do fildésofo.

Kant (1994), no século XVIII, expde o problema do sujeito do conhecimento
e realiza um deslocamento revolucionario®: a realidade ndo é um objeto dado a

priori e exterior a razdo. O que é dado a priori é a estrutura da razdo que organiza a

33 Isso ndo quer dizer que Leibniz tenha se dobrado ao empirismo. Marcondes (1997: 192) lembra que ao
enunciado de Locke, “Nada esta no intelecto que ndo tenha estado antes nos sentidos”, Leibniz acrescentou:
“Exceto o proprio intelecto”.

3 Kant (1975) também escreveu um livro em resposta a critica do seu "Critica da razio pura": "Da utilidade
de uma nova critica da razdo pura: resposta a Eberhard" onde ele discute de forma clara e precisa conceitos-
chave do contetido da obra anterior e deixa bem clara a sua distingdo em relagao a Leibniz. Em “Primeiros
Principios da Ciéncia da Natureza” (Kant, 1990), aplica e constrdi exemplos de todas as categorias da Critica
da Razdo Pura na busca do a priori da experiéncia.
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realidade segundo 'formas' da sensibilidade e 'conceitos' do entendimento®. Ou
seja, o conhecimento dos objetos depende das estruturas a priori da sensibilidade e
do entendimento. A estrutura da razado é ela mesma formal: pura forma vazia, a ser
preenchida pelos contetidos oriundos da experiéncia (matéria do conhecimento). A
“realidade em si” nao é acessivel, mas pode ser apenas pensada, construida pelo
sujeito do conhecimento. Nao hd, pois, realidade ou razdo objetivas. Uma
conseqiiéncia da leitura do racionalismo critico de Kant (apesar de todo o seu
discurso da verdade) pode ser o reconhecimento da impossibilidade de a prépria
razdo emitir conteddos de conhecimento rigorosamente universais e absolutos. O
que sdo universais e necessarios, para Kant, sdo as estruturas de que dispde o
sujeito do conhecimento para poder conhecer (espago e tempo como formas da
sensibilidade e as categorias).

Hegel, no século XIX, em critica aos empiristas, aos racionalistas e aos
kantianos, apresenta sua filosofia como 'superagdo' das anteriores. Defende que a
razdo ndo é nem exclusivamente objetiva, nem exclusivamente subjetiva (como
defendia Kant): para ele, a razdo é dialética, é 'sintese' do objetivo e do subjetivo
(sintese dialética: tese-antitese-sintese) e se movimenta pela contradicdo (choque
dos contrérios, (Corbisier, 1974)). O pensamento de Hegel representa a primeira
tentativa de introduzir a razao na histéria. Situado na perspectiva idealista, propde
que a razdo constitui a histéria (ndo ha histéria fora da razao) e da sentido ao

tempo: “a razdo governa o mundo (...) e a histéria universal também se desenrolou

3 As doze categorias (Kant, 1994: 110-111).
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racionalmente (...) O objecto da historia (filoséfica) é o Espirito do Mundo” (Hegel
apud Clément et al, 1997: 174). A realizacao do 'Espirito' é a histéria (a histéria é a
projecdo do espirito no tempo) e a histéria ndo se baseia no actmulo de
descobertas, mas numa légica da negacdo (a contradicio é a origem do
movimento).

Ao método dialético hegeliano vem se opor, como “antitese direta”, o
materialismo-dialético de Marx, chamado por ele de “racional” em oposicdo ao
“mistificado” de Hegel: “Para Hegel, o processo de pensamento, que ele, sob o
nome de idéia, transforma num sujeito [processo] autonomo, é o demiurgo do real,
real que constitui apenas a sua manifestacdo externa. Para mim, pelo contrario, o
ideal ndo é mais do que o material transposto para a cabeca do ser humano e por
ela interpretado” (Marx, 1985: 20). Essa é uma virada radical, “critica e
revoluciondria”: ndo é, pois, a razdo que constitui a histéria, ndo é a Idéia (o
“Espirito’) a condigdo de possibilidade da histéria. Ao contrario, é a propria razao
uma criacao histoérica do ser humano. Dizer que a razao é em si mesma histdrica e
nao uma criacdo abstrata, fruto de um hipotético intelecto superior, significa dizer
que ela é fruto de relagdes de forca, do trabalho do homem, imanente a pratica
social. Esta posta uma proposicao essencial: ndo apenas a realidade é provisoéria e
se transforma com a histéria (pela agdo concreta dos homens), mas igualmente a
razao (se a razdo é sintese dialética, estd em movimento no tempo, é histérica) e a

possibilidade de pensar a prépria historia.
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A razdao moderna ferida por dentro: o que se pode pensar?

“Ndo é a consciéncia que determina a vida, mas a vida que determina a consciéncia”
Marx & Engels

“Hoje ndo é mais a razdo teolégica, porém a razdo humana, a das Luzes, que est4d em crise e
desmorona”
Deleuze

Quando Kant (1992: 38), no final do século XVIII, sustentou que “ndo
precisamos de invengoes novas para a Logica, porque esta contém tio somente a forma do
pensamento” é porque certamente ndo esperava que a Logica pudesse sofrer
qualquer abalo em sua estabilidade. Sera, contudo, a forma do pensamento um
fundo estavel e tranqtiilo sobre o qual se desenvolve todo o pensar humano? Sera
que, hoje, é possivel sustentar a idéia de uma forma do pensamento universal,
constante e imutavel? O problema da forma do pensamento, que, no final do
século XVIII, parecia fechado, pode ser reaberto? Talvez. E o ponto de partida pode
ser o proprio Kant, quando sugere o método critico de filosofar: “método de
tilosofar pelo qual investigamos as fontes de nossas assercdes ou objecdes e as
razdes em que estas se baseiam” (Kant, 1992: 100). A questdo “como é que o
conhecimento hd de se conhecer a si mesmo?” (Kant, 1992:32) ndo parece ser, no
contexto atual das reflexdes sobre produgdo de sentido e de conhecimento, uma
questdo menor ou ja resolvida: é um problema central. Contudo, serd preciso
avancar em relacao aos objetivos e ao método critico propostos por Kant. Para isso,
pode-se tomar como referéncia a argumentacdo de Foucault (2000: 347): “Se a

questdo kantiana era saber a que limites o conhecimento deve renunciar a transpor,
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parece-me que, atualmente, a questdo critica deve ser revertida em uma questao
positiva: no que nos é apresentado como universal, necessério, obrigatério, qual é a
parte do que é singular, contingente e fruto das imposicdes arbitrarias. Trata-se, em
suma, de transformar a critica exercida sob a forma de limitacdo necessaria em
uma critica pratica sob a forma de ultrapassagem possivel”.

Morin (1999: 22-23) argumenta que a nossa légica é o grande desafio atual
do conhecimento e do conhecimento do conhecimento: “A crise dos fundamentos
do conhecimento cientifico encontra a crise dos fundamentos do conhecimento
tiloséfico, ambas convergindo para a crise ontolégica do Real (...) O ser tornou-se
siléncio ou perplexidade. Esgarca-se a l6gica. A Razao interroga-se, inquieta-se”.

Foi no interior do préprio campo cientifico que os principios racionais
sofreram seus primeiros e mais fortes abalos. Abriu-se uma “brecha no real que
abre uma ferida inacessivel a inteligibilidade; brecha na l6gica, inapta a fechar-se
demonstrativamente sobre si mesma; através dessas duas brechas, ocorre a
hemorragia do que se continua a chamar de Real e a perda irreparavel dos
fundamentos do que se deve continuar a chamar de Conhecimento” (Morin, 1999:
22). A ciéncia fisica, colocando novos problemas e esgarcando a forma do
pensamento ao limite, contribuiu decisivamente para uma espécie de
“revitalizacdo” da logica. Justamente de onde se esperava a maior estabilidade,
veio a ruptura. Um espanto! E hd uma palavra grega, que em Platdo e Aristoteles
representa a experiéncia originaria do pensar filoséfico, que bem traduz esse

movimento: thauma.
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No final do século XIX, a segunda lei da termodindmica afirmava o
comportamento assimétrico da natureza, seu carater estatistico. Desse principio,
surge o seguinte enunciado: a medida que o Universo evolui, a desordem
aumenta. Clausius, introduzindo o conceito de entropia, tornou possivel um outro
enunciado: as transformagdes naturais sempre levam a um aumento na entropia do
Universo. Instalava-se, pois, a desordem no “coracao do mundo” (Morin, 2000: 23).

Os principios da teoria da relatividade® puseram em questdo os principios
da identidade, da ndo-contradicdo e do terceiro-excluido, principios racionais
aparentemente inabaldveis. O conhecimento objetivo da realidade e da natureza ia
se tornando um horizonte distante ao passo em que se compreendia que nao era
mais vidvel pensar uma separacdo radical entre sujeito e objeto do conhecimento e
que o paradoxo se tornava uma possibilidade do real.

O principio da causalidade deixou de valer no contexto da mecanica
quantica: a impossibilidade de previsdo, de definicio de nexos causais e de
controle dos movimentos, das velocidades e dos efeitos dos choques de particulas
subatdmicas provocados por aceleradores de particulas fez com que Heisenberg
formulasse o principio da incerteza.

Quando a fisica deixou de se perguntar se a luz se propagava como onda ou

particula” e concebeu que a luz podia se propagar de forma continua (ondas) e

36 Nao confundir com relatividade galileana ou newtoniana. A idéia de que os fendmenos fisicos sio relativos
aos sistemas de referéncia fora proposta por Galileu e por Newton. O que nos interessa aqui, contudo, sao os
modelos tedricos que modificaram profundamente as bases da fisica classica: teoria dos quanta (Planck),
relatividade einsteineana e mecanica quantica (Heisenberg, Schrédinger, Born, Pauli e Dirac). Ha entre elas
um ligacdo histdrica: partindo da teoria dos quanta, Einstein explicou o efeito fotoelétrico, o que permitiu a
fisica chegar a natureza dual da luz. Os estudos de Broglie sobre a dualidade onda-particula antecedeu a
formulagdo da mecanica quantica.

37 Para a fisica cldssica, era inviavel confundir onda e particula.
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descontinua (particulas); que um féton é uma entidade que tem as caracteristicas
de onda e particula, afirmando a natureza dual da luz, deu ndo apenas resposta a
um problema: mudou a forma de perguntar e colocou em xeque o principio do
terceiro excluido. Foi a primeira vez, na histéria da fisica, em que duas teorias
completamente diferentes, mutuamente excludentes, se  mostraram
simultaneamente indispensaveis para explicar um mesmo fenémeno fisico.

As nogoes de pluralidade e diferenciagdo construidas no ambito da cultura
pela antropologia critica®® foram também fundamentais para se questionar a
universalidade de uma razdo que, de fato, era mais européia e colonizadora. A
concepcdo de diferentes racionalidades ndo permitia mais que se pensasse em
termos de uma tnica razao em graus diferentes de “evolucdo”: “O etnocentrismo é
uma doenga cultural que ataca a faculdade de discernimento e o comportamento
em face de outras culturas diferentes da prépria e leva, necessariamente, ao
preconceito cultural e social (...) O relativismo cultural [...] é uma aquisi¢do da
antropologia e seu significado fundamental leva ao respeito por todas as culturas”
(Bernardi apud Rowland, 1997: 10).

Quando Marx & Engels (1996: 36), em 1845, propuseram que “a producdo
de idéias, de representagcdes, da consciéncia, estd, de inicio, diretamente
entrelacada com a atividade material e com o intercAmbio material dos homens,
como a linguagem da vida real. O representar, o pensar, o intercAmbio espiritual

dos homens, aparecem aqui como emanacdo direta de seu comportamento

3% O trabalho de Clastres (1978) ¢ um exemplo forte deste tipo de argumentagio.
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material” estava lancada a nocdo de ideologia e, no minimo, a desconfianga de que
a razao (com suas teorias cientificas e sistemas filoséficos) ndo era tao pura como se
pensava.

Com a nogdo de Inconsciente, a psicanalise abriu uma ferida “narcisica”
profunda no sujeito racional. Isto é, o sujeito ndo é responséavel por todo o conjunto
de forcas (e de relagdes de forcas) que o constitui e ndo goza de consciéncia plena
do processo. Sodré (1999: 141) coloca muito bem a questdo: “o conceito freudiano
de inconsciente é uma ferida na pretensdo de visibilidade ou transparéncia
absoluta do sujeito”. A l6gica racional que, como ja vimos, para se impor erigira a
consciéncia da razdo contra toda forma de inconsciéncia, era obrigada a se
defrontar com um pensamento que, longe de ser irracional®”, colocava o
inconsciente numa posicao de destaque no contexto da dindmica de forcas do
psiquismo: entdo nao é a consciéncia da razdo quem governa? Thauma!

Esses sdo, minimamente, alguns dos eventos (ou condigdes tedricas da crise
do modelo de racionalidade cientifica) que devem ser citados quando o assunto é
crise da razdo, crise do pensamento cientifico ou proposicao de novas formas de
pensamento, de racionalidade, de conhecimento e de conhecimento sobre o
conhecimento.

Este tipo de debate (que se tentou traduzir neste prélogo) é bastante atual

nos circulos epistemoldgicos, de filosofia da ciéncia e de metodologia cientifica.

% Nio era de forma alguma pretensdo de Freud (1974) combater a ciéncia ou a razdo cientifica. Muito pelo
contrario: para ele, a ciéncia era o contraponto moderno as idéias religiosas (identificadas por ele como
“ilusdes™) e, por extensao, a toda forma de ilusdo. Pensemos no tipo de interpretagcdo discordante que
desenvolvemos como uma espécie de efeito colateral discursivo ndo previsto por Freud.



29

Para atender aos propositos do discurso construido nesta tese, foi bastante
recortado e resumido, o que nao lhe permite reivindicar nenhum adjetivo além do
de “texto introdutério”. De forma coerente com aquela definicao de prélogo como
peca de artilharia, pretendeu-se fazer com que esse texto cumprisse tdo somente a
funcdo de “corda que liga o reparo ao armdo para fazer fogo”. No jogo de
linguagem metaférico, portanto, representa aquilo que, ndo tendo a beleza e o

vigor do fogo, tenta apenas cumprir o seu papel ignigeno.
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Promocdo da Satude: na fronteira entre o instituinte e o instituido®

Algumas décadas de debates sobre Promogdo da Satde confirmaram o que
era uma hipdtese de origem: o modelo biomédico*' de atencdo a Satide esta em crise.
Essa crise se manifesta ndo somente no plano epistémico - sendo a proposta tedrica
da segunda grande ruptura epistemolégica de Boaventura de Souza Santos (1989;
1995) uma referéncia - mas, sobretudo, na evidente incapacidade do referido
modelo de lidar com a complexidade dos problemas de satide-doenga das
populagdes, como tém demonstrado varios estudos epidemiolégicos e de avaliagao
de politicas e de servigos de Satude.

Embora tenha nascido da critica, o discurso da Promocao da Saude é, como
o nome indica, proposicional, promotor. Com base nos principios da
universalidade, da integralidade, da eqtiidade e do controle social, o discurso da
Promogao da Satde propde que o SUS contemple a diversidade e as
especificidades proprias da sociedade brasileira na perspectiva de um
enfrentamento amplo e efetivo dos problemas de satde e da construcdo de uma
“Satide para todos”. Essa ampla perspectiva prega, ao menos no plano discursivo,
a valorizagdo dos movimentos sociais a maxima poténcia. O que faz com que o

processo de construcao de discurso da Promocao da Sadade possa se diferenciar e

“No contexto da Analise Institucional (Al), ‘instituinte’ remete & idéia de ‘processo’, de poténcia instituinte,
de forgas produtivas de codigos institucionais. ‘Instituido’ remete & idéia de ‘resultado’. Um conceito €
essencialmente ‘dindmico’, enquanto o outro ¢ ‘estatico’ (no sentido da permanéncia, da conservagao).
Contudo, deve-se evitar a armadilha da interpretagdo maniqueista e tentar compreender as relagdes entre eles.
Para aprofundar o debate sobre os conceitos da Al, ver Baremblitt (1992, capitulo II).

* Valla (2001b:122) critica a hegemonia € a centralidade do modelo biomédico na Saude e argumenta que a
expressao “propostas alternativas” em Saude acaba por reforgar o seu papel referencial. Esse modelo, na
concepcao do autor, deveria ser apenas “mais uma das propostas existentes sobre a relagdo saude-doenga”.
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superar as praticas-discursivas de controle é justamente a sua histéria de lutas (até
mesmo de classes) e de critica a unificagdo do pensamento e as estratégias de
controle/ disciplinarizacdo do saber-poder biomédico no setor Satade, ou seja, sua
poténcia instituinte. Uma grande (e insidiosa) ameaca que hoje parece
despotencializar a investida critica é o risco de institucionalizagdo do movimento
na figura do “gestor”*,

Sem pretender descartar a importancia do problema das doengas, o debate
sobre Promogao da Satude contribuiu para que a categoria doenca deixasse de ser
uma categoria central ao mesmo tempo em que afirmava a centralidade da
categoria saide - sendo esta pensada e reafirmada como um construto social,
forjado no ambito das culturas®. Esse deslocamento epistemoldgico, que encontra
respaldo empirico em intmeras a¢des promovidas por grupos especificos com
organizagdo propria ou por politicas locais, malgrado nado ter ainda promovido
uma mudanca substancial nas relacdes de forca e no fluxo do financiamento no

SUS* contribuiu para fortalecer as criticas a hegemonia do modelo biomédico de

conhecimento® no setor Satde.

2 De fato, as correntes mais criticas do campo da Saude Coletiva andam deveras preocupadas com 0s rumos
do “controle social das politicas publicas e servigos de Saude”. Os mais conservadores, alguns dos quais ex-
militantes, por sua vez, talvez apaixonados pelo poder e pelas maravilhas do mercado, parecem ter deixado
aquele debate de lado em nome de uma suposta ‘representacao’ que v€ nos movimentos sociais e nas lutas dos
trabalhadores ndo um motor, mas sim um entrave ao fluxo das ‘boas a¢des em Satde’.

* Essa concepgio, alids, é bem interessante para se pensar o conceito de saude que é disseminado no meio do
Candomblé. A idéia de ‘promocao’ da saude, ou de fortalecimento, como aos poucos poder-se-a melhor
perceber, se aproxima da idéia de “aumento ou fortalecimento do axé”.

* Que se caracteriza, ainda hoje, por privilegiar o modelo biomédico ¢ a rede de mercado a ele associada
(Serrano & Lemos, 2002).

* S30 vérios os estudos em Satide Coletiva que, sendo criticos ou proposicionais, apontam nesse sentido:
Alves (1994); Bezerra Jr. (1989); Carvalho & Amarante (2000); Carvalho, Acioli & Stotz (2001); Luz (1992;
2000); Rocha & Russo (2000); Serrano & Lemos (2002); Stotz (2001); Valla (1997; 2001); Vasconcelos
(1999), dentre outros.
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H4, no Brasil, trabalhos em desenvolvimento demonstrando que é possivel
articular na pratica diferentes saberes e formas de pensamento na construcdo de
um programa de Satide local. Em Sobral, no Ceard, por exemplo, ha um programa
(COFFITO, 2000) que articula o sistema de satde local a rede de terapeutas
tradicionais (rezadeiras etc.). Para enfrentar o problema da hanseniase, da
tuberculose e da desidratagdo infantil, a Secretaria de Satde do municipio de
Sobral buscou um didlogo com as rezadeiras da regido. Na localidade, as
rezadeiras (ligadas a Igreja catélica e/ou a Umbanda) sdo pessoas muito
conhecidas e respeitadas. Agentes comunitarios de Satide reconheceram que elas
gozavam de mais prestigio e legitimidade junto a populacdo do que médicos dos
postos de Satide e do PSF. Verificou-se que a concepcdo geral dos médicos de que
seu conhecimento cientifico deve prevalecer e ser considerado o tnico legitimo em
detrimento do saber tradicional das rezadeiras, considerado ‘crendice’ ou
‘supersticao’, apenas contribuia para afastar ainda mais a populagdo da atengao
basica oferecida pelo municipio. O SUS, apesar de ‘tecnicamente’ preparado e
equipado para lidar com os problemas da hanseniase e da tuberculose, agravos
comuns na localidade, ndo conseguia fazer diminuir sensivelmente as taxas de
incidéncia e de prevaléncia das referidas doencas. Ao serem procuradas por
profissionais de Satde sensiveis a essa dindmica para ajudarem na resolucdo de
problemas de Satde da populacdo, sentiram-se valorizadas e ndo se negaram ao
dialogo. Iniciava-se, assim, o envolvimento das rezadeiras com o PSF local. A

Secretaria de Satde do municipio cadastrou 250 rezadeiras em Sobral e convidou
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20 liderancas (as mais antigas e respeitadas) para discutirem formas de atuacado e
caminhos a serem adotados. Foi realizado o I Encontro Sobralense de Rezadeiras,
patrocinado pela Secretaria de Satde e organizado em conjunto por profissionais
de Saude e rezadeiras. Todo o material do Encontro, porém, foi construido pelas
proprias rezadeiras. O tema era a prevengao, o controle e o tratamento dos trés
mais importantes agravos da regido (hanseniase, tuberculose e desidratacdo
infantil). Um livro, impresso em tecido para se evitar o desgaste rapido do papel
no contato com a 4gua comumente usada no oficio da reza, com linguajar proprio e
rico em ilustragdes foi distribuido entre elas. Nesse livro de pano, hé instrugdes do
tipo: "reze para abaixar a quentura e ardores e mande para o médico ou enfermeiro
de familia nos postos de satde. Em seguida, pedir para voltar" (COFFITO, 2000).
As rezadeiras dao o primeiro diagnéstico (segundo dados da secretaria, com quase
100% de acerto) e utilizam um cartdo colorido (de acordo com cada agravo) para
fazer o encaminhamento. Depois de atendido no posto de Satide, o portador de
tuberculose ou hanseniase volta a rezadeira com o referido cartdo e os
medicamentos necessarios. Recebe a reza e os passes, assim como orientacdo de
como tomar alternadamente os medicamentos (também por meio de cores) e por
quanto tempo ("luas"). Durante o tratamento, o portador visita a rezadeira
periodicamente. Nesse movimento, recebe conforto afetivo e espiritual e tem o
controle do tratamento efetuado pela propria rezadeira, o que diminui a resisténcia
aos tratamentos quimicos necessarios e até mesmo o desconforto (ou a sensagao

de) de efeitos colaterais, o que contribui para diminuir o periodo de prevaléncia - e,
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consequentemente, o desenvolvimento de resisténcia microbiana - pela diminuicao
do abandono ao tratamento. As rezadeiras também manipulam um vasilhame,
fornecido pela Secretaria de Sadde, para preparar e ensinar a preparar o soro
caseiro. Isso, juntamente com as rezas, tem contribuido para diminuir
sensivelmente os casos de desidratacdo infantil na regido. Formalizou-se, assim,
uma rede oficial de atencdo basica em Saude onde as rezadeiras, antes excluidas, se
constituiram em agentes fundamentais (‘nés” da rede) de uma politica de Satde
Puablica inclusiva. Nesse processo, como se pdde notar, houve uma construgao
compartilhada de conhecimento onde o discurso sobre o método (metodologia),
outrora privilégio de ‘doutores’ e epistemélogos, se destaca. Um outro exemplo de
agdo concreta que muito interessa a esse debate é o projeto “ATO-IRE: Rede
Religides Afro-Brasileiras e Satide”. Lancado em setembro de 2001 pelo Centro de
Cultura Negra do Maranhdo, em Sao Luis, ja conta com ntucleos de difusdo nas
cidades do Rio de Janeiro, Recife, Salvador, Belém, Joao Pessoa, Sao Paulo, Belo
Horizonte e Piracicaba (Boletim da Rede, julho de 2004). O coordenador do projeto
lembra que “satde ndo é feita somente nos espagos de dominio da medicina
hegemoénica” (Marmo da Silva, 2003: 7) e convida os interessados a conhecerem
melhor “as praticas de satde dos terreiros”. Tomando como referéncia “a
linguagem e a l6gica dos terreiros e reconhecendo o valor que a tradicdo religiosa
afro-brasileira possui enquanto espaco de equilibrio, o Projeto Até-Ire orienta-se a
partir de um conceito mais ampliado de satde que leva em conta a cultura do

sistema religioso onde o valor maior é o AXE (forca espiritual que promove o
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equilibrio e a vida) (...) e tem como principal estratégia criar Ntcleos de Promogao
da Sadde em cada terreiro parceiro visando a multiplicagdo das informacdes para
seus adeptos (as), iniciados(as) e simpatizantes” (Até6-Ire, 2002: 2-3). A Rede, além
de realizar debates com o povo-de-santo nos proprios terreiros (“capacitagdo dos
terreiros”, com participagao de profissionais de satide da rede ptublica), incentiva o
exercicio do controle social das politicas publicas de Satde por adeptos e
simpatizantes dos terreiros e, quando a conjuntura politica local é favoravel,

constrdi convénios com 6rgdos municipais de Satde.
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Satde Mental: um campo de batalhas

Nos altimos 50 anos, desenvolveu-se um riquissimo pensamento critico no
ambito da Satide Mental. Por isso, e também porque talvez seja o problema do
sofrimento (e ndo o de uma hipotética ‘doenca em si’) o grande tema dessa
tendéncia critica, optou-se por abrir aqui um paréntese para se falar um pouco desse
processo.

Até a década de 1950, nos textos psiquidtricos, o termo satide mental era
usado unicamente como referéncia de um estado psiquico. Dessa forma, segundo a
avaliagdo psiquiatrica, o individuo poderia ter uma ‘boa’ ou ‘mé’” satide mental. Ter
uma boa ou ma satide mental era, respectivamente, ser ou nao ser acometido por
uma ‘doenca’ mental. Por conseguinte, nessa concepcao, a cura da doenca mental
restituiria a boa satide mental.

No contexto discursivo especifico da Higiene Mental (que floresceu no
Brasil nas décadas de 1920 e 1930 e que fora apresentada como o desenvolvimento
cientifico natural da Psiquiatria) isso corresponderia, respectivamente, a ser ou nao
ser adepto do preventivismo, a ser ou nado ser praticante de uma “boa higiene
mental” (Carvalho, 1997). Para Juliano Moreira, por exemplo, praticar a boa
higiene mental significava proteger a “boda saude mental, fonte de energia
productiva” (Carvalho, 1997: 21).

Nao havia, nesses discursos, a idéia de ‘Satide Mental’ (com iniciais

maidsculas) como um campo especifico de saberes e préticas. Tampouco era a
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‘satde mental’ pensada como um objeto: o objeto era a ‘doenca mental’. O que
mudava era, basicamente, o sistema de intervencdes terapéuticas, que poderia ser
‘curativo’ ou ‘preventivista’®. Foi somente no final dos anos 50 e inicio da década
de 1960 que uma idéia de “promocao’” da Satide Mental emergiu como proposta de
superacdo dos modelos curativo e preventivista da psiquiatria. Nesse periodo, ao
mesmo tempo em que a ‘satide mental’ era construida como um novo objeto, a
‘Satde Mental’, pois, como campo, também estava a se constituir. Um pdalido
reflexo desse processo, no plano de Estado, no Brasil, foi a mudanca de
denominacdo do Servigo Nacional de Doengas Mentais (SNDM) para Divisdo
Nacional de Satude Mental (DINSAM). O que marca, contudo, o desenvolvimento
do campo e o acirramento das lutas pela hegemonia é o surgimento, em fins da
década de 70, do Movimento dos Trabalhadores em Satide Mental (Amarante et al,
1998).

Atualmente, no Brasil, o campo da Satde Mental é um verdadeiro campo de
batalhas. Representantes do setor privado de prestacao de servigos em psiquiatria
(leia-se FBH), da industria farmacéutica e da Associacdo Brasileira de Psiquiatria
(ABP) defendem uma privatizacdo cada vez mais ampla dos servigos e investem
fortemente na producdo, circulacdo e consumo de medicamentos psicotrépicos, na

reproducdo e na hegemonia do paradigma psicofarmacolégico e do determinismo

% Segundo Carvalho (1997: 20), a formulagdo desse discurso preventivista na psiquiatria expressa um
objetivo de “penetragdo cada vez maior do psiquiatra na “vida social” (...): “Quem lance um olhar sobre o
desenvolvimento da psychiatria nos ultimos tempos reconhecera que essa sciencia ja ndo se ocupa em
exclusivo com o tratamento dos alienados durante a sua internagdo. Cada vez mais se verifica a necessidade
que ha da intervengdo do psychiatra em numerosos casos da vida social” (Ernani Lopes apud Carvalho,
1997: 20).
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biolégico. Os trabalhadores em Satide Mental - que hoje encontram representacao
no CEBES e nos sindicatos da 4rea da satde e em outras organizacdes da sociedade
civil - e as associagdes de usudrios e familiares” por sua vez, formando um forte
bloco de oposicdo, defendem a Reforma Psiquiatrica e os chamados ‘novos
servicos’” em substituicdo aos hospitais e asilos psiquidtricos, denunciam a
violéncia psiquidtrica, lutam contra a estigmatizacdo do portador de sofrimento
mental e pela participacdo no planejamento e controle de politicas publicas e
servicos no dmbito da Satde Mental - em suma, reivindicam direito de cidadania.
O Movimento da Luta Antimanicomial, movimento social que congrega
trabalhadores em Sadde Mental, usuarios e familiares, é a expressao maior dessa
luta em nosso pais.

A psiquiatria, mais especificamente, ao discursar sobre a loucura e investir
suas praticas sobre o louco, produziu seu objeto préprio na superficie do saber
médico-psiquiatrico: a doenga mental. A psiquiatria se constituiu a partir da
experiéncia médica moderna, da experiéncia clinica, e tem, ainda hoje, a “doenca’
como categoria central de andlise. Foucault (1978; 1994) demonstrou como,
historicamente, o louco foi sendo transformado, por sucessivos golpes de forca de
um saber, em ‘doente mental’ a0 mesmo tempo em que a idéia de loucura como
experiéncia da diferenca, a despeito de sua valéncia, ia se distanciando no

horizonte mnémico dos homens e dando lugar ao conceito de ‘doenga mental’®. E

“7 A excegdo da Associagdo de Familiares de Doentes Mentais (AFDM): segundo Amarante et al (1998: 120),
“nao se pode afastar a hipotese de que a entidade seja criada (...) como um braco social da FBH”.
* Foucault demarca historicamente a formagdo do conceito no século XVIII.
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foi justamente ao redor do conceito de doenca mental (apesar de sua fragilidade do
ponto de vista logico cientifico) que se realizou toda uma vasta e mutante
producdo discursiva que constituiu a psicopatologia moderna. Por outro lado, as
relagdes de poder que conferiram ao louco o status de doente mental e as diferentes
formas de loucura a representacio cientifica de doenca mental® foram
minuciosamente estudadas por inimeros autores na Italia, na Franca, na Inglaterra
e no Brasil. Desse ponto de vista, epistemolégico critico, o conceito de doenca
mental passou a ser pensado como uma construgdo discursiva que, associada a
acontecimentos ndo-discursivos como a emergéncia/legitimacdo do saber-poder
médico no registro do socius, se desenvolveu num contexto de profundas
transformagdes sociais, culturais e politico-econdmicas (no qual os eventos de
ascensdo burguesa desempenharam papel essencial™).

Em estudo sobre a formagao do conceito de anormalidade pela psiquiatria
da segunda metade do século XIX (psiquiatria que ele denomina moderna e que
sucede a psiquiatria alienista de Pinel e Esquirol), Foucault (2001) argumenta que
foi problematizando a infancia que a psiquiatria possibilitou sua prépria expansao
e generalizacdo: “parece-me que foi tomando a infancia como ponto de mira da sua
acao, ao mesmo tempo do seu saber e do seu poder, que a psiquiatria conseguiu se

generalizar. Ou seja, a infancia parece-me ser uma das condi¢des historicas da

¥ Atravessando o tempo até os dias atuais, pode-se constatar uma tendéncia contemporanea na
psicofarmacologia que, incentivada por recursos financeiros e tecnologicos da inddstria farmacéutica, busca
encontrar na intimidade invisivel das sinapses e na especulativa funcionalidade celular a tal ‘realidade
objetiva’ jamais encontrada pela psiquiatria. Trata-se, muito mais do que de um idealizado anseio de busca de
uma verdade ‘cada vez mais verdadeira’ e pura, de uma questdo de mercado e de estratégia de hegemonia.

% Sobre a importancia do controle do louco sob a batuta médico-psiquidtrica de cunho cientifico numa
sociedade burguesa em franca expansdo e consolidagdo considerar, entre outros, Castel (1978) e Foucault
(1978).
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generalizagdao do saber e do poder psiquiétricos” (Foucault, 2001: 387). A partir dai,
sustenta Foucault (2001: 388), obteve-se um efeito importante: “Para que uma
conduta entre no dominio da psiquiatria, para que ela seja psiquiatrizavel, bastara
que seja portadora de um vestigio qualquer de infantilidade”. Esse segundo
movimento, a despatologizacdo do objeto, pois, veio a sobrepujar o ato fundante
da psiquiatria (que fora o processo de patologizacdo da loucura): “a partir de
meados do século XIX, temos uma relacdo de poder que so6 se sustenta (e que s6 se
sustenta ainda hoje) na medida em que é um poder medicamente qualificado que
submete a seu controle um dominio de objetos que sdo definidos como ndo sendo
processos patolégicos. Despatologizacao do objeto: foi essa a condicdo para que o
poder, médico porém, da psiquiatria pudesse se generalizar assim” (Foucault,
2001: 393-394). O poder médico sobre o ndo-patolégico sé se tornou possivel na
medida em que a propria psiquiatria assumiu esse paradoxo como constitutivo e
fez funcionar (a partir do investimento na infancia) seu saber-poder de maneira a
se exercer num dominio de objetos despatologizado (ndo-médico, portanto).

Esse processo, porém, ndo faz desaparecer a nocao de doenca: num golpe de
forca pratico-discursivo, por meio do “ajuste da andlise do delirio a andlise dos
jogos do instinto e do prazer” (Foucault, 2001: 396), a psiquiatria reconverteu o
anormal em doenga, constituindo-se como uma verdadeira psiquiatria do anormal,
justificando a medicaliza¢do do anormal.

Foucault sustenta que, no final do século XIX, a psiquiatria “passou a ter

uma possibilidade de ingeréncia indefinida nos comportamentos humanos (...)
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[propondo-se] a funcionar simplesmente como protecdo da sociedade contra os
perigos definitivos de que ela pode ser vitima de parte das pessoas que estdo no
estado anormal” (Foucault, 2001: 402), abrindo mdo, para isso, do objetivo da cura.
No Brasil, foi por meio da Higiene Mental, que tinha na Liga Brasileira de Higiene
Mental sua instituicdo maior, que a psiquiatria comegou a reivindicar participacdo
cada vez maior na vida social: “Ninguém pode dispensar seus valiosos servicos e
ndo existe campo de atividade humana em que ela ndo possa penetrar. A sua
esfera de acdo alcanga todos os lugares em que o homem se encontra (...) No lar, na
escola, na fdbrica, na caserna, no hospital, na igreja, nos subterraneos, nos
transportes aéreos, nos submarinos e nos carceres, onde quer que se encontre um
cérebro humano existe oportunidade para o seu emprego” (Carlos Augusto Lopes
apud Carvalho, 1997: 63).

Com base nessa argumentacdo, defendemos que é por meio dessas
estratégias de saber-poder que a psiquiatria tenta confundir seu campo de agdo
com o proprio campo social, trazendo para seu dominio todo tipo de conduta
potencial ou patentemente patolégica ou desviante. Com referéncia a um estado de
satide que ela mesma iria definir e que, no limite, seria apenas um constructo
‘ideal’, restaria tdo somente todo o ‘real’ como um seu espaco possivel de
interpretacao-intervencao.

Por conseguinte, tendo sido demonstrados os jogos praticos-discursivos do
poder-saber psiquiatrico, muitos foram os que se dedicaram a estudar as relagdes

entre loucura e sociedade tentando superar o conceito de doenca mental,
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relativizar o de anormalidade e pensar de forma diferenciada o sofrimento
humano e as potencialidades criativas™ e de vida que, deixando-se ou ndao apanhar
pela teia discursiva do controle, aparecem sob a denominagdo genérica de loucura.

Rotelli et al (1990: 90-91), por exemplo, na trilha aberta por Franco Basaglia,
argumentam que “o objeto da psiquiatria ndo pode nem deve ser a periculosidade
ou a doenca (entendida como algo que estd no corpo ou no psiquismo de uma
pessoa). Para nés, o objeto sempre foi a ‘existéncia-sofrimento dos pacientes e sua
relacdo com o corpo social. O mal obscuro da Psiquiatria estd em haver
constituido institui¢cdes sobre a separagdo de um objeto ficticio - a doenca - da
existéncia global, complexa e concreta do paciente e do corpo da sociedade”. Isto é,
a partir do momento em que a ‘doenca mental’ deixa de ser o objeto e que a
“existéncia-sofrimento do sujeito e sua relagdo com o corpo social” emerge como
problema, o objetivo da intervencdo passa a ser ndo a ‘cura’, mas a ‘emancipagao’ do
sujeito.

Forcando os limites desse debate, Carvalho & Amarante (2000) questionam
o processo de producao do conceito de doenca mental e propdem um pensamento
que veja, no sofrimento e/ou na loucura, forcas em dinamica, processos de
diferenciacdo e caminhos possiveis de subjetivacdo. Defendem uma concepgao de

loucura como forca, como forca ativa, sugerindo uma compreensao mais politica e

> Na historia do ocidente, Nietzsche, Van Gogh e Artaud tornaram-se expoentes das poténcias do
‘enlouquecimento', tanto na dimensdo da dor quanto na da criagdo. As suas existéncias e modos de viver
constituiram uma critica "viva" da representagao cientifica de doenga mental e das praticas oficiais prescritas
para seu tratamento — praticas que, ndo raro, mascaram uma func¢ao de controle dos comportamentos humanos
A “Carta aos médicos-chefes dos manicomios” (Artaud, 1991) deveria ser leitura obrigatéria para todos
aqueles que pretendam pensar os problemas relativos ao sofrimento mental.
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dindmica e menos psicopatoldgica.

Podemos fechar o paréntese argumentando que essa breve digressao sobre
os processos de producao discursiva da Psiquiatria e da Satde Mental nos ajuda a
compreender, ao menos parcialmente, o processo de construgao de estratégias de
hegemonia do saber-poder biomédico no setor ampliado da Satde, bem como as

lutas que no seu interior podem se dar.
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Justificativa e justica: radicais analogos para quem pesquisa?

“As pessoas que, nos sistemas terapéuticos ou na Universidade, se consideram simples
depositarias ou canais de transmissao de um saber cientifico, s6 por isso ja fizeram uma
opcao reaciondria. Seja qual for sua inocéncia ou boa vontade, elas ocupam efetivamente
uma posicao de reforco dos sistemas de producdo da subjetividade dominante”

Felix Guattari (1986: 29)

Desde as ultimas décadas do século XX, em diversas partes do mundo, as
acoes de movimentos da sociedade civil, especialmente as do Movimento Negro,
tém gerado um intenso debate sobre aspectos especificos da Promocao da Satde
da Populacao Negra. Na “Conferéncia Regional das Américas Contra o Racismo”,
no Chile, em 2000, foi proposto a OPAS/OMS que promovesse acdes para “o
reconhecimento da raca/grupo étnico/género como varidvel significante em
matéria de satide” e que desenvolvesse “projetos especificos para a prevencao,
diagnostico e  tratamento de pessoas de ascendéncia  africana”
(OPAS/OMS/PNUD, 2001), incorporando a tematica da especificidade étnico-
racial as acdes de promogao da equiidade em satide. Como resposta a essa
demanda, a Divisdo de Satde e Desenvolvimento Humano da OPAS prop6s um
Plano de Agao a ser implementado por governos e organizagdes da sociedade civil
para reduzir as iniqiidades em satide que atingem a populacdo afro-descendente
em todo o mundo.

No Brasil®, desde 2001, vem sendo discutida a construcdo de uma “Politica

32 “As primeiras experiéncias de inser¢do da questdo raciais nas agdes governamentais de satide datam do
inicio dos anos 1980, quando setores do Movimento Negro, em Sao Paulo e outros estados, buscaram
institucionalizar sua interven¢do por intermédio de Secretarias Estaduais e Municipais de Satde. Desde entéo,
o tema também comega a ser tratado em estudos de pesquisadores individuais ou vinculados a centros de
pesquisa, todos unanimes em reconhecer um perfil de saude e bem-estar desfavoravel para a populacdo negra,
como pode ser observado em diversos indicadores de morbidade e de mortalidade. S6 em 1995, em resposta
as demandas da Marcha Zumbi dos Palmares Contra o Racismo, pela Cidadania e pela Vida, o governo
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Nacional de Satde da Populagdo Negra”>. Esse debate mostra-se rigorosamente
necessario em um pais como o nosso, de profundas desigualdades
socioecondmicas (aspecto negativo) e de grande diversidade cultural (aspecto
positivo), onde a eqtiidade dos servicos de satide, num contexto que subestima
necessidades especificas de grupos populacionais especificos, é apenas um

horizonte ainda a ser conquistado. Para reforcar essa necessidade, os dados do

federal instituiu, por decreto presidencial, o Grupo de Trabalho Interministerial para Valorizagdo da
Populacdo Negra/GTI, cujo sub-grupo Satude procurou implementar as recomendagdes do Movimento Negro”
(OPAS/OMS/PNUD, 2001: 7). Entre outros eventos, sem citar as publica¢des surgidas no periodo, se
sucederam: no ano 2000, em Brasilia, a “Pré-Conferéncia Cultura e Satide da Populagido Negra”; em
dezembro/2000, foi aprovada, na “11* Conferéncia Nacional de Saude (CNS)”, a mogao 67 de “repudio ao
nao reconhecimento do racismo enquanto um determinante das condi¢des de vida da populagdo negra”; em
outubro/2001, em Sao Paulo, a “Conferéncia Interparlamentar de Saude”, realizada pela Organizagdo Pan-
Americana da Saude/OPAS, teve como tema central a satide da populacdo negra; ainda em 2001, a
“Articula¢@o de Organiza¢des de Mulheres Negras rumo a III Conferéncia Mundial contra o Racismo, a
Discriminagao Racial, a Xenofobia e Intolerancias Correlatas”; no “VII Congresso Brasileiro de Satude
Coletiva” (da ABRASCO), realizado em julho/2003, em Brasilia, a mogdo que propunha a criagdo de oficinas
, a ampliagdo do numero de mesas, conferéncias e painéis e a formagao do Grupo Tematico sobre Satde da
Populacdo Negra foi enfim aprovada; o “1° Seminério do Rio de Janeiro sobre Saude da Populacdo Negra”,
por sua vez, somente foi realizado em julho de 2003; em agosto de 2004, promovido pela SEPPIR (Secretaria
Especial de Politicas de Promocdo da Igualdade Racial) e pelo Ministério da Saude, realizou-se, em Brasilia,
0 “I Seminario Nacional de Satde da Populagdo Negra”. Deve-se também destacar a importante participagao
de liderangas dos terreiros na XII Conferéncia Nacional de Satude, realizada em dezembro de 2003, em
Brasilia. Tendo seu inicio em 2001 e contando com nticleos de difusdo nas cidades do Rio de Janeiro, Sdo
Luis, Recife, Salvador e Belém, a “Rede Religides Afro-Brasileiras e Saude (Projeto Ato-Ire)”, nascida no
Centro de Cultura Negra do Maranh@o, ¢ provavelmente o evento que mais intima relagdo pratica guarda com
o trabalho desenvolvido nesta tese. Alguns exemplos de acdes recentes do Projeto Ato-Ire: em convénio com
a Secretaria Municipal de Satde de Recife, realizou, em 26 ¢ 27 de margo de 2004, o “IIT Seminario Nacional
Religides Afro-Brasileiras e Satide”, no qual foram discutidos varios temas, entre os quais: “Religides Afro-
Brasileiras: nticleos de preservagdo da tradicdo e da saude”, “DST/Aids: a importancia da prevengao e
solidariedade nos terreiros”, “A populacdo negra e as politicas publicas de saude”, “Satde Mental e Etnia” e
“Gestao Participativa e Controle Social”. Em julho de 2004, foram langados o nucleo de Belém do Para da
Rede e o jornal “Tambores de Axé”, em evento que mobilizou mées e pais-de-santo da cidade, representantes
da Prefeitura, profissionais de satude e liderangas do movimento negro, entre membros de outros movimentos
sociais, adeptos e simpatizantes de terreiros. Em convénio com a Coordenagao de DST/Aids da Secretaria
Municipal de Saude de Piracicaba, o nticleo local da rede vem desenvolvendo um importante trabalho de
capacitacdo dos terreiros da cidade e mobilizando o povo-de-santo na luta por direitos de Satude, Educagéo e
Cidadania.

»No “Workshop Interagencial Satude da Populagio Negra”, em dezembro/2001, em Brasilia, por iniciativa do
Programa das Nagdes Unidas para o Desenvolvimento/PNUD e da OPAS, foram discutidos subsidios e uma
agdo programada (baseada em produgdo do conhecimento cientifico, capacitagdo dos profissionais de satde,
informagao da populacédo e atengdo a saude) foi proposta visando a efetivagdo de uma politica nacional de
saude da populacao negra. No final de 2003, durante a “12* CNS”, a Coordenagao Nacional de Entidades
Negras ainda exigia do governo o cumprimento de uma politica nacional de satde para os negros, o que
demonstra o qudo dificil ¢ a luta do Movimento Negro pela eqiiidade em Saude.
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PNAD/1999 mostram que, no Brasil, a populacdo de negros corresponde a quase a
metade da populacdo total, configurando o maior agrupamento nacional de negros
fora da Africa™.

A OPAS/OMS recomenda, nos termos de uma politica nacional, uma acao
programada a ser desencadeada em quatro frentes: 1) producdo do conhecimento
cientifico; 2) capacitagdo dos profissionais de satide; 3) informacao da populagao e
4) atencdo a Sadde. Este trabalho de tese é coerente com as propostas da
OPAS/OMS e podera, porventura, ser atil a quaisquer das frentes de acdo. H4, no
entanto, um trecho do documento sobre produgao de conhecimento que evidencia,
sobremaneira, essa relagdo: “promover, apoiar e incentivar a realizagdo de estudos
e pesquisas, qualitativos e/ou quantitativos” sobre “contribui¢des™ das
manifestacdes afro-brasileiras na Promocao da Saude” (OPAS/OMS/PNUD, 2001:
10).

H4 32 anos, Roger Bastide exortava: “Os candomblés formam um
verdadeiro mundo e os pesquisadores nao devem assim abster-se de continuar a
explora-lo (...) Até agora somente foram descritos seus aspectos exteriores, esta
apenas iniciada a verdadeira exploragao e quase tudo resta ainda por fazer e dizer”

(Bastide, 1983: XIII). Se os estudos antropoldgicos/etnograficos avangaram

> Pessoa de Barros (1999a: 148) salienta que os afro-descendentes sdo duplamente marginalizados por serem
negros e pobres: “Os dados do IBGE indicam que apenas 5% das vagas nas universidades sdo ocupadas por
negros e, em cada cem negros, 83 ndo assumem sua condicdo racial, constituindo-se, ainda, na maioria dos
desempregados”. Mais recentemente, nos ultimos dois anos, uma politica de reserva de vagas para negros foi
implantada na UERJ e vem gerando intensos debates.

55 E interessante notar o uso da palavra “contribui¢iio”. Barbosa (2002: 22-23) critica fortemente os
enunciados antropologicos que tomam o branco portugués como sujeito referencial e o negro e o indigena
como periféricos na formacao da cultura brasileira: “o portugués nao contribui, o portugués €. (...) [mas] o
africano tornou-se brasileiro ao criar o negro brasileiro. Criando o negro brasileiro, criou a cultura mais
dindmica do Brasil (...) O centro [da cultura brasileira] ¢ a cultura do negro”.
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bastante nesse sentido, o mesmo ndo se pode dizer em relacdo as pesquisas em
Saude Coletiva, nas quais o tema praticamente se restringiu a Antropologia da
Saude™; isto ¢, a um lugar teérico mais ou menos segregado, onde aqueles debates
podem se dar sem provocar grande estardalhaco e sem afetar a estrutura do campo
ou do sistema de Satde.

Entretanto, o atual momento politico-institucional da Satde parece propicio
para problematizar e desenvolver aquela proposta: em setembro de 2003, a
Comissao Intergestores Tripartite (CIT) aprovou a proposta do Ministério da
Satide de uma “Politica de Educacdo e Desenvolvimento para o SUS”” que inclui a
construcdo coletiva® de “Polos de Educacdo Permanente em Satide para o SUS”. A
proposta, que foi instituida como “Politica Nacional” por meio de portaria
ministerial (Ministério da Satide, 2004), reforca a importancia da efetivagdo do

controle da sociedade sobre o sistema de satide, propde processos de construgao

8 E os trabalhos de Alves & Souza (1999) e Rabelo, Alves & Souza (1999) sdo exemplos de importantes
contribuigdes da Antropologia da Satide que mereceriam ser mais bem exploradas na esfera da Saude
Publica/Coletiva e, mais especificamente, no ambito do planejamento e da gestdo de politicas publicas de
Saude.

7 O Departamento de Gestdo e da Educagio na Satude da Secretaria de Gestdo do Trabalho e da Educagio na
Saude do MS redigiu uma proposta denominada “Politica de Educagdo e Desenvolvimento para o SUS:
caminhos para a Educacao Permanente em Saude: Pélos de Educacdo Permanente em Saude”. Esta proposta
foi finalmente aprovada e pactuada na Reunido da Comissédo Intergestores Tripartite (CIT) realizada em
Brasilia em 18 de setembro de 2003. Em seguida, a Portaria N° 198/GM/MS de 13 de fevereiro de 2004
“Institui a Politica Nacional de Educagio Permanente em Satude como estratégia do Sistema Unico de Saude
para a formagdo e o desenvolvimento de trabalhadores para o setor e da outras providéncias”. O anexo II da
referida portaria confirma as orientagdes e diretrizes definidas na proposta que lhe serve de fundamento. Nos
dias 19 e 20 de abril de 2004 ja estava sendo realizado o “II Seminario Estadual de Implantagdo do Pdlo de
Educagido Permanente em Satide no Estado do Rio de Janeiro™.

% O artigo 2° da Portaria 198/GM/MS/2004 é bem claro: “Poderdo compor os Polos de Educagido Permanente
em Satide para o SUS: 1. gestores estaduais e municipais de satde e educacdo; Il.instituicdes de ensino com
cursos na area da saude; I11. Escolas técnicas, escolas de saide publica e demais centros formadores das
secretarias estaduais ou municipais de satde; IV. Nucleos de satde coletiva; V. hospitais de ensino e servigos
de saude; VI. estudantes da area da saude; VII. trabalhadores de satude; VIII. conselhos municipais e estaduais
de saude; IX. movimentos sociais ligados a gestdo das politicas publicas de saude.” A participacao de
movimentos sociais nos comités tematicos dos Pdlos é oportunidade clara para que problemas referentes a
saude da populacdo negra sejam postos em evidéncia.
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coletiva de saberes e praticas como referéncia de método e destaca as condigcdes
necessarias para se construir a integralidade e a eqtiidade no &mbito do SUS. No
texto, de forma coerente com o debate que este nosso trabalho vem propondo®, o
poder da racionalidade técnico-cientifica é relativizado: “a atualizagdo técnico-
cientifica é apenas um dos aspectos da transformacdo das praticas e naio seu foco
central (grifo nosso). A formacdo e o desenvolvimento englobam aspectos de
producdo de subjetividade, de habilidades técnicas e de conhecimento do SUS”
(Ministério da Sadde/Secretaria de Gestao do Trabalho e da Educacdo na
Satide/Departamento de Gestao e da Educagao na Satude, 2003: 2).

Por outro lado, estudos psicolégicos, socioldgicos e antropolégicos® tém
indicado uma forte associagdo entre experiéncias de racismo e maior risco de
manifestacdo ou agravamento de transtornos psiquicos, dentre os quais destacam-
se os casos de depressdo, de angustia psicoldgica e de transtornos derivados do
abuso de substancias psicoativas (OPAS/OMS/PNUD, 2001). Junto a isso,
constata-se que, de modo geral, os servicos de satide ndo estdo aptos a lidar com
sentidos que extrapolam os codigos de compreensado e os conceitos da formagao
médico-psicologica. Quanto a esse aspecto, Bezerra Jr. (1989: 8) observou que “a

cronificagdo dos pacientes” que se apresentam na “encruzilhada cultural entre o

espiritual e o nervoso”, “nos ambulatérios clinicos e nos atendimentos

> A proposta de educagdo permanente do MS também reza que formagio e desenvolvimento de recursos
humanos devem se dar de modo descentralizado, ascendente e transdisciplinar.

5% Em estudo sobre as representagdes da loucura em terreiros de Candomblé, Teixeira (1998: 92) salienta que
“através das trajetorias individuais daqueles que fazem parte do povo-de-santo, pode-se estabelecer
correlagdes com a politica de satide mental e o exercicio da cidadania, entre esses aspectos ¢ os preconceitos
raciais e religiosos, que incidem e sdo introjetados pelos adeptos”. A pesquisadora também observa que, ndo
raro, “ser negro” e “ser do Santo” remete sujeitos e grupos a uma situagdo de discriminacédo reforcada (dupla
discriminacdo) e de perseguicdo (Teixeira, 1994).
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psiquidtricos tradicionais, é testemunha da insisténcia desta demanda em se fazer

ouvir na sua especificidade”.

Uma revisao de estudos e lutas

Costa (s/d: 3)* lembra que, na historia da psicopatologia, “negros, indios ou
nativos (selvagens) foram estudados por pesquisadores que ndo conheciam
suficientemente as suas linguagens, valores e simbolos culturais”. Do ponto de
vista desse autor, essa limitagdo produziu “visdes deturpadas” que “deformaram”
seu objeto de estudo em fungdo de interesses politicos-ideolégicos e da
“pregnancia de nogdes étnicas profundamente arraigadas no pensamento
ocidental”. Esse mesmo autor salienta a pressdo corporativa que, na pratica, sofrem
os profissionais que questionam o discurso hegemonico: “Muito freqiientemente,
nos, profissionais [psiquiatras e psicoterapeutas] que julgamos imprescindivel o
conhecimento da dimensdo cultural e noolégica dos seres humanos que iremos
tratar, optamos por abordar o homem como um todo. Como resposta a essa
postura, somos pejorativamente tratados como simplistas, levianos ou
despreparados para sustentar uma técnica cientifica”.

Rocha & Russo (2000), em estudo sobre pluralismo terapéutico que enfoca
as trajetérias e as interpretacdes de pessoas que recorrem simultaneamente a
psiquiatria nos ambulatdrios da rede publica e a umbanda, constataram que “por

desconhecimento de aspectos da cultura brasileira - ou porque a prética tem sido

5! Nesse texto, Costa (s/d: 5) se propde a descrever o que ele considera “os conceitos mais importantes” do
sistema de crencas do candomblé que se referem ao “aspecto saude-doenga”.
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mesmo a de patologiza-los - muitas vezes sdo considerados patolégicos falas ou
gestos proprios das religides afro-brasileiras” (Rocha & Russo, 2000: 5). No mesmo
texto, as autoras se propdem a “motivar o profissional de satde® a escutar de outra
forma as explicacdes que o cliente d4 para seu sofrimento - sobretudo as
explicagdes que envolvem elementos religiosos” e concluem que a psiquiatria e a
psicologia “oficiais” desqualificam as préaticas religiosas enquanto possibilidade de
saber.

Essa prética hegemoénica, no Brasil, tem histéria. Em 1938, o psiquiatra
Henrique Roxo, entdo presidente da Liga Brasileira de Higiene Mental,
argumentava que eram a sifilis, o alcool e o espiritismo “os fatores que mais
concorriam para o aparecimento de doengas mentais”, sendo que o espiritismo
concorria com “um coeficiente de 10% para a populacdo dos hospicios” (Roxo,
1938: 2-11). Defensor entusiasta da Eugenia e dos métodos de governo do Estado
Novo, ndo hesitou em pedir ao presidente da Reptuiblica, Gettlio Vargas, em nome

da Liga, que proibisse “a pratica do espiritismo nao cientifico”®.

62 As autoras demonstram que as pessoas (usuarios) ndo hesitam em procurar, simultaneamente, recursos
terapéuticos diferentes, mesmo que incompativeis do ponto vista tedrico e ideoldgico (no estudo, a psiquiatria
¢ aumbanda). Para os profissionais de satde, contudo, é bem mais dificil compartilhar da l6gica que orienta o
usuario. Ou seja, “do ponto de vista dos usudrios ndo ha uma competicdo entre diferentes sistemas de
explicac@o e cura, mas uma relacdo complementar, embora ndo igualitaria (porque hierarquica). O confronto
parece de fato existir apenas do outro lado, isto €, do ponto de vista da psiquiatria e da psicologia oficiais”.
Uma entrevistada relatou as pesquisadoras: “Isso me pesava; se eu falava de tantas coisas da minha vida,
como nao falar da espiritualidade, que ¢ das mais importantes? Incomodava muito, parecia que era coisa
escondida...” (Rocha & Russo, 2000: 4-5). Essa dificuldade de compreensio, se transformada em
intransigéncia, produz situacdes de dificil superagdo no contexto da psicoterapia (situagdes que, do ponto de
vista psicanalitico, talvez pudessem ser pensadas em termos de “contra-transferéncia”).

53 “A agdo da Liga Brasileira de Higiene Mental ndo se deve orientar unicamente no sentido de conferéncias
persuasivas e artigos pelos jornais. Deve ser mais eficiente e apelar para o Governo, para que restrinja certas
liberdades condenaveis” (Roxo, 1938: 3). Ulysses Pernambucano, que extraiu a sua noc¢éo pejorativa de
“hibrido” da teoria da degeneragdo, e Renato Kehl sdo dois exemplos de médicos influentes da Liga que
lutavam pelos mesmos principios.
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No campo antropolégico e sociolégico, o problema do método de
interpretacdo ja fora apontado e superado, na década de 1950, por Roger Bastide
(1983: 304): “As religides afro-brasileiras foram inicialmente estudadas por
médicos; ndo é de se admirar, pois, que o que nelas havia de mérbido tenha
chamado a atencdo e que as primeiras explicagdes dadas tenham sido formuladas
pela psiquiatria”. Criticando as leituras de Nina Rodrigues e Artur Ramos, entre
outras leituras psicopatolégicas da cultura, recusa a tese patolégica (a
patologizagdo do negro) e distingue o transe mistico como fato social®, recusando-
se “a ver nos candomblés e nos xangds hospicios cheios de crises histéricas (...)*”.

Contudo, apesar de décadas de criticas contundentes, leituras
psicopatoldgicas da cultura e das religides afro-brasileiras ainda persistem nas
mentes de profissionais e gestores da Satide (como se pode aferir, por exemplo,
pelo trabalho de Rocha & Russo, de 2000). Isso talvez se deva, ao menos
parcialmente e além dos exemplos histdricos citados, a preconceitos tedricos e
caracteristicas da formacgdo psi que dificultam a compreensdo do fendmeno da fé
no contexto de vida das classes populares e que impedem a separagdo conceitual
entre religido oficial e religido popular (ou seja, que impedem, para o que nos
interessa, a compreensdo das especificidades das religides afro-brasileiras). O que

resulta dessa operagdo é uma relacdo de dominagdo onde o saber cientifico tenta

silenciar ou invalidar conhecimentos e modos de viver desenvolvidos no 4mbito

84 “Cremos ter demonstrado que o transe mistico afro-brasileiro ndo é uma crise patoldgica, um acidente puro
e simples, um fendmeno psico-organico que escapa ao controle social” (Bastide, 1983: 302).

65 “a possessao religiosa ¢ um fendmeno por demais geral e antigo para ser fendmeno patologico e ndo
normal” (Bastide, 1983: 306).
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das religides afro-brasileiras.

Com base nesses estudos, estamos considerando que a combinagao de: 1)
desconhecimento de aspectos da cultura brasileira e de religides de matriz africana;
2) obstaculos epistemolégicos; 3) intransigéncia religiosa e/ou 4) exercicio do
racismo (velado ou manifesto e mais ou menos consciente) tem produzido,
historicamente, uma prética nos servicos de saude, de psiquiatria e de sadade
mental: falas, gestos e modos de viver préprios dos adeptos de religides afro-
brasileiras sdo, ndo raro, considerados patologicos®. Isto ¢, elementos que
deveriam apontar para caracteristicas especificas das religides e das culturas
ancestrais de grande parte da populacdo negra sdo reduzidos a categorias
nosolégicas num processo que apenas contribui para agravar ainda mais o
sofrimento dos sujeitos”.

Todavia, o questionamento dessa tendéncia histérica (hegemonica no
ambito dos servicos) ja é, hoje, um ruido que se faz notar no préprio meio que a
produziu: nos dltimos anos, ouvi (por meio de conversas) e li

(redpopsaude@egroups.com, lista de discussdo da Rede de Educacdo Popular &

Satde) historias contadas por colegas que trabalham na assisténcia do SUS. Sao

% Ou se quisermos pensar com Foucault (2001), “anormais”. Em estudo sobre a formagdo do conceito de
anormalidade no final do século XIX, Foucault salienta que a psiquiatria, com base em analises da
hereditariedade, fez nascer um racismo contra o anormal, um “racismo interno, racismo que possibilita filtrar
todos os individuos no interior de uma sociedade dada” (Foucault, 2001: 403). Nesse mesmo estudo, aponta
como esse racismo conectou-se ao racismo étnico e indica os fragmentos de discursos e praticas psiquiatricas
atuais que sdo herdeiros dessa tendéncia eugenista.

57 Rocha & Russo (2000: 5) exemplificam: “encontramos pacientes que explicavam seu adoecimento por ter
havido algo de errado no momento em que foram “fazer o santo”, o que foi considerado idéia delirante. Essa
¢, no entanto, uma explicagdo que aparece nas religides afro-brasileiras. Outra paciente, numa sexta-feira,
vestiu-se de branco, com um turbante branco na cabega, e comegou a fazer gestos proprios do candomblé: foi
registrado no prontudrio que ela apresentava “vestes, atitude e discurso bizarros”. Obviamente, aquele nio era
o lugar adequado para realizar um ritual de candomblé; porém a explica¢@o da paciente, de que estava
homenageando seu orixa, ndo seria bizarra”.
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histérias que vém das mais diferentes regides do nosso pais. Dentre os inimeros
casos, muitos sdo os que fazem referéncia a aspectos da religiosidade popular. Até
ai nada de muito novo, diria o leitor j& mais ou menos acostumado a leitura de
estudos de casos clinicos. O que salta aos ouvidos, no entanto, é o cuidado que
alguns técnicos da rede SUS, especialmente aqueles que labutam nos chamados
Novos Servicos de Saude Mental, tém demonstrado em relacdo a essas falas: o afa
de aplicar as categorias de interpretacdo oferecidas pela psicopatologia na busca de
um diagnéstico “preciso”, “cientifico”, “confiavel”, “legitimo” e, principalmente,
“rapido”, tem dado lugar a uma intuicdo de que algo talvez ndo seja assim “tdo
facil” como a formagédo técnica comumente leva a crer®. Isso, pois, reforca a idéia
de que hesitar antes de aplicar (imediata e universalmente) as categorias de
interpretacao fornecidas pela psicopatologia é essencial: é condicdo necessaria para
que se questione a “compreensdao” que se tem das falas e das vidas das pessoas que
circulam pelos espacos-tempo das religides populares e que por elas se afetam.

Reconhecidos ou ndo pelas autoridades sanitarias®, é notério que os

58 Esse comportamento, obviamente, vai de encontro aquele produzido por um ideario tecno-cientifico que
privilegia e valoriza o profissional que emite um "diagndstico preciso e rapido".

% Guardadas as especificidades, trata-se de uma constatagdo que remete aos tempos do Brasil Colonial. Silva (
apud Pessoa de Barros, 1993: 39), em estudo sobre a “Cultura no Brasil Colonial”, destaca uma cronica da
época: “(...) Em cada bairro da cidade existe um cirurgido africano, cujo consultério, bem conhecido, é
instalado simplesmente a entrada de uma venda. Generoso consolador da humanidade negra, da as suas
consultas de graca, mas como os remédios recomendados contém sempre algum preparado complicado,
fornece os medicamentos e cobra por eles. E finalmente, para cimulo dos seus grandes conhecimentos, vende
também talismas curativos, sob forma de amuletos”. Sabe-se que a intolerancia com o que poder-se-ia chamar
de “medicina negra” foi aos poucos se tornando crescente, principalmente a partir do momento em que se
instituiu no Brasil a primeira faculdade de medicina e que seu ensino e exercicio passaram a ser normatizados
e controlados, fazendo com que o lugar descrito na cronica deixasse o cenario das grandes cidades. Esse
&xodo urbano, todavia, ndo significou o desaparecimento de uma pratica que, sob efeito da represséo,
metamorfoseou-se e passou a ocupar outros espagos, a constituir outros “lugares”. Para entender um pouco
mais da histdria dos conflitos entre a medicina dita cientifica e as praticas populares no Brasil, do século XVII
ao inicio do século XX, consultar “Artes e oficios de curar no Brasil”, de Chalhoub et a/ (2003).
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terapeutas populares (como pais e maes-de-santo, rezadeiras, raizeiras e parteiras)
atendem a um grande ntmero de pessoas que optam por uma trajetdria
terapéutica religiosa ou maltipla ou que simplesmente ndo tém acesso aos Servicos
de Satde.

Noronha (1998) afirma que uma certa expectativa antropoldgica (dos anos
60) de que as praticas magico-religiosas de cura declinariam com o progresso da
medicina ndo se confirmou”. Para Parker (1996: 326), expectativas tais como aquela
foram construidas com base em uma “armadilha evolucionista”. Os estudos de
Loyola (1984; 1987) indicaram que as praticas de medicina popular ndo sao
reminiscéncias do passado ou resquicios de praticas de comunidades atrasadas,
mas sim formas de saber que, contribuindo para a protecdo da satde, disputam

1 com a medicina cientifica: “as diferentes

espago (até mesmo no meio urbano)’
possibilidades terapéuticas e religiosas aparecem (...) como um sistema de defesa
coletivo em face dos processos de imposicdo da legitimidade médica. E se a

medicina dominante compreende mal esse sistema de representacdes e de praticas

populares em matéria de cuidados com a satide é, provavelmente, porque se

O depoimento de Costa (s/d: 9) parece ser elucidativo, principalmente por apresentar uma visio ‘de dentro’
da psiquiatria: “Ao final da década do cérebro, encontramos os avangos da neurobiologia no que se refere aos
marcadores biologicos e atuacgdes especificas dos psicofarmacos nos receptores sinapticos. Esperava-se que
pelos estudos da neuroimagem pudéssemos chegar a uma causalidade para as principais doencas em
psiquiatria, mas o que se vé€ nos resultados destes estudos fica resumido apenas aqueles casos em que hd uma
patologia orgénica estrutural neuroldgica (A.V.C., tumores e outras doengas neuroldgicas). A neuropsicologia
ja ndo postula o funcionamento do cérebro a partir de regides isoladas (localizacionismo) mas entende o
funcionamento cerebral a partir de atividades integradas. Portanto, as questdes que me fizeram buscar na
psiquiatria um estudo para a compreensao ¢ tratamento das doencas psiquicas (psiqué, alma, espirito)
continuam com respostas limitadas. Penso que nas manifesta¢des da cultura podem estar os elementos
complementares que precisamos para entender o ser humano como o todo que ele €”.

' £ interessante notar que Laplantine e Rabeyron (1989), em estudo realizado na Franga, um pais altamente
industrializado cuja populacdo goza de amplo acesso aos servigos de saude, demonstraram que um em cada
dois franceses recorrem as "medicinas paralelas", sem distin¢ao de classe social.
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defende contra o que ¢, antes de tudo, um sistema de defesa contra ela mesma”
(Loyola, 1987: 43).

Fry & Howe (1975), estudando a Umbanda e o Pentecostalismo como
resposta a aflicdo numa formagdo social complexa, tentam definir os fatores
socioloégicos que estdo relacionados a vinculagdo a uma ou a outra agremiacao e os
que se relacionam com o sucesso de cada uma delas. Para esses autores, no
contexto do Brasil urbano moderno, de formas sociais complexas, os tipos de
aflicdo podem ser agrupados em trés areas, ou categorias: 1) satde; 2) "operando o
sistema" (sub-emprego, problemas com saldrios e dividas, questdes com a policia;
encontro com autoridades burocraticas etc.) e 3) dificuldades em associacao
interpessoal (amor, parentes, vizinhos). A Umbanda e o Pentecostalismo sao
consideradas instituigdes essencialmente populares que tém no modo de
recrutamento (pela aflicao) seu diferencial em relacao as demais.

Vérios estudos forneceram informacdes sobre as concepgdes etiologicas e
terapéuticas de diferentes religides (Bello, 1998; Teixeira, 1998) e outros
investigaram diferencas nos padrdes de relacionamento de médicos e terapeutas
religiosos com a clientela. H4 estudos que, através de os conceitos de

“performance” e “performance ritual”, exploram os meios pelos quais as terapias

religiosas efetuam uma reorientacdo do comportamento do doente e a passagem
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da doenga a saude (Rabelo’, 1994; Birman, 1995)”.

Montero (1985), por sua vez, além de contribuir para a compreensao da
dimensao e do sentido da pratica das terapias religiosas (“a partir de dentro”) e de
indicar a importancia de se estudar o impacto das terapias alternativas na satide da
populagdo, oferece uma importante contribuicdo ao problematizar o confronto
entre o discurso hegemonico da medicina oficial e o discurso da Umbanda.

Embora reconheca que o “apoio social””* ndo é a solugdo para a crise da
Satde, Victor Valla sugere que é importante pensar a relacdo entre apoio social e
“religiosidade das classes populares” (Valla, 2000), colocando em discussdo os
conceitos de educagdo popular, promogado da satide e sociedade civil. O conceito de
apoio social, desse ponto de vista, caminha na contramao do individualismo
neoliberal e da tdo em voga “auto-ajuda””, sucesso entre grande parte de pessoas
das camadas de médio e alto poder aquisitivo.

No ambito do CEPEL, a pesquisa das Redes Sociais de Solidariedade na
Leopoldina (Cunha & Valla, 1999) destacou o papel de institui¢des religiosas na
formacao de redes de apoio social e mesmo no atendimento as necessidades de
saide e saude mental ndo contempladas pelo sistema de satde oficial. Foi

percebida uma intensa movimentacdo das classes populares em direcdo as muitas

2 Rabelo propde que, nos estudos de rituais de cura (cura entendida como realidade construida social e
culturalmente), ¢ preciso ampliar o foco do estudo para além do campo especifico da performance ritual e
buscar “a sua articulacdo com contextos mais abrangentes de relagdes sociais”, recuperando a perspectiva dos
atores.

™ Dado que os processos de construgio de sentido e de conhecimento sdo nosso objeto, ndo iremos por esse
caminho nem nos deteremos nesse nebate.

™ Para Valla (2000), o debate sobre o social support se deu com muita intensidade nos EUA na década de
1980, relacionado com a crise da satde publica naquele pais. Destacam-se, também com énfase na categoria
de apoio social, os trabalhos de Pietrukowicz (2000) e David (2000).

™ Auto-ajuda, para as classes populares, pode significar, na pratica, isolamento e sofrimento.
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agremiacdes religiosas™ na regido da Leopoldina e a relagdo dessa busca com a
questdo da saade (CEPEL, 2000). Cunha & Valla (1999) sustentam que a populacao
necessitada da regido da Leopoldina recorre as igrejas e grupos religiosos ndo
apenas por causa do apoio material e dos servigos sociais, mas também porque
busca “apoio emocional e espiritual e participacdo nas atividades desenvolvidas”.
Segundo os autores, “Uma sensacdo de nao poder controlar sua prépria vida
juntamente com a sensacdo de isolagdo podem ser relacionadas com o processo de
satde-doenca (...) Os apoios disponiveis de determinadas organizacdes sociais
podem influir beneficamente no sentido de proporcionar fatores de protecao
contra o aparecimento de doencas, oferecendo melhorias de satde fisica, mental e
emocional” (Cunha & Valla, 1999: 37)”.

Berkenbrock (1997: 145-146) faz referéncia a um espiritismo popular: “O que
leva as pessoas a procurar este espiritismo ndo é a discussdo em torno da morte (...)
a questdo do pds-morte, mas sim as necessidades da vida, a busca de satide fisica e
espiritual (...) as organizacdes espiritas sustentam toda uma rede de assisténcia
social com creches, escolas, hospitais, asilos, etc. O espiritismo cumpre assim (...)
uma funcdo triplice na sociedade brasileira: combate as doengas, combate a
miséria, defesa de uma moral da caridade”.

Augras (2003: 18), por sua vez, sugere que as religides de origem africana

propiciam auténticas “redes de sustentacdo” e que constituem “um referencial

8 Em particular, os centros espiritas, as igrejas catélicas, as presbiterianas e a Assembléia de Deus. Essas
agremiacdes integram a Rede Local de Educac@o Popular e Saude na regido da Leopoldina (CEPEL, 2000).

7 Uma Ialorixa do Candomblé, da nacdo Ketu, sustenta que o que provoca o sofrimento humano ¢ “o descaso,
o0 abandono, a soliddo, a falta de apoio”.
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privilegiado de apoio para qualquer trabalho que se pretenda desenvolver em
nivel de intervencao em saude coletiva”.

Seguindo uma linha semelhante de argumentacao, Ferreti (2003: 25) sustenta
que o SUS ndo deve descartar uma possivel colaboragdo oriunda das religides afro-
brasileiras e que os terreiros “sdo detentores de um saber no campo da satde
recebido de ancestrais africanos e afro-descendentes que é reconhecido e buscado
por parcela significativa da sociedade. Esse saber tem se apresentado mais
acessivel as camadas de baixa renda do que a medicina cientifica e o sistema oficial
de satude”.

Guimardes (2003: 48) compara: “As praticas de satide com as quais
convivemos atualmente consideram o paciente como “um objeto doenga” (...) A
tradicao religiosa afro-brasileira nos aponta em outra direcdo. Se identifica,
reterritorializa, integra, contém em seu continente-suporte atitudes de sustentacdo
que facilitam a reorganizacdo interna e o equilibrio psicossomético”.

Luz (2000) se refere a “sistemas religiosos de cura”, que incluem o
espiritismo, a umbanda, o candomblé e as igrejas pentecostais: “as praticas ou
atividades de satide propiciadas por esses sistemas favorecem o estabelecimento
da comunicagdo, de interagdes sociais, da formacdo de grupos, redes e mesmo
movimentos - ainda que muito localizados - pela ‘satide’. Relacdes de
solidariedade, ou ao menos de cooperacao e apoio mdatuo (..) tendem a se
estabelecer, tornando-se o ponto de partida para a renovagdo da sociabilidade,

para a constituicdo de “novos amigos”, de “trocas sociais” que vao pouco a pouco
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formando um tecido social comunicativo, com criacdo e extensdo de atividades
para fora do ambito das praticas de satide (...) Sao estas formas de exercicios focais
de solidariedade que se tornam maltiplos pontos de resisténcia ao individualismo
dominante, colocando a fraternidade e a cooperagdo no lugar do valor dominante
da competicdo” (Luz, 2000: 4).

Os estudos de Etnopsiquiatria e Etnopsicandlise (Devereux, 1970; Nathan,
1987; Ondongo, 1987; Bravo-Macias, 1987; Pessoa de Barros, 1998; Noronha, 1998;
Prado, 1998), associando antropologia e psicandlise, questionaram o referencial
discursivo psiquiatrico etnocéntrico, construiram uma leitura diferente de aspectos
da cultura dos afro-descendentes em contextos migratérios (Franga) e de
pauperizacdo (Brasil) e viabilizaram a constru¢do efetiva de servigos de
atendimento especializados™.

Bezerra Jr. (1989) salienta que é nas relagdes entre a prética psicoterapica e o
contexto cultural que as formas de o sujeito se defrontar com o seu sofrimento se
expressam com especial riqueza e que, diante de uma situacdo de sofrimento
psiquico, ha diferentes ordens de significacdo possiveis”.

Naffah Neto (1985: 18) indica que ha algo em comum entre os rituais de
terreiros afro-brasileiros ao lidar com as angustias e sofrimentos das pessoas e o
psicodrama: “Afinal, entre o médium que recebe o ‘espirito’ e o ego-auxiliar que

encarna o fantasma-inconsciente, as diferencas ndo devem ser assim tdo grandes.

8 Prado (1998) discute 0s motivos que concorreram para que a primeira experiéncia em etnopsiquiatria
clinica na cidade do Rio de Janeiro ndo tivesse o sucesso esperado.

” Mie Antonieta de Oxala faz uma comparagio interessante: “Em vez de procurar um analista, [a pessoa]
vem aqui (...) Como o psicologo manda deitar no sofa, aqui a gente deita na esteira” (Berkenbrock, 1997: 398-
399).
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Esse é um dos componentes que faz com que tanto a umbanda quanto o
candomblé funcionem como uma terapia popular em varias partes do Brasil”.
Alguns autores tém se dedicado, no Brasil, a pensar a relagdo entre religido e
satide mental com base em estudos de trajetérias terapéuticas. Teixeira (1998: 112)
ressalta que “a opcdo pelo trajeto que conduz ao Candomblé compreende o
relacionamento do drama e da trama para o estabelecimento de um equilibrio
(saude), que se opde a doenga e a fragmentacdo do individuo”. Esse processo
iniciatico de construcao de lagos de parentesco mitico e social consegue, “em varias
situagdes, controlar as desordens ou distirbios ao oferecer solugdes, explicagdes e
mecanismos para a inclusdo e legitimidade sociais [dos] koloris®” (Teixeira, 1998:
113). E significativo que varios trabalhos desse tipo tenham sido apresentados no
“VI Congresso Brasileiro de Sadde Coletiva: O Sujeito na Saiide Coletiva”. E o caso
de Rocha & Russo (2000), Nunes (2000), Caroso & Rodrigues®(2000) e Costa-Rosa
(2000). Este ultimo, em pesquisa para aferir a eficacia terapéutica nas praticas da
umbanda e das igrejas pentecostais renovadas, concluiu que as préticas religiosas
demonstraram uma maior eficicia quando comparadas com as praticas dos
ambulatérios de satide mental da rede publica. Segundo esse autor, “uma série de

dados da grande maioria das entrevistas justifica a hipétese de que as instituicdes

% Teixeira (1998: 91) salienta que kolori (literalmente, “sem cabega”) é uma categoria que abrange “os
“malucos”, os “lesados”, os “perturbados”, termos usados para designar todos aqueles que sofrem
“desordens” em suas trajetdrias individuais e sociais”.

81 Caroso & Rodrigues (2000) se preocupam com as demandas por terapias tradicionais, “geralmente de
orientagdo religiosa” e que ndo podem ser “supridas pelos servigos formais” e analisam a trajetoria de um
terapeuta religioso “através de sua narrativa sobre sua capacidade de tratar problemas emocionais”. O
problema que identificamos nessa leitura ¢ a tentativa sistemdtica de analisar a trajetéria do sujeito do ponto
de vista psicopatologico (por vezes, na nossa avaliacdo, superficialmente psicanalitico) recorrendo as nogdes
de culpa-reparagdo, rejeigdo e castragio.
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mistico-religiosas em questdo funcionam como equipamentos de Satide Publica”
(Costa-Rosa, 2000: 5).

Valenga (2004: 21-27) entende o candomblé como uma religido que contribui
muitissimo para a promocao da satde, pois opera, simultaneamente, como um
espaco privilegiado de transmissdo de conhecimento (pela qualidade das relagdes
comunitarias que no seu interior se desenrolam) e como um espago religioso
“agenciador de satde”. O autor conclui com a seguinte recomendacdo: “a
academia precisa ter olhos para esse evento religioso e fazer dele uma motivagao
para a escuta da producdo popular”.

Esses aspectos, que aludem a importancia dos saberes-praticas populares de
cuidados com a satide, deveriam ser levados em conta na elaboragao de programas
de informacao, educacdo e comunicacdo em Satde Coletiva. Mais especificamente,
Rocha & Russo (2000: 5) defendem que “o desafio da nova psiquiatria, tal como
preconizada pela Reforma [Psiquiétrica], € o de tentar levar a sério a possibilidade
de uma experiéncia multipla e diversificada®, aceitando os diferentes graus de
prioridade e énfase que o usudrio e seus familiares atribuem as diversas
possibilidades de explicacdo e cura para seus males”. De fato, o movimento
italiano pela Reforma Psiquidtrica, que tem como emblema Franco Basaglia,

z

enfatiza que uma verdadeira desinstitucionalizacdo em psiquiatria é “um processo

complexo que tende a mobilizar como atores os sujeitos sociais envolvidos, que

82 Parker (1996: 324) sustenta: “Recorre-se ao médico € ao curandeiro para curar doengas, indistinta e
simultaneamente. Nao ha nisso irracionalidade e incoeréncia, como poderia observar uma mentalidade fria,
analitica e erudita”.
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tende a transformar as relacdes de poder entre os pacientes e as instituicdes, que
tende a produzir estruturas de Satide Mental que substituam inteiramente a
internacdo no Hospital Psiquiatrico e que nascem da desmontagem e reconversao
dos recursos materiais e humanos que estavam ali depositados” (Rotelli et al, 1990:
18). Nesse processo, os sujeitos considerados doentes mentais ou portadores de
distarbios psiquicos (com suas linguagens, saberes, percepcdes e vivéncias)
deslocam-se da condigdo de “objeto” passivo de investigagdo e de “alvo” de agdes
terapéuticas para a condi¢do de sujeitos-agentes historicos®. Oliveira (2003: 55)
salienta que “Uma proposta de atencao a satide de afro-descendentes no Brasil
passa, necessariamente, pelo resgate, desestigmatizacao e valorizagdo dos saberes
médicos de matriz africana onde ainda estdo muito presentes: nos terreiros de
candomblé. Urge potencializar tais espagos enquanto poélos de difusdo dos
conhecimentos sobre satide da populacdo negra (...) pois sdo locais que gozam da
confianca da populacdo negra. Portanto, podem ser alavancados a condicdo de
centros de educacdo popular em satide”. Est4 posto, pois, o repto: serdo os agentes
do SUS (gestores e trabalhadores, em todos os niveis) capazes de reconhecer os
espacos religiosos de matriz africana como espacos de difusdo de sentidos, saberes
e praticas que concorrem para a protecio e promocdo da Saude da Populagao

Negra®*?

%3 Esse aspecto, alids, ¢ um ponto de contato, uma regido de intersegdo entre os campos da Saude Mental ¢ da
Educagdo Popular e Satude.

8 Por ocasido do langamento do livro “Religides Afro-Brasileiras e Satide” (Marmo da Silva (org.), 2003), na
UERJ, em 18/11/03, quando houve a exibi¢do do video “Satde e F¢” seguida de um intenso debate, José
Marmo da Silva, coordenador do projeto Atd-Ire, falou-me da caréncia de estudos envolvendo a Saude Mental
e de uma certa dificuldade de se fazer avangar o debate dentro do campo da Satide Mental.
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Esse debate ndo é rigorosamente novo. Nas décadas de 1970/1980 teve-se a
impressao de que ele vinha para "abalar as estruturas". Na década de 90, que ficou
marcada como a década da hegemonia neoliberal em nosso pais, tanto nas
dimensdes da politica e da economia quanto na dimensdo da intelectualidade®,
esse debate manteve-se mais restrito aos circulos antropolégicos e as iniciativas
pontuais de movimentos sociais especificos. Talvez agora, no século XXI, seja
possivel retomar com mais forca essa discussdo e dar a ela a atengado especial que
merece®’.

H4 um enunciado de Félix Guattari que traduz com vigor a inquietagdo
motriz deste trabalho de tese: “se ndo somos capazes de compreender as
dificuldades pessoais de alguém a luz de seus investimentos sociais e da
subjetividade coletiva a qual ele participa, ndo adianta nada” (Guattari & Rolnik,

1986: 232).

% E foi fundamental a contribui¢do dos estudos antropolégicos de Guedes (1974), Loudun (1973), Seiblitz
(1979) e Birman (1980), dentre outros.

% E todo o movimento de critica ao “pensamento tinico” é um exemplo de reagdo a isso. Nunes (2003:72),
referindo-se ao discurso da globalizagao, critica o “triunfo (...) de novas categorias” que acompanha a
eliminacdo da politica de Bem-Estar Social dos paises endividados e aponta: “A globaliza¢do, com a
interminavel expansdo das formas capitalistas, parece ser incontrolavel”.

% Em detrimento das idéias de “aceleragdo” e de “ganhos por produtividade”, dentre outras tantas capazes de
fazer corar os revoluciondrios da Reforma Sanitaria e da Reforma Psiquiatrica.
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Este discurso faz sentido? Quais sido as suas ferramentas tedricas-conceituais?

“Serd preciso, primeiro, partir-lhes as orelhas, para que aprendam a ouvir com os olhos”
Nietzsche, Zaratustra

“Devia ser outra a sua forma de encontrar um sentido ds cousas (...)
Devia haver adquirido um sentido do ‘conjunto’;

Um sentido como ver e ouvir do “total” das cousas

E ndo, como temos, um pensamento do ‘conjunto’;

E ndo, como temos, uma idéia, do ‘total’ das cousas”

Fernando Pessoa, Alberto Caeiro

Os homens sempre interpretam de forma semelhante. Nesse enunciado
6bvio, o uso da palavra semelhante visa colocar em destaque justamente a diferenca:
se as interpretacdes sdo semelhantes - e nao iguais - é porque diferem. Para se
aproximar - ja que se identificar plenamente é muito dificil, mesmo dentro de uma
mesma comunidade - é preciso, antes mesmo de tentar entender “o qué”, entender
“como” o Outro estd falando. Ou seja, trata-se de compreender os caminhos, os
percursos dos discursos e as ferramentas que sao utilizadas nesses percursos. E
claro que, do ponto de vista cientifico, esta se falando de método. Nesse lugar é
que se pode avangar em relagdo a crise de compreensdo®. E compreender, por sua
vez, deve ser algo mais do que tolerar: é saber ad-mirar e con-viver (viver com).

Por formacdo, os técnicos da ciéncia tendem a crer que podem trabalhar

somente com suas proprias imagens (com as imagens que sdo produzidas no

ambito da formacdo cientifica) para satisfazer necessidades de

8 Aos poucos, iremos apresentando os conceitos-chaves (conceitos-ferramentas ou conceitos-caminhos), entre
os quais destacam-se os de afecto-percepto-conceito, agenciamento coletivo de enunciagdo e bloco de
sensacoes (Deleuze, 1992, 1997; Deleuze & Guattari, 1992; Guattari & Rolnik, 1986), com os quais
pretendemos pensar e avancar em relagdo a chamada “crise de compreensao”.
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representacao/ metaforizagdo racional. Na Satde isso é bem evidente e tende a ser
perigoso: significa menosprezar ou descartar que as pessoas que recorrem ao SUS
pensam e imaginam do ponto de vista onirico, desejante, artistico e/ou espiritual®.
Os profissionais de Satide, em sua maioria, ainda hoje sdo formados em ambientes
e escolas de “classe média”. Possuem uma visdo de mundo prépria de sua
categoria socio-econdmica® e convivem em tempos e espagos bem diferentes
daqueles que os procuram nos servigos publicos de satde. Assumem o papel
“daqueles que cuidam” e dos “que sabem o que fazer” (tém “know-how”) e tém
dificuldades de compreender que haja pensamento fora das suas possibilidades de
compreensdo. Parece 6bvio, mas ndo é: as pessoas pensam. Essa frase é um
verdadeiro “ovo de Colombo”. Se as pessoas nado-letradas sao capazes de pensar,
também o sdo de construir conhecimento. Nesse ponto, a discussao esquenta, pois
entra em jogo a “posse” do saber e o poder que isso significa.

No campo da Satide Mental essa relagdo é ainda mais dificil. Por via de
regra, religido e ciéncia psi sdo como agua e 6leo: ndo se misturam”. Uma certa
psiquiatria fenomenolégica admite os chamados "acidentes de transe mistico" -

mas estes, apesar de observados a luz da fenomenologia de Husserl, ndo sao

% Sobre o sentido religioso da palavra intui¢io, Dwelshauvers (apud Lalande, 1999: 594) argumenta que “As
imagens de que o mistico se serve para traduzir o seu éxtase sdo apenas simbdlicas e ndo traduzem o
sentimento ‘inefavel’ da unido do espirito com Deus. Para se conseguir isso, é preciso ir além do
conhecimento de objetos e recorrer a outros meios diferentes dos sentidos e da razao”.

% Muito embora, em geral, pertengam a mesma classe social: trabalhadora. Guattari (1990: 46) argumenta que
“As sociedades capitalisticas — expressdo sob a qual agrupo, ao lado das poténcias do Oeste e do Japao, os
paises ditos do socialismo real e as Novas Poténcias Industriais do Terceiro Mundo — fabricam hoje em dia,
para coloca-las a seu servigo, trés tipos de subjetividade: uma subjetividade serial correspondendo as classes
salariais, uma outra a imensa massa dos “ndo-garantidos” e, enfim, uma subjetividade elitista correspondendo
as camadas dirigentes”.

! Excegdo deve ser feita a psicologia de Carl Gustav Jung. Com as nogdes de arquétipo (que opde ao conceito
de “complexo”) e de inconsciente coletivo (que opde a idéia de “inconsciente pessoal’), busca elementos de
analise em simbolos de experiéncias misticas e religiosas (Jung, 2002).
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separados, na pratica psiquidtrica, da rede de significacdo psicopatoldgica: é que o
ato epistemologico de epoché” (esséncia do método fenomenoldgico) é suspenso
justamente no momento da interpretagao.

Os saberes psi”, em geral, negam ou desconsideram a dimens&o religiosa ou
a véem como obstaculo para a resolucdo de problemas de Satde. Também é
comum a representacdo, nesse meio cientifico, da dimensao religiosa como
misticismo, supersticdo, alienacdo ou como vivéncia psicopatolégica. Ndo sdo raras
as investigacdes psicoldgicas que desenham o cendrio da religiosidade popular
recorrendo as categorias “representagdes sociais” e “imaginario social”. Bello
(1998: 139), por exemplo, construindo como objeto de andlise alguns aspectos do
universo magico-religioso e elementos dos procedimentos terapéuticos presentes
nas religides populares no Rio de Janeiro (Umbanda, Espiritismo Kardecista e
Neopentecostalismo), denomina o seu trabalho “estudo psicolégico das curas nas
religides populares”. Esse caminho de analise é um exemplo claro do que se
pretendeu evitar. Por esses motivos, as categorias de andlise da Psiquiatria, da
Psicologia ou da Psicanélise™ que aparecem neste estudo sdo sempre adotadas

como categorias de ligacdo ou auxiliares, nunca centrais. Nao nos interessou, pois,

” Epoché ¢ um termo grego que significa “suspensdo do juizo”. Para Husserl, epoché é o ato epistemoldgico
que corresponde a suspensdo de crengas, convicgdes, visdes de mundo e de qualquer juizo de ordem cientifica
relativo a realidade (colocar o mundo objetivo “entre parénteses”).

% Para efeito de simplificacdo, consideramos “saberes psi” uma categoria abrangente que inclui todos os
discursos (praticas discursivas) cientificos que, girando (explicita ou implicitamente) ao redor da
psicopatologia moderna, reivindicaram o status de discurso de verdade sobre aquilo que chamam de “mente”,
“psique”, “cérebro” etc e se tornaram referéncia hegemonica para a definicdo de politicas de satde (inclusive
politicas de formacdo de recursos humanos em satde). Essa categoria inclui, apesar de as diferencas de
objetos, conceitos, métodos e teorias que existem entre eles, os discursos neuropsiquiatrico, psiquiatrico,
psicofarmacolégico, psicoldgico e psicanalitico (exceto os metapsicoldgicos e/ou metapsicanaliticos criticos).
% Como explicado anteriormente, estdo fora da categoria de saberes psi os discursos metapsicologicos e/ou
metapsicanaliticos criticos, entre os quais figuram a “esquizoanalise” e a “analise institucional”.
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forcar nenhuma interpretagcdo psicolégica ou psicopatoldgica da cultura, nem
tampouco validar ou invalidar os discursos e praticas da religido popular com
referéncia num saber cientifico-oficial. A questdo de Freud (1974: 37) - “Qual é,
entdo, a classificagdo psicologica das idéias religiosas™ e sob que titulo devemos
classifica-las?” - nao se aplica, pois, a nossa investigacao.

Nas relagdes de tipo cuidador-cuidado em que o saber cientifico é o critério
de verdade e legitimidade, o que a pessoa revela saber sobre seu sofrimento pode
ser revirado num jogo de forca sutil (a sutileza estd na amabilidade) que torna sua
fala algo ilegitimo ou algo que é produto de uma “doenca” ou “disttrbio” que
devem ser cuidados profissionalmente. Queremos sempre saber sobre os avangos
da ciéncia e das técnicas, mas raramente nos perguntamos: o que NAO sabem os
profissionais de satide e de satide mental que, direta ou indiretamente, dependem
da légica da biomedicina?

O conceito de “sofrimento difuso” é um exemplo interessante de ruido ou
fissura no esquema préatico-discursivo da biomedicina. Por isso, e também porque
nao se trata de uma categoria diagnodstica oficial, pode ele assumir nesta tese um
carater referencial. A idéia de sofrimento difuso (CEPEL, 2000) - ou de sofrimento
difuso apresentado pelas classes populares (Valla, 2000) - surgiu nos ambulatérios
da rede publica do Rio de Janeiro®. Envolve os chamados “problemas

psicossomaéticos”, as “doencas dos nervos” (Duarte, 1988; Figueiredo, 1979),

% Freud (1974) classifica as doutrinas religiosas como “ilusdes”. Tomando como referéncia o processo de
construgdo do conhecimento cientifico, Freud (1974: 71) conclui: “N&o, nossa ciéncia ndo ¢ uma iluséo.
Ilusdo seria imaginar que aquilo que a ciéncia ndo nos pode dar, podemos conseguir em outro lugar”. Como
se pode notar, nossas argumentagdes seguem caminhos muitissimo diferentes.

% Segundo comunicagdo oral de Aurea Pitta (sic Victor Valla).
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ansiedade, angtstia, depressao, queixas de dores no corpo e problemas com alcool
e outras drogas, entre outras queixas inespecificas que, segundo Valla & Siqueira
(1996), correspondem a cerca de 60% dos motivos de consultas registradas nos
ambulatérios do SUS”. O conceito, apesar de chamar a aten¢do para uma situagao
complexa, é de fécil e imediata compreensao. Sem autoria definida, transmitida de
forma oral, difundiu-se rapidamente naquele meio profissional e apareceu
registrado na forma escrita nos trabalhos da “Rede Local de Educagao Popular de
Saude” (CEPEL, 2000). Note-se, pois, que se trata de um conceito construido a
partir da vivéncia concreta dos profissionais de satide e que reflete uma apreensao
direta e imediata (intuitiva) de um estado de desequilibrio dos sujeitos ao mesmo
tempo em que indica a dificuldade do Sistema de Sadde de solucionar os
problemas vivenciados por seus usudrios com os dispositivos que a medicina e a
psicologia® oficiais oferecem. De fato, tanto o sistema de diagnésticos, quanto o
sistema de intervengdes terapéuticas e a doutrina médica da racionalidade médica
ocidental moderna (Luz, 1992)” ndo parecem dar conta desse sofrimento

inespecifico, mas bastante real, que ocupa o profissional de satide no cotidiano do

7O universo de experiéncias que envolve depressio, ansiedade e distirbios outros ndo classificados sob a
denominagdo de esquizofrenia ou transtorno psicético, bem como a produgido das chamadas "novas" doengas
(denominadas sindrome ou doeng¢a do panico e fobia social, para a psiquiatria oficial) e o aumento no
consumo de medicamentos psicotropicos (especialmente os antidepressivos e ansioliticos) também sao
motivos de preocupagdo para o bloco mais critico da Saude Mental (Amarante et al, 1998; Carvalho, 1994
entre outros).

% Esta tiltima, menos. Nio raro, quando ha servigo disponivel, médicos “encaminham a psicologia”
problemas dessa ordem. E preciso, contudo, reconhecer os limites dos recursos psicoterapéuticos.

% Sistema de diagnosticos, sistema de intervengdes terapéuticas e doutrina médica, bem como morfologia e
fisiologia, sdo os elementos tedricos fundamentais/categorias analiticas (condi¢des necessarias e suficientes)
construidos por Luz (1992) para definir uma racionalidade médica. Nessa perspectiva, doutrina médica
significa “a formulacdo de certas concepgdes elaboradas sobre as origens, as causas e a natureza do adoecer
do homem, isto €, de como os seres humanos adoecem ou morrem e como podem curar-se, ou expandir
quantitativa e qualitativamente sua vida” (Luz, 1992: 2).
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SUS. Nao ¢ a toa o uso da palavra “difuso”: em medicina, difuso quer dizer “nao
circunscrito”. Ao mesmo tempo, o adjetivo significa o ‘impreciso” e aquilo que se
difunde, propaga-se, dissemina-se.

Para tornar mais forte a compreensao do conceito e para exemplificar o
despreparo do sistema de Sadde para lidar com o sofrimento difuso, nada melhor
do que a transcricdo de uma fala de um sujeito que, depois de uma desgastante e
infrutifera procura por solugdo para seus problemas'” na rede SUS, buscou atencao
e sentido para seu sofrimento em um terreiro de Umbanda:

“Quando eu fiquei doente, eu procurei os médicos. Fizeram tudo quanto é
tipo de exame, mas ndo achou nada. Da ponta do deddo até o altimo fio de cabelo.
Falaram: “Olha, vocé fisicamente nio tem nada’. Fizeram também exame de cabeca e
disseram: ‘Vocé nio tem nada. Vocé esta sadio’. Nao sinto nada, nunca senti nada, mas
passou... acabou. Eu procurei me tratar, tomei remédio. Cheguei a fazer
sonoterapia, ndo resolveu nada, porque eu ndo tinha nada. Fizeram eletroencefalograma:
ndo constou nada, normal. O médico me receitou alguns remédios, esses remédios
nao resolveram. Fui num neurologista. Entao ele primeiro chamou minha patroa e
perguntou a ela sobre meu procedimento, ela explicou pra ele tudo. Entdo ele me
examinou. Testes ele fez ni mim. Falou comigo: Olha, vocé nao tem nada!” Falei com ele:
‘Douto, sinto isso e isso’. Falou: “Vocé ndo tem nada, supersadio”” (Montero,
1985:120).

Cremos ser pertinente, nesse momento, travar algumas breves observagoes

100 . - A . 7 1. . . . -,
De acordo com Moraes (1997:97), “O ritual da assisténcia médica, a ser perseguida, obriga o individuo a
enfrentar desafios ou trabalhos que o colocam no limiar ou extremo da condi¢do humana”.
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sobre percepcdo de objeto: a cultura ocidental moderna, especialmente no que
tange a cognicdo, a percepcdo e a constru¢do de sentido, é uma cultura da
normalidade. A percepcdo normal (“da norma”) é um valor maior. Por
conseguinte, se alguém percebe um objeto que ninguém mais percebe, ou percebe
aquele objeto de forma diferente e a ele atribui qualidades ‘a-normais” ou com ele
estabelece relacdes inusitadas, esse sujeito-que-percebe é um desviante. Esse
desviante, por sua vez, é menos-prezado. Dessa maneira, o “algo mais” ou o “fora
do normal” percebido transforma-se em “algo menos”, ou seja, o anémalo tende a
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ser des-valorizado™. O culto ao “individuo” ndo constitui, do nosso ponto de

vista, nem excegdo, nem contradigao: é que o individuo valorizado é o individuo

normal, que ndo se desvia, que é um igual, fraterno e livre (“racional”)'®

. Esse jogo
de atribuicio de valor é, obviamente, um jogo politico, um jogo de forgas,
agonistico, a despeito de ser mais ou menos consciente. Um médico, por exemplo,

pode perceber um sinal ou interpretar um sintoma como caracteristico de uma

patologia que ndo pertence ao cédigo de sentidos e de conhecimento do paciente.

"% Seria como se, por exemplo, em um mundo de surdos, alguém que gozasse do sentido da audigdo fosse
considerado alguém menor, um menos-prezado. E assim que, no ocidente moderno, nos habituamos a pensar,
a agir e a reagir: se 0 som ndo é um objeto percebido normalmente, segrego aquele que porventura possa
percebé-lo. No mundo africano (pedindo-se licenga para usar um termo assim tdo genérico), tende a se dar o
oposto: um excesso percebido é geralmente um valor positivo e confere ao sujeito um “status” privilegiado.
Nessa inversdo, em que o singular é norma, singular e coletivo potencializam-se mutuamente.

192 Para Foucault (1988: 179), esse € o individuo disciplinado: aquele que “retoma por sua conta as limitagdes
do poder; fa-las funcionar espontaneamente sobre si mesmo; (...) torna-se o principio de sua propria sujeigdo”.
Sobre o processo de produgdo da alma (individual) na modernidade, ele afirma: “Nao se deveria dizer que a
alma ¢ uma ilusdo, ou um efeito ideoldgico, mas afirmar que ela existe, que tem uma realidade, que ¢
produzida permanentemente, em torno, na superficie, no interior do corpo pelo funcionamento de um poder
que se exerce sobre os que sdo punidos — de uma maneira mais geral sobre os que sdo vigiados, treinados e
corrigidos, sobre os loucos, as criangas, os escolares, os colonizados, sobre os que sdo fixados a um aparelho
de produg@o e controlados durante toda a existéncia (...) Sobre essa realidade-referéncia, varios conceitos
foram construidos e campos de analise foram demarcados: psique, subjetividade, personalidade, consciéncia
etc; sobre ela técnicas e discursos cientificos foram edificados; a partir dela, valorizaram-se as reivindicacdes
morais do humanismo” (Foucault, 1988: 31). (v. nota de rodape 173)
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Isso é considerado positivo. A percepcdo do médico é normal apenas para um
grupo especifico: o grupo daqueles que receberam a formagao médica. Por outro
lado, se o paciente oriundo das classes populares percebe um algo mais que o
médico ndo percebe, de acordo com o jogo de forcas, recebe um valor menor ou
mesmo negativo. No limite, essa percepcdo de objeto serd considerada pelo técnico,
médico ou psi, uma alucinacdo'®. Esse julgamento de valor da percep¢do que o
técnico opera, tomando como referéncia tnica os elementos do seu proéprio
discurso, pode engendrar conseqiiéncias negativas para aquele outro sujeito que
experimentara uma outra percep¢do ou mesmo uma percepcao de um objeto outro.

Recorrendo a linguagem filoséfica, podemos questionar a légica que
subordina a apreensdo direta e imediata das qualidades de um objeto (intuigdo
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sensivel)™ ao raciocinio. Alterar essa relagdo - alterando a correlagdo de forgas

1% A auséncia de uniformidade conceitual e a presenca de contradi¢des fundamentais nos livros de
psicopatologia ¢ um dado que pode ser usado para refor¢ar nossa argumentagao a respeito do julgamento de
valor. Paim (1982: XV) sugere que “essas contradigdes refletem as incertezas de uma época ¢ a falta de uma
orientagdo filosofica segura para a pesquisa dos fendmenos psicopatologicos”. A premissa, contudo, da
auséncia do objeto na alucinagdo parece ser compartilhada por varios autores: “Um homem que tem a
convicgdo intima de uma sensagao atual, percebida, quando nenhum objeto exterior proprio para excitar essa
sensagdo ¢ levado a seus sentidos, esta em estado de alucinacdo”; “A alucinagdo ¢ uma falsa percepgao por
nao corresponder a nenhum objeto ou coisa real, atual ou presente, situado no campo sensorial” (Esquirol e
Goas apud Paim, 1982: 45-46). Ey, Bernard & Brisset (1966: 97)definem a alucinagdo como o transtorno
mais caracteristico da percepgdo, como uma “percepcion sin objeto”. No Dicionario Filosofico de Lalande
(1999: 49-51) insinua-se a idéia de alucinagdo coletiva, elemento ausente nos manuais de psicopatologia:
“Percepg¢ao por um individuo desperto ou, muito mais raramente, por um grupo de individuos, de um objeto
sensivel que ndo esta realmente presente ou de um fendmeno que realmente ndo aconteceu”. Ao diferenciar
alucinag¢@o de ilusdo acaba por refor¢ar o papel referencial da norma no julgamento de valor da percepgéo:
“Se houver alterag¢ao daquilo que deve ser normalmente a sensagdo, diremos que ha alucinagdo; se houver
apenas alteracdo daquilo que normalmente deve ser a interpretacdo perceptiva da sensagdo, diremos que ha
ilusdo” (grifos nossos).

1% Ao longo da histéria da filosofia, de Platdo a Husserl, varias idéias de intui¢do foram construidas (poder-
se-ia mesmo dizer que ha um tipo diferente de intui¢do para cada ordem de objetos). H4, contudo, como bem
destaca Ferrater Mora (1991: 224), alguns caracteres comuns: a intui¢do ¢ direta (“na intuigdo nao ha rodeios
de nenhuma espécie”); ¢ imediata (“na intui¢do ndo ha nenhum elemento mediador, nenhum raciocinio,
nenhuma inferéncia etc.”); ¢ completa (“nem toda a intui¢do apreende por completo o objecto que se propde a
intuir, mas toda a intuigdo apreende totalmente o apreendido”); ¢ adequada (“na medida em que deixa de
haver adequacdo deixa de haver intuicdo”). Estes caracteres gerais correspondem tanto a intui¢ao de
realidades, sensiveis ou ndo, quanto a intui¢ao de conceitos e proposicdes. Tome-se neste momento, como
base, para depois decolar, as defini¢des de intuigdo sensivel, intuicdo intelectual e raciocinio propostas por
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entre intuicdo sensivel e raciocinio'” e permitindo o questionamento da autonomia
do discurso racional - é talvez desembocar na construcdo, pelo sujeito, de uma
apreensao direta e imediata dos principios que regulariam essa outra logica (forma
de pensar), o que se poderia chamar, por aproximacdo com a linguagem filosoéfica,
de uma outra intuicao intelectual.

A propria idéia de intuicdo sensivel é algo bastante interessante para
exemplificar o que ocorre. Posso ouvir, repetir e reproduzir o enunciado que a
define: uma apreensao direta e imediata das qualidades de um objeto. Contudo, se
ndo experimenta-la, se ndo for atravessado pelo afecto-percepto, pelo bloco de
sensagdes'® que da sentido intenso e imediato aquele que intui, uma “intui¢do
sensivel” nada serd além de um enunciado repetido, ecoado, todavia nao
compreendido. Ou seja, se sou capaz de intuir, sou capaz de compreender
plenamente o enunciado que define o processo de intuir. Por conseguinte, sou,
obviamente, capaz de fazé-lo ecoar. Entretanto, se enuncio sobre um objeto, nao
necessariamente estou a intuir; ndo necessariamente vivi uma apreensdo direta e
imediata das qualidades que o distinguem como um objeto especifico (nao

necessariamente fui atravessado pelo bloco de sensacdes).

Chaui (1997: 63-68): a intui¢do sensivel € o conhecimento direto e imediato das qualidades sensiveis do
objeto e a intelectual ¢ o conhecimento direto e imediato dos principios da razdo (identidade, contradico,
terceiro excluido, razao suficiente). Ao contrario da intui¢do, o raciocinio (ou razio discursiva) ndo €
imediato: ¢ um conhecimento que exige provas e demonstracdes e que por elas se realiza. Nao ¢ um ato
intelectual, mas sdo varios atos intelectuais ligados ou conectados.

195 Ao contrario de Kant (1992: 50-56) que, de uma forma bem elegante, aponta justamente para a supremacia
da perfeigdo logica sobre a perfei¢do estética, para a supremacia do entendimento (conceitos, juizos,
inferéncias) sobre a sensibilidade (intui¢des, belo).

1% Mais adiante, apresentaremos o que Deleuze (1992; 1997) e Deleuze & Guattari (1992) querem dizer com
relagdo “afecto-percepto-conceito” e com “bloco de sensacdes” e discutiremos a importancia dessas
ferramentas conceituais para este trabalho.



73

Z ~

A intuicdo intelectual, por sua vez, é a apreensdo direta e imediata dos
principios da razdo (Chaui, 1997: 64). A intuicdo intelectual é, pois, condicdo de
possibilidade do pensamento e da linguagem. Em Kant (1994) - e parece undnime
entre os filésofos que ele seja a chave para a compreensao do pensamento moderno
- o sujeito do conhecimento dispde (a priori) das formas da sensibilidade (espago e
tempo) e do entendimento (categorias). E, para Kant, sabemos, o a priori designa
representacdes que nao derivam da experiéncia. O sensivel, nessa perspectiva, ndo
designa o empirico, mas sim as formas (intuidas) do tempo e do espaco. Podemos
perguntar'”, contudo, se as formas do tempo e do espaco a que se refere Kant sdo
de fato universais (necessarias e suficientes): a nogao de formas do tempo e do
espago transcende a histéria e a geografia, é absoluta? Podem ou nao as
representacdes do tempo e do espacgo variarem no tempo e no espago? Se as formas
da sensibilidade e do entendimento ndo forem universais (necessérias e
suficientes), o que pode se dar com o sujeito do conhecimento e com o
conhecimento que ele enuncia?

E preciso estar atento a essas questdes no momento em que se pensa-
enuncia sobre culturas ou vivéncias que ndo fazem parte da histéria e do universo

de conhecimento daquele que pensa-enuncia. Falar sobre um objeto cujas

qualidades ndo foram intuidas, ou que necessita de categorias especificas para sua

1% Mesmo correndo o risco de receber a seguinte resposta: “Todas as objecgdes em contrario sdo meras
chicanas de uma razdo mal esclarecida, que erroneamente pensa libertar os objectos dos sentidos das
condigdes das condi¢des formais da nossa sensibilidade e que os representa, apesar de simples fendmenos,
como objectos em si, dados ao entendimento” (Kant, 1994: 201), pode-se insistir (respeitando-se
rigorosamente o enunciado de que os fendmenos ndo sdo coisas em si) no problema da esséncia da sintese dos
espacos e dos tempos.
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compreensao, pode induzir a “preconceitos” de ordem intelectual.

Tentemos avancar um pouco pensando com Lévi-Strauss. Em estudo sobre
a estrutura dos mitos, Lévi-Strauss (1975: 240-242) sugere que “o mito faz parte da
lingua; é pela palavra que ele se nos d4 a conhecer, ele provém do discurso (...) O
mito é linguagem (...) O mito provém da ordem da linguagem”. Contudo, a
linguagem mitica manifesta propriedades especificas que “s6 podem ser
pesquisadas acima do nivel habitual da expressao lingtiistica; dito de outro modo,
elas sdo de natureza mais complexa do que as que se encontram numa expressao
lingtiistica de qualquer tipo”. Lévi-Strauss, nesse ponto, estd a levantar um
problema muitissimo complexo: se o mito se nos da a conhecer pela palavra, por
que teriamos de pesquisa-lo “acima do nivel habitual da expressao lingtistica”?
Ele responde que o mito é “uma linguagem que tem lugar em um nivel muito
elevado, e onde o sentido chega, se é licito dizer, a decolar do fundamento
lingtiistico sobre o qual comegou rolando” (Lévi-Strauss, 1975: 242).

Todavia, o que o autor querera dizer, exatamente, com “nivel muito
elevado” e “propriedades especificas de natureza mais complexa”? Serd que a
complexidade a que Strauss se refere é aquela dificuldade inerente a todo processo
de aprendizagem de uma lingua estrangeira? Ou serd que aponta, no limite, para
uma outra forma de pensamento, para uma légica que excede, para um fora da
linguagem? Lévi-Strauss (1975: 265) conclui que "A légica do pensamento mitico
nos pareceu tdo exigente quanto aquela na qual repousa o pensamento positivo, e,

no fundo, pouco diferente (...) Talvez descobriremos um dia que a mesma légica se
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produz no pensamento mitico e no pensamento cientifico, e que o homem pensou
sempre do mesmo modo”. Este tltimo enunciado, entretanto, parece deixar em
aberto algumas questdes sobre o problema da forma do pensamento e do sujeito
que pensa que sdo cruciais para este trabalho de tese e que parecem forcar alguns
limites postos pela antropologia estrutural'®:. é o conhecimento produzido no
ambito das religides afro-brasileiras fruto de uma outra légica, de uma légica
diferente, situada em outro plano de composicdo, com outras referéncias e nao
necessariamente situada numa escala valorativa de evolucdo'”? Ha diferencas tao
somente de objeto ou o conjunto das operagdes mentais (mesmo que haja um ou

outro ponto de contato no plano das estruturas'?)

difere? Ou seja, o problema é tao
somente de contetdo ou também de forma?

Lévi-Strauss (1975: 238) também critica a fenomenologia da religido por
reduzir “operacdes intelectuais” a “sentimentos informes e inefaveis”. Contudo, no
afa de fazer o sentimento ascender ao plano da intelectualidade, ndo acaba o autor
por realizar dois movimentos distintos? Vejamos: 1) pressupde que as operacoes

intelectuais sdo superiores, necessariamente mais complexas e 2) aponta, mesmo

que nao tenha sido seu objetivo, para um nivel de compreensao dos fendmenos

1% Reconhece-se a importincia fundamental das contribui¢des de Lévi-Strauss, mas pretende-se,
problematizando algumas de suas problematizagdes, "decolar" (para usar termo muito querido por ele) da
antropologia estrutural.

1 Se houver insisténcia em uma classificacdo evolutiva, preferimos entdo operar a inversio de Bastide (1983:
366), que vé o pensamento afro-brasileiro como "um pensamento diferente do nosso, mais rico e complexo".
1% Pensar nessa perspectiva ndo ¢ mesmo fécil. Bastide (1983) resvala nessa ponto. No entanto, ndo chega a
questionar a unidade ¢ identidade das estruturas mentais, talvez para contornar o risco-problema da idéia de
um pensamento pré-logico. O conceito de cultura, nesse caso, salva o enunciado e tira do foco o problema da
forma do pensamento, da ldgica: "Certamente todos os homens sdo idénticos, porém o pensamento puro ndo
existe, pois no seu funcionamento ele sempre se colore segundo as exigéncias das diferentes culturas no
interior das quais se desenvolve. Compenetrei-me portanto que deveria, no momento de entrar no Templo,
deixar-me penetrar por uma cultura diversa da minha. A pesquisa cientifica exigia de mim a passagem
preliminar pelo ritual da iniciagdo" (Bastide, 1983: XI).
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diferente do intelectual. Isso nos permite formular a seguinte pergunta: nao estaria

711 5 chave

justamente ali onde Lévi-Strauss vé “sentimentos informes e inefaveis
para compreender e construir uma outra forma de pensar, quicd mais complexa, na
qual as operacdes de sentido ndo sdao somente intelectuais, na qual ha operacdes
que excedem o nivel intelectual?

Incrementando a discussao que tange nosso “objeto”, Bastide (1978: 5) se
refere a “filosofia do candomblé” como “um pensamento sutil” ainda nao
decifrado. O autor destaca que é necessario ir além da idéia de representagdo
coletiva e pensar em termos de uma légica propria de apreensdo do real - muito
embora haja, “ao mesmo tempo, identidade e diferenciagdo entre nosso
pensamento e o dos africanos da Bahia” (Bastide, 1978: 282)"'?, Parker (1996: 328),
reportando-se as culturas e as religides populares, fala em termos de uma “outra
l6gica” - uma “légica da vida, da emotividade, da simultaneidade, do simbolo e do
sensivel, frente a loégica da razdo, da forma, da linearidade, do sucessivo e do
despersonalizado” - e pergunta: “Que dtavida ha que esta l6gica seja alternativa a
racionalidade ocidental dominante na cultura do capitalismo transnacional?”.

Mas o conhecimento!®®

que dai deriva é, por uma questdo de “principios”,
rejeitado pela ciéncia. Santos (1989: 12) observa: “O distanciamento e a estranheza

do discurso cientifico em relacdo, por exemplo, ao discurso do senso comum, ao

" Atribuir os adjetivos informe e inefavel, simultaneamente, a0 mesmo objeto constitui um paradoxo sutil:
enquanto o primeiro remete a idéia de tosco, grosseiro, o segundo se traduz por encantador, inebriante.

12 Nessa visada, os ritos sdo considerados métodos de manipula¢io da mesma realidade.

'3 Para Parker (1996: 326), o pensamento sincrético é uma outra forma de conhecimento, “aparentada com os
conhecimentos mitico, religioso e cientifico, porém essencialmente distinta no jogo de seus arranjos 16gicos e
simbolicos”.
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discurso estético ou ao discurso religioso estdo inscritos na matriz da ciéncia
moderna, adquiriram expressdo filosofica a partir do século XVII com Bacon,
Locke, Hobbes e Descartes e ndo tém cessado de se aprofundar como parte
integrante do processo de desenvolvimento das ciéncias”.

Parker (1996: 43) chama a atengdo para procedimentos semelhantes no
campo sociologico: “a racionalidade sociolégica tende, por efeito de sua logica
metodolégica, a um certo reducionismo do valdrico, do estético e do religioso. O
problema parece estar assentado nos supostos racional-iluministas que partilham
todos os enfoques e que no momento de captar, explicar e compreender a
complexidade do profundo mistério religioso se revelam insuficientes e, sob certos
aspectos, miopes”. Para enfrentar essa problematica, o autor propde que se mude a
epistemologia, ou seja, que os estudos envolvendo a religido popular se assentem
sobre novas bases de organizacdo do pensamento e de encaminhamento das
questoes.

Nao raro, aquilo que Bastide chama de “pensamento sutil” (e que Parker
denomina “pensamento sincrético” subordinado a uma “outra légica”) é
denominado “primitivo” ou “pré-l6gico”™™. Sobre isso, Bastide (1978: 12) indica,
com clareza, um obstaculo epistemolégico: “a tendéncia para reintegrar através da
mentalidade ocidental os dados recolhidos”. Braga (1999: 19) enfatiza o problema

do “etnocentrismo como entrave na percepgdo dos fendmenos culturais”. Parker

"4 <0 preconceito inconsciente da inferioridade mental do negro desviou os pesquisadores do mundo mental e
da epistemologia afro-americana” (Bastide, 1978: 12). Em “Ensaio de uma epistemologia africana”, Bastide
salienta que Lévy-Briihl, no fim de sua vida, recusou a concepgao tedrica que ele mesmo formulara a respeito
da “lei da participagdo” e da estrutura da mentalidade de povos ditos primitivos. Também vale a pena ler a
critica de Mauss a Lévi-Briihl (Mauss, 2001: 377).
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(1996: 328), por sua vez, defende que a teoria de Lévy-Briihl sobre o pensamento
“pré-légico” pode e deve ser reinterpretada: “Esse pensamento [ao qual se refere
Lévy-Brithl] ndo é irracional ou prévio a légica, mas, antes, um estilo de
pensamento que se move numa realidade “mistica”, no sentido de gestaltica e
sintética”.

Valla (2000b: 14), problematizando no campo da “Educagdo Popular &
Saude”, pergunta: “Se sou referéncia, como chegar ao saber do outro?”. Para ele, “a
dificuldade de compreender o que os membros das chamadas classes populares
estdo dizendo ou fazendo (...) estaria relacionada com a dificuldade para aceitar
que as pessoas “humildes, pobres, moradoras da periferia” sejam capazes de
produzir conhecimento, sejam capazes de organizar e sistematizar pensamentos
sobre a sociedade e, dessa forma, fazer opgdes que apontem para possiveis
melhorias para suas vidas” (Valla, 2001a: 56-57).

Essa rejeicdo cientifica é apenas parte de uma grande dificuldade de
compreensao'”, dificuldade esta que vai se expressar de forma mais cruel nas
experiéncias totalitarias e fundamentalistas. Entre a compreensdo do outro e a
intolerancia cruel, obviamente, ha gradagdes. Situado em algum segmento da faixa
de normalidade, o pesquisador, técnico ou cientista resiste a pensar de forma

diferente e a aceitar que o outro possa pensar diferentemente. Esse é um aspecto

importante. Esta-se a falar de uma limitacdo (resisténcia, dificuldade) para pensar

15 Com base em José de Souza Martins (1989), Valla explora a dimensdo politica da “crise de compreensio”
no ambito da Educacdo Popular & Saude. Para o autor, “os mediadores (...) que trabalham com a participagao
popular tém dificuldades em perceber os interesses e avaliacdes de realidade das classes populares” (Valla,
1998a:7). Ver mais em Valla (2001a; 2000b).
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de forma conceitual e por blocos de sensagdes simultaneamente - de uma
dificuldade de pensar, compreender e se orientar por afectos-perceptos-conceitos
outros (Deleuze, 1992; Deleuze & Guattari, 1992).

Teixeira (1994), em estudo sobre as “representagdes da [loujcura em
Terreiros de Candomblé” salienta a necessidade de se ultrapassar as “fronteiras
que delimitam as diversas ciéncias e as wverdades inquestiondveis por elas
construidas”, com o propésito de alargar as possibilidades de construcdo de um
“saber mais abrangente” (Teixeira, 1994:23). Num plano mais geral, a proposta de
Teixeira condiz com a de Santos (1989; 1995) de uma “segunda ruptura
epistemolégica” e com a inversdo conceitual de Milton Santos (relagdo “areas

luminosas-zonas opacas”'')

. Fazer-se-4, a seguir, uma breve explanagao sobre as
ferramentas conceituais de Boaventura de Souza Santos que podem nos ajudar a
pensar.

Bachelard (1974) ja demonstrara que, na modernidade, a ciéncia se
constituira em ato contra o senso comum. Romper com os conhecimentos do senso
comum (superando-os) era condicdo de desenvolvimento do conhecimento
cientifico: o senso comum era um obstaculo epistemoldgico (Bachelard, 1974;
Canguilhem, 1994). Boaventura de Souza Santos (1989) denomina esse processo de

“primeira ruptura epistemolégica”: um salto do conhecimento do senso comum

para o conhecimento cientifico.

"6 Santos (1997:85) conclui, de encontro a uma concepgio confortavelmente elitista, que as areas luminosas
da metropole, “espacos da racionalidade”, ¢ que sdo, de fato, os espacos opacos das metropoles. Nesse
sentido, aponta as “zonas opacas”, aquelas onde vivem os pobres, como “o lugar da lentiddo, do
'aproximativo', espacos abertos e inorganicos”, espacos-tempo de efetiva criagdo, e cria a oportunidade para
que pensemos as comunidades-terreiros como “areas luminosas”.



80

Boaventura de Souza Santos, contudo, ndo aceita a atribuicio de um
estatuto epistemologico distintivo e privilegiado a ciéncia'”. Para ele, é preciso
compreendé-la como uma “pratica social de conhecimento, uma tarefa que se vai
cumprindo em didlogo com o mundo e que é afinal fundada nas vicissitudes, nas
opressdes e nas lutas que o compdem e a nés, acomodados ou revoltados” (Santos,
1989: 13). Nesse processo, salienta o autor, distanciando-se de outros saberes sobre

18 o conhecimento cientifico moderno tornou-se um conhecimento

o mundo
“desencantado e triste”: “O rigor cientifico (...) € um rigor que quantifica e que, ao
quantificar, desqualifica, um rigor que, ao objectivar os fenémenos, os objectualiza
e os degrada, que, ao caracterizar os fendmenos, os caricaturiza (...) Nestes termos,
o conhecimento ganha em rigor o que perde em riqueza e a retumbancia dos éxitos

da intervengao tecnolégica esconde os limites da nossa compreensdao do mundo”

(Santos, 1987: 32). Por conseguinte, valendo-se da mesma légica dialética

"7 Verdn (1980: 110-111), a seu modo, sustenta que “ndo existe discurso socialmente produzido que seja
privilegiado: todo discurso acha-se submetido a determinadas condi¢des de produgdo”. Os discursos
cientificos estdo igualmente submetidos a essa determinacdo. Assim sendo, “a cientificidade € o efeito de
sentido pelo qual se instaura, em relagdo a um determinado dominio do real, aquilo que se chama
“conhecimento cientifico; ele pode-se dar num certo tipo de discurso (...) que € (...) ideologicamente
determinado ao nivel de suas condi¢des de produgdo”. Paulo Freire (2000: 113), por sua vez, em nome de
uma reflexdo ética e de uma esperanga permanente de transformagao do real e das relagdes sociais de
producdo, sugere que se pense em termos de condicionamentos e ndo de determinagdo: “Significa reconhecer
que somos condicionados mas nao determinados; que o condicionamento ¢ a determinagdo de que o objeto,
virando sujeito, se torna consciente. Significa reconhecer que a Historia ¢ tempo de possibilidade e ndo de
determinismo, que o futuro € problematico e ndo inexoravel”. Na medida em que (sem perder a simpatia pelo
texto de Veron) nos aproximamos mais da esperanca freiriana, do sonho de Boaventura e do v6o deleuziano e
que pretendiamos uma liberdade maior de entendimento e escapar dos limites rigorosos impostos por uma
teoria do sentido dependente de um sistema produtivo, optamos por problematizar processo de construgdo de
sentido. Essa medida nos permitiu pensar em processos de construgdo-compreensdo-comunicagao-
apropriagdo, em lugar da triade produgao-circulagao-consumo.

" Do ponto de vista de Milton Santos ndo ha uma distingdo precisa entre “natureza magica” e “natureza
racional”: a hegemonia da tecnociéncia ndo suprimiu "a mistura entre crengas (...) € esquemas logicos de
interpretacdo"” (Santos, 1997: 16). Essa mistura, no entanto, ¢ negada pelo discurso tecnocientifico que, no afa
de representar e controlar a realidade, dela se afasta em busca de uma verdade "isenta" e de um ponto de vista
"seguro". Contudo, "os sistemas logicos evoluem e mudam, os sistemas de crencas religiosas sao recriados
paralelamente a evolucao da materialidade e das relagdes humanas e € sob essas leis que a Natureza vai se
transformando" (Santos, 1997: 16).
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bachelardiana, o autor incita a pergunta: até que ponto nao €, hoje, o conhecimento
cientifico, com sua arrogancia epistemolégica e pretensa objetividade e
neutralidade, o obstdculo epistemolégico para o desenvolvimento de um
conhecimento humano pratico, esclarecido, democraticamente distribuido?

Santos (1989, 1995) sustenta que vivemos um momento de transicdo

paradigmatica'”’

e revoluciondrio do ponto de vista do conhecimento humano.
Defende, pois, uma “segunda ruptura epistemoldgica” como o ato epistemolégico
mais importante da atualidade: a ruptura com a primeira ruptura, “o reencontro
da ciéncia com o senso comum” (Santos, 1989: 36). A procura da verdade “nas
costas dos objetos” (Santos, 1989: 34) faz perder de vista “a expressividade do face
a face das pessoas e das coisas”. Para o autor, ha hoje o desenvolvimento de
condicdes tedricas e sociais capazes de recuperar todo o pensamento que, ndo se
deixando dominar pelo “paradigma dominante” ou por ele negado ou colocado de
lado, foi sobrevivendo a margem dos discursos oficiais considerados legitimos: “a
renovagao da reflexdo hermenéutica e o vincar das virtualidades para congregar no
mesmo espaco cognitivo discursos tdo dispares como o discurso cientifico, o
discurso poético e estético, o discurso politico e religioso sdo sinal evidente de que

[esse processo] esta na forja” (Santos, 1989: 36).

Salientando a positividade do senso comum e sua contribuigdo possivel

' Santos argumenta que estamos vivendo uma fase de transi¢do, que estamos em pleno processo de
transformagio da modernidade em direcio a um novo paradigma. “A falta de melhor designagio” (1989: 11),
ele chama esse porvir de “pés-modernidade”. O autor sustenta que esse processo de transi¢do ¢ mais evidente
no dominio epistemologico (Santos, 1995) e apresenta as condigdes teodricas e sociais da crise do paradigma
dominante, discorre sobre aspectos importantes dessa passagem e chama a ateng@o para a emergéncia de uma
“ciéncia poés-moderna”.
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para um projeto de emancipacdo cultural e social, sustenta: “O senso comum faz
coincidir causa e intencdo; subjaz-lhe uma visdo do mundo assente na accdo e no
principio da criatividade e da responsabilidade individuais. O senso comum é
prético e pragmatico; reproduz-se colado as trajetorias e as experiéncias de vida de
um dado grupo social (...). O senso comum é transparente e evidente; desconfia da
opacidade dos objectivos tecnolégicos e do esoterismo do conhecimento (...). O
senso comum € superficial porque desdenha das estruturas que estdo para além da
consciéncia, mas, por isso mesmo, é eximio em captar a profundidade horizontal
das relagdes conscientes entre pessoas e entre pessoas e coisas. O senso comum é
indisciplinar e imetédico; ndo resulta de uma pratica especificamente orientada
para o produzir (..). Por dltimo, o senso comum é retérico e metaférico; nado
ensina, persuade” (Santos, 1987: 56).

Morin (1996, 2001) argumenta que a divisdo do conhecimento em
disciplinas, que foi condicao de desenvolvimento do conhecimento cientifico, é
hoje o que impede o conhecimento do conhecimento: em linguagem bachelardiana,
é um obstaculo epistemoldgico. Sustenta que essa especializagdo, hoje, mais
dificulta o conhecimento da realidade e o conhecimento do conhecimento e apenas
mascara a agonia das idéias de neutralidade, objetividade, ndo contradicdo,
determinismo universal e causalidade - bombardeadas pelos conceitos de
contradigdo, incerteza, indeterminagdo e interacdo complexa. O autor demarca o

fim da hegemonia de um modo de pensar que se julgava eterno: “A cientificidade

é a parte emersa de um iceberg profundo de nao-cientificidade. A descoberta de
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que a ciéncia ndo é totalmente cientifica é uma grande descoberta cientifica.
Infelizmente, a maior parte dos cientistas ainda nao a fez” (Morin, 1996: 18).

Contra o pensamento que denomina de “mutilante e redutor” e que busca o
que se “oculta” atrds do fendmeno, opde um pensamento complexo (de com-plexus,
o que é tecido junto) como exigéncia social e politica do tempo atual: propde uma
reforma do pensamento'™. Esse pensamento deve compreender que “o
conhecimento das partes depende do conhecimento do todo e que o conhecimento
do todo depende do conhecimento das partes”; deve reconhecer e examinar os
fendmenos em seu aspecto multidimensional e nado isolar cada uma de suas
dimensdes; deve reconhecer que ha diferentes realidades, que sdo,
concomitantemente, soliddrias e conflituosas e deve respeitar a diferenca ao
mesmo tempo em que reconhece a unicidade (Morin, 2001: 89). Ou seja, somente
substituindo “a causalidade linear e unidirecional por uma causalidade em circulo
e multirreferencial; corrigindo a rigidez da logica classica pelo didlogo capaz de
conceber nogdes ao mesmo tempo complementares e antagonistas, e completando
o conhecimento da integracdo das partes em um todo, pelo reconhecimento da
integracdo do todo no interior das partes” (Morin, 2001: 92-93) é que poder-se-a
gerar um pensamento capaz de lidar com a incerteza e com a indeterminacao,

capaz de assumir radicalmente sua incompletude, capaz de ser num real que

desafia continuamente os principios da ordem, da separacado e da razao.

120 Morin (2001: 93-97) descreve os sete principios que devem orientar a construgdo de um pensamento
complexo: 1) sist€mico ou organizacional; 2) hologramico; 3) principio do circuito retroativo; 4) principio do
circuito recursivo; 5) autonomia/dependéncia (auto-organizagdo); 6) dialdgico e 7) reintroducdo do
conhecimento em todo conhecimento.
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Nessa perspectiva, tanto o conhecimento quanto o conhecimento do
conhecimento devem reconhecer e assumir que ndo podem escapar de uma
relatividade e incerteza radicais: “Mas a davida e a relatividade ndo sao somente
corrosdo; podem tornar-se também estimulo. A necessidade de relacionar,
relativizar e historicizar o conhecimento nao acarreta somente restricoes e limites;
impde também exigéncias cognitivas fecundas” (Morin, 1999: 23).

Maffesoli (2001), de forma menos radical, propde uma espécie de sintese
dialética entre o racionalismo e o empirismo: uma "razao sensivel" - e defende uma
sinergia entre a razdo e o sentidos na configuragio de um "impressionismo
intelectual". Quando propde uma associacdo entre a arte e o conhecimento se
aproxima, de alguma maneira, das propostas de Deleuze e Morin: "ultrapassar o
conceito" para nao "mumificar ou isolar analiticamente o objeto ou o sujeito vivo"
(Maffesoli, 2001: 17). O autor defende que pensar de forma relativista nao significa
cair no irracionalismo ou numa “abdicacao do intelecto”, mas sim elaborar um
saber que esteja o mais proximo possivel de seu objeto, que seja deontolégico, que
seja “dionisiaco”: “Um saber que saiba, por mais paradoxal que isso possa parecer,
estabelecer a topografia da incerteza e do imprevisivel, da desordem e da
efervescéncia, do tragico e do ndo-racional. Coisas incontrolaveis, imprevisiveis,
mas nao menos humanas (...) Coisas, portanto, que constituem a via crucis do ato
de conhecimento” (Maffesoli, 2001: 13). Contra o poder do saber (libido dominandi),

uma libido sciendi: “um saber erético que ama o mundo que descreve”. Esse novo

conhecimento, fundado numa razao sensivel, ndo pode desconsiderar o papel da
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paixdo e das emogdes na constru¢do do mundo e do préprio conhecimento: deve
encontrar um lugar possivel entre o intelecto e o afeto. A 'metafora’ devera ocupar
um lugar de destaque na nova sintaxe e na nova semantica que esse tipo de
conhecimento exige.

Todavia, hd alguns pontos na argumentacao de Maffesoli que requerem
cuidado especial na leitura e que podem servir como alerta geral. Por exemplo: em
uma pagina (Maffesoli, 2001: 14), diz: “o conhecimento, deixando de lado o poder e
sua libido dominandi, pode ficar atento (grifo nosso) a poténcia popular, ao seu
lento crescimento e a sua irredutivel postura”; na seguinte, “da mesma maneira
como Descartes balizou o caminho da modernidade, é preciso balizar o da poés-
modernidade”. O que significa, exatamente, nesse contexto, “ficar atento a
poténcia popular”? Significa dominar o discurso e “balizar”, mais uma vez de
fora, s6 que de forma “pés-moderna”, o conhecimento e o mundo? Foucault (1996:
12-13), ao comentar a histéria das relagdes entre o discurso racional e o discurso do
louco, questiona: “Dir-se-4 que, hoje, a palavra do louco ndo estd mais do outro
lado da separagao; que ela ndo é mais nula e ndo aceita; que, ao contrério, ela nos
leva a espreita; que nds ai buscamos um sentido (...) Mas tanta aten¢do ndo prova
que a velha separacdo ndo voga mais; basta pensar em todo o aparato de saber
mediante o qual deciframos essa palavra (..) basta pensar em toda rede de
instituicdes que permite a alguém - médico, psicanalista - escutar essa palavra (...)
basta pensar em tudo isto para supor que a separacdo, longe de estar apagada, se

exerce de outro modo, segundo linhas distintas, por meio de novas instituicdes e
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com efeitos que ndo sdo de modo algum os mesmos”. Deleuze (1992: 226),
pensando a passagem do regime de dominacdo “disciplinar” (sociedades
disciplinares da modernidade) para o de “controle”, chama a atengdo: “Muitos
jovens pedem estranhamente para serem ‘motivados’, e solicitam novos estagios e
formagao permanente; cabe a eles descobrir a que estdo sendo levados a servir,
assim como seus antecessores descobriram, ndo sem dor, a finalidade das
disciplinas. Os anéis de uma serpente sdo ainda mais complicados que os buracos
de uma toupeira''”.

Na andlise epistemolégico-critica de Santos (1982; 1997) as dimensdes da
Historia e da Geografia se articulam na construcao de um pensamento complexo e
singular: as “dreas luminosas” - “constituidas ao sabor da modernidade e que se
justapdem, superpdem e contrapdem ao resto da cidade onde vivem os pobres, nas
zonas urbanas opacas” (Santos, 1997: 83) - sdo o lugar da vertigem e da velocidade,
da 'exatiddo', sdo espagos racionalizados e racionalizadores, sdo espagos do
racional. As “zonas opacas”, por sua vez, sdao o lugar da lentiddo, do
'aproximativo', sdo espagos abertos e inorganicos. A forca dos pobres é o seu tempo

lento e “o tempo se da pelos homens. O tempo concreto dos homens é a

temporalizacdo prética, movimento do Mundo dentro de cada qual e, por isso,

2! Enquanto escrevo esta passagem, penso também na estréia de um programa televisivo que vem sendo
fortemente projetado em todas as midias: o "Big Brother". A referéncia a entidade criada por Orwel
certamente passa desapercebida pela maioria da populagdo, que assistira avidamente o programa, classificado
como "reality show". Parece que a sociedade de controle (Deleuze, 1992) aperfeigoou, ao limite, o
panoptismo idealizado na aurora da modernidade. Foucault (2003: 72) diria que “vivemos em uma sociedade
panoptica”. Ser visto e controlado é desejo e sonho acalentado por milhdes de jovens em todo o mundo. A
capacidade de produzir e manejar afetos e de "criar" realidades de que dispde a midia deve merecer cada vez
mais atencdo. Em momentos de transi¢do, ¢ sempre bom lembrar que, ao lado da esperanca de construcao de
um mundo melhor, sempre paira a sombra "do que pode piorar". Os destinos dos discursos sdo, nestes
momentos, muito incertos.
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interpretagdo particular do Tempo por cada grupo, cada classe social, cada
individuo” (Santos, 1997: 83). Observe-se que, nessa perspectiva, as categorias de
tempo e espaco estdo completamente imbricadas e que o que se opde ao
pensamento racional ndo é um pensamento irracional, mas sim um pensamento
aberto e “inorganico”. Contra os tempos rdpidos da competitividade, os tempos
lentos da solidariedade: por isso é que Milton Santos diz que os pobres é que
mostrardo o caminho. Nesse ponto, Santos (1997:85) realiza uma bela inversao
conceitual: “os ‘espagos luminosos” da metrépole, espagos da racionalidade, é que
sdo, de fato, espacos opacos”.

E possivel conhecer um pouco dos tempos lentos da metrépole, que existem
e resistem, nos espagos de associagdo comunitaria, nos movimentos populares de
resisténcia, em rodas de bambas, de jongo, em terreiros de umbanda e candomblé,
entre outros lugares-temporalidade onde o povo se retine: o pensamento de Milton
Santos permite inferir que ha ai muito mais conhecimento do que a razao cientifica
pode supor.

Reconhecer conhecimento onde s6 se enxergava ignorancia ou nada de
pensamento é um processo tenso que envolve uma relacdo essencial entre
“surgimento” e “declinio” (Heidegger, 1998). Superar essa tensdo talvez seja
mesmo uma necessidade social do tempo atual: serd preciso, contudo, “conseguir
primeiramente que nosso entendimento, isto é, o pensamento comum, se aquiete,

abrindo caminho para um outro” (Heidegger, 1998: 137).

Para compreender e comunicar é preciso mergulhar em (participar de) um
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mundo em que o afecto e o percepto, na condicdo de géneros do conhecimento,
nao estdo submetidos a soberania do conceito. As proposicdes de Deleuze (1992;
1997) e de Deleuze & Guattari (1992) a respeito das relagdes entre afecto, percepto e
conceito podem enriquecer a problematizagao. Nessa concepcdo - que liga a arte a
filosofia - as formas de pensar (conceitos), as maneiras de ver e ouvir (perceptos) e
as maneiras de sentir (afectos) sdo dimensdes do pensamento e da compreensdo.
Sao também os trés géneros do conhecimento (como em Espinosa) e sdo poténcias
inseparaveis. A principio, pode parecer uma associacdo banal ou superficial. No
entanto, se nos detivermos um pouco mais, perceberemos que para compreender
esse principio é preciso também ir além da compreensao raciocinada do conceito'.
E é justamente ai que sentimos a dificuldade de expressao: “a sintaxe é um estado
de tensdo em direcdo a algo que ndo é sintdtico, nem mesmo linguageiro (um fora
da linguagem)” (Deleuze, 1992: 203). Escrever ou ler um livro cientifico ou

filosofico, desse ponto de vista'®

, guarda uma forte semelhanca com compor ou
ouvir uma musica, pintar ou admirar um quadro, por exemplo. O fil6sofo sustenta
que “o conceito ndo se move apenas em si mesmo (compreensdo filoséfica), mas
também nas coisas e em nds: ele inspira novos perceptos e novos afectos, que

constituem a compreensao ndo filoséfica da proépria filosofia. E a filosofia precisa

de compreensao ndo filosoéfica tanto quanto de compreensao filoséfica”. O autor se

122 Kant (1992: 109) denomina pensamento o conhecimento por conceitos (diferentemente da intuigdo).
Contudo, o conhecimento por conceitos, o pensamento, ndo pode prescindir da intui¢do dos principios
racionais (a condi¢do de possibilidade do pensamento).

' Na perspectiva que considera a importancia dos afectos-perceptos na compreensdo do mundo € na
constru¢do de conhecimento, o cinema, a literatura, a musica, ou seja, as artes em geral, tém a capacidade de
fazer o espectador, leitor, ouvinte etc chegar bem perto da compreensdo intima.



89

refere a uma “trindade filosofica” e sustenta que somente a compreensdo
conceitual nao é suficiente para se fazer filosofia: “precisa-se das duas asas, como
diria Jaspers, nem que seja para nos levar, filésofos e nao-filésofos, a um limite
comum. S30 necessdrias essas trés asas pelo menos para fazer um estilo, um
passaro de fogo”.

Os afectos' sdo “devires ndo humanos do homem” (Deleuze & Guattari,
1992: 214) e excedem os sentimentos e as afec¢des, “transbordam a forca daqueles
que sdo atravessados por eles”; sdo forcas dos devires. Os perceptos, por sua vez,
excedem as percepgoes, independem “do estado daqueles que os experimentam” e
tornam “sensiveis as forcas insensiveis que povoam o mundo, e que nos afetam,
nos fazem devir”. Os “blocos de sensagdes”, por definicdo, sdo compostos de
afectos e perceptos: “As sensagdes, perceptos e afectos, sdo seres que valem por si
mesmos e excedem qualquer vivido. Existem na auséncia do homem, podemos
dizer, porque o homem, tal como ele é fixado na pedra, sobre a tela ou ao longo
das palavras, é ele proprio um composto de perceptos e de afectos. A obra de arte é
um ser de sensagdo'”, e nada mais: ela existe em si” (Deleuze & Guattari, 1992:
213). Os afectos e perceptos existem no discurso, na auséncia do discurso e apesar
de o discurso.

Quando o leitor se depara com o termo “bloco de sensa¢des” pode ter a

124 «“Os acordes sdo afectos. Consoantes e dissonantes, os acordes de tons ou de cores sdo os afectos de musica
ou de pintura. Rameau sublinhava a identidade entre o acorde e o afecto. O artista cria blocos de perceptos e
de afectos, mas a tinica lei da criagdo ¢ que o composto deve ficar de pé sozinho” (Deleuze & Guattari, 1992:
214).

125 “Pintamos, esculpimos, compomos, escrevemos com sensagdes. Pintamos, esculpimos, compomos,
escrevemos sensagdes” (Deleuze & Guattari, 1992: 216).
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impressao de ter entendido, de imediato, o que ele significa. Pode chegar mesmo a
senti-lo no préprio corpo; tal como se da quando, por exemplo, uma memoria de
infancia, ndo evocada, de forma direta e imediata nos surpreende ou se um olor ou
uma brisa nos toca, arremessando-nos a um lugar distante por alguns instantes. O
corpo todo, ou melhor, o ser por inteiro, participa desse processo. E muito dificil
reproduzi-lo, pois ele (o bloco de sensacdes) é que nos toca (ou se arremete),
atravessa-nos, afecta-nos e nos faz percepto.

Pode-se, entretanto, discursar ‘sobre’, pode-se conceituar a experiéncia.
Sabemos que esse discursar, ao mesmo tempo em que € necessdrio, tende a se
mostrar aquém; pobre em relagdo a experiéncia vivida. Mas é discursando que,
obviamente, se constroem os discursos. O erro esta em acreditar na autonomia do
discurso, desprezando-se o0s sentidos e o0s conhecimentos (apreensao,
compreensao) que se dao por meio dos blocos de sensagdes.

Voltemos, especificamente, ao préprio caso do conceito de “bloco de
sensacdes”. ApoOs apreendé-lo direta e imediatamente, pode-se construi-lo como
conceito: tendo sido definido o que se entende por afecto e o que se entende por
percepto, define-se-o como par afecto-percepto. Esse processo é analitico:
decomponho em partes (unidades analiticas) o conceito de bloco de sensacdes para
“melhor” compreendé-lo. Pergunta-se: decompod-lo em unidades/fragmentos
analiticos é a melhor forma de compreendé-lo ou tdo somente uma forma de

discursar sobre ele? Do ponto de vista do segundo enunciado, todo discurso é

sempre, minimamente, discurso de segunda ordem. Ou seja, a impressao de que se
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estd a compreender “melhor” é sempre, no minimo, um segundo momento:
tranquilizo-me porque fui capaz de analisar (decompor o bloco) e de reconstrui-lo
na forma do discurso racional. Essa tranquilidade, no entanto, é justamente o que
me mantém a distancia do vivido.

Deleuze & Guattari (1992) propdem uma distingdo entre pensamento
tilosofico (por conceitos), cientifico (por fungdes) e artistico (por sensagdes, blocos
de sensacdes). Na visdo dos autores, trata-se de pensamentos diferentes, que nao
podem ser hierarquizados (sendo sob golpes “tiranos” de forca), mas tdo somente
diferenciados: cada um desses pensamentos “nao é melhor que um outro, ou mais
plenamente, mais completamente, mais sinteticamente “pensado” (..) Os trés
pensamentos se cruzam, se entrelacam, mas sem sintese nem identificagao (...) Mas
a rede tem seus pontos culminantes'”, onde a sensagdo se torna ela propria
sensacao de conceito, ou de fungao; o conceito, conceito de funcdo ou de sensacao;
a funcao, funcdo de sensacdo ou de conceito (...) Cada elemento criado sobre um
plano apela a outros elementos heterogéneos, que restam por criar sobre outros
planos” (Deleuze & Guattari, 1992: 255).

Articulando essa proposta de Deleuze & Guattari (“pensamento como
heterogénese”) com a analise de Santos (1989) sobre as condicdes tedricas e sociais
de ocorréncia da segunda ruptura epistemoldgica e de emergéncia de um novo

paradigma, podemos nos perguntar, no caso brasileiro, se ndo é justamente na

126 Os autores advertem sem, contudo, abdicarem do risco: “E verdade que estes pontos culminantes
comportam dois perigos extremos: ou reconduzir-nos a opinido da qual queriamos sair, ou nos precipitar no
caos que queriamos enfrentar” (Deleuze & Guattari, 1992: 255).
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expressdo caracteristica do universo da arte e da religiosidade popular'” que estdo
presentes as dimensdes do afecto e do percepto que devem se juntar ao jogo

® na construcdo de um

funcional-conceitual da ciéncia e da reflexdo filosofica'
conhecimento pratico, esclarecido e democraticamente distribuido, como propoe
Santos (1987). Desse ponto de vista, uma proposta de constru¢do compartilhada de
conhecimento se torna uma questdo possivel e mais visivel.

Pensar com os conceitos de agenciamentos coletivos de enunciacdo
(Deleuze, 1992) e de processos de singularizacdo (Guattari & Rolnik, 1986) faz-se
necessario para prosseguirmos na argumentacdo. Para Deleuze, os agenciamentos
coletivos de enunciacdo podem produzir uma subjetivacao realmente libertadora:
“a subjetivagdo é uma operacdo artistica que se distingue do saber e do poder, e
ndo tem lugar no interior deles” (Deleuze, 1992: 141). Guattari também se refere a
“agenciamento de processos de expressdao” e a “subjetivacdo coletiva singular”
(Guattari & Rolnik, 1986:71) com o mesmo sentido e com o intuito de evitar os
conceitos de cultura e de identidade cultural, por considerar que concorrem para
uma reificacdo da subjetividade. Para ele, a nocao de identidade cultural deixa
escapar “justamente toda a riqueza da producgdo semiética de uma etnia, de um
grupo social ou de uma sociedade” (Guattari & Rolnik, 1986: 73). Nao é nosso

proposito, aqui, prolongar esse tipo de debate. Para contornar o impasse de uma

possivel contradicdo, consideramos que é possivel referir-se a cultura em algumas

12" Especialmente aquela que denominamos "afro-amerindia-brasileira”, com toda a sua multiplicidade.

28 Comparando o processo de criagdo na arte, na filosofia e na ciéncia, respectivamente, propdem: “Os seres
da sensac¢do sdo variedades, como os seres de conceitos sao variagdes e os seres de fungdo sdo variaveis”
(Deleuze & Guattari, 1992: 227).



93

passagens do texto sem que seja imperioso cair na armadilha tedrico-politica' que
Guattari tio bem apontou. E justamente a riqueza da producéo de sentido e de
conhecimento de um grupo especifico o que se destaca neste trabalho. Mas nao é
para dominar o seu discurso, abrandar suas poténcias e transforma-lo em um outro
“palatavel” que mergulhamos (no discurso?) no universo afro-brasileiro: é para
sentir no rosto seu halito e sua forga.

Nessa perspectiva, a idéia de objetividade do conhecimento da realidade
que é realizado por um sujeito exterior é uma abstracdo apenas coerente com a
ambicdo de controle da natureza e do mundo social e politico. Um método de
construcdo de conhecimento que seja critico e pretenda considerar diferentes
saberes na busca de um conhecimento transversal ndo pode abrir mado da
dimensdo politica - enquanto arte da composicao de forgas no espaco social - que
estd na base de sua producdo. Isso implica abandonar todo discurso sobre o
conhecimento (epistéme-logos) que se pretenda transcendental e ndo mergulhado no
mundo dos que vivem - com, sem ou apesar de todo conhecimento cientifico®.
Para Foucault (1990: 5), “O problema é ao mesmo tempo distinguir os
acontecimentos, diferenciar as redes e os niveis a que pertencem e reconstituir os
fios que os ligam e que fazem com que se engendrem, uns a partir dos outros. Dai

a recusa das andlises que se referem (...) ao campo das estruturas significantes e o

12 H4 uma passagem do proprio Guattari que exemplifica essa possibilidade: “A reapropria¢do de elementos
culturais de origem muito heterogénea que se da, por exemplo, no candomblé, costuma ser tratada como
pertencente a uma identidade cultural separada, e que estaria sendo resgatada. No entanto (...) essa pratica
tem, ao contrario, um carater criativo de invencao” (Guattari & Rolnik, 1986: 72). Note-se que os usos dos
termos “elementos culturais” e “identidade cultural” sdo bem distintos.

%% Nido h4, hoje, epistemologia possivel fora de uma analitica do poder (Foucault, 1995).
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recurso as andlises que se fazem em termos de genealogia das relacdes de forga, de
desenvolvimentos estratégicos e de taticas”. Com esse enunciado, reforca-se a idéia
de que o processo de producdo de conhecimento ndo é um processo puramente
sintatico-semantico ou intelectual, mas, antes de tudo, um processo ético e politico,
que envolve intencionalidade, lutas, forcas, superagoes.

Mas é preciso ter muito cuidado para nao reproduzir relacdes de controle
por detrds de um 'movo' interesse e lembrar-se de que, em toda sociedade, a
producao de discurso tende a ser “ao mesmo tempo controlada, selecionada,
organizada e redistribuida por certo ntimero de procedimentos que tém por fungao
conjurar seus poderes e perigos, dominar seu acontecimento aleatério, esquivar
sua pesada e temivel materialidade” (Foucault, 1996: 9). A psicologia cientifica, ndo
raro, derrapa nesse terreno. No universo das religides populares afro-amerindias-
brasileiras, por ex., chegam a ser risiveis as tentativas de transformar em objeto
controlavel e previsivel forcas que transbordam a si mesmas no canto, na dancga, no
batuque ou na gargalhada.

A primeira vista, pode parecer estranho recorrer ao pensamento de Deleuze
para se pensar ou mesmo valorizar um discurso da ordem do religioso. No
entanto, ndo estaremos incorrendo em contradicdo metodolégica se nos
aproximarmos de suas propostas de problematizacdo. Até porque suas reflexdes
criticas sobre religido diziam respeito as grandes teologias, aos discursos e sistemas

1

religiosos hegemonicos"' e ndo, certamente, ao que Parker (1996) concebe como

! Diz um babalorix4 do Candomblé Ketu: “Eu ndo consigo imaginar uma coisa como um papa no
Candomblé, que fiscalizaria, administraria e saberia tudo que esta acontecendo. Eu ndo acredito nisto (...) Eu
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religido popular™®; ndo aqueles discursos e praticas religiosos que circulam pelas
fendas e bordas do que é tomado como referéncia de fé. Guattari, quando se refere
ao potencial de subjetivagdo do continente latino-americano e ao candomblé'”,
salienta que neste ultimo se da uma reapropriacdo bastante singular de elementos
culturais de origem bastante heterogénea e sustenta que ele “nao foi
completamente devastado pelas semiéticas capitalistas e dispde de reservas
extraordinarias de meios de expressao nao-logocéntricos, podendo se articular em
formas de criagdo totalmente originais” (Guattari & Rolnik, 1986:72).

O conceito de transcendéncia, por exemplo, da forma como foi apreendido
por meio dos discursos e das préticas rituais das grandes religides de controle
centralizado, ndo se aplica ao universo da Umbanda. A relacdo com as entidades
parece ser mais marcada pela imanéncia do que pela separacdo mundano-

transcendente: “Na Umbanda, pretos-velhos e caboclos manifestados a partir do

ponto inspiram as pessoas vivas com suas vozes e visdes, e garantem aos pobres e

nao acredito num 6rgao centralizador do Candomblé. As tentativas que eu conheco sdo tentativas que se
prendem ao lado social (...) Sdo reunides para discutir situagdes de satde, a situacdo dos negros na sociedade
(...) Uniformizar (...) é praticamente impossivel” (fonte: Berkenbrock, 1997).

132 Parker considera que o conceito de "religido popular" € mais adequado que o de "religiosidade popular”
para "tratar cientificamente do fendmeno das religides populares" no continente. A religido popular ¢ vista
como "manifestacdo da mentalidade coletiva sujeita as influéncias de um processo de modernizagéo
capitalista e de suas manifestagdes na urbanizagdo, na industrializacdo, na escolarizacdo ¢ nas mudangas nas
estruturas produtivas e culturais" (Parker, 1996:42). Esse autor pensa a religido popular no seu contexto de
producdo sociocultural e histdrico e diferencia "cultura popular latino-americana" do conceito gramsciano de
"cultura subalterna". Ao fazer referéncia aos processos de construg¢ao das crengas e praticas religiosas pelo
povo do continente latino-americano, Parker (1996:26) salienta: "Na base da estrutura social, entre os
indigenas e mesti¢os, entre os negros, mulatos e cafuzos, gerou-se uma dindmica de criatividade religiosa que,
a partir do seu proprio universo linguistico-simbolico, reinventa uma expressao religiosa para enfrentar sua
nova situa¢do". Além disso, argumenta: "num continente subdesenvolvido e majoritariamente cristdo como a
América Latina, a religido subsiste e, inclusive, se revitaliza como sentido significativo nas massas populares.
A fung@o de protesto contra a opressdo que a religido cumpriu em muitos processos de luta e resisténcia
popular apresenta o desafio para reconsiderar o problema".

'3 Para Guattari, “a subjetividade dos negros, que reinventam um sistema religioso particular como o
candomblé” ¢ um exemplo de processo de subjetivacdo coletiva singular (Guattari & Rolnik, 1986: 71).
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problematicos uma chance de trazer os seus problemas aos icones feitos de carne e
sangue. Como altares que dao vozes, os sacerdotes possuidos revelam antidotos e
resolugdes, compondo assim uma medicina de relacionamento” (Thompson apud
Dandara & Ligiéro, 2000). O espaco e o tempo sdo singulares e construidos de
forma singular em cada terreiro de Umbanda, onde cada pessoa ou entidade
espiritual que entra ou sai é um vetor-forca de composicao no contexto da triade
“danca-percussao-canto”. Nesse caso, a transcendéncia torna-se imanéncia na
magia da incorporacdo (um paradoxo: o sobre-natural in-corpora, torna-se corpo,
realiza-se na imanéncia).

Para lidar com isso é preciso tentar lidar com o problema dos paradoxos'

de sentido'®

. Por influéncia de uma certa leitura da Logica'”, tende-se a aceitar que
o paradoxo é um problema em si; ou melhor, que sendo o paradoxo um problema
da razdo, expressa ele uma impossibilidade do real. Clément et al (1997: 289)
problematiza: “Representara o paradoxo um interesse para o pensamento? Pode
ser compreendido negativamente (...) Mas podemos também considera-lo

positivamente, indo ao encontro das opinides admitidas e suscetivel de despertar a

reflexdo e impedir o dogmatismo”. Nesse sentido, o que estd sendo chamado de

134 Ndo confundir com o conceito de paralogismo. Sobre a critica dos paralogismos da razdo pura, ver Kant
(1992: 327- 378). Paradoxo vem do grego “para” (contra) e “doxa” (opinido, senso-comum). No plano das
nossas indagagoes, “doxa” ¢ o que corresponde aos principios da razdo ocidental moderna (e,
conseqiientemente, da logica cientifica) que, dados como universais e suficientes, ndo se submetem a
problematizagcdo. Uma das defini¢des filosoficas de paradoxo ¢, de acordo com Ferreira (1999: 1494),
“afirmag@o que vai de encontro a sistemas ou pressupostos que se impuseram como incontestaveis ao
pensamento”.

135 <0 que surpreende, e fundamenta nossa proposta sobre o pensamento sincrético, é observar com quanta
recorréncia se produzem paradoxos no discurso popular” (Parker, 1996: 316) [sobre o conceito de
pensamento sincrético em Parker, ver nota 139)].

1% Para a Logica, um paradoxo é um raciocinio que conduz a conseqiiéncias contraditorias € impossiveis. Um
problema que se coloca é como identificar se a contradigdo ¢ apenas aparente ou se ¢ essencial.
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paradoxo se aproxima, guardadas as diferengas 6bvias de contexto, da definigdo
aristotélica de “enigma”, daquilo que se formula contraditoriamente: o enigma ¢é a
formulagdo de uma impossibilidade racional que, todavia, exprime um objeto real
(Colli, 1996: 52). O paradoxo, pois, ndo é o impossivel, o paradoxo é uma negacao:
uma negacdo da equivaléncia plena entre logos e real; da perfeicdo quadratica dos
principios da razao ou de pelo menos um dos principios. Muitos erros
interpretativos repousam na falsa premissa que faz equivaler plenamente real e
razao (ou melhor, real e discurso racional). De fato, hd uma correspondéncia entre
real e razdo: uma correspondéncia parcial. E o que significa isso? Significa que o
logos discursa sobre uma parte do real (a parte que ao logos é possivel e que o torna
possivel como discurso); significa que o logos é uma ferramenta de
apreensao/compreensao de algumas dimensdes do real. Nao deve, obviamente,
ser descartado. O que devemos entender é que ha uma diferenga enorme entre ser
importante/ser relevante e ser exclusivo. E preciso liberar o logos dessa pretensao
(prisdo) totalizante. E preciso deixar que aquilo que excede o logos no real possa se
manifestar das mais diferentes formas (lembrando: o logos é uma das formas
possiveis e é por isso que posso escrever este texto e que vocé pode 1é-1o).

E recomendével juntar-se a esse procedimento (a0 mesmo tempo em que se
abandona a pretensdo de abarcar a totalidade do real ou mesmo a pretensao de ser
real) a compreensdo de que toda compreensao e apreensdao de qualquer coisa é
sempre compreensao e apreensdo de um possivel, de uma expressdo ou de uma

manifestacdo da coisa - ou seja, de fragmento de real. Quando se compreende,
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interpreta-se e representa-se (tal qual o modelo de representacdo da coisa em
Kant).

Os excessos do real em relagdo ao logos podem ser expressos por meio de
paradoxos'”. Isto é, a0 mesmo tempo em que o paradoxo nega o logos, afirma uma
outra forma de compreensao das coisas e expressa uma realidade outra ou o real
de um grupo (Sodré, 1992). Voltando ao inicio, o paradoxo ndo é o impossivel do
real, é o impossivel do logos (ou melhor, de um logos que se pretende autdnomo e
totalitario, plenamente equivalente ao real).

No caso do candomblé, o que estamos chamando de paradoxo pode ser
pensado mesmo como condicdo de possibilidade de compreensdo e de
comunicagao. Pessoa de Barros (1993: 85) diz: “A ambigtiidade de Osdnyin o torna
elemento de mediagdo, no nivel da natureza, da mesma forma que Esu age no
mundo da cultura (...) A comunicacdo s6 pode ser estabelecida pelo ambiguo”.
Substitua-se a palavra “ambiguo”, adjetivo que designa o que se pode tomar em
multiplos sentidos, pela palavra “paradoxo” e ter-se-A uma idéia da sua
importancia para a comunicacdo de sentidos e de conhecimento no mundo do
candomblé. Como diria Parker (1996: 325), “o pensamento sincrético em sua

proépria logica ndo obedece ao principio da identidade e ndo é obrigado a abster-se

%7 Veja-se um exemplo especifico: “Assim como Exu, Ossaim nfio é macho, nem fémea ¢ muito menos
androgino”. Esse € um tipo de enunciado que Pessoa de Barros (1993: 83) resolve da seguinte maneira: “Eles
ndo tém uma sexualidade, eles sdo a sexualidade”. Outro exemplo: diz-se que ha 12 Xango6s, que sdo
diferentes ¢ a0 mesmo tempo iguais (a # b e a=b). Pessoa de Barros (1999a: 123) argumenta que “O orixd do
fogo ¢ multiplo, reconhecem seus fiéis, e, talvez, a sua relagdo com o fogo constitua-se como ponto principal
de sua univocidade”. Pode-se também alegar que os Orixas ndo sdo individualidades e ndo se submetem aos
principios da identidade e da ndo-contradicdo. Algo semelhante se diz, segundo Pai Pingo, em Belém, em
relacdo aos encantados Cabocla Juliana e Lebara da Praia.
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da contradicao”.

A tese principal (como aos poucos tentar-se-a demonstrar) é que ha uma
construgdo de sentido que extrapola os niveis de compreensao da interpretacao
usual e que esse sentido produzido ndo é apenas um conteido diferente para
estruturas formais de pensamento idénticas: para acessar esses sentidos é preciso
compreender e, quica, saber lidar/manejar com objetos rituais (sons, ritmos,
movimentos corporais, objetos sacralizados etc) e “ferramentas” de pensamento
especificas [veiculos de comunicacdo diferentes das palavras]. Nesse processo, as
dimensdes (géneros) do conhecimento afecto-percepto (Deleuze, 1992; Deleuze &
Guattari, 1992) sao intensificadas ao mesmo tempo em que a dimensdo conceitual
(a que se evidencia no discurso racional) um pouco se aquieta.

Toda palavra - ou mesmo discurso - pode conduzir a um significado mais
ou menos comum'. Para alguns lingiiistas, o significado é constante (a cada
palavra, um e somente um sentido). De forma mais geral, tanto nos textos de

140

lingtiistica quanto nos de semiologia'”, o conceito de sentido'’ ndo parece diferir

18 Pessoa de Barros (1999a: 115) se refere a um jogo de palavras muito comum na lingua ioruba e que é
chamado de “sotaque” no meio Ketu. Esses trocadilhos referem-se a palavras que, devido a condigao tonal da
lingua iorubd, podem ter multiplos sentidos: “Constituem-se em provocagdo, quando empregadas, deslocadas,
no contexto das cerimonias publicas, ou ainda, em ardorosas conversagdes liturgicas, quando é buscado o
sentido exato das palavras. Podem vir expressos também através do deslocamento de uma cantiga de um
determinado contexto para outro, ou seja, um cantico funebre numa ocasido festiva. Tem o sentido multiplo
do “fighting”, do inglés, briga, provocacao, desafio. Ou ainda um jogo de palavras de sons parecidos, em que
uma reforcga o sentido da outra”.

13 £ interessante notar que no livro de Umberto Eco, Tratado Geral de Semiética, praticamente nio aparece a
palavra “sentido”. Deleuze (1974: 23) observa: “E curioso constatar que toda obra logica diz respeito
diretamente a significagdo, as implica¢des e conclusdes e ndo se refere ao sentido a ndo ser indiretamente —
precisamente por intermédio dos paradoxos que a significa¢@o nao resolve ou mesmo que ela cria. Ao
contrario, a obra fantéstica se refere imediatamente ao sentido e relaciona diretamente a ele a poténcia do
paradoxo”.

140 Para Veron (1981: 103), o sentido é dotado de uma materialidade e “ndo existe sendo em suas
manifestacdes materiais, nas matérias significantes que mostram as marcas pelas quais € possivel descobri-
lo”.
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substancialmente do de significado. O sentido, contudo, como propomos, nado é
exatamente o mesmo que significado. E que também queremos explorar, naquilo
que o processo de construgdo de sentido envolve, o excesso do significante em
relacdo ao significado. Poderiamos nos perguntar, por exemplo, por que, para um
“de dentro”, um oxé (machado) de Xangd ¢é algo mais do que um machado? Que
sentidos excedentes podem ter uma folha, um mato, ou um péssaro que pia?'*

Em todo movimento de percepcao-compreensdo ou de construcdo-produgao
de sentido ha singularidades que permitem ao sujeito experimentar sentidos
diversos, de maior ou menor intensidade. A intensidade do sentido pode mudar,
flutuar no tempo e no espago, de acordo com as relacdes que o sujeito vive ou
constréi com as coisas, com as pessoas, com as entidades, com os vegetais, com os
animais, com 0s sons, com Os ritmos e com as palavras“z. Essa diferenca (essas
singularidades) é o que transborda do discurso: s6 pode ser percebido ou
construido por meio de afectos-perceptos-conceitos. Esta, nas palavras de Lévi-

Strauss (1975:242), “acima do nivel habitual da expressao lingiiistica”'®.

' Nido estamos atrelados a distingdo de Guillaume (Ducrot & Todorov, 2001: 122-123) entre sentido e
significagdo. Para ele, as significagdes sdo efeitos de sentido. Desse ponto de vista, a cada palavra
corresponde um e somente um sentido, embora ela possa ter uma infinidade de efeitos de sentido
(significagdes); cada significagdo representa uma visao particular sobre o sentido. Levando-se em conta que
ndo ¢ nosso propdsito realizar um estudo de lingiiistica — nem distinguir lingua de fala — e que pretendemos
nos desprender da correlagdo “palavra-sentido tinico” e destacar o processo de construgdo de sentido para
chegar a idéia de “sentido = afecto x percepto x conceito”, tomamos a liberdade de adaptar as ferramentas
conceituais as nossas maos.

"2 Como veremos mais adiante, no contexto do complexo cultural Jéje-Nagd a “palavra” desempenha um
papel fundamental (Santos, 2002; Verger, 1972). “A palavra ¢ veiculo e detonadora de ase” (Pessoa de
Barros, 1993:111). A palavra possui uma materialidade especifica: mais do que denominagao-significagéo, a
palavra invoca e vitaliza. Pessoa de Barros (1993: 106) mostra, comparando os cenarios brasileiro e cubano,
que a palavra em yorubd ¢é tdo importante que uma unica palavra pode designar diferentes vegetais — apesar
de haver um sofisticado sistema de classificagdo das plantas que considera tamanho, forma, cor, cheiro,
textura e habitat.

' “Dito de outro modo, [as propriedades especificas do mito] sdo de natureza mais complexa do que as que
se encontram numa expressao lingiiistica de qualquer tipo” (Lévi-Strauss, 1975: 242).
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Esses excessos sdo singularidades. O elemento que faz com que as
singularidades se construam por evidéncia ou por recolhimento é o que Deleuze
(1974) chama de “diferenciante”. Esse elemento, o diferenciante, é de natureza
paradoxal: dado que é o “principio de emissdo das singularidades” (Deleuze, 1974:
53) ndo pode nunca ser igual a si mesmo ou a nada; é uma forca que muda antes
mesmo de ser e que, portanto, ndo respeita o principio da identidade.

O sentido, pois, pode sofrer inflexdes muito mais acentuadas que o
significado. H4 uma concepcdo semelhante, compartilhada por alguns (lingtiistas
e/ou semiblogos) e desprezada por outros, que reza que o conotativo excede o
denotativo e que essa diferenca é problema e riqueza de uma lingua. Um detalhe
importante é a concepcdo de que essa diferenca possa conduzir a se pensar de
forma diferente e a valorizar o que antes estava condenado a ser “pré-l6gico”.

Esse excesso, essa diferenga (essas singularidades), é o que transborda do
discurso'*: s6 pode ser percebido ou construido por meio de afectos-perceptos-
conceitos. Por estar “acima do nivel habitual da linguagem” ndo pode ser acessado
unicamente pela palavra. Nao se estd aqui a negar a necessidade da palavra, mas
apenas sustentando-se a sua insuficiencia (a palavra-conceito é necessaria, mas nao
é suficiente). Para que a palavra “faga sentido” no ambito do candomblé, para que
a palavra ganhe vida, é preciso que as dimensdes do afecto e do percepto nao

sejam negligenciadas, ou melhor, é essencial que sejam mesmo liberadas,

14 Todorov (1976: 162) afirma que o discurso nio pode ser reduzido a vocabuldrio e sintaxe.
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145

estimuladas'™®. Para isso, é preciso todo um processo de aprendizagem (chamado

por alguns de “desenvolvimento”) fundamentalmente'*

muito diferente daquele
processo escolar de aprendizagem que, por tradigdo e arrogancia, cré-se que seja o
mais desenvolvido, que seja o “civilizado”.

Assim, no intuito de contribuir para o estudo da importancia da cultura e
das religides afro-brasileiras na promogao da Satude e considerando-se que nas
relagdes entre as praticas terapéuticas e o contexto cultural as formas de o sujeito se
defrontar com o seu sofrimento podem se expressar com especial riqueza, que ha
diferentes construgdes de sentido possiveis diante de uma situagdo de sofrimento
psiquico e que, de modo geral, os servicos de Satide e de Satde Mental nao estao
aptos a lidar com sentidos que extrapolam os coédigos de compreensdo e os
conceitos da formagao médico-psicolégica, foram estudados aspectos especificos

do processo de construcdo de sentido e de conhecimento sobre sofrimento difuso e

realizacdo do ser que se da (e é comunicado) no ambito do Candomblé.

143 Se houvesse uma formula, essa seria: Sentido = Afecto X Percepto X Conceito. Compreender isso pode ser
uma forma de ajudar a construir um caminho de ligagdo: no caso especifico desta pesquisa, permite ligar o
que se passa no interior (dentro da Casa de Santo, por ex.) e no exterior (o mundo académico), ou ao
contrario, se considerarmos a referéncia hegemonica.

146 O “fundamento”, como se diz no candomblé, ndo se aprende nos livros: “Pelos livros, so se pode ir até
certo ponto”. E ndo se trata tdo somente do problema do meio de transmissdo do conhecimento (tradigdo oral
ou escrita): isso ¢ uma outra forma de dizer que a dimensao conceitual ndo basta para apreender o sentido e
que nem toda palavra veicula axé.
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ESQUEMA PARA TENTAR REPRESENTAR AS RELACOES SIGNIFICANTE

(Se) - SIGNIFICADO (So) - SENTIDO (Sdo) - SINGULARIDADES -

DIFERENCIANTE

Se - So = A
Sendo A um conjunto de singularidades # ).
A ndo é uma grandeza fixa, é uma grandeza aberta. Assim, se

Sdo = So + A', sendo A' & um intervalo ou variagio ou intensidade de A (A'[] 4)

[

Sdo ¢ sempre diferente do So (por menor que seja o grau) e, por conseguinte,

diferente do Se

O processo de construcao de sentido envolve uma forga (diferenciante, *) que age

sobre A:

Se - *A =So [] Sdo = So + A

1. o plano dos significantes é um plano de expressdo (Barthes, 1971). O Se é forma (ou série

formal)

2. o plano dos significados é um plano de conteudos (Barthes, 1971). O So é conteudo, é uma
representagdo psiquica de uma "coisa", é um conceito.

3. o plano dos sentidos é um plano de composicées. O Sdo é conteudo sincretizado e energizado
(realiza o excesso do Se em relagdo ao So num processo de diferenciac¢do-sincretismo).So existe na

relag¢do afecto-percepto-conceito
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O conceito de religido popular e as religides afro-brasileiras: cultura,

sincretismo e resisténcia.

Sou preto e branco, quero dizer, me destorco para pingar nas pontas do mesmo
compasso os dualismos do mundo, ndo aceito o maniqueismo do bem e do mal, antes me
obstino em admitir que no branco existe o preto e no preto, o branco”

Paulo Mendes Campos

A guisa de introducdo, é interessante notar que ha no meio académico' um
preconceito (uma espécie de senso-comum intelectualizado ou mesmo obstaculo
epistemolégico, se assim optarmos por designa-lo) que desqualifica a expressdo
religiosa dos pobres e, por efeito da sobreposicao do preconceito racial e cultural
a0 sOcio-econdmico, dos negros”sz ndo raro, Marx é usado como referéncia, como
se fosse possivel transpor automaticamente, de forma acritica, os conceitos que
Marx utiliza em sua “Critica da filosofia do Direito de Hegel (introdugao)” para o
contexto do processo politico latino-americano. Talvez um dos erros tenha sido
aceitar que “a critica da religido é o pressuposto de toda a critica”, universalizando
uma critica que tinha seu tempo e lugar na Alemanha do século XIX. O sujeito da
religido popular, como veremos mais adiante na concepcao de Parker (1996) e de

outros autores, ndo pode ser confundido com o Estado ou a sociedade alema que

47 E preciso, obviamente, fazer excegdo as disciplinas que tem por objeto a religido (sociologia da religido,
filosofia da religido, antropologia cultural etc).

148 Em “Cultura Negra ¢ Ideologia do Recalque” (1983), Marco Aurélio Luz empreende uma contundente e
competente analise dos obstaculos metodoldgicos e epistemoldgicos para uma antropologia negra.
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produziam “a religido como consciéncia invertida do mundo” (Marx, 2001:45). No
contexto da obra de Marx, de 1843/1844, lutar contra a religido, fazer a critica da
religido, era lutar contra a ordem capitalista que espelhava. A idéia de “religido
popular” ndo fazia parte de seu universo conceitual.

A idéia de “consciéncia invertida do mundo”, no entanto, se pensada do
ponto de vista do latino-americano em processo de colonizagao-exploracdo, ganha
uma conotacdo bem diferente: em vez de alienacdo-subtracdo e inversao para
controle e “persuasdo” (a4 la Lutero), consciéncia invertida como critica (negacdo)
de um mundo explorador e opressor e, simultaneamente, como proposigao
(afirmacdo) de um mundo Outro. Essa é a perspectiva de Parker (1996: 323-328),
que vé nas expressoes religiosas populares um pensamento sincrético' que é “um
pensamento hemiderno, que coexiste, aproveita-se e ao mesmo tempo rejeita e
critica a modernidade”. Refletindo sobre aspectos historicos da religido negra, Luz
(1983: 28) afirma que “longe de ser “6pio do povo”, a religido negra é ponto basico,
é fonte de afirmagdo dos valores civilizatérios negros e ntcleo de resisténcia as

variadas formas de aspira¢des neocolonialistas”. De outro ponto de vista, de forma

199 Parker (1996: 315-316) define seu conceito de pensamento sincrético: “Creio que certos processos
simbolicos, certas crengas e ritos, certas representacdes e estruturas significativas (...) em sua complexidade,
sd0 suscetiveis de serem compreendidos como manifestagdes de uma estrutura de pensamento que nao
obedece nem aos canones do pensamento mitico tradicional, nem aos do pensamento moderno, técnico e
cientifico. Por isso, proponho que se fale de um “pensamento sincrético”, subjacente, ndo s6 nem
exclusivamente nas representagdes e ritos religiosos, mas no conjunto de crengas, pensamentos e opinides
populares sobre o mundo, a sociedade, a politica, a cultura, a familia, a vida ¢ o cosmo (...) Estamos frente a
um processo de trabalho simboélico de carater “informal”, segundo o qual o engenho popular constroi ou
reconstroi sistemas de representacdes coletivas (...) de tal forma que da composicéo de velhas e novas obras
se produzem novas sinteses. Esta producao simbolica (...) estd bastante longe da producéo racional, formal,
planificada e sistematica, as vezes estandardizada, de representacdes e conceitos, empregando insumos de

EEED)

idéias previamente criticadas e depuradas, que caracterizam o pensamento intelectual e “culto’”.
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coerente com a analise de Clastres™ (1978), também se pode dizer que os sujeitos
que constroem as préticas religiosas populares se assemelham aos personagens de

uma “sociedade contra o estado”*™

que, recusando o poder, envidam suas forgas
na negacao da equacdo Estado-poder-violéncia que fundamenta a filosofia politica
ocidental.

No contexto do debate sobre as relacdes entre religido popular e
transformacao revoluciondria do mundo, hd um enunciado de Marx (2001:49) que
merece ser explorado e relativizado: “a historia (...) atravessa muitos estagios ao
conduzir uma formacgdo antiga ao sepulcro. A tultima fase de uma formacdo
histérico-mundana é a comédia (...) Por que tem a histéria um curso assim? A fim de
que a humanidade se afaste alegremente [rindo] >do seu passado”. Se, por um lado,
o “povo de santo” que constréi/reconstroi a religiosidade afro-indigena-brasileira
desconhece os Didlogos comicos de Luciano, por outro, conhece muito bem as
gargalhadas [afastar-se rindo do passado] dos Exus e Bombogiras da Umbanda (de

raiz banto) que ajudam a transformar sofrimento em agao™”.

Contestando um possivel carater alienante da religido popular, Parker (1996:

'3 Em estudo sobre a filosofia politica das sociedades indigenas sul-americanas, Clastres critica o preconceito
antropologico que reza que as sociedades ditas “primitivas” sdo sociedades “sem” Estado e conclui que a
historia daqueles povos ¢ “a histéria da sua luta contra o Estado” (Clastres, 1978: 152).

13! Para entender essa enunciagio faz-se também necessario superar a idéia de “vanguarda intelectual” (apesar
de a sedugdo que a idéia de vanguarda encerra) bem como a correspondente metafora de uma “cabeca” (a
filosofia ocidental) que pensa, coordena e conduz a forga revoluciondria, o “coracdo” (no texto de Marx, o
proletariado).

132 A tradugdo de Frederico (1995:104) para essa passagem merece ser transcrita: "A historia (...) atravessa
muitas fases, enquanto conduz ao cemitério uma velha figura. A Gltima fase de uma formacdo no nivel da
historia mundial é sua comédia (...) Por que essa marcha da historia? Para que a Humanidade possa separar-se
rindo de seu passado”.

'3 H4 um canto na Umbanda de raiz banto que diz “oi, sem Exu ndo se faz nada!”. Quando compreendermos
melhor, mais a frente, o sentido e a importancia de Exu no complexo cultural jéje-nagd, ndo sera dificil pensa-
lo - Exu, o principio dindmico, Senhor da Forca, Senhor dos Caminhos — como o conjunto das forcas da
Historia, ou até mesmo como a propria Historia.
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271) lembra que “num continente subdesenvolvido e majoritariamente cristdo
como a América Latina, a religido subsiste e, inclusive, se revitaliza como sentido
significativo nas massas populares. A fungdo de protesto contra a opressao que a
religido cumpriu em muitos processos de luta e resisténcia popular apresenta o
desafio para reconsiderar o problema”. O autor sustenta a hipétese de “que o
povo, enquanto agente histérico-social, produz coletivamente suas representagdes
e praticas simbolico-religiosas, através de um processo no qual se evidencia, de
maneira diferenciada, segundo a posicdo relativa na estrutura de classes e no
campo religioso, seu cardter dominado e, ao mesmo tempo, relativamente
autonomo. Através de um processo de producdo de sentido, condicionado e
condicionante, as diversas fragdes e classes subalternas expressam em algumas de
suas multiformes manifestacdes religiosas um protesto simbodlico” (Parker, 1996:
272).

Analisando as tensdes entre religido popular e modernizacdo capitalista (ou
“secularizacdo” modernizante) e as especificidades desse processo na América
Latina, Parker (1996) argumenta que o conceito de “religido popular” é mais
adequado que o de “religiosidade popular” para “tratar cientificamente do
fendmeno das religides populares” no continente. A religido popular é vista como
“manifestacdo da mentalidade coletiva sujeita as influéncias de um processo de
modernizagdo capitalista e de suas manifestacdbes na wurbanizacdo, na
industrializacdo, na escolarizacdo e nas mudangas nas estruturas produtivas e

culturais” (Parker, 1996:42). Esse autor pensa a religido popular no seu contexto de
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producao sociocultural e histdrico e diferencia “cultura popular latino-americana”
do conceito gramsciano de “cultura subalterna”. Nessa perspectiva, cultura é
entendida como o “conjunto de préticas coletivas significativas baseadas nos
processos de trabalho em funcdo da satisfacdo da vasta gama de necessidades
humanas, que se institucionalizam nas estruturas de signos e de simbolos, que sao
transmitidas por uma série de veiculos de comunicacdo e internalizadas em
hébitos, costumes, formas de ser, de pensar e de sentir” (Parker, 1996: 52).
Seguindo a linha da critica culturalista, Parker compreende a religido popular
como uma “contracultura da modernidade” e a conceitua como “hemiderna”™.
Parker (1996) e Valla (2001) argumentam que a religido popular constitui
um aspecto fundamental da definicdo de uma identidade cultural na América
Latina. Os autores inserem no conjunto das religides populares o catolicismo
popular™, o neopentecostalismo, o espiritismo popular e as religides afro-
brasileiras. Valla (2001) sugere que essas manifestacdes religiosas também podem
ser vistas, para além da dimensao teolégica e/ou transcendente, como estratégias
de sobrevivéncia (vitais, mesmo) construidas pelas classes populares. Parker (1996:

324) indica que, nessa perspectiva, por meio de um complexo processo de

producdo simbdlica, as esferas da realidade (o natural, o social e o sentido

14 Hemiderna é um neologismo cunhado pelo autor e quer dizer hemi-moderna: “E anti-modernista enquanto
a modernidade e sua racionalidade instrumental t&ém de alienante e desumanizante, enquanto tém de
racionalizagdo das diversas formas de dominacdo e de controle, enquanto tém de tendéncia para a diminui¢ao
da vida (...) Porém, a cultura popular e sua religido ndo ¢ anti-moderna enquanto acolhe tudo aquilo que a
modernidade ofereceu como avango efetivo nas condigdes de vida e na possibilidade de satisfagdo das
auténticas necessidades do homem (...) Ha diversas formas ¢ modelos religiosos hemidernos, com maior ou
menor potencialidade humanizante, o que dependeré de cada situacdo socio-cultural e de cada conjuntura
historica” (Parker, 1996: 170-171).

'3 Berkenbrock (1997: 96- 103) se refere a um “catolicismo popular negro”.
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existencial) tendem a uma “sintese vital”.

Ao fazer referéncia aos processos de construcdo das crengas e praticas
religiosas pelo povo do continente latino-americano, Parker (1996:26) salienta: “Na
base da estrutura social, entre os indigenas e mesticos, entre os negros, mulatos e
cafuzos, gerou-se uma dindmica de criatividade religiosa que, a partir do seu
préoprio universo linguistico-simbélico, reinventa uma expressao religiosa para
enfrentar sua nova situacdo”. Dessa maneira, por meio da expressdo religiosa,
sustenta o autor, os “grupos subalternos” tentam superar a experiéncia traumética
de dominio e submissdo “ao regime colonial e de exploracdo econdmica desses
senhores “cristdos”, que com eles cometiam toda sorte de ultrajes, e as diversas
formas pelas quais a Igreja procurava (compulsiva ou persuasivamente) batiza-los
para incorporé-los a cristandade colonial”. Observe-se que ai o autor destaca o
papel de resisténcia e acdo da religido popular contra, simultaneamente, o processo
de colonizagdo-exploragao e contra a prépria religido dos colonizadores (oficial).

O autor distingue quatro tipos de respostas religiosas dadas pelos indigenas
aos colonizadores da América Latina: “a) a atitude rebelde; b) a submissdo e a
integracdo a cristandade colonial; c) a resisténcia ativa a ordem colonial com
conotagdes messidnicas; d) a submissdo parcial, aceitando o cristianismo, porém
assegurando a existéncia de crencas ancestrais por meio do sincretismo” (Parker,
1996:27). O processo de sincretismo é destacado como caracteristica e “resposta
religiosa” que “dé4 origem aos sincretismos das atuais manifestacdes de nossas

religides populares” (Parker, 1996:34). Todavia, talvez seja pertinente questionar a
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categoria “submissao parcial”: se houve (e ha) uma “submissio parcial” é porque
houve (e hd), também, uma “insubmissido parcial”. No entanto, o carater de
insubordinacdo fica apenas implicito na construcao do discurso. O contrario (a
idéia de submissdo tornar-se implicita) aconteceria se a opgdo do autor fosse
“insubmissdo parcial”. Trata-se de uma armadilha semantica, nem sempre facil de
se perceber quando se constréi uma categoria discursiva.

Uma outra perigosa armadilha que se deve evitar é aquela que, sob o

manto'®

semantico do conceito de “popular”, mascara, dilui e “recalca”, como bem
assinala Luz (1983), a forca do processo de construcdo cultural negro e suas
dimensdes estética, ética e politica. Sodré (1999: 126-134) faz uma leitura negativa
do conceito de sincretismo. Para ele, a palavra “sincretismo” (que serve, “em geral
como um biombo ‘harmoénico-pluralista’ para esconder a realidade da
discriminacdo”) traz embutida a idéia de “identidade etnocultural tnica”
brasileira, fomentada pelos discursos elitistas ou de Estado “na tentativa de
aprisionar as singularidades num tnico lugar simbdlico” (Sodré, 1999: 127). Nessa
perspectiva, a idéia de sincretismo aparece como produto de um processo de
dominagdo ideoldgica e econdmica que articula “denegacdo do racismo” e
“discriminacdo identitaria”. Os textos de Hélio Jaguaribe e de Celso Ribeiro Bastos,
dentre outros exemplos de apropriagcdo do termo ‘sincretismo’ pelas elites

nacionais citados por Sodré, corroboram os enunciados da critica. Todavia,

defende-se aqui, neste texto, a idéia de que os processos de sincretismo devem ser

'3 Peco licenga poética para usar essa expressdo metaforica.
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vistos e pensados de outro ponto de vista: o interno (intestino) ao préprio processo.
Dessa maneira, pretende-se ‘libertd-lo” - o processo sincrético - da dupla
armadilha que, tanto a direita quanto a esquerda, acaba por lhe reservar tdo
somente o lugar de veiculo a servico da ‘dominacao’ e por lhe subtrair o que pode
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ter de libertador e revolucionario™. Por esses motivos, a partir deste momento, nao

mais usaremos o conceito de religido popular, mas sim o de religido(des) afro-

brasileira(s), enquanto religido(des) negra(s)'®

, de matriz(es) africana(s), forjada(s)
no Brasil e, mais especificamente, o de candomblé (do qual, mais adiante, faremos
nosso recorte de campo).

O sincretismo, pois, elemento caracteristico e de fundagdo do candomblg,
ndo é uma simples “colcha de retalhos”, associagdo superficial de simbolos ou
imagens ou sobreposicdo mecanica de elementos culturais oriundos de tempos e
lugares diferentes. O sincretismo ndo é algo tao simples e pueril que se possa
compreender com uma olhadela de superficie: € um processo complexo que resulta
na construcdo de culturas singulares e ndo parece correto considerd-lo como

expressdao de submissdo (mesmo que essa idéia de submissdo receba o adjetivo

“parcial”). Parker (1996) argumenta que o “pensamento sincrético popular” tem

17 £ bem verdade que, no mesmo texto, mais a frente, Sodré faz uma referéncia aos movimentos sincréticos
que se ddo no interior do universo ético-politico-religioso afro-descendente: “os nagos reinterpretaram aqui a
sua singularidade civilizatéria, traduzindo a realidade original (africana) em representacdes adequadas a
especificidade do territdrio brasileiro (...) A reinterpretagdo nagd sempre foi ao mesmo tempo ético-religiosa e
politica, o que implica luta para instituir e fazer aceitar a realidade reinterpretada ou traduzida (...) A
comunidade litiirgica afro-brasileira ou terreiro implica a idéia de um corpo grupal forte o suficiente para dar
protecdo contra as adversidades, contra o estrangeiro hostil (...) A liturgia ndo deixa, assim, de “vestir” ou
exprimir uma pratica politica bastante clara” (Sodré, 1999: 167-170).

%8 Luz (1983: 27-38) adota o conceito de “religido(des) negra(s) no Brasil” ao invés de “religido afro-
brasileira”. Para nds, de acordo com Barbosa (2002) e em desacordo com a idéia de ‘contribuigdo’, “o centro
da cultura brasileira € a cultura do negro”. Desse ponto de vista, as chamadas religides afro-brasileiras podem
ser pensadas como reinvengdes das religides negras que tiveram suas origens no contexto brasileiro da
escravidao.
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caracteristicas logicas, semioldgicas e socioldgicas proprias e que se deve evitar o
perigo da “armadilha evolucionista” (1996: 326), aquela que o considera uma etapa
menos evoluida ou inferior da histéria do pensamento humano, destinada a
desaparecer com o progresso. Bastide (1983: X-XII), por exemplo, admitiu que “os
problemas por mim levantados sobre o sincretismo ndo existiam na realidade e nao
passavam de falsos problemas, uma vez que eu abordara o candomblé com uma
mentalidade etnocéntrica e assim teria de “converter-me” a uma outra
mentalidade, caso quisesse compreendé-lo (...) De qualquer modo, esse primeiro
revés transformou-se numa primeira vitéria. Com efeito, levou-me ao método que
depois passei a seguir - o de repensar o candomblé ndo somente nos seus aspectos
africanos mas também no seu sincretismo, partindo do interior e ndo do exterior,
capacitando-me assim a mudar inteiramente minhas categorias l6gicas. Aquilo que
a principio parecia-me incoerente transformava-se agora em coerente (..) A
descoberta de sistemas, certamente diversos, mas de todo modo analogos na Africa
e no Brasil, permite-me inferir da riqueza dessa perspectiva™”.

Quando se faz referéncia ao sincretismo afro-brasileiro, as primeiras
imagens que vém a mente sdo aquelas que associam orixds a santos e outras
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entidades catélicas (sincretismo afro-catélico)™. Ha, no entanto, trés outras

'3 O autor acrescenta: “nos dias de hoje ela deveria ser aplicada ao “espiritismo de Umbanda”(Bastide,
1983: XII).

1 T uz (1983: 36-37) argumenta que ndo ha nesse processo nenhuma fusio ou sincretismo, mas apenas
simples associagdes simbolicas nas quais “as imagens catdlicas constituem-se em simples variaveis
conjunturais que em nada alteram a estrutura simbolica sincronica negra”. Braga (1999: 166) levanta a
hipotese de que “a tdo propalada nogao de ‘sincretismo afro-catdlico’ deve ter sido em parte construida pela
Igreja Catolica, na sua politica de converter um nimero cada vez maior de individuos. A explicagdo que
ganhou cidadania de verdade exclusiva e absoluta remete sempre a responsabilidade para os negros que
teriam buscado, para ludibriar seus senhores, a identificacao de seus deuses e seus mitos com os santos
catolicos. E dificil imaginar esses senhores absolutamente estiipidos aceitando tacitamente essas imaginosas
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vertentes sincréticas fundamentais (Berkenbrock, 1997: 114 - 115) resultantes dos
encontros e confrontos entre: 1) diferentes cultos e doutrinas africanas'®; 2)
elementos de religides indigenas e africanas e 3) entre as referéncias anteriores e o
Espiritismo de Allan Kardec, esta dltima j4 em fase bem tardia, o que pode servir
como exemplo da abertura e da dinamica religiosa afro-brasileira. Essa separacao
em vertentes ou dire¢des, contudo, também nao é suficiente, cremos, para abarcar
toda a riqueza e a complexidade do que poderiamos chamar de processo sincrético
afro-brasileiro, pois combina¢des as mais diversas'® entre as quatro vertentes
citadas ainda hoje se processam em varios espagos-tempo afro-brasileiros,
163

especialmente no contexto diversificado da Umbanda'®.

Com base em Geertz'* (1989), Pessoa de Barros & Teixeira (2000: 103)

explicagdes. Se aconteceram, ¢ a historia registra algumas ocorréncias, foram casos isolados que ndo servem
para explicar, por uma Unica via, a regra do encontro de dois universos magico-religiosos que deveriam se
interpenetrar, com concessoes € trocas de elementos componenciais de suas estruturas sagradas”.
Berkenbrock (1997: 100), tedlogo catdlico fortemente influenciado pela Teologia da Libertagao, por outro
lado, alega que “O fechamento das organizagdes eclesiais dos brancos frente aos negros deixa claro que a
sociedade branca ndo estava preparada para dar lugar aos negros. Do lado dos negros, a formagao de
irmandades proprias contribui para a formagao da consciéncia de raga. Nas irmandades, os negros
encontravam-se entre si ¢ deram assim inicio a um catolicismo popular negro, com santos protetores proprios
e uma forma proépria de festas (...) A formagdo de irmandades destes negros “catolicizados” a forga teve um
papel preponderante na transmissdo das tradi¢des religiosas africanas e no surgimento do sincretismo afro-
catélico”. Com base em Arthur Ramos e Roger Bastide, Berkenbrock (1997: 132) também defende que “[0]
sincretismo entre cristianismo e religides africanas ndo ¢ uma exclusividade brasileira (...) [ele] ja comegou na
Africa, inclusive antes mesmo da escravizagio”.

11 Sodré (1999: 166) faz a seguinte observagio: “O universo “nagd” é, na verdade, a resultante de um
interculturalismo ativo, que promovia tanto a sintese de modulac¢des identitarias (ijexa, ketu,egba e outros)
quanto o sincretismo com tragos de outras formagdes étnicas (fon, mali e outros), aqui conhecidas pelo nome
genérico de “jeje”. Quando se fala de cultos “nago-ketu”, “jeje-nagd” e “congo-angola”, esta-se fazendo
alusdo as combinagdes sincréticas dessa ordem”.

162 Espiritismo de Umbanda, Umbanda Esotérica, Umbanda do Norte, Umbanda Omolokum, Tambor de
Mina, entre muitas outras denominagdes e organizagdes, sdo exemplos de possibilidades de articulagio
complexa entre elementos religiosos distintos.

19 «Q sincretismo da Umbanda recolhe hoje em si todas as tradigdes afro-brasileiras, ao lado do culto a
espiritos de indios e escravos falecidos, diversas formas de culto para almas, de forma muitas vezes
kardecista, como também elementos catolicos e orientais” (Koch-Weser apud Berkenbrock, 1997: 152).

1 No texto “A religido como sistema cultural”, Geertz define o seu conceito de cultura: “ele denota um
padrao de significados transmitido historicamente, incorporado em simbolos, um sistema de concepgdes
herdadas expressas em formas simbdlicas por meio das quais os homens comunicam, perpetuam e
desenvolvem seu conhecimento e suas atividades em relagao a vida” (Geertz, 1989: 103).
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definem o candomblé como um complexo cultural “resultante da elaboragao das
vérias visdes de mundo e de ethos provenientes das multiplas etnias africanas que,
a partir do século XVI, foram trazidas para o Brasil” e salientam a resisténcia
cultural e politica e a acdo de coesdo social desempenhadas pelos terreiros. Luz
(1983: 29) destaca que “o ponto central de reagrupamento dos africanos e seus
descendentes no Brasil foi a religido, caracterizada pelas bem organizadas
comunidades religiosas”. Pessoa de Barros (2003: 32-33) considera essa forma de
organizagdo politico-religiosa uma das mais importantes formas de luta e
resisténcia'® do afro-descendente, tendo sido fundamental para a preservacado das
culturas, inclusive de elementos das linguas origindrias (proibidas pelo

colonizador'®)

, que foram reconstruidas numa espécie de nova lingua para
comunicagao entre escravos de diferentes etnias.
Pode-se supor que, ainda nos pordes dos navios negreiros'”, em plena

travessia do Atlantico, o sincretismo ja fosse uma estratégia de superacdo da

15 Pessoa de Barros (1998,1999a, 1999b, 2000, 2003) aponta varios autores que desenvolveram essa tematica,
entre os quais, Pollak, Edson Carneiro, Gomes, Julio Braga ¢ Muniz Sodr¢.

1% “Preservar aqui as linguas africanas nio foi nada facil: o colonizador portugués ndo deu trégua,
combatendo as linguas e evitando até a concentragdo de escravos de uma mesma etnia nos navios negreiros e
nas propriedades colconiais — uma tatica para diminuir as resisténcias dos africanos e descendentes a
escravizagdo. Essa politica, a variedade de linguas e as hostilidades que os negros trouxeram dificultaram a
formagdo de nucleos solidarios que garantissem a retengdo do patriménio cultural africano, incluindo-se ai
suas linguas (...) mas nem sempre os negros foram prisioneiros da diversidade lingiiistica que os dividia e ao
longo do periodo colonial houve varias tentativas de construcao de uma identidade comum entre os escravos:
a formacao de quilombos, a realizagdo de revoltas e a organizacdo de batuques e calundus (rituais semelhantes
ao candomblé) sdo evidéncias disso” (Villalta, 2004: 59). Considerando-se, de acordo com Villalta (2004), as
duras condi¢des em que se deu o processo de imposicao da lingua portuguesa e de sujeicdo dos povos pelos
colonizadores, ndo ¢ dificil concordar com a tese da construg@o de uma lingua de resisténcia.

1" Levando-se em conta que cada navio transportava em média 500 escravos (sem contar a pratica sérdida da
superlotacdo que, dobrando ou mesmo triplicando o nimero de escravos transportados, visava “compensar” as
perdas por mortes durante o trajeto a0 mesmo tempo em que concorria para aumentar ainda mais o nimero de
obitos) oriundos de multiplas etnias em travessias atlanticas que duravam de 6 a 18 meses, pode-se ter uma
idéia dos intensos e inevitaveis encontros e confrontos que nesse lugar de passagem se davam.
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opressdo, da exploracio e do sofrimento'®:

orixds, inquices e voduns foram
provavelmente se encontrando (e confrontando) naquele lugar de passagem
traumatico que exigia a constru¢do de novos lacos de solidariedade e, num
movimento de reconstrucdo, ajudaram a redefinir relagdes interpessoais e formas
de relagdo com o sagrado'®. Pode-se supor que estavam sendo lancadas, nesse
periodo, as primeiras sementes do que hoje sdo chamadas de, mui genericamente,
religides afro-brasileiras. Tendo chegado aos portos brasileiros, grupos e familias
submetidos ao mercado da compra de escravos sofriam novas separagdes; e novas
separacdes, por sua vez, exigiam novos rearranjos, novas fusdes, incrementando
uma dindmica religiosa sincrética.

Berkenbrock (1997: 115) acredita que os primeiros contatos entre indios e
africanos tenham se dado por ocasido de fugas nas quais escravos encontraram
refagio com os indios. Segundo o autor, “as tradi¢des religiosas do Norte do Brasil
sdo hoje um exemplo tipico da influéncia africana sobre as religides indigenas”.

Bastide (apud Berkenbrock, 1997: 88) supunha que nas organiza¢des comunitarias

quilombolas ja existissem elementos de religides afro-brasileiras. Nesses territorios,

168 <A primeira separagdo ocorria com a prisdo de pessoas que seriam escravizadas. Ndo eram sociedades
completas que eram arrancadas de seu contexto, mas apenas partes da sociedade, especialmente jovens e
homens em sua grande maioria. Estes presos foram misturados nos portos africanos com outros procedentes
de outros grupos culturais (...) Nos navios negreiros, iniciava-se a triste aventura comum destas pessoas.
Advindos de diversas culturas e linguas, eles eram empurrados juntos. A miséria comum levava a uma certa
solidariedade entre os sobreviventes (...) O apelido popular da época aos navios negreiros diz muito da
realidade: tumbeiros” (Berkenbrock, 1997: 82-83).

19 Sodré (1999: 166-167) salienta: “E certo que a historiografia evidencia rivalidades de varios tipos
(africanos entre si, negros e pardos, crioulos e africanos). E também certo que até hoje persistem diferentes
tradigdes etnoculturais (...) Mas sabe-se em contrapartida da solidariedade nascida entre os cativos durante a
travessia do Atlantico (...) Os “antigos” [mais velhos] dos cultos afro-brasileiros falam de um intercdmbio
profundo entre as comunidades, capaz de passar por cima de velhas divisdes étnicas. (...) Apesar dos conflitos
eventuais, a hibridizacdo, a mistura de influéncias, parece ter constituido sempre um padrdo. Para os nagos
(...) atroca (a palavra acerto ¢, alias, bastante valorizada pelos “antigos” na Bahia) era regra fundamental”.



116

onde também brancos e indios buscavam abrigo e possibilidade de construgao da
vida em novas bases comunitarias, supde-se, preservacdo de culturas ancestrais e
movimentos de sintese se davam sem provocar grandes tensdes internas. Luz
destaca que, na Africa, o culto dos ancestrais estd vinculado a fundacdo de um
territorio. Segundo ele, rituais do hoje chamado candomblé de caboclo™ sao
provas do respeito a diversidade cultural e do poder de sintese das religies
negras: “Nao se veneram as divindades dos pantedes indigenas brasileiros, mas os
espiritos individuais ou coletivos de diversas tribos, em particular daqueles em
cujas terras foram estabelecidos os negros (...) A maneira bantu (...), sio cultuados
os pretos-velhos, espiritos dos antigos escravos, primeiros ancestrais negros em
terra americana que se somaram aos espiritos aborigenes a quem reconhecem
direitos prioritarios” (Elbein dos Santos apud Luz, 1983: 36). Note-se que essa
deferéncia jamais é dada ao branco estrangeiro e colonizador, mas tdo somente ao
indio, ancestral natural das terras que passaram a se denominar Brasil, reconhecido
como legitimo “dono da terra” (Braga, 1999: 165). Como se pode perceber, trata-se
de um processo complexo no qual a construcdo de uma pratica religiosa de sintese
demarca uma afirmacgdo solidaria de principios éticos e politicos fundados no
respeito ao Outro e na solidariedade.

A despeito de a tendéncia de afirmacdo de especificidades étnicas

”171)

(“reafricanizacdo que se pode observar atualmente, sendo o discurso da

' Braga (1999: 164) afirma que o candomblé de caboclo é uma manifestacio religiosa afro-brasileira,
“variante do candomblé que incorporou um nimero consideravel de elementos da cultura religiosa indigena, e
de outras praticas religiosas como, por exemplo, o espiritismo popular”.

7 Nio é nosso objetivo aprofundar o debate sobre reafricanizagdo. Para obter detalhes e referéncias sobre o
assunto, consultar Berkenbrock (1997: 119-123). Bastide (1983: XIV-XVI) aponta dois movimentos,
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“pureza” das nagdes sua expressdo mais paradoxal, a realidade é que o simples
fato de reunir em um mesmo territério existencial varios orixas ja é por si s6 um
processo bastante singular e sincrético. Originalmente, na Africa, o culto de orixa
separava, demarcava territério e podia até mesmo expressar conflitos interétnicos.
O afro-descendente, por sua vez, desenvolveu uma dindmica religiosa de
fundamental importdncia para a sobrevivéncia e transmissdo de elementos
culturais africanos (elementos de visao de mundo, de conhecimento, de ethos),
dindmica essa que, como ja dissemos, foi capaz de manter a coesao social e o poder
de organizagdo politica'”?, mesmo nas condigdes mais adversas, como a didspora e
a escraviddo'. Fernandes Portugal entende que o “Candomblé é um reduto de
rebeldia, é um quilombo, ele resiste em forma religiosa a todas as intempéries, a
todos os governos, a todas as ditaduras no Brasil” (Portugal apud Berkenbrock,
1997: 435). Nesses contextos, “a religido negra constituiu-se num ponto de
resisténcia de luta do homem negro em busca de sua libertacdio e de real e

universal integracdo” (Luz, 1983: 38). Barbosa (2002: 13) observa que “o processo

de recriacao do candomblé ou da umbanda é tdo complexo quanto a transformagao

considerados por ele como “tendéncias opostas”: reafricanizagdo (“alimentado pelo vaivém, entre o Brasil e a
Nigéria, de homens, mercadorias e idéias”) e “americaniza¢ao” (“que abrange a grande expansdo do
candomblé caboclo”). Esse tltimo autor se pergunta: “Como agem e se equilibram esses dois movimentos
inversos?”.

'”2 E pode-se dizer, concordando com Pessoa de Barros & Teixeira (2000), que a experiéncia quilombola foi
uma forma de resisténcia politica das mais contundentes.

' Bem como, posteriormente, nas condigdes de total desorganizagido econdmica a que foram langados os ex-
escravos por meio de uma “Abolicdo” que, ndo tendo significado nenhuma mudanga na estrutura de poder
nem na estrutura agraria do pais, ndo lhes reservou sorte muito melhor do que a do periodo anterior. De
escravos a proletarios miseraveis: era essa a “liberdade” oferecida (vender sua forga de trabalho num mercado
precarissimo e disputar espago com o imigrante europeu em condigdes desiguais) pelas for¢as do Capital
ascendentes no Brasil. Do século XIX para ca, pouco se avangou em relagdo ao preconceito e a discriminagéo
que se expressam com clareza no mercado de trabalho, como se pode notar na matéria recentemente publicada
no Jornal do Brasil (05/06/04): “Negro sofre mais com o desemprego: estudo do IBGE mostra que, na média,
branco ainda tem o dobro da renda”.
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da religido pagd do Mediterraneo no catolicismo '%(..) O curandeiro, chefe
religioso ou mde de santo que reinventou a religido negra, abrindo etnicamente a
relagdo de orixas, fez uma invengao (...) notavel”.

Ha, portanto, nesses processos de singularizacdo chamados de sincretismo,
operagdes de sintese e de transformacao ricas e muito elaboradas. Nesse sentido,
pode-se pensar em processos de sincretismo como processos de construgdo coletiva
de singularidades, como processos de singularizacdo (Guattari & Rolnik, 1986) ou
como agenciamentos coletivos de enunciagao (Deleuze, 1992). E preciso considera-
los nas suas positividades e do seu interior, como processos de criacdo de espagos-
tempo religiosos e nio como alienagdo, desvio, pobreza intelectual ou falta de
consciéncia. E igualmente necessario observar que apontam para construgdes
dindmicas de redes de apoio social (Valla, 1998b, 2001a) e que expressam esforgos
concretos de grupos e comunidades para a superacdo de suas dificuldades vitais e

para a afirmacdo de seus valores e de suas visdes de mundo.

174 “S6 que nods olhamos para a religido paga se transformando no catolicismo com respeito e espirito
cientifico. E olhamos para a reinven¢ao do negro como uma bagunga” (Barbosa, 2002: 13).
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Como foi construido esse discurso? Entrando no campo...

“O ocidental tudo quer saber desde o primeiro instante, eis porque, no fundo, nada
compreende”

Roger Bastide (1978: 12)

O que é chamado genericamente de Candomblé é uma religido de sintese
que foi constituida no Brasil, segundo Pessoa de Barros (1999a: 21), como
“resultado da reelaboragdo de diversas culturas africanas'”®, produto de vérias
afiliacdes”. Isso implica, portanto, na existéncia de varios Candomblés (Angola,
Congo, Efan, Jéje-Nagd etc.), que comumente siao chamados de “nagdes”. As
denominagdes de nagdes'’® que diferentes grupos assumiram no processo de
construcdo do candomblé no Brasil sdo, para Vogel, Mello & Barros (2001: 198),
“categorias abrangentes as quais se reduziram as mdultiplas etnias que o trafico
negreiro fez representadas no Pais. O termo [nacdo] tem servido para circunscrever
os tracos diacriticos através dos quais se revela um mundo caracterizado por um
notédvel conjunto de elementos comuns”.

Desse rico e complexo universo afro-brasileiro, para efeito de recorte
metodoldgico, foram considerados os objetos, conceitos, enunciados, concepgdes e

formas de se pensar construidos no dmbito do complexo cultural jéje-nagd. Os

'7> Note-se ai uma referéncia a nogdo de “religido como sistema cultural”, de Geertz (1989).

176 Ndo confundir o conceito de nagio aqui empregado com aquele que, de “utilizagdo constante ao longo do
tempo desde o século XV até o XIX”, servia a classificagio e & organizagio da “escravaria traficada da Africa
para a América” (Soares, 1998: 78 e 73). Segundo Soares, o estudo de assentos de batismo, casamento ¢ 6bito
da cidade do Rio de Janeiro no periodo 1718-1760 ndo permitiu “afirmar com certeza que a “nagado”
corresponda a um grupo étnico. Algumas pequenas procedéncias parecem ser casos em que procedéncia/etnia
se superpdem num mesmo universo empirico” (Soares, 1998: 81).
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povos de etnia fon (sul do Benin) e ewe (do sul do Benin até Gana) eram chamados
de jéjes. Vizinhos, os povos de lingua iorubi eram chamados de nagds. Segundo
Pessoa de Barros (1999: 21), os encontros e confrontos, ou melhor, “as associacdes e
trocas entre estas etnias do oeste africano denominam-se, no Brasil, complexo
cultural jeje-nagd, cuja maior expressividade encontra-se no campo artistico-
religioso”. O que se pode chamar de Candomblé Jéje-Nago é, pois, uma “religido
de matriz africana, mas especificamente brasileira” (Pessoa de Barros, 1999a: 22),

nao fundamentalista e ndo excludente””

. O complexo cultural jéje-nagd é composto
por “comunidades que tém em comum mais do que uma fé religiosa; que possuem
padrdes culturais préprios, estruturados a partir de um processo dinamico de
sintese (...) as comunidades ou associa¢Oes religiosas pressupdem caracteristicas
especificas quanto a forma de organizagdo social e de aquisi¢do e transmissao de
conhecimento, consubstanciadas através de um processo especifico - o processo
iniciatico” (Pessoa de Barros, 1993: 2 e 17). A expressao jéje-nagd, contudo, é uma
categoria académica, ndo sendo reconhecida nem assumida pelos grupos, que
geralmente assumem uma ou outra designacao (Jéje ou Nago).

Destacamos, desse complexo, o universo cultural da nacdo conhecida no

Brasil como Ketu. Pessoa de Barros (1999b: 27) entende o termo ketu como uma

177 %0 candomblé ndo é uma religido de conversdo”. Em comunicagao oral, José Flavio Pessoa de Barros
salienta que, nao sendo uma religido de conversdo, ndo participa o candomblé dos conflitos - principalmente
das “guerras religiosas” midiaticas - que bem expressam uma tendéncia contemporanea a intolerancia
religiosa. Considerando-se que o dialogo se opde a intolerancia e pode mesmo anulé-la, faz-se conveniente
uma citagdo: “O que se faz necessario é ampliar a possibilidade de um didlogo inteligente entre pessoas que
diferem consideravelmente entre si em interesses, perspectivas, riqueza e poder, € no entanto estdo limitadas
em um mundo onde, envolvidas em interminavel conexdo, fica cada vez mais dificil sair uma do caminho da
outra” (Geertz apud Silva, 2000: 182).
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categoria cultural e ndo de carater étnico. Bastide (1978: 279) também salienta a
dimensao cultural: “Na Bahia ndo existem mais hoje individuos Ewe, loruba,
Angola ou Congo, mas estas ‘nagdes’ todavia sobreviveram sob a forma de
candomblé, ritualmente ou musicalmente diferentes”. Pessoa de Barros (1993: 2)
salienta que, nessa passagem da etnia a cultura, além da ligagao religiosa, ha uma
visdo de mundo que une os membros de um determinado grupo.

Os itans'”® (narrativas mitico-religiosas) e as rezas ou canticos litargicos'” em
iorubdi antigo™ sdo uma chave-fonte de acesso a uma memoria ancestral
(transmitida tradicionalmente de forma oral). A eles tivemos acesso por meio da
participagdo continuada em cerimonias e rituais, de consultas, de conversas
informais, da audicdo de gravagdes especializadas e, é claro, por meio de estudos
etnogréficos e de escritos religiosos. Quando o assunto é candomblé, porém, essa
diferenciacdo entre escrita etnografica e religiosa torna-se um problema bastante
sutil. Separar, de um lado, escritos religiosos como aqueles produzidos por
iniciados na religido sem trajetéria académica e, de outro, escritos etnograficos
como aqueles produzidos por cientistas-pesquisadores, induzir-nos-iria em grave
problema de interpretacdo. A tese de Silva (2000), que aborda justamente o

trabalho de campo do antropdlogo junto as comunidades religiosas afro-brasileiras

'78 Pessoa de Barros (1993: 5) define os itans como “‘historias’ as quais os grupos estio constantemente
langando mao para ‘reviver a sua historia’ e para transmitir os conhecimentos e, assim, transferir padroes de
comportamento, subsidiar através do conhecimento do mundo sobrenatural o viver no mundo cotidiano”.

17 “Estes enunciados orais entoados possuem diversas formas de apresentacgdo correspondentes as finalidades
a que se destinam no contexto ritual: orikis — evocagdes, orin — cantos de louvagao, adura — preces, iba —
saudagdes e ofo — encantamento das espécies vegetais” (Pessoa de Barros, 1999a: 67).

180 “As comunidades-terreiro de origem nagd utilizam em seus cantos e preces uma lingua litirgica (...) Os
praticantes conhecem o sentido dos cantos e dos louvores, mas ndo necessariamente o contetido de cada
palavra. Como eles dizem: ‘Esta ¢ a lingua falada pelos orixas’ ” (Pessoa de Barros, 2003: 50).
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e problematiza a relacdo observador-observado, discute bem o papel que a
expressdo escrita tem desempenhado nesse universo. Esse autor salienta que a
informacdo escrita, mediando um crescente didlogo entre antropdlogos e
religiosos, “tem possibilitado que muitos sacerdotes participem, de forma ativa, no
desenvolvimento das pesquisas etnograficas em seus terreiros e na confecgao dos
textos resultantes dessas pesquisas” (Silva, 2000: 174). Isso também significa, do
ponto vista da magia e da poiesis, que um texto escrito pode se converter mesmo
em uma espécie de objeto ritual, em um veiculo de axé. Explicando melhor: na
sociedade ocidental moderna, o livro €, a principio, um veiculo de informacoes -
tanto mais legitimo e verdadeiro quanto mais cientifico. Contudo, quando o objeto
de investigagdo diz respeito a cultura religiosa afro-brasileira essa relagdo entre o

181 assume dimensdes outras: o

académico e o religioso, entre o profano e o sagrado
académico/profano caminha em dire¢cdo ao religioso/sagrado ao passo que se
impregna de axé e o religioso/sagrado se aproxima do académico a proporcao que
pode perceber em letras e folhas de papel sentidos e conhecimentos nao
tradicionalmente afeitos a expressao escrita.

A associacao'®

entre sacralidade e conhecimento etnografico tem resultado
no que Pessoa de Barros (comunicacgdo oral) chama de “literatura engajada” ou de

“texto intersticio”. Esse tipo de construcdo discursiva expressa uma influéncia

181 Segundo Parker (1996: 325), “na mentalidade popular ndo parece haver essa distingdo nitida de que nos
fala Durkheim entre o sagrado e o profano”.

'8 Silva (2000: 170-171) faz referéncia a “dimensdo sagrada do texto etnografico” e a conexdes simbolicas
importantes “entre o livro e a visdo religiosa daqueles que nele sdo representados”.
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mutua'®: enquanto o pesquisador que compartilha a “visdo de dentro” aprende
com os religiosos toda uma nova meéthodos-logia, os textos etnograficos podem
servir aos religiosos para atestar ou legitimar lastros histéricos de suas praticas ou
até mesmo para “despistar”'®. Apesar de toda essa riqueza dialdgica, deve-se
salientar que o texto escrito ndo consegue vencer a barreira da “participagdo”. Ou
seja, tanto o pesquisador engajado quanto o sacerdote escritor tendem a seguir e
respeitar a tradi¢do dos antigos de ndo revelar fundamentos mais profundos, de
nao revelar segredos.

Na visdo de Silva (2000: 164), “os sacerdotes, ao fazerem uso da escrita,
enfrentam algumas contradigdes: negam que a escrita seja 0 meio mais adequado
para transmitir ensinamentos da religido, embora a ela costumem aderir;
combatem a revelagdo de certos “fundamentos” por considera-los erréneos ou uma
profanacdo, mas sabem que qualquer livro sé pode revelar parcelas muito
reduzidas do amplo e variado conhecimento acumulado pelas varias geracdes de
adeptos”. Do nosso ponto de vista, ndo h4 ai contradicdo ou paradoxo como
problema em si: trata-se da qualidade do “pensar” dessa tradigdo que se apropriou

da escrita sem abrir de sua oralidade. Mas ha ai um detalhe importante: cremos

'8 O uso da palavra mutua ¢ ai assaz importante, principalmente quando se pretende questionar uma pretensa
superioridade do saber cientifico. Essa idéia de compartilhar a construgao de um texto num contexto de
interagdes ativas entre o “académico” e o “ndo-académico” afirma de forma radical a proposta metodologica
que considera a inseparabilidade entre sujeito-objeto de pesquisa.

'8 Silva (2000: 158) da énfase a “volta ao campo”: “os textos etnograficos, a principio construidos como
expressao de um conhecimento obtido no campo, nas situagdes em que os grupos pesquisados tém acesso a
eles, podem “voltar ao campo” e produzir enunciados com os quais o antropologo havera de se confrontar na
construgdo de suas representagdes sobre o grupo. Se o antropdlogo produz interpretagdes de segunda ou
terceira mao da cultura do outro — pois seu acesso a ela ¢ feito por sobre os ombros do nativo que a €, por
defini¢do, em primeira mao, como diz Geertz -, ndo se pode esquecer que o “nativo” também podera “ler” ou
“reler” a sua cultura por sobre os ombros do antropdlogo”.
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que é fundamental ampliar o conceito de “oralidade”'®

. Para isso é preciso,
primeiramente, superar a mentalidade ocidental evolucionista/etnocéntrica
(obstaculo epistemolégico) que considera a oralidade uma forma “primitiva” de
transmissao de conhecimento. Para ajudar na superacdo desse obstaculo
epistemologico, pode-se recorrer a argumentacdo de Colli (1996) de que foi
justamente por meio de uma imposicdo gradual da escrita (de uma dialética
escrita) que o logos sofreu, na histéria da filosofia, ao contrario do que se aprendeu
a acreditar, uma espécie de involugdo: “Na discussdo dialética, ndo s6 as
abstracdes, mas as proprias palavras do “logos” auténtico aludem a fatos da alma,
que s6 sdo captados se deles participamos, numa mescla que ndo se pode
decompor. Na escrita, ao contrario, a interioridade se perde” (Colli, 1996: 91).
Depois, é preciso concebé-la, a oralidade, como elemento de um complexo
processo de construgdo de sentido e de transmissao de conhecimento que requer
niveis de expressao que ultrapassam o nivel da expressao escrita e que ndo pode
ser profundamente compreendido e comunicado somente por esta ultima'®. Platao
diria: “nenhum homem de siso ousard confiar seus pensamentos filoséficos aos
discursos e além do mais a discursos imdveis, como é o caso dos escritos com

letras” (Platao apud Colli, 1996: 94). Quando um sacerdote, pois, se nega a revelar

um segredo por escrito ndo faz somente um movimento politico de salva-guarda,

'8 Sem pretender entrar em debate de cunho psicanalitico...

'% Com base em estudos neurofisiologicos (estrutura cerebral pensada como assento natural da produgio
socio-cultural e nunca como fator bioldgico determinante do pensamento) que associam o hemisfério cerebral
direito a linguagem gestaltica, criativa, artistico-simbdlica, emotiva e oral e o designam como o lado
qualitativo e actistico do cérebro, Parker (1996: 327) defende a hipdtese de que “no pensamento sincrético
popular (e, por conseguinte, em suas expressoes religiosas) predomina o espaco acustico associado ao
hemisfério direito”.
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protecao, de aumento do prestigio daquele que enuncia ou de simples obediéncia
religiosa: faz também um movimento epistémico que demarca os limites do logos e
da expressdo escrita.

Sobre o problema especifico das entrevistas, faz-se conveniente abrir um
paréntese: é regra comumente aceita e multiplicada nos manuais de métodos de
pesquisa que o pesquisador deve coletar depoimentos representativos do maior
nuimero possivel de pessoas que compdem os grupos, instituicdes ou sociedades
estudadas. A técnica da entrevista é a mais usada para isso. Contudo, no
Candomblé, o préprio campo, com sua organizagdo interna e estrutura hierarquica
que situam e valorizam as pessoas em fungao do tempo de iniciagdo, impde limites

a pratica de entrevistas'”

. Como nao era nosso objetivo questionar sua forma de
organizacdo (nem provocar contradi¢do na visdo do grupo) e sim partir do interior,
deixamos que a logica interna do candomblé nos conduzisse, nos apontasse o
caminho (methodus). Seguindo esse principio, o informante principal foi o
Babalorixa, o ebomi (o mais velho). Contudo, uma vez que o Babalorixa ndo
reivindicou exclusividade, comentérios litargicos de outros “mais velhos” também
puderam ser anotados. Essa exegese foi muito importante, pois permitiu que
fossem superadas dificuldades inerentes a pratica de entrevistas formais na

comunidade-terreiro.

Muito embora seja a técnica da entrevista uma técnica consagrada, deve-se

'8 Em estudo sobre o trabalho de campo e a construgdo do texto etnografico nas pesquisas antropologicas
sobre religides afro-brasileiras, Silva (2000) discute detalhadamente, entre outras questdes, o problema das
entrevistas.
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salientar que para se cumprir o objetivo de estudar o processo de construcdo de
sentido foi necessario ir além do procedimento gravacdo-audicdo-registro: foi
preciso, além de saber ouvir, saber ver e sentir com todos os sentidos, sensibilizar-
se para a diferenga e o excesso do discurso (afectos-perceptos). Entretanto, apesar
de nao ser suficiente para os nossos propositos, a técnica da entrevista ajudou a
revelar as principais categorias discursivas utilizadas no Candomblé que guardam
relacdo mais intima com a problemética da Satde. Isto €, as entrevistas, bem como
as conversas informais, foram mais uma maneira de se aproximar dos principais

conceitos'®

sobre satde presentes no discurso do povo-de-santo. As perguntas-
chave, devidamente adaptadas, foram as seguintes: qual é a categoria central usada
para problematizar a satde (ou o par satide-doenca), ou seja, qual(is) é(sdao) a(s)
categoria(s) ao redor da(s) qual(is) sdo construidos e se relacionam os conceitos e o
conhecimento pratico sobre saude'™? Quais sdo as principais ferramentas
diagnosticas? Quais sdo as principais ferramentas de intervencado terapéutica? Por
isso, a titulo de complementaridade, anexamos ao texto da tese a transcricdo de
algumas entrevistas que foram realizadas com Babalorixas e Ialorixas da nacao
Ketu.

Para entrar no campo, é preciso despir-se de qualquer sentimento de

superioridade - principalmente aquele que separa e supervaloriza o saber do

“pesquisador” em relacdo ao do “pesquisado”. Evitar estabelecer a priori uma

"% Lembrando que a técnica da entrevista, geralmente, niio basta para dar acesso a dimenséo dos afectos-
perceptos.

'% Essa questdo se aproxima do que Luz (1992) denomina “doutrina médica”: “formulagdo de certas
concepcdes elaboradas sobre as origens, as causas e a natureza do adoecer do homem, isto ¢, de como os seres
humanos adoecem ou morrem e como podem curar-se, ou expandir quantitativa e qualitativamente sua vida”.
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“técnica” ou forma de abordagem rigida e especifica é outro cuidado™. O método
de referéncia, pois, é o da observagdo participante, principalmente no sentido em
que “ela determina um compromisso que subordina o préprio projeto cientifico de
pesquisa ao projeto politico dos grupos populares cuja situacdo de classe, cultura
ou histéria se quer conhecer” (Brandao apud Pessoa de Barros, 1993: 4). Para Silva
(2000:37), “a suposicdo de que o antropélogo, durante a observacdo participante,
pode se manter neutro ou entdo “pairar” como uma “entidade” acima da vida dos
seus observados e nela ndo interferir é, sem davida, uma visdo pouco condizente
com a realidade do trabalho de campo. O antropdlogo que pesquisa as religides
afro-brasileiras (...) vai aprendendo (...) qual o grau adequado de proximidade e
distancia que deve manter na convivéncia cotidiana com os grupos”. Este caminho
de investigacado, portanto, critica a metodologia tradicional, principalmente no que
se refere aos pressupostos da neutralidade, da objetividade e da separagdo entre
sujeito e objeto de estudo e pensa, portanto, a “populacdo pesquisada” como
agentes historicos e epistemolégicos.

Como desdobramento dessa discussdo sobre o método, sobre o estatuto de
sujeito e objeto e as relacdes que se podem estabelecer entre ambos, Carvalho,
Acioli & Stotz (2000) problematizam o processo de elaboracdo do conceito de
“construcdo compartilhada do conhecimento”, recuperam a trajetéria de sua
construgao, identificam os referenciais teérico-metodolégicos que o fundamentam

e discutem como o conceito vem sendo apropriado pelo campo da Educacado e

1% Hollanda (1997) argumenta que as classes populares necessitam mais de solugdes para os seus problemas
do que de “questionarios e entrevistas”.
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Satde. Os autores sinalizam que se trata de um conceito totalmente dependente da
prética, sendo o campo da Educagao Popular e Satide o seu caldeirdo. A construcao
compartilhada do conhecimento é um discurso sobre o método que considera,
“para além dos conhecimentos técnicos, a experiéncia cotidiana dos atores
envolvidos” (Carvalho, Acioli & Stotz, 2000: 9). Para Stotz (2000), “as pessoas tém o
que dizer sobre a satde e a doenca e, por ai, sobre as suas vidas e a sociedade. A
experiéncia do processo de adoecimento, individual e coletivo, por parte das
pessoas comuns do povo, é de grande riqueza. O nosso trabalho de educacdo
popular e saide fundamenta-se no carater indispensavel do conhecimento das
populagdes™ também devido: a) as limitagdes (historicamente variaveis) da
biomedicina e da satde publica em lidar com a determinacdo (causalidade) das
doencas; b) ao fracasso reiterado de medidas de controle que desconhecam as
condicdes e 0 modo de vida das pessoas doentes; c) as tentativas de medicalizagao
dos comportamentos sociais”. Por conseguinte, assim como é importante
questionar uma suposta superioridade do saber técnico-cientifico sobre o
conhecimento resultante da experiéncia cotidiana das classes populares no
enfrentamento de suas demandas, é fundamental questionar o siléncio que o saber
médico-psiquiatrico-psicolégico acaba por impor aquele que sofre e a relativa
“surdez” que o referido saber demonstra em relacdo ao sofrimento difuso e as
solugdes buscadas pelas classes populares para resolvé-lo - especialmente no que

se refere as religides populares.

1 Nesse sentido, alinha-se com o que Valla denomina "investigagdo cientifica do ponto de vista popular"
(Valla, 2000D).
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Referir-se, pois, a uma possivel construcdo compartilhada de conhecimento
é assumir um compromisso ético-politico. Assumir um compromisso ético-politico
em uma investigacdo académica é afirmar a impossibilidade da producdo de um
discurso neutro e nado-implicado; é comprometer-se eticamente com modos de
viver e de pensar o mundo dos sujeitos e grupos que estdo ajudando o pesquisador
a desenvolver seu trabalho. E 6bvio que esse procedimento produz efeitos
epistemologicos (no sentido do discurso sobre o conhecimento considerado seguro
e verdadeiro). Distorcoes (e ndo s6 no sentido pejorativo, mas também no sentido

das metéforas Optica e actstica) sobre a realidade'”

sempre ha quando se discursa,
é proprio do discursar'®.

A vantagem que se obtém com o compromisso previamente assumido é a
clareza de propositos e a explicitagdo da dimensao politica (de dindmica de forgas
em conflito) justamente ali onde se pretenderia um impossivel conhecimento
isento. Desde que Marx e Engels (1996) inseriram a dimensdo da ideologia na
producao do pensamento cientifico, ndo é mais possivel pensar em atividade

académica “depurada”™. Deleuze & Guattari (1976), com a idéia de insercdo do

desejo na produgdo e da producdo no desejo'”, também conduzem a conclusio

%2 Desde Kant (1994), ha mais ou menos dois séculos, aceita-se que a “coisa em si” nfio é acessivel ao sujeito
do conhecimento.

' Julio Wong-Un, problematizando o campo das pesquisas qualitativas em saude, defende que a “forma de
olhar” ¢ determinante para produzir “tal ou qual resultado” e que € preciso aceitar a idéia de que “estes
olhares pessoais e/ou grupais sdo produtos culturais e de constru¢do pessoal: portanto, t€m uma historia, uma
sucessdo de acontecimentos que vao tecendo, ao longo do tempo (tempo longo e lento), habilidades, saberes e
sabedorias — mas também defeitos, obsessdes, deformacdes — que influenciam nossa aproximagdo daquilo que
tentamos compreender ou modificar” (Wong-Un, 2000: 2).

1% Sempre h4 interesses e compromissos na produgio académica, na maioria das vezes implicitos, dado que,
no universo académico, a "honestidade" de principios nem sempre ¢ bem vinda ou recomendada (Vale a pena
ler o exemplo pelo qual passou Verger (1989)).

193 Q) desejo é da ordem da produgdo, toda produgdo é a0 mesmo tempo desejante € social” (Deleuze &
Guattari, 1976: 375).
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semelhante.

No entanto, para se conviver no universo da religiosidade afro-brasileira é
preciso ir ainda um pouco mais longe na implicacdo, como propdem Bastide e
Verger (1989), até “um conhecimento fruto do amor e da comunhao” (apud Silva,
2000:99). Esse é um elemento-chave, sem o qual tudo se pode por a perder e que
nos faz ultrapassar o nivel da observagao participante, como bem observa e propoe
Georges Devereux'”: “Existe uma informacdo fundada sobre a experiéncia do
Amor, valiosa'” justamente porque ela ndo é deformada pela busca obsessiva de
uma (pseudo) objetividade e porque ela se funda ndo sobre uma observagao
participante mas sobre uma experiéncia compartilhada” (...) “Eros anima nao
somente amor-e-sexualidade, mas também amizade, ternura e criatividade
cientifica” (Devereux apud Pessoa de Barros, 1999: 22). Para Bastide, (1983: XI) é
impossivel apenas ‘adquirir conhecimento’ quando se entra nesse mundo. E
preciso, tanto quanto possivel, se transformar naquilo que se estuda:
“Compenetrei-me, portanto, que deveria, no momento de entrar no Templo,
deixar-me penetrar por uma cultura diversa da minha”. E preciso abandonar a
mentalidade etnocéntrica (método antietnocéntrico) e experimentar uma conversao
“a uma outra mentalidade” (Bastide, 1983: XI), é preciso amar e comungar

culturalmente, se pretende-se realmente compreendé-la. Algumas palavras de

1% Devereux (1980: 174-176): "Il existe une information fondée sur l'expérience de 1I'Amour, valable
justement parce qu'elle n'est pas déformée par la poursuite obsessionnelle d'une (pseudo) objectivité et parce
qu'elle se fonde non sur l'observation participante mais sur une expérience partagée (...) Eros anime non
seulement amour-et-sexualité, mais aussi amitié, tendresse et criativité scientifique”.

7 Optei por traduzir valable por valiosa, em vez de valida.
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Bastide (1983: XI), para que se entenda um pouco melhor o “método”: “Até minha
morte serei reconhecido a todas as Mdes de Santo que me trataram como um filho
branco, as Joanas de Ogum e as Joanas de Iemanja, que compreenderam minha
ansia por novos alimentos culturais e que, com aquele seu caracteristico dom
superior de intuigdo, pressentiram que meu pensamento cartesiano nao suportaria
as novas substancias como verdadeiros alimentos (isto é, ndo poderiam ser por
mim absorvidos como acontece naquelas relacdes puramente cientificas que
permanecem na superficie das coisas, ndo se metamorfoseando em experiéncias
vitais, as tnicas fontes de compreensao), sem que antes fossem explicados para se
tornarem assimildveis, como o fazia a mae-negra que enrolava, em suas maos
fatigadas, a comida destinada aos seus nenés, fazendo bolinhas, depois colocadas
afetuosamente na boquinha deles. Para mim, meu conhecimento da Africa
conserva todo o sabor dessa ternura maternal, aquele odor das maos negras
carinhosas, aquela paciéncia infinita na oferta de suas “sabedorias”. Terei me
conservado digno delas?”

Braga (1999: 32), contudo, faz uma adverténcia metodolégica: superestimar
a cultura do outro (“etnocentrismo as avessas”) pode ser um entrave para o
trabalho de campo tanto quanto a superestimacdo da proépria cultura de formacao
do pesquisador. Prosseguindo, sugere: “Aprendendo a responder a novas fontes
de emogdo, a apreciar comidas exoticas, a ficar acostumado a entonacdes e
preocupagdes que lhe sdo estranhas, os antropélogos adquirem, face ao homem e a

cultura, uma atitude relativista que é vital para suas investigacdes” (Braga, 1999:



132

33). Isso significa, parafraseando Caetano Veloso, viver a dor e a delicia de ser do
Candomblé.

Ler os textos etnograficos, realizar entrevistas e observar os rituais ptblicos
sao etapas necessdrias do estudo, mas nao suficientes para o que nos propusemos.
O “ptblico”, no ambito do candomblé, é o exotérico: é o que pode ser ex-posto,
mostrado, percebido, sem ameacar a preservacdo do “fundamento”. Fazendo-se
um percurso por sentidos possiveis da palavra, exotérico pode levar a exoético, que
por sua vez pode levar a 1) ex-Optico (ex-opticum), que salta aos olhos, que é da
ordem da visdo; e a 2) ex-6tico (ex-oticum), que salta aos ouvidos, que é da ordem
da audicdo. A importancia da triade canto-danca-percussao no contexto geral das
religides afro-brasileiras é expressao direta da importancia do exotérico (tanto para
0 aspecto ritual quanto para a transmissdo de conhecimento). Entretanto, para
compreender o processo de construcao de sentido que se desenrola nesse espago-
tempo é necessario vivé-lo, participar dele. Nao é possivel e nem desejavel
aprofundar os conhecimentos no ambito do Candomblé sem passar por um
processo de iniciacdo. Ser iniciado significa também que se foi aceito pelos Orixés e
pela comunidade religiosa (e, como veremos mais a frente, hd graus de iniciagdo
bem como ha graus do ser). Birman (1995; 32) salienta que “aquele que se submete
a iniciacdo vai adquirir um vinculo, antes inexistente, ganhando assim novos
atributos e sofrendo uma modificacdo essencial no seu ser”. Partindo do interior'®

e ndo do exterior, Bastide (1983: XI) argumentava que esse era o tnico método

198 A pesquisa cientifica exigia de mim a passagem preliminar pelo ritual da iniciagdo” (Bastide, 1983: XI).
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capaz de fazé-lo “mudar inteiramente [suas] categorias l6gicas”. Em estudo sobre o
trabalho de campo, Braga (1999: 29) destaca que “Uma etnografia densa (...) ndo
significa necessariamente uma dissecagdo minuciosa do tecido social. O que se
quer acentuar é que o antropélogo, ao aceitar como verdade os valores do outro,
no plano de suas elaboragdes tedricas, sente o indizivel prazer do cagador que
aprisionou sua presa na armadilha cuidadosamente construida. Mas nao consegue
alcancar totalmente o que se passa no plano mais profundo das rea¢cdes humanas, a
menos que se entregue ou se integre para além da pesquisa e se coloque também
na possibilidade de caga e ndo de cacador”. Consideramos, portanto, nestes
termos, que a iniciacdo é a chave-mestra dos afectos-perceptos que ddo sentido
pleno aos conceitos.

Deve-se também salientar que o acesso ao discurso manifesto - falas e
escritos que expressam de forma publica os saberes - é apenas uma dimensdo do
trabalho. Os conceitos que selecionamos sdo simbolos™ e, segundo Vogel, Mello &
Pessoa de Barros (2001: 31), “a compreensao de um simbolo requer extraordindria
atencdo para o que se faz com ele no decurso das liturgias. O sentido das coisas

ndo deriva somente do que se diz sobre elas. Deriva, também do que se faz com

19 Saussure (1969) opde o signo (como unido de um significante - “a parte do signo que pode tornar-se
sensivel” (Ducrot & Todorov, 2001: 102) - e de um significado) ao simbolo (simbolizante e simbolizado). A
relacdo entre o significante e o significado ¢ imotivada e necessaria (o significado ndo pode existir sem o
significante e vice-versa), ao passo que a relagao entre o simbolizante e o simbolizado ¢ motivada e arbitraria
(nfo necessaria). Veron (1980: 78), por sua vez, submete a no¢ao de signo a uma critica radical: “a
complexidade dos objetos discursivos mostra bem a impossibilidade de se recorrer & nogao de signo para dar
conta dos fendmenos de significagdo. Isto significa (...) que ndo existe operacdo de produgdo do sentido que
possa ser reduzida a um modelo biunivoco significante/significado. Toda operagdo de produgdo do sentido
(...) ¢ uma fun¢do complexa (uma relagdo entre relagdes) e, portanto, uma operagdo que pde em jogo um
numero n de termos, 7 ndo sendo nunca igual a dois (...) Nascida do psicologismo saussuriano (que era, alias,
historicamente inevitavel), a no¢do de “signo” revela uma pseudounidade perceptual que esconde o
verdadeiro funcionamento do processo de produgio do sentido”.
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elas”. Assim sendo, é preciso integrar na andlise as dimensdes do dizer
interpretativo e do fazer ritual®®. Isso também significa entender que, entre o povo-
de-santo, “a transmissdo do saber entrelaca, quase sempre de maneira inextricavel,
a expressao oral e o gesto” (Vogel, Mello & Pessoa de Barros, 2001: 32).

Para compor um quadro de compreensao mais amplo e coerente com o que
anteriormente denominamos compreensdo por afectos-perceptos-conceitos,
propomos que uma terceira dimensao seja incorporada as do dizer interpretativo e

do fazer ritual: a do “sentir em bloco”*"!

. A complexidade dos simbolos e dos
sentidos ultrapassa os limites da andlise conceitual e exige uma compreensdo de
sintese, por afectos-perceptos-conceitos. Nem sempre é possivel expressar essa
altima pela linguagem falada ou escrita. Descrever a experiéncia do sentir em
bloco é uma tarefa drdua, quiga impossivel: exige a tradu¢do®” de uma experiéncia
que se da na encruzilhada de trés caminhos distintos, sendo que apenas um deles é
discursivo. Isso, obviamente, cria um grande problema de método. Entretanto,
deixa-lo de lado em nome de facilidades metodolégicas seria afastar-se justamente

do que este nosso estudo pode trazer de mais singular a tona. Nesta tese, apesar de

todas as dificuldades, tentamos verter para a forma escrita aquela forma de

2% Santos (2002: 24-25), por sua vez, se refere a um nivel “fatual” (“a realidade empirica do acontecer ritual
cada vez mais pormenorizada e exata”) e a uma “interpretagdo de simbolos” (“o significado funcional e
dindmico dos conteudos do sistema”). A autora distingue “simbolos-complexos” de simbolos-signos e
exemplifica: “o [xaxara], emblema de [Obaluaié], ¢ um objeto com uma estrutura determinada, constituida
por uma quantidade de simbolos-signos que se encontram ai incorporados — buzios, certas contas, rafia,
nervuras de palmeira, cores especificas etc — que, embora tendo significados proprios, ndo devem ser
considerados separadamente, mas como partes integrantes da totalidade do simbolo [xaxara] que contribuem
para expressar”’.

2! Como referido anteriormente, trabalha-se com o conceito de “bloco de sensagdes” (Deleuze & Guattari,
1992).

22 Traduttore, tradittore!
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compreensao.

Para Deleuze & Guattari (1992), uma das dificuldades de construgao de um
sistema filoséfico reside no carater multiplo do conceito. Nem mesmo os
“pretensos universais” (1992: 27) seriam totalizantes, univocos e de contorno
regular. Com base na percepcao da incerteza e da multiplicidade de toda producao
conceitual, buscamos “um pouco de ordem para nos proteger do caos (...) pedimos
somente que nossas idéias se encadeiem segundo um minimo de regras constantes,
e a associacdo de idéias jamais teve outro sentido: fornecer-nos regras protetoras,
semelhanca, contigtiidade, causalidade, que nos permitem colocar um pouco de
ordem nas idéias, passar de uma a outra segundo uma ordem do espago e do
tempo” (Deleuze & Guattari, 1992: 259). Considerando que o sistema estd para a
tilosofia assim como a teoria estd para a ciéncia, sabemos que a mesma angustia
tende a nos mover tanto na busca de teorias cientificas quanto na de sistemas de
pensamento. Do nosso ponto de vista, no entanto, defrontar com essa anglistia nao
significou ceder aos caprichos do apaziguamento teérico a qualquer preco.
Sabiamos que tentar teorizar (ou ‘metateorizar’ criticamente) no universo da vida
concreta e do cotidiano religioso de grupos ndo nos permitiria a tranqtiilidade que
uma teorizacao abstrata poderia proporcionar™®,

Assumimos, portanto, que construimos um discurso “sobre” e nao
“descrevemos” com a pretensdao da verdade. Aceitamos os limites da escrita e

fizemos o que estava ao nosso alcance. Esperamos que tenha sido possivel

2% Opomos, aqui, concreto e abstrato no mesmo sentido de oposi¢do construido por Marx (1985) e por Marx
& Engels (1996).



136

aproximar por meio do discurso, ao invés de segregar. Oxald possamos sempre
aprender com o povo do Candomblé a compartilhar vivéncias, mesmo as
incomunicaveis.

O trabalho de campo foi desenvolvido, de 2002** a 2004, no “Ilé Axé
Omim”, comunidade-terreiro que descende da tradicional Casa Branca, do Axé do
Engenho Velho (Ilé 14 Nasso, considerada a primeira casa de Candomblé da Bahia).
As comunidades-terreiros sdo “associacoes liturgicamente organizadas” e lugares,
por exceléncia, da aquisi¢do, transmissao e vivéncia dos conhecimentos e sentidos
de cada tradicdo religiosa. “Terreiro”, “roca”, “casa-de-santo”, “casa-de-
candomblé”, “abaga” e “ilé” sdo outras denominagdes correntes (que tendem a
variar também de acordo com a nacao) para o lugar do Candomblé e designam, de
acordo com Pessoa de Barros (1999a: 51), um “conjunto espacial, social e cultural. E
o local de culto aos Orixas, composto de: a) construcdes diretamente associadas ao
mundo dos orixas, espaco sagrado; b) habitacdes dos praticantes, espaco privado
de moradia, porém de propriedade comunal e c)espaco verde onde sao cultivados
os vegetais sagrados, que podem ser: arvores e arbustos, utilizados como local de
culto especial, ou ainda as ervas sagradas, utilizadas tanto na medicina fitoterapica
do grupo como nas diversas cerimonias religiosas que ocorrem no calendério
litargico das casas-de-santo”. Para Muniz Sodré, as comunidades-terreiro se

afirmaram “como territério politico-mitico-religioso” para transmissdao e

204 Desde maio de 2001, varios terreiros de Umbanda e casas tradicionais do Candomblé do estado do Rio de
Janeiro foram visitadas, entre elas 0 Axé Op6 Afonja (Coelho Neto), a casa de Omindarewa (Raiz da Serra), o
[1é Ax¢é Onan Aiyé Omim (Quintino), a casa de Regina d’Oxossi (Madureira), a de Mae Martha d’Oxaguia
(Venda Velha) e a de Mae Nitinha d’Oxum, do Ax¢é do Engenho Velho (Miguel Couto).
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preservacio da memoria cultural da Africa, “patrimoénio simbélico do negro
brasileiro” (Sodré apud Pessoa de Barros, 2003:27). Compreender o que é uma

comunidade-terreiro é fundamental para que possamos prosseguir.
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No Axé das Aguas

Rio de Janeiro, Cachoeiras de Macacu. O Il1é Axé Omim, Casa do Axé das
Aguas, estd no lugar certo. Tendo uma rua de terra sem saida como limite oeste a
garantir relativa privacidade, goza das benesses de ter o rio Macacu como fronteira
leste.

O bom observador logo percebe tratar-se de uma ilha de aguas doces: o rio
abraca suavemente o chao sagrado, transmitindo aos visitantes uma paz tdo
profunda e firme quanto o macico rochoso que lhe serve de fundamento desde o
periodo quaternério.

Vestigios arqueoldgicos de navios de médio porte encontrados no leito do
rio Macacu e relatos de estudiosos da histéria local falam de um grande rio
navegavel, sob cujas d4guas adormecia todo o terreno do ilé - bem como toda a area
que vai até a encosta da serra. Quem hoje vé o rio, encachoeirado e com belas e
grandes pedras desenhando a superficie, ndo supde - a nao ser mediante grande
esforco criativo - seu passado de embarcagdes.

Hoje, sdo outros os barcos que partem do Ilé ou nele atracam. Sao barcos

metaforicos®” que, tais quais navios negreiros que faziam a travessia do Atlantico,

25O termo barco designa um grupo de pessoas que passam, ao mesmo tempo, pelo processo de “feitura do
santo” (ou “feitura da cabeca”). Estar no mesmo barco, pois, ¢ compartilhar essa experiéncia. Como metafora,
o termo opera uma transla¢ao de sentido e une passado ancestral a presente ritual na figura de linguagem do
barco. Cabe perguntar, contudo, se essa figura de retorica corresponde integralmente a definicdo de metafora
enquanto “transferéncia de uma palavra para um ambito seméantico que ndo € o do objeto que ela designa”
(Ferreira, 1999: 1326). A defini¢do mais comum de figura de linguagem ¢ a de “desvio” (tropo, do grego
tropos). Ducrot & Todorov (2001: 251-252) problematizariam: “Sera que toda figura é realmente um desvio?
(...) Inimeras figuras sé sdo desvios relativamente a uma regra imaginaria, segundo a qual “a linguagem
deveria ser sem figuras™”. Todavia, perceber se a expressdo barco de feitura ¢ ou ndo figurada ndo constitui
um problema: mesmo que remeta a um fora da designagdo, nomeia com pertinéncia um veiculo que liga dois
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fazem hoje a ligacdo Aié-Orum. Capitaneados por um terapeuta de almas;
babalorixd que conhece profundamente os segredos das folhas e honra plenamente
o titulo de babdlésinyin®; e por uma Ialé®”, Equede Maior, Senhora do
Acolhimento e da Magia, seres humanos e Orixds singram entre os dois mundos,
lutam pela manutengdo do equilibrio césmico e atualizam tempo e valores ha
muito navegados. Outros tempos, outros espacos. Relagdes outras, encantamento
do mundo, sentidos inesperados.

Conhecer os limites do Ilé segundo as definicbes daqueles que
compartilham do espaco sagrado é um exercicio intelectual bastante interessante.
Como qualquer terreno, o Ilé possui uma delimitacdo de area privativa: tantos
metros de largura por tantos de comprimento. Segundo um informante, essas duas
dimensdes sao bem precisas e definem pelo menos duas fronteiras que devem ser

respeitadas com rigor: as dos terrenos vizinhos. As outras duas, a rua e o rio, sdo

mundos distintos. O barco ¢ o tipo de expressdo de sintese que, entre os adeptos do candomblé, dispensa
explicagdes raciocinadas, comunicando de forma direta ¢ imediata seus multiplos sentidos. Eco (2002: 236-
242), por sua vez, observando que “nem sempre ¢ facil distinguir entre metafora e metonimia”, poderia nos
trazer um outro tipo de indagacao: apresenta-se aquela expressdo como “identidade sémica” (metafora) ou
constitui um caso de “interdependéncia s€mica” (metonimia)? Aqui, todavia, em fungdo dos propoésitos do
estudo, convém tdo somente fazer a referéncia, sem entrar no mérito da problematizagao.

206 A “formacgdo” de um babdlésanyin (‘pai’de Ossaim ou Onixegum, senhor dos remédios) envolve o
conhecimento de “formulas que juntam espécies vegetais a outros ingredientes” (Pessoa de Barros, 1993: 110)
com o intuito de lidar com “doencas” e problemas diversos. Note-se que Ossaim néo ¢ o senhor das doengas,
mas sim dos remédios. Pessoa de Barros também salienta a relagdo de complementaridade entre Remédio e
Oferenda, destacando a associagdo entre o Orixa das folhas (Ossaim, pai de Remédio) e Ifa (Senhor dos
segredos e do sistema divinatorio, pai de Oferenda) e a subordinacdo do primeiro ao segundo (“do ‘doutor-
folha’ ao ‘pai do segredo’”). Essa relagdo estd bem expressa no itan que fala do pacto de vida firmado entre
Oferenda e Remédio. Esse mesmo itan indica que os remédios dependem dos cuidados sacrificiais para
garantir sua eficdcia, que o remédio carece da oferenda: “Ifa, aquele que ¢ mais eficaz que remédio” (Pessoa
de Barros, 1993: 51). O aprendizado destas formulas, assim como de outras informagdes relativas a satde e a
doenga, no cenario africano, “sdo absorvidas pelos novicos (...) em processo longo que exige o
acompanhamento constante da pratica dos mais velhos, aliado 8 memorizacdo das seqiiéncias ¢ dos
encantamentos (0f0) a elas pertinentes” (Pessoa de Barros, 1993: 110). O conhecimento ¢ manejo das folhas,
contudo, ¢ tdo importante que ha um enunciado em iorubé que diz: “kdsi ewé, kosi orisa” — ou seja, “sem
folha, sem orixa”.

27 Contragdo de “ia” e “ilé”, ou seja, “mae da casa”, “mie da comunidade”.
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fronteiras permeaveis para onde é possivel, por meio dos rituais®”, se expandir na
relagdo com o sagrado.

Ha4, contudo, uma terceira dimensdo - que poderia ser mais ou menos
compreendida como o terceiro eixo das representagdes geométricas de espago -
ilimitada, que atravessa o chdo e o céu infinitamente, na ligacdo entre Aié e Orum.
Nas Casas do Axé do Engenho Velho ha uma estrutura caracteristica, denominada
“poste central”. Sob ele, esta plantado o axé da casa. Encimado por uma coroa de
Xango, é a “ponte que estabelece a ligacdo entre o mundo dos orisi e o dos
humanos” (Pessoa de Barros, 1993: 43). Segundo um informante, “o poste central é
fundamento maior do povo do Engenho Velho”. No xiré, os orixds dancam em
circulo, ao seu redor, no sentido anti-horario. Com essa danca*”, constroem um
outro tempo e lugar no Aié: “o caldeirdo de energia s6 gira para a esquerda”. O
poste central é o eixo, é o olho do vortice de energia. Ao seu redor, gira toda a vida
do povo do axé do Engenho Velho. Diz um informante: “E ali que estd a nossa
ancestralidade, a nossa forca, a nossa energia, o nosso axé. O nosso passado e
nosso futuro dependem do poste central. E como um pido: se ndo o pusermos para
rodar, ele vai perdendo as forgas e cai - e, sem ele, todos nés caimos”.

Além dessas trés, ha uma quarta dimensao, que é o tempo dos Orixas. O

tempo dos Orixas é, ao mesmo tempo, ndo cronolégico e histérico: histérias de

lutas, de realizacdes e de ancestralidade estdo enganchadas em memorias coletivas

2% O padé de Exu (que se expande para a rua, em frente aos portdes) e o banho das Iabas (que se d4 no rio)
sdo exemplos.

29 Pessoa de Barros (1999a: 109) também explica que “a danga executada nos terreiros obedece a um tipo de
orientagdo lunar, isto ¢, seguindo a mesma dire¢@o dos movimentos da lua. Este astro ainda exerce influéncia
sobre outros aspectos da vida das comunidades-terreiro, relacionados as obrigacdes rituais e festas publicas”.
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singulares. Continuo e descontinuo, totalidade temporal e fragmentos de tempos,
emocdo e pensamento, matéria e energia, blocos de sensagdes e conceitos
interagem na sensagdo e na compreensdo de um registro de temporalidade bem
diferente daquele no qual nos habituamos a pensar.

Note-se que ja ai é possivel perceber uma sofisticada elaboracdo conceitual
do espaco-tempo que articula representagdes familiares (como a de &rea da
geometria plana) com construgdes intelectuais de uma outra ordem. O que pode
parecer uma associacdo bizarra ganha um sentido claro a medida que é possivel,
para aquele que pensa e enuncia, participar da realidade vivida nos espagos-tempo
e nos rituais sagrados.

Para compreender a ordem desse diferente discurso é preciso extrapolar
alguns limites impostos pela ordem do raciocinio habitual que fundamenta os
discursos cientificos sobre o método (metodologias cientificas). Isso significa dizer
que a constru¢do do campo, no contexto do candomblé, é um procedimento
bastante complexo. E que o problema da delimitagio de area geografica, de
intervalos de tempo, de populacdo e de técnicas de interacdo entre os sujeitos
aumenta em dificuldade dado que as dimensdes do espaco e do tempo (assim
como as dimensdes do ser) ndo sdo as mesmas de uma investigagao usual. No caso
especifico da grande drea da Saude Coletiva®, ndo ha “manual pratico de métodos

e técnicas de pesquisa” que preveja esse tipo de situagdo nem que pareca capaz de

enquadra-la em seus esquemas.

29S¢ ha contribuigdo possivel por parte de uma certa metodologia critica, mais restrita aos circulos
antropologicos e filosoficos.
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Bori e realizagao do ser

“O sentido é um vapor movendo-se no limite das coisas e das palavras”
Deleuze (1988)

Nao é nosso objetivo escrever uma etnografia do bori. Vogel;, Mello &
Pessoa de Barros (2001) ja o fizeram com detalhes em um texto que é nossa
referéncia. H4, no entanto, aspectos do ritual do bori que nos levaram a considera-
lo um elemento-chave para o desenvolvimento desta tese.

Bori (ou obori) resulta da contracdo de bo - alimentar (“dar de comer e
beber”) e cultuar’ - e “ori”, que representa “ao mesmo tempo, uma divindade (o
destino) e a cabeca como tal, representando a pessoa na sua existéncia
individualizada” (Vogel; Mello & Pessoa de Barros, 2001: 53) e consiste em “dar de
comer e beber a cabeca”. Cabeca/ori ndo designa somente o que conhecemos como
cabeca do ponto de vista da natureza ou da biologia: trata-se de uma “cabeca” da
ordem da cultura. Isso ndo é estranho: por mais coloridos de significados que
sejam, a “cabeca” e o “fazer a cabeca” sdo elemento e expressdo essenciais para as
mais diferentes culturas. Para as afro-brasileiras®?, contudo, remete a um sentido

de constituicdo da esséncia de um ser, de sua singularidade, a confirmacdo da

ligacdo com o sagrado e, portanto, ao processo de realizacdo do ser.

21O uso da mesma palavra para designar “dar de comer” e “cultuar” evidencia a importincia e a dimensdo
sagrada da culinaria e dos alimentos (por extensdo, do sacrificio) na cultura jéje-nago.

212 Segundo Lebara da Praia, na “cabega” (como também se diz na Umbanda) de Pai Pingo, de Belém/PA, “a
cabeca ¢ o principal”. Sodré (1999: 179) afirma: “a cabega (...) é lugar sagrado (...), receptaculo do divino”.
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Do ponto de vista jéje-nagd, todos os seres humanos tém um ori - muito
embora muitos ndo o conhecam ou nao o reconhegcam. Conta um itan que todas as
cabecas (oris) sdo moldadas por Ajald, um Orixa muito velho, no Orum. Sendo
“velho, velho, muito velho mesmo”, Ajala, o oleiro distraido, nunca constréi uma
cabeca igual a outra. Os elementos que as compdem sempre variam em quantidade
e em qualidade, de maneira que a repeticao (“clonagem”) de um ori é algo
rigorosamente impossivel?”. Note-se ai um principio radical de afirmagdo da
singularidade do ser’. Lembrando que o Candomblé ndo é uma religido de
conversdo, vé-se abrir ai, também, uma interessante concepgdo inclusiva, de
tolerancia e mesmo de convivéncia, orientada pelo desejo: qualquer um, se assim o
desejar, pode ser incluido. Como ja foi dito, todos possuem um ori. Desejar
conhecer sua propria cabeca, isto é, desejar singularizar-se a0 mesmo tempo em que
se inscreve no coletivo (desejar seu um e compartilhar) é o pré-requisito para ser
incluido.

Para se ter mais uma idéia da importancia da palavra ori no contexto da
lingua litargica nagd basta observar que ela é o radical da palavra que designa o
valor maior para todo o seu povo: Orixa. Entre os iniciados, é sabido que ori e orixd

formam o destino do ser humano e que “o destino é uma coisa que ndo se muda,

mas que se lapida”.

213 Teixeira (1994: 204) ressalta uma outra conotagio: “A distragdo e a velhice desta qualidade de Oxala
justificam a existéncia da imperfeigdo nos Oris, introduzindo no cenario uma peculiaridade: o erro divino. O
Candomblé, portanto, pensa ¢ age em relag@o ao kolori como alguém que pode ser, que pode existir
socialmente, que deve ser integrado e ndo hostilizado e/ou afastado”.

214 O complexo e cuidadoso trabalho de “descobrir” os elementos que compdem uma cabega (ori) em muito se
assemelha a busca do homeopata unicista pelo “remédio Unico” da pessoa.
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Deve-se observar que o ritual do bori tende, basicamente, para dois fins:
obter saude ou fazer com que a pessoa se inscreva®® no candomblé. O ritual do
bori é também uma etapa-chave do processo terapéutico-inicidtico a que se
submetem os denominados “koloris”. Kolori significa literalmente “sem cabeca”,
ou seja, sem origem, sem referéncia ancestral; e geralmente designa aqueles que, na
cultura ocidental moderna, seriam chamados de loucos, doentes mentais ou
mesmo pessoas portadoras de transtorno mental. Quem dé& de comer a sua cabecga,
ou seja, quem passa por todo o processo ritual do bori, deixa de ser um kolori e se

inscreve no Candomblé. Teixeira®'®

(1998: 112) argumenta que “a perspectiva
religiosa do Candomblé consegue lidar com a [lou]cura de forma ndo-reducionista,
integrando aqueles que sdo considerados koloris (literalmente, “sem cabeca”;
“malucos” ou “perturbados”) e legitimando sua existéncia. A integracdo que se

verifica é um processo que elimina - integral ou parcialmente - o carater

acusatorio que, em geral, estd implicito na classificacao louco ou kolori”.

215 A escolha do verbo “inscrever” parece ser bem adequada. E que, entre outros significados, Ferreira (1999)
o define como “escrever, insculpindo”: ou seja, como figura, corresponderia a insculpir o préprio nome na
historia do candomblé. Inscrever-se também pode significar “perpetuar-se, eternizar-se”.

216 Com o objetivo de compreender a [lou]cura, métodos diagndsticos e praticas terapéuticas realizados no
ambito do Candomblé, Teixeira estudou “as representacdes que incidem sobre os koloris (literalmente “sem
cabega”), membros de Terreiros que desta forma se autodenominam e/ou sdo assim denominados pelas
comunidades religiosas” (Teixeira, 1998: 91). Uma das histérias de vida que compdem o seu texto ¢ a de
Rosa de Oxossi, que conseguiu passar da condig@o de kolori para a de Ialorixa. Rosa relata: “[hoje] dou aula
sobre jogo e odu para Pais-de-Santo e também para psiquiatras, psicanalistas e psicologos que agora
resolveram se interessar e dar importancia as coisas da nossa religido” (Teixeira, 1998: 105). Jodo de
Obaluaié, historiador e militante politico nos anos 60, esgotou todos os seus recursos financeiros em
tratamentos psiquiatricos sem resolver o seu problema (diagnoéstico de esquizofrenia grave). Tendo
encontrado saida no Candomblé, considera que o bori “é uma das coisas mais sérias do Candomblé (...) ¢ um
renascimento”. A histéria de Ojumila de Obaluaié, nigeriano naturalizado brasileiro, ¢ também assaz
interessante: depois de passar pela psiquiatria e pela neurologia, sem obter sucesso com terapéuticas
medicamentosas, ingressou no Candomblé, graduou-se e cursou pés-graduacdo em Psicologia na PUC/SP e
alcancou o grau de Babalorix4/Olud. Define o bori como uma “cerimonia em respeito ao ori” (considerando
ori como centro da for¢ga de um ser humano) que permite ao sujeito encontrar “o seu caminho de equilibrio”
(Teixeira, 1998: 111).
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O fato é que, tanto com um propésito inicidtico quanto com um mais
terapéutico, um objetivo sempre potencializa o outro. Ou seja, participar do
ritual®” do bori sempre fortalece/aumenta a participacdo do ser no grupo e no seu
Orixa (entrelacamento homem-divindade a que se refere Bastide), ao mesmo

tempo em que fortalece/aumenta a satde. E, no contexto do Candomblé, saude*® é

axé. “Obter saude”, pois, significa aumentar o axé. Quando uma pessoa tem seu
axé aumentado, todo o coletivo se beneficia. A identificacdo axé-saude,
corroborada por meio de entrevistas e conversas informais, se traduz, no
Candomblé, em uma forte associagdo entre singular e coletivo: é preciso que ambas
as dimensdes estejam em equilibrio, sendo que, quanto maior a poténcia de um,

maior a poténcia do todo e vice-versa®”

. Deve-se considerar que esse todo inclui
todo o ambiente, a Terra e a vida na Terra, o Aié, assim como os Orixas e outras
entidades do Orum, o além, numa concepgdo fortemente ecolégica e carregada de
senso de responsabilidade.

E possivel logo perceber que o conceito de satide, no Candomblé, é positivo,
ou seja, nao é construido com referéncia a um estado negativo ou patolégico: a
categoria “doenga” ndo é, como na medicina ocidental moderna, o constructo

referencial. O estado de doenca é reconhecido, mas “as causas de males e os

diagnosticos subseqiientes apresentam-se indissociados da cosmologia e da

217 Sodré (1999: 179) lembra que “o rito ndo é nenhuma técnica externa ao corpo do individuo, mas o lugar
proprio a sua plena expressdo e expansao”.

218 O conceito de axé guarda uma relagdo tdo interessante com o de saude que, num ilé, quando uma pessoa
espirra, as outras dizem “Axé!”. “Satde é axé” e “Sem axé, sem satde” sdo falas que se repetem nas
comunidades-terreiro. Essa unanimidade expressa com clareza o conceito vitalista de satide que reina no
Candomblé.

2% Note-se ai uma concepcao bastante coerente com as idéias contemporaneas de Satude Coletiva e de
Promogao da Saude.
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concepgdo magico-religiosa, refletindo o conjunto das relacdes sociais e os
principios basicos desse universo” (Pessoa de Barros & Teixeira, 2000: 109).

Um dos principios fundamentais é o de equilibrio, harmonia. Mediante um
sistema divinatorio, geralmente o jogo de buzios, algumas substancias sao
identificadas e escolhidas para ‘equilibrar’ a cabega do neéfito. Essas substancias se
relacionam a exigéncias/caracteristicas do Orixa, a caracteristicas especificas do
iniciante (sujeito singular) e a exigéncias circunstanciais (que envolvem o aqui-e-
agora do singular e do coletivo, do humano e do sagrado). H4, nesse sistema, pois,
duas categorias antitéticas™ que se relacionam por complementaridade (e ndo por
conflito): giin e éré®. O primeiro diz respeito a excitagdo, a agitagdo, ao
movimento, ao que “levanta”; o segundo, a calma, a estabilidade, ou melhor, a
regularidade. Esses dois elementos devem estar em equilibrio complementar na
cabeca do iniciante. Muito embora possa haver um discreto predominio de um ou
de outro, nenhum dos dois devera exceder ou faltar em demasia. Quanto ao
aspecto terapéutico e profilatico comumente atribuido ao bori, Vogel, Mello &
Pessoa de Barros (2001: 56) observam que quando “a decisdo de dar um bori
corresponde a constatacdo de alguma forma de desequilibrio, interpretado como

signo da vontade do olori, (é) necessario usar substancias, seja para “levantar”,

220 “Egsa antitese, no entanto, ndo se expressa através do conflito e sim da complementaridade” (Vogel, Mello
& Pessoa de Barros, 2001: 55).

22! Plantas, animais e mesmo seres humanos e Orixds sdo comumente classificados como predominantemente
gun ou éro.
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quando ha prostragdo, seja para “acalmar”, quando o nedfito se apresenta
conturbado, fisica ou emocionalmente”?*.

A doenga é equivalente a desordem. Restabelecer ou cultivar a satade seria,
portanto, anular a desordem, reestabelecer ou manter a ordem. Até ai, tudo é
muito familiar ao pensamento ocidental hegemonico: para ele, os principios que
associam doenca a desordem e satde a ordem ndo soam incompreensiveis. Nessa
relagdo, contudo, a ordem representa o bem e a desordem o mal, sendo a desordem

subordinada a ordem?®

. Nao ha pais algum no Ocidente que tenha como lema ou
meta a desordem; ja a ordem, geralmente associada ao progresso, é cultuada e
erigida como bem maior nas republicas ocidentais que se constituiram embaladas

24 A histéria das ciéncias e a histéria da filosofia

pelos principios comteanos
demonstram que, no que diz respeito ao método, a ordem é imperatriz. Quase
todos os pensadores e/ou cientistas que questionaram o imperativo metodolégico
da ordem ou que trabalharam a desordem como referéncia de método sofreram
violentas criticas e foram ainda mais raros aqueles que, tendo conseguido obter

assento em universidades, conseguiram gozar de uma vida académica “tranqtiila”

ou pacifica.

22 Mais sobre a relagdo “equilibrio-satde”, ver Pessoa de Barros & Teixeira (2000: 109-110) € Vogel, Mello
& Pessoa de Barros (2001: 31-66).

25 Sodré (1999: 143) argumenta que a ética ocidental hegemonica dispde de “multiplas vozes” e que “para
constituir cada um dos membros da comunidade como sujeitos do desejo comum de continuidade, essas
“vozes” investem-se da imagem do bem (o ponto para onde convergem as for¢as do ordenamento da
comunidade) e, nesse mesmo movimento, constroem a representagdo do que sera experimentado como
negatividade disruptiva ou o Mal. Bem e mal ndo precedem o discurso ético — sdo por eles constituidos.”

24 O terceiro principio, o amor, fica subjacente... Ou pode mesmo ressurgir das cinzas em periodos de
excecdo, como, por exemplo, no slogan do governo militar da reptiblica brasileira, no final da década de
1960: “Brasil, ame-o ou deixe-0"...
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No candomblé, a relacdo entre ordem e desordem assume um carater
completamente diferente: a ordem ndo se impde a desordem. Ao contrario, sdo
categorias que se opdem e se complementam em um equilibrio dindmico. Nao é
possivel, pois, nessa concepcdo, “restabelecer a ordem” simplesmente eliminando
a desordem. Somente por intermédio da desordem, por acdo da desordem, é
possivel se alcancar a ordem. Tem-se ai, para a forma de pensar ocidental
hegemoénica, um paradoxo dificil de se encarar: como reencontrar a ordem sem
acabar com a desordem? Em linguagem metaférica, como arrumar a casa
desarrumando-a? Entretanto, se pensarmos com Deleuze (1974; 1988) no contexto
da sua teoria do sentido, perceberemos que nao ha contradi¢do no coracdo daquela

enunciagdo paradoxal®™®

. Como bem assinala Deleuze (1974), o sentido ¢ a fronteira
entre as palavras e as coisas e ndo é possivel separa-lo (o sentido) da poténcia do
paradoxo. A relacdo especial (e apenas aparentemente contraditéria) entre ordem e
desordem a que nos referimos anteriormente em muito se assemelha a relagdo
entre as séries significante e significada (excesso e falta) que convergem para um
elemento paradoxal - o diferenciante - no processo de construcdo de sentido
(Deleuze, 1974: 53-54; 1988: 200).

Nessa outra forma de pensar, nessa outra logica (bastante sofisticada, diga-
se de passagem), a ordem ndo é uma condicado estatica que necessita do siléncio ou

da auséncia do seu contrédrio para se manter. Ordem é paridade, é equilibrio entre

pares opostos (por exemplo, agitacdo/calma, positivo/negativo, macho/fémea).

2 Deleuze (1974: 77) assevera: “A forga dos paradoxos reside em que eles ndo sdo contraditérios, mas nos
fazem assistir a génese da contradi¢do”.
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Esse equilibrio, contudo, é dindmico, isto é, ndo pode prescindir do movimento. E o
movimento, por sua vez, € a acdo do impar, ou melhor, da imparidade. “O
movimento é a mediagdo que produz uma comunicagdo que, por sua vez,
restabelece a ordem”, diz Pessoa de Barros (1993: 90). No complexo cultural jéje-
nagd, quem faz a comunicagdo entre humanos e orixds, entre Aié e Orum, é Exu: o
impar, o movimento, por exceléncia. Santos (2002: 133) salienta: “Uma analise da
imagem do Okoté com quem Esil estd associado é essencial (...) O Okotd é o pido que
apoiado na ponta do cone - um s6 pé, um unico ponto de apoio - rola
“espiraladamente” abrindo-se a cada revolucdo, mais e mais, até converter-se
numa circunferéncia aberta para o infinito (...) Estt é UM multiplicado ao infinito.
Em numerosos textos e cantigas encontra-se essa relagao de Esit com o ntimero 1”.
Sem essa capacidade dindmica, atributo de Exu, nada acontece, ou como se diz nas

comunidades-terreiro: “Sem Exu nao se faz nada”?*.

Exu diferenciante, Exu
principio de emissdo das singularidades, aquele que ndo pode ser igual a si
mesmo, que “tem também como propriedade o fato de estar sempre fora do seu
proprio lugar” (Deleuze, 1974: 54). Para Deleuze™ (1988: 200), o diferenciante é o
que poe as diferencas em relacdo: “desse modo, a identidade légica, que a reflexdao

lhe atribui abstratamente, e a semelhanga, que a reflexdo atribui as séries que ele

retine, exprimem apenas o efeito estatistico de seu funcionamento sobre o conjunto

226 Diz Bastide (1978: 182 e 195): “Exu ¢é, para nos, o elemento dialético do cosmos”. Nessa passagem, varios
itans sdo citados para confirmar a fungdo de Exu como “regulador do cosmos, aquele que abre as barreiras,
que traga os caminhos”. Fazendo com que os reinos divididos (aié e orum) se comuniquem e tornando
possivel a comunicag@o entre os Orixas, Exu ¢ também considerado a “divindade das intercomunica¢des”. A
titulo de estimulo a curiosidade, vale a pena transcrever a pergunta de Socrates a Hermogenes, no Cratilo
(Platdo, 2001c: 155): “E a quem sabe interrogar e responder das outro nome que nao seja o de dialético?”.

27 Deleuze-Devir-Exu.
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do sistema, isto é, a maneira pela qual ele se dissimula necessariamente sob seus
proprios efeitos, porque ele se desloca perpetuamente em si mesmo e se disfarca
perpetuamente nas séries”. Quanta semelhanca, quanta diferenca! A poténcia do
disfarce (malicia, truque, encanto, magia) e a poténcia do movimento (Exu como
principio dindmico) sdo bem conhecidas pelo povo do candomblé. H& também
varios itans que se referem a Exu como aquele que anda na fronteira e que, no
limite, é a prépria fronteira, a linha, a fissura. Exu é o senhor das portas, das
fronteiras, dos caminhos, ndo ha quem ndao saiba disso nos terreiros. “Odara 16
xord, Odara 16 xord 16na, Odara 16 xor & 16 xord Odara 16 xor6 16na”: reza o canto
que “Odara pode tornar o caminho dificil, Ele é o senhor do caminho”. Pensando
no plano da légica do sentido de Deleuze, se Exu é o diferenciante, Orixa é
Acontecimento, Orixa é sentido: “esta singularidade livre, anonima e némade que
percorre tanto os homens, as plantas e os animais independentemente das matérias
de sua individuagdo e das formas de sua personalidade” (Deleuze, 1974: 110).

Para a relacdo satde/doenca essas consideragdes tém uma implicacdo
fundamental: somente a desordem-movimento pode propiciar a ordem-equilibrio
que expressa o estado de satde. Ou seja, ndo é eliminando a impureza e a
imparidade, ndo raro associadas ao mal, que se alcanga um estado de “pureza” e
equilibrio (equilibrio/paridade): é somente através daquelas poténcias do
movimento que o bem acontece. Transpondo para a relagdo satide-doenca, nao é

eliminando a doenga que se obtém a satde, mas sim através da doenga - de forma

paradoxal para a légica usual. Pessoa de Barros (1993: 90) observa que “(...) os ritos
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de limpeza e/ou purificagdo (...) vao produzir o bem-estar, advindo da estreita
ligacdo com os orisa (...) Os “sacudimentos”, cujo sentido explicito de movimento
se encontra na denominagao do rito, sao realizados com ntimero impar de espécies
vegetais (1,3,7) e visam a anular (...) um estado de “doenca”. Este estado, contudo,
nao se refere apenas a distirbios fisiologicos, mas, sobretudo, a ruptura da ligacao
(falta de comunicacao) necessdria para o bem-estar (satide) entre os ari-ayé e os ard-
orun, entre a oposigdo bindria complementar fundamental, entre a vida e a morte,
entre o natural e o sobrenatural (...) A volta a ordem é propiciada pela acdo que a
imparidade produz, a mutacdo de um estado de “doenga” para o de “satide”
implica, pois, na imparidade, da mesma forma que a ordem/equilibrio supde a
paridade”.

A idéia de oposicdo complementar pode ser facilmente compreendida e
justificada por aqueles que compreendem os principios do tao, fundamento
filosofico da medicina chinesa. Essa idéia de contrarios produzindo um
movimento essencial/vital (muito embora tenha ela se perdido na histéria das
transformacdes profundas sofridas pelo logos, como ja tivemos a oportunidade de
discutir) ndo pode, a rigor, ser considerada estrangeira ao pensamento ocidental:
Empédocles de Agrigento, filésofo pré-socratico, teria enunciado: “E preciso que os
elementos [fogo, ar, d4gua e terra] permanecam alternadamente em movimento,
sendo ora misturados pelo Amor, ora separados pelo Odio” (Aristételes, 1996:

164).
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Boff (1998: 11- 23) defende uma tese semelhante: “dia-bolico e sim-bélico™
sdo principio estruturadores da natureza e do cosmos, dos comportamentos sociais
e da propria natureza humana (...) Historicamente, uma linha de interpretacao
privilegiou o pélo sim-bélico da natureza, quer dizer, o cosmético (que vem de
cosmos = ordem e beleza) (...) Outra enfatizou o poélo dia-bdlico, quer dizer, o
cadtico (que vem de caos = desestruturagao) (...) As dificuldades referentes a
coexisténcia do dia-bélico com o sim-bdlico se prendem ao fato de serem vistos
separados e opostos. Ndo se toma em conta a conexdo, nem sempre visivel e ndo
raro misteriosa, existente entre eles. A mutua pertenca e complementaridade
dentro de um sistema maior (..) O sim-bélico se refaz e se reestrutura
continuamente na medida em que se confronta, integra e eleva a niveis mais altos o
dia-bdlico que carrega sempre dentro de si”.

Essa tltima enunciacdo pode ajudar a compreender o sentido da relagao
transversal entre ordem e desordem, satide e doenga, paridade/imparidade,
pureza/impureza a que vimos nos referindo na perspectiva caos-cosmoldgica-
religiosa do complexo cultural jéje-nago, perspectiva esta que torna indissocidveis
as instancias do Aié e do Orum, da vida e da morte, do natural e do sobrenatural e
que confere a Exu o papel de mediador (ou de translador), de agenciador dos
acontecimentos, “daquele que torna possivel”. Todavia, é preciso recordar que, do

nosso ponto de vista, ndo basta a compreensdo conceitual, analitica, para se

228 “Simbolo/sim-bolico provém de symbdllein. Literalmente significa: langar (ballein) junto (syn). O sentido
¢: lancar as coisas de tal forma que elas permanecam juntas (...) Dia-bolico provém de dia-bdllein.
Literalmente significa: lancar coisas para longe (...) Dia-bolico (...) € tudo o que desconcerta, desune, separa e
opde” (Boff, 1998: 11-12).
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apreender o sentido pleno. E preciso também ser tomado pelo sentido numa
relacdo de compreensdo e de conhecimento que potencializa as dimensdes do
afecto, do percepto e do conceito.

O bori é um ritual de iniciagdo que pressupde, daquele que pretende
‘alimentar’ a cabeca (ori), alguma participagdo prévia em eventos das comunidades
terreiros. Corresponde a um estddio intermediario™ entre a lavagem de contas e a
feitura da cabeca e implica na reconstrucdo do préprio corpo em outro contexto de
significacdo, na construcdo de novos sentidos para o corpo. E isso exige a
reconstru¢ao do proprio “esquema corporal” - com tudo o que esse conceito
designa para a psicologia. No bori, para aquele ndo nascido em uma comunidade
terreiro, os limites do corpo ndo sao aqueles definidos pela imagem especular.
Esse, provavelmente, ¢ um dos motivos da “interdi¢do do espelho”230 durante o
processo ritual.

O que permite a expansao dos limites do corpo do Aié ao Orum, que faz a
ligacdo entre essas duas dimensdes e permite a compreensao do processo é o ori, a
cabeca [Ori 0!]. Estar bem com a cabega é estar em equilibrio, no equilibrio da
“divina proporcdo”, como vimos anteriormente (Vogel, Mello & Pessoa de Barros,

2001).

2 Segundo Bastide (1978: 32), “O bori, entdo, ocupa realmente posigdo intermediaria no sistema que
entrelaca homens e divindades, colocado entre a lavagem de contas, de um lado, e do outro, a iniciagdo
propriamente dita”. Para Vogel, Mello & Pessoa de Barros (2001: 34), contudo, “Quem abre caminho para
ingressar nessa vida comega a participar de um tempo coésmico, no instante mesmo em que da inicio a sua
propria trajetoria “no santo”. A primeira estacdo dessa jornada € o bori”.

% Durante o bori, é rigorosamente proibido ao participante, ao que alimenta a cabega, olhar-se no espelho. Os
espelhos dos banheiros sdo cobertos com panos. Além disso, cada vez que o participante necessita sair do
local de recolhimento, um mais velho o acompanha e conduz, cobrindo igualmente seu rosto com um pano.
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Alimenta-se a cabega e é por ela que todo o ser compreende seus novos
limites. Isso igualmente quer dizer que, junto ao processo de resignificacdo do
espago, dé-se um intenso processo de resignificagdo do tempo. Todo e qualquer
relégio de pulso ou de parede é abolido. A cerimonia, que se inicia a luz do dia em
ambiente de penumbra, logo induz os “viajantes” a um sono suave e irresistivel,
atemporal. O uso do termo viajante ndo é aleatério: o ritual do bori é uma viagem,
€ uma travessia, uma passagem de um mundo a outro, de um espago-tempo a
outro, de um corpo-cabeca a outro. A sensacdo de sono, que intercala periodos
curtos de alimentacdo e conversas suaves e/ou rezas conduzidas pelo ebomi (mais
velho), é bastante semelhante aquela dos viajantes. O termo viagem faz ainda mais
sentido quando se fala em “barco” de iniciagdo. H4 uma caracteristica que deve ser
ressaltada nesse processo de construcao de sentido: todo ritual é coletivo. Na
feitura de santo, por exemplo, fala-se em barco, no qual navegam os iniciados por
21 dias. O coletivo, todavia, ndo oprime nem obscurece o singular: cada um vive a
sua plenitude, até mesmo o éxtase, na realizacdo maxima de sua singularidade.
Essa singularidade, por sua vez, s6 faz sentido e é expressiva no contexto coletivo.
Dessa maneira, singular e coletivo se potencializam na realizacdo do fluxo do axé e
na ligacdo Aié-Orum da qual faldvamos anteriormente. Essa intrinseca ligacdo de
poténcia positiva entre singular e coletivo produz e reforca todo um processo de
identificacdo ou, para sermos mais coerentes com o conceito de singularidade,

processo de subjetivacdo ou de agenciamento coletivo de enunciacdo (Guattari).
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O ritual do bori é também um ritual de cuidado: o neéfito assume uma
condicdo de passividade em relacao ao grupo e é muito comum o relato de pessoas
sentindo-se como bebés em situacdo benéfica. Acarinhados, amparados e
protegidos, passam cerca de trés dias em um ambiente suavemente iluminado,
deitados em uma esteira apropriada (eni), dependentes e ao mesmo tempo
protegidos, tanto pelos mais velhos e sabios quanto pelos Orixds. Como se pode
notar, o ambiente criado pelo bori por si s6 é propicio a provocar fortes efeitos
terapéuticos: ndo é a toa que muitos se referem ao bori como um renascimento. Do
ponto de vista teologico, em relacdo a um itan de origem, sobre a criacdo da espécie
humana, Vogel, Mello & Pessoa de Barros (2001: 60) caracterizam o bori como
“dispositivo ritual que operava uma espécie de retorno a cena primitiva, na oficina
de Ajalamo”. Nao é, pois, de se espantar que surjam, nesse ambiente e nesse
contexto, atualizagdes, elaboracdes e reelaboragdes de problemas e vivéncias (assim
como de sensacdes e fantasias) ligados, concreta ou simbolicamente, a gestacao, ao
parto e ao puerpério, ou seja, a periodos de desenvolvimento anteriores a aquisicao
da linguagem.

O ritual do bori é todo ele marcado pelo desejo de mudanca, pela poténcia
do recomego, a0 mesmo tempo singular e coletivo. No final, hd uma reunido de
grupo, de fortes efeitos terapéuticos, na qual os que ja deram de comer as suas

cabegas (ori-bori) sentam-se nas esteiras (eni), proximo ao poste central® (figura

21 No casas do Axé do Engenho Velho, o poste central é o local onde esta “plantado” o axé da casa,
constituindo-se como “ponte que estabelece a ligagdo entre o mundo dos orisa e o dos humanos” (Pessoa de
Barros, 1993: 43). Bastide (1978: 70) observa: “Geralmente, o que sera enterrado sob o poste central ou
mastro litirgico, sera entdo a “agua dos axé” (...) o ax¢é do candomblé deve condensar todos os axé,
exatamente como o terreiro ¢ um resumo de todo o territorio nago”.
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‘arquitetonica’ distintiva das Casas do Axé do Engenho Velho), de frente para os
demais membros da comunidade terreiro - entre os quais o babalorixa - e ouvem,
do membro mais recentemente iniciado ao mais antigo, palavras livres sobre o
processo ritual, a vida em comunidade terreiro, as experiéncias vividas por cada
um na comunidade, as transformacdes nas suas vidas e nas suas percepgdes de
mundo, além de palavras de incentivo e de felicitacdes repletas de axé e de desejo
de mudanca. Nesses momentos, o poder da palavra de veicular axé é ressaltado.
Esse momento é fortemente carregado de emogdes, que se manifestam em sorrisos
insinuantes ou expressivos, ldgrimas suaves ou torrenciais. A carga emocional
atinge niveis intensissimos quando um Orixa se manifesta in corpore explicitamente

%) 'E impossivel calcular ou prever: tudo pode se dar

em alguém presente (rodante
e um momento nunca é igual ao outro. Essa imprevisibilidade, essa incerteza, essa
dimensdo do surpreendente, da surpresa, é algo que marca até mesmo o mais
velho de todos: os relatos confirmam a maravilha da renovacao e da intensificacao
dos afectos (Deleuze), sejam eles mais ou menos conhecidos, sejam eles inusitados.
O que cada um vive nesses momentos é incomunicével por meio de palavras, mas
as vivéncias sao compartilhadas por todos.

Para pertencer a um grupo de candomblé, a uma comunidade terreiro, é
preciso participar desse processo. Entender, apreender, aprender, compreender é

extrapolar o nivel da representacdo racional, é “participar” e compartilhar do

“ritual-experiéncia-vivida” (Bastide, 1978: 200). A participacdo-vivéncia

32 “Rodante” € uma das designagdes para aquele que é capaz de manifestar o Orixa no proprio corpo, ou seja,
que ¢ habilitado a conter o Orixa em si.
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progressiva nos rituais faz “o ser humano participar de maneira cada vez mais
profunda da natureza e da forca dos Orixd, permitindo-lhe alargar cada vez mais o
ser” (Bastide, 1978: 245). Através dos Orixas a existéncia se torna mais plena. Na
filosofia e no mundo do candomblé, pois, hd gradacdées do ser: esse dado-
enunciado nos ajuda a compreender o processo de superacdo do principio do

terceiro excluido®®

(participacdo e dialética do ser) no pensamento construido no
candomblé e a avancar consideravelmente em relacdo ao conflito participacao x

ndo-contradicdo sinalizado por Bastide (1978: 272), como veremos mais adiante.

3 Pensando a construgdo de Territorios existenciais, Guattari (1990: 38) sugere que uma eco-logia mental

deve adotar como principio especifico o do “terceiro incluso”: “onde o branco e o negro sdo indistintos, onde
o belo coexiste com o feio, o dentro com o fora, o “bom objeto” com o mau...”.
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Sons, imagens, tatos, gostos e odores: construindo sentidos para muito

além da razao discursiva

“A libido ndo para de delirar a Historia, os continentes, os reinos, as ragas, as culturas”

Deleuze & Guattari (1976)

O conceito de bori, como vimos, é bem definido. No entanto, os sentidos que
adquire para os sujeitos podem ser bastante diversificados. Quando um iniciado
tenta explicar verbalmente o que é ori/bori para alguém nao iniciado mantém-se
sempre aquém dos sentidos que aos termos sdo atribuidos no contexto do
candomblé. A limitacao é ainda maior se a forma de expressdo é a escrita. Apesar

de a forca que a palavra falada tem enquanto detonadora e veiculadora de axé™*

/
os sentidos ndo podem ser unicamente compreendidos e comunicados
verbalmente: devem ser prioritariamente “sentidos” e vividos. Ha ai um jogo de
palavras muito significativo: sentido-sentidos-significados-saber-sentir-viver etc.
Afirmar o cardter iniciatico dessa outra forma de conhecer nao significa
dizer que o conhecimento escolar ocidental ndo possui uma dimensao iniciatica,
que ndo é ritualizado e que nao é sensivel: quer dizer que a dimensdo dos sentidos

2

em um é implicita, periférica ou até mesmo descartdvel (desde que o jogo da

24 “A palavra ocupa um lugar especial nas comunidades, a ela ¢ atribuido o poder de animar a vida e colocar
em movimento o axé contido na natureza. As intengdes, suplicas ¢ o desejo de mudanga devem ser
verbalizados. E inconcebivel pedir aos orixds em siléncio, numa abstragdo ou recolhimento ensimesmado. Os
desejos devem ser pronunciados em voz alta e, sob a forma de prece, entoados. A fala (...), para que atinja aos
deuses, deve estar em movimento. O som, assim como a palavra (...) conduz e proporciona o axé.
Acompanhado ou ndo de instrumentos musicais, possui uma forga especial que € zelosamente guardada na
memoria” (Pessoa de Barros, 1999a: 66). Deleuze (1974: 90) afirma: “Toda palavra ¢ fisica, afeta
imediatamente o corpo”.
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dialética racional se impds no pensamento ocidental) enquanto que, no outro, é
explicita e central.

Conhecer é participar e evoluir no conhecimento lentamente. Os mais novos
aprendem com os mais velhos, sem saltos nem queima de etapas: “o conhecimento
vem com o tempo”, dizem os mais velhos. Esse enunciado, que pretende abolir
toda a pressa, contém um refinado poder de sintese ética: é preciso amadurecer
para conhecer, é preciso responsabilizar-se pelo conhecimento e pelos atos do
conhecimento, é preciso passar por diversas provas de confianca para merecer
conhecer, é preciso desenvolver a sensibilidade para se conhecer. Nada disso,
obviamente, pode ser feito a toque de caixa. Tao importante ou mais do que o
conteddo de todo conhecimento é o desenvolvimento da responsabilidade
comunitaria e da solidariedade, do saber o que fazer, e mais: recusar o poder, nao
se apaixonar por ele. A vaidade é humana, ou melhor, é construida pelo humano,
bem como o desejo de saber e poder mais. Na sociedade ampliada (sociedade do
Capital), a competicao é cultivada e valorizada e isso vai aparecer também, nas
mais diferentes situagdes e relagdes, na comunidade terreiro. A diferenca é que um
senso de cooperacdo comunitdria é continuamente estimulado pela cultura
religiosa do candomblé, fazendo com que alguns valores que na sociedade
ampliada sdo cultivados sejam na comunidade terreiro justamente o que se deve
superar. Como disse um ebomi, “ndo basta estudar, é preciso ter axé, evoluir no

axe .
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Segundo Pessoa de Barros (1999a: 65), “o aprendizado é produto da vivéncia
e de um processo inicidtico que se concretiza através da transmissao oral do saber”.
Nesse processo, texto e contexto interagem para além do cédigo de relagao figura-
fundo. Quando a expressao do texto é falada ou cantada, como no Candomblé, os
sons, os gestos, a expressdo corporal e os objetos-simbolo se destacam na
construgdo e na transmissdo de sentidos. Cantar, dangar, percutir, falar outra
lingua®®, rezar, evocar, louvar, encantar: nesse jogo, o contexto deve ser
experimentado (participado) para que o texto faca cada vez mais e mais sentido.

Retomemos e aprofundemos, entdo, pela importincia que adquire no
contexto da participagdo, o debate sobre o corpo. Quando Gato (2003: 89) discute
estratégias de “fortalecimento para a comunidade negra” tomando como “ponto
de partida a significAncia e o significado do (..) préprio corpo”, reflete a
importancia do corpo para a comunidade negra (e, em especial, para a
comunidade do candomblé) e nos faz (re)formular uma série de perguntas: O que é
um corpo? O que é um corpo de um negro? Que sentidos tem/constréi esse corpo?
Que sentidos tem/constréi esse corpo que traz/refaz um passado ancestral? Que
sentidos tem esse corpo cujo passado ancestral traz/refaz uma histéria de dor,
dominacdo, escraviddo? Que sentidos tem esse corpo cujo passado ancestral

traz/refaz uma histéria de criagdes, resisténcias, superagdes, de lutas que nao

35 Pessoa de Barros (1999a: 67), contudo, observa: “O significado original de cada palavra em iorubd foi
perdido pela auséncia da interligagdo pratica da lingua no cotidiano. Persiste, no entanto, o sentido do canto
na mente ¢ na consciéncia do iniciante nagé (...) Os iniciados ndo precisam conhecer a lingua iorubd na
vivéncia do sagrado. A lingua liturgica ¢ somente empregada nos rituais, especialmente nos canticos e preces.
Os nomes das insignias, objetos sagrados e louvagdes e um vocabulério profano reduzido, que circula como
um cédigo de grupo, sdo aprendidos na relacao cotidiana com o Terreiro. Sdo palavras (...) inscritas na
memoria do povo-de-santo”.
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cessam? Que corpo é maior, que corpo € menor, que corpo é mais belo? Que corpo
refere, que corpo baliza? Qual (is) a(s) cor(es) do corpo? Que pele limita o corpo?
Onde esta o corpo, no Aié, no Orum, no meio? Onde termina o corpo, onde comeca
o Orixa e vice-versa? O que é ordinario, o que é extraordinario? Que corpo natura,
que corpo sagrado, que corpo irmandade, que corpo transcende, que corpo resiste,
que corpo cultura? Que corpo exprime, se expressa, renega, rebela, insiste? Que
corpo se faz e refaz no ser que pode ser cada vez mais?

Consideremos, a principio, que o corpo nao é uma entidade natural e sim
construida histérica e socialmente, por acdo da cultura®: corpo forjado,
construido. Sodré (1999: 183) salienta que no candomblé esse processo se da com
tamanha clareza que é mesmo denominado de “feitura”. Contornos, massa e
detalhes (forma e contetido) ndo sdo totalmente determinados geneticamente -
assim como, é 6bvio, valores, representacdes e percepcdes. Essa argumentacao nao
é exterior a psicologia (como discurso cientifico). J& o enunciado que considera “o
corpo humano o veiculo da comunicacao com os deuses, forcas da natureza, que,
através da possessdo ritual, incorporam em seus ‘cavalos’ ou médiuns” (Pessoa de
Barros & Teixeira, 2000: 108) poderia, provavelmente, provocar alguma estranheza.
Contudo, de acordo com Sodré (1999: 183), deve-se considerar que “a incorporagao
da divindade pelo iniciado sera sempre uma ponte entre o individual e o coletivo,

entre o mito e o aqui-agora histérico. No transe, nada de biologia ou psicologia

6 Augras (2003b: 97), recorrendo ao conceito de hexis corporal de Bourdieu (1996), destaca o processo de
fabricagdo cultural do corpo nas religides de matriz africana e salienta que o saber, nesse caso, ndo ¢ algo
adquirido, mas sim incorporado: “o saber iniciatico € algo que a gente &”.
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como razdes explicativas ultimas, tdo s6 radicalidade ética”. Vamos, aos poucos,
avangando na compreensdo desse corpo que, veiculo para as divindades™, é

também “fonte maior da expressdo da individualidade™®

humana” (Pessoa de
Barros, 2000: 109).

Talvez seja preciso marcar, logo de inicio, uma importante distin¢ao tedrica:
quanto aos objetivos, o processo de produgdo dos corpos-individuos
(simultaneamente, matéria, meio de producao e produto) que se d4 na sociedade
disciplinar ocidental, tdo bem debatido por Foucault (1988), ndo pode ser
confundido com o processo de construcdo do corpo que se dd no candomblé:
enquanto o primeiro visa o controle, a produtividade e a exploragdo®, ou seja, a
producao/reproducdo de corpos fortes e doceis (méximo de forca de trabalho-
minimo de forga politica), o segundo visa a expansdo dos limites do corpo, da
consciéncia, o fortalecimento da cabeca/ori (entidade singular) e a conexao
humano-divindade, enfim, realizacdo plena do ser no coletivo e do coletivo no ser.
No Candomblé, como demonstram Pessoa de Barros & Teixeira (2000), singular e

coletivo se entrelacam fortemente no processo iniciatico - o sagrado, o psiquico, o

fisico e o coletivo formam um complexo que somente a abstracdo intelectual pode

#7 Sodré (1999: 179) salienta que, na visdo de mundo nagd, o corpo vincula-se ao sagrado: “o sagrado & parte
constitutiva da pessoa tanto pela heranga dos ancestrais quanto dos deuses”. Nesse processo, “a experiéncia
sacra ¢ mais corporal do que intelectual” e o corpo, definido com mais propriedade em termos grupais ou
ritualisticos, “integra-se ao simbolismo coletivo na forma de gestos, posturas, dire¢des do olhar, mas também
de signos e inflexdes microcorporais, que apontam para outras formas perceptivas”.

2% Bsse ¢ um exemplo do uso do termo “individualidade” que se aproxima fortemente do conceito de
“singularidade”, como discutido anteriormente. Outro exemplo ¢é a forma como Sodré (1999) trabalha a
questdo identitaria (individuo como singular).

9 “Para que 0 homem transformasse seu corpo, sua existéncia € seu tempo em forga de trabalho, ¢ a pusesse
a disposi¢ao do aparelho de producdo que o capitalismo buscava fazer funcionar, foi preciso todo um aparelho
de coagdes” (Foucault, 2003: 67).
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separar. Como é possivel perceber, sdo processos muito diferentes do ponto de
vista politico - politico aqui pensado, in abstrato, como correlacdo de forgas na
conformacdo de grupos, comunidades ou mesmo sociedades. Qualquer tentativa
de leitura de um processo por comparacdo superposta ao outro estaria fadada ao
insucesso™.

Abre paréntese: Foucault (1990; 1988) sustenta que o individuo é o
constructo, por exceléncia, da sociedade disciplinar. Nessa perspectiva, o
individuo ¢, simultaneamente, meio de produgdo e produto da sociedade
disciplinar, é, portanto um ente disciplinado, alvo do poder. Foucault observa que
o individuo, na modernidade, é atravessado pelo poder, de maneira que o poder
ndo é apenas exercido sobre ele, mas através dele, por ele. Deleuze (1992) & Guattari
(1990; 1987; & Rolnik, 1986), por sua vez, fazem referéncia a um processo de
produgdo de subjetividade dominante®, no qual a subjetividade é

investida/produzida pelo Capital como meio de producdo e como produto

(mercadoria). Propdem que se trabalhe com o0s conceitos de

2 Birman (1995: 35) observa que so numerosos os trabalhos académicos sobre a nogdo de pessoa que
operam um reducionismo psicologico fundamentado no individualismo moderno, “o que certamente produziu
como efeito na literatura especializada uma maior dificuldade ndo s6 em valorizar dimensoes dessa
religiosidade (...) como também contribuiu para desconsiderar as faces “pouco catélicas” desses cultos, ou
seja, suas expressoes mais transgressoras, suas dimensdes mais sincréticas ¢ heterogéneas”. Sodré (1999: 178-
187) também assevera que a concepc¢ao africana de corpo (sobre a qual disserta) distingue-se muitissimo da
ocidental.

! Guattari (Guattari & Rolnik, 1986: 16) sustenta que a cultura de massa produz, exatamente, individuos:
“individuos normalizados, articulados uns aos outros segundo sistemas hierarquicos, sistemas de valores,
sistemas de submissdo — ndo sistemas de submissao visiveis e explicitos, como na etologia animal, ou como
nas sociedades arcaicas ou pré-capitalistas, mas sistemas de submissdo muito mais dissimulados. E eu nem
diria que esses sistemas sdo “interiorizados” ou “internalizados”, de acordo com uma expresséo (...) que
implica uma idéia de subjetividade como algo a ser preenchido. Ao contrario, o que ha é simplesmente uma
produgdo de subjetividade. Nao somente uma producao de subjetividade individuada — subjetividade dos
individuos — mas uma producao de subjetividade social, uma producdo da subjetividade que se pode encontrar
em todos os niveis da producdo e do consumo”. (v. nota de rodapé 91)
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singular/singularidade ao invés de individuo/individualidade, como forma
discursiva de escapar das armadilhas de uma filosofia do sujeito a servico da

dominacao*?

. Os trés autores citados acima concordam com a idéia de que a
modernidade produziu o individuo como corpo a ser controlado, como desejo do
possivel e do permitido, como vetor disciplinar. Contra a idéia de producdo de
subjetividade dominante, Deleuze & Guattari propdem o conceito de
agenciamentos coletivos de enunciacdo, que corresponderiam a processos de
subjetivacdo operados por grupos e coletivos como formas de resisténcia a
dominacdo e de agdo/construgdo pela libertacdo. Como dito anteriormente,
consideramos, neste trabalho, a construcdo do Candomblé no Brasil, desde as
articulagOes sincréticas deflagradas nos pordes dos navios negreiros, como
agenciamentos coletivos de enunciacdo. Isso justifica o emprego dos termos
singular em vez de individuo e de construcdo/reconstrucio em vez de
producao/reproducao. Fecha paréntese.

No corpo do iniciado habilitado a conter (manifestar) o Orixa se da o
encontro entre duas dimensdes da existéncia: Aié e Orum (corpo-encruzilhada®?).
Para nés, a palavra “conter” parece ser mais apropriada do que a palavra

“possessdo” para representar o momento/processo de encontro entre Orixa e ser

humano: é que ndo se trata exatamente de pensar essa relagdo nos termos do par

2 Nesta tese, a escolha pelos conceitos de singular, singularidade ou mesmo sujeito singular visa tio somente
reforcar uma tendéncia filosofica que problematiza a construgao da nog@o de individuo na modernidade. Nao
se pretende, dessa forma, confrontar os textos da antropologia que trabalham com a nogdo de individuo de
uma forma critica.

2 Sodré (1999: 181) nos oferece uma observagdo importante: “investimentos coletivos e individuais
entrecruzam-se na territorialidade corporal e, seja na Africa ou no Brasil, o corpo humano pode ser
considerado um santudrio”.
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“possuir-ser possuido” e sim no sentido da manifestagdo direta da energia Orixa
no ser. Nesse sentido, de acordo com alguns sentidos da palavra conter, o ser que
manifesta o Orixa tem-no ou encerra-o em si, mantém-no dentro de certos limites:
os limites do préprio corpo. O corpo contém, o corpo recebe, a0 mesmo tempo em
que o Orixd se contém no corpo do ser humano e nesse corpo-lugar se manifesta e
realiza um tempo e um espago outros. O sobrenatural, o extraordinario, o
transcendente, se realiza nos corpos de homens e mulheres, os Orixas “descem”
nos corpos (corpos pontos-de-encontro). “O corpo do iniciado é uma metéafora da
divindade”, diz Muniz Sodré (apud Pessoa de Barros, 1999b: 78). E preciso,
contudo, ler com atencdo o enunciado de Sodré. A manifestacdo ndo é apenas uma
representacao signica. O rosto manifestado ndo é uma maéscara do rosto de um
deus: é o rosto de um deus. Os simbolos do ritual sdo ndo signicos, “ndo sao
redutiveis aos canones de uma escrita”***: “O simbolo negro é “somatico”, no
sentido de que reivindica a presenca concreta do corpo, para que se realimente e
transmita a forca necessaria a plenitude do individuo e a expansdo do grupo”
(Sodré, 1992: 118-119). A transcendéncia se torna imanéncia na magia da
incorporacao: “E justamente a disjungdo entre o0 mundo humano e o divino que
todos os rituais do candomblé buscam negar: o sacrificio que implica a passagem

de substancia de um dominio para o outro; a iniciacdo, que consiste na fixacao de

um duplo do orixd sobre o aié... e finalmente o transe e a possessao que durante

244 «“Apreensdo puramente lingiiistica de cintico, por exemplo, ndo d4 conta do seu sentido real”, porque a
lingua ndo basta para restituir o vigor no cantico, fruto do tempo e do lugar de sua prolacdo. E dentre os
muitos lugares (visiveis, invisiveis, palpaveis, impalpaveis) convocados pelo simbolo para a execuc¢do do
ritual, o do corpo aparece em primeiro plano” (Sodré, 1992: 118).
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um breve instante, necessariamente passageiro, suspende todas as distancias entre
o Aié e o Orun, fazendo com que os orixds encarnem nos homens e transmitam
assim a esses algumas coisas da sua esséncia divina” (Goldman apud Birman, 1995:
34). In-corporados, podem os Orixas, realizados nos corpos dos iniciados®”,
tocarem e serem tocados; podem abragar e serem abracados. Descem ao Aié e ndo
assumem uma imagem des-humana, manifestam-se em corpos humanos: “nao
existe af nada de imaginario, tudo é imediato e real”(Sodré, 1992: 119). O simbolo,
pois, ndo é representagdo, o corpo-simbolo é realizagdo™.

O corpo, ai, é um lugar, e um lugar que aparece em primeiro plano. E o que
pode um corpo®, ali, onde “a linguagem ndo pode representar o pensamento, de
imediato, na sua totalidade” (Foucault, 1985: 97); ali, onde o real do discurso esta
“acima do nivel habitual da expressao lingtiistica” (Lévi-Strauss, 1975: 242)? Esses
corpos super-expressivos manifestam milénios de histéria e de memorias, fazendo

com que se encontrem, no corpo-sujeito e no coletivo-corpos, o continuo e o

descontinuo, a dor e o prazer, a opressdo e a mais tenra liberdade, o sofrimento

5 No Ketu, a cada ori (cabega), corresponde um tinico Orixa. Um iniciado (raspado, feito) manifesta um e
somente um Orixa, o seu “Orixa de cabega”. O seu corpo ¢é encarado como morada ou abrigo da divindade. O
ser humano, portanto, precisa cuidar-se. Dai a necessidade de se cultuar uma boa satide (um corpo bem
cuidado ¢ expressdo/manifestagdo disso).

246 Com base nas categorias da reinterpretagdo historica e da reterritorializagdo do sujeito e buscando em
Bourdieu (1996) um conceito que supere a nogao classica de representacdo e que permita escapar da escolha
alternativa entre “arbitragem objetivista” e “engajamento subjetivista”, Sodré (1999: 168) define “enunciados
performativos” como aqueles que “fazem acontecer o que eles enunciam”. Bourdieu (1996: 112), por sua vez,
os define como aqueles que “pretendem fazer acontecer o que eles enunciam”. Observe-se que ha entre as
duas defini¢des uma diferenga sutilissima: ¢ a inclusdo do verbo ‘pretender’ pelo autor francés. Nao se deve
crer que se trata de mero acaso: enquanto Bourdieu (1996, 1998) esta engajado na critica da reproducdo das
relagdes de forga objetivas nas relagdes de forca simbdlicas (a eficacia performativa do discurso se
fundamenta na autoridade daquele que o enuncia), Sodré esta implicado positivamente na luta discursiva nagd
para fazer valer a sua reinterpretag@o (ou traducao) da realidade.

7 Sodré (1999: 179) lembra que a pergunta ‘como vai vocé?” geralmente € feita, na tradigdo jeje-nagd, pela
sentenca: ‘ara ré o 1&€?’, que significa literalmente ‘o seu corpo pode? O seu corpo esta forte?’.
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difuso e a realizagdo do ser. Os corpos manifestados, energizados, plenos de Orixa
e de ser, sdo capazes de realizar feitos incriveis, tais como carregar na cabeca, sem

A

se queimar, um vaso de barro em brasas, tal como se da no rito ajeré (ou iz0248) de

Xang0; ou mesmo, numa primeira manifestagdo abrupta®”

, ser arremessado pelo
ar, a metros de distdncia e cair sobre bancos de madeira sem sofrer um utnico
arranhdo, sem nenhuma contusao.

A palavra-conceito que mais pode ajudar a compreender esse real na sua
plenitude é o que Deleuze & Guattari (1992) chamam de “bloco de sensagdes”, um
composto de afectos e perceptos. Tudo a0 mesmo tempo, apreendido de forma
direta e imediata pelo corpo (sem exclusdo de pensamento e intelecto), com toda a
“violéncia” (ou forca) que isso pode se dar. As contragdes do transe, as maos e/ou
varetas (aquidavis) nos atabaques, as intensidades das dancas, as emocdes dos
canticos, os cheiros que emanam da preparacdo das comidas sagradas, a energia
dos Orixas, tudo interage na construcao de duracdes que parecem, as vezes, como
surgem nas falas, estar “fora do tempo”. Nesses momentos, sentidos sdo
construidos, reconstruidos ou reforcados pelo coletivo; sentidos que escapam as
palavras, que escapam as representagdes (dado que ndo ha “auséncia”) e que
transformam o real do grupo. “Nao é (...) que um se transforme no outro, mas algo
passa de um ao outro. Este algo s6 pode ser precisado como sensagdo [bloco de

afectos-perceptos]. E uma zona de indeterminagdo, de indiscernibilidade, como se

coisas, animais e pessoas (...) tivessem atingido, em cada caso, este ponto (todavia

¥ Nome que recebe o rito quando se refere aos Voduns (no caso, relagdo Badé-Xango).
9 Acrescente-se ao exemplo o fato de tratar-se do corpo de um pastor evangélico de orientagdo calvinista.
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no infinito) que precede imediatamente sua diferenciacdo natural. E o que se
chama um afecto” (Deleuze & Guattari, 1992: 225). O rodante alcanga um estado-
lugar em que ele ndo pode mais distinguir-se de seu Orixa, e manifesta/exprime o
Orixa que nele se contém. O estado ideal de um oga: ndo distinguir suas maos do
atabaque - que no candomblé também é energia sagrada - e sentir-se ele mesmo
ritmo, som, energia indistinta, forca indescritivel, vivéncia singular. No ritual, cada
um experimenta/vivencia as mais diferentes intensidades, vive blocos distintos de
sensagoes: a singularidade é o elemento comum que as une.

Para Deleuze & Guattari (1992: 225), “S6 a vida cria tais zonas, em que
turbilhonam os vivos, e s6 a arte pode atingir e penetra-la, em sua empresa de co-
criacdo. E que a prépria arte vive dessas zonas de indeterminacdo, quando o
material entra na sensagdo como numa escultura de Rodin. Sdo blocos. A pintura
precisa de uma coisa diferente (...) a poténcia de um fundo capaz de dissolver as
formas, e de impor a existéncia de uma tal zona” em que ndo se sabe mais quem é
Orixa e quem é humano. Pois bem, se um afecto é um devir ndao humano do
homem, podemos falar em devir-Orixd, em afecto-Orixa. Poténcia méxima da
singularidade: para cada cabega (ori) um Orix4 singular. Segundo Deleuze &
Guattari (1992: 236), “as forcas césmicas ou cosmogenéticas correspondem devires-
animais, vegetais, moleculares: até que o corpo desaparega no fundo ou entre no
muro, ou inversamente que o fundo se contorca e turbilhone na zona de

indiscernibilidade do corpo. Numa palavra, o ser de sensa¢do ndo é a carne, mas o

composto das forgas ndo-humanas do cosmos, dos devires nao-humanos do
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homem, e da casa ambigua que os troca e ajusta, os faz turbilhonar como os ventos.
A carne é somente o revelador que desaparece no que revela: o composto de
sensacdes”. Sem querer, parece que os autores tocam e sao tocados (afectam e sao
afectados) por devires-candomblé.

Orixa-afecto, corpo-percepto. “Nao é esta a definicio do percepto em
pessoa: tornar sensiveis as forcas insensiveis que povoam o mundo, e que nos
afetam, nos fazem devir?” (Deleuze & Guattari, 1992: 235). Os cantos, as dangas, o
batuque, os odores: sdo vetores, sao linhas de forga. Sao expressdo, comunicagao e
condicao de possibilidade do devir. Sao planos de composicao: “Composicao,
composicao, eis a Unica definicdo da arte. A composicdo é estética (...) e a
composicao estética é o trabalho da sensagao” (Deleuze & Guattari, 1992: 247).

Por simples inferéncia, seria possivel substituir a palavra arte por candomblé
nas citagdes acima. Pode-se perfeitamente tomar de empréstimo os enunciados de
Deleuze & Guattari sobre a arte para se refletir sobre o candomblé. Desse ponto de
vista, estaria o candomblé, como plano de composi¢do, muito mais proéximo do
conceito de arte do que do senso comum intelectualizado de religido: “Talvez seja
proprio da arte passar pelo finito para reencontrar, restituir o infinito (...) A arte
quer criar um finito que restitua o infinito: tragca um plano de composicao que
carrega por sua vez monumentos ou sensagdes compostas, sob a agdo de figuras
estéticas” (Deleuze & Guattari, 1992: 253).

Obviamente, estamos a torcer e retorcer os enunciados de Deleuze &

Guattari como se faz com uma toalha molhada. Essa, alids, seria uma
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recomendacdo dos proprios autores: gostariam de se surpreender com

desdobramentos inesperados™’

dos seus pensamentos. Deleuze (1992: 218) diria
que “Acreditar no mundo significa principalmente suscitar acontecimentos®’,
mesmo pequenos, que escapem ao controle, ou engendrar novos espagos-tempos,
mesmo de superficie ou volume reduzidos”. Se para eles a religido est4 fora da
proposta de problematizagdo®™ e acdo, restam duas explicagdes: ou pouco
conhecem o candomblé ou ndo é o candomblé uma religido. Talvez as duas: afinal,
uma religido de ndo conversdo, ndo excludente, ndo canoénica, sincrética e que
“dispde de reservas extraordindrias de meios de expressdo nao-logocéntricos,
podendo se articular em formas de criagdo totalmente originais” (Guattari &
Rolnik, 1986:72) ndo é mesmo um lugar comum™>.

Talvez se deva falar um pouco de uma relacdo especial com o tempo,
quando o passado, na duracdo do ritual, se torna contemporaneo do presente que
ele foi. Sodré (1992: 116) fala em “eterno presente”. Cremos, todavia, que o
enunciado construido por Deleuze (em estudo sobre Bergson) é mais elucidativo:
“O passado jamais se constituiria se ele ndo coexistisse com o presente do qual ele

é o passado. O passado e o presente ndo designam dois momentos sucessivos, mas

dois elementos que coexistem: um, que é o presente e que nao para de passar; o

% Desde que, obviamente, fossem desdobramentos de enfrentamento. Para Deleuze, “néo se deve perguntar
qual é o regime mais duro, ou o mais toleravel, pois ¢ em cada um deles que se enfrentam as liberagdes e as
sujeigoes” (Deleuze, 1992: 220).

1 Acontecimento, para Deleuze, é sentido.

2 «A Figura é como a fabulacio segundo Bergson: tem uma origem religiosa. Mas, quando ela se torna
estética, sua transcendéncia sensitiva entra numa oposi¢ao surda ou aberta com a transcendéncia supra-
sensivel das religides” (Deleuze & Guattari, 1992: 249).

23 Além disso, deve-se salientar, de acordo com Silva (2000: 181) que “No candomblé ndo se reconhece uma
hierarquia sacerdotal tinica a qual os mais variados terreiros se submetam”.
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outro, que é o passado e que ndo para de ser, mas pelo qual todos os presentes
passam (...) A idéia de uma contemporaneidade do presente e do passado tem uma
tltima conseqiiéncia. O passado ndo s6 coexiste com o presente que ele foi, mas -
como ele se conserva em si (a0 passo que o presente passa) - é o passado inteiro,
integral, é todo o nosso passado que coexiste com cada presente” (Deleuze, 1999:
45-46).

Isso nos ajuda a pensar em uma duragao que mistura, miscigena, sincretiza
tempos e espagos (lugares), Aié e Orum, homens e orixads em um milagre palpével:
um milagre que danca, um milagre de som, um milagre de ritmo, um milagre de
religacdo, de manifestacdo do sagrado no ordinério. Desse encontro entre sagrado
e humano, entre ordindrio e extraordindrio, entre Orixa e ser humano, entre Aié e
Orum, entre tempo cronolégico e auséncia de tempo, surge uma realidade
irredutivel tanto a um aspecto quanto a outro: surge uma outra realidade, na qual o
ordindrio e o extraordinario ndo sdo mais os mesmos; na qual Orixas e humanos se

254

tocam e se transformam, constroem e reconstroem o mundo®* e as formas de

pensar, viver e sentir; na qual tempo e lugar se tornam outros. Deleuze (1999: 56)

constréi uma frase muito interessante: “E preciso que a lembrancga se encarne”*”.

Z

Sodré (1992: 117) corrobora: “o impulso ritualistico é atemporal, mas nao é

inconsciente (ndo pressupde nenhum recalcamento, a maneira de Freud), nem

2% “Em seu processo de atualizagdo, a lembranga ndo se contenta em operar essa translagdo que a une ao
presente; ela opera também a rotagdo sobre si mesma para apresentar, nessa unido, sua “face atil”” (Deleuze,
1999: 51).

3 O enunciado continua: “ndo em fungdo do seu proprio presente (do qual ela é contemporinea), mas em
funcdo de um novo presente, em relagdo ao qual ela ¢ agora passado. Essa condi¢do ¢ normalmente realizada
pela propria natureza do presente, que ndo para de passar, de ir adiante e de cavar um intervalo”.
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pertence a ordem do imaginario®®

. Pelo contrario, o ritual manifesta rigorosamente
o real do grupo”.

Quem vive o mundo do Candomblé vive um mundo bem diferente. Mesmo
estando fora do lugar-tempo da comunidade terreiro, vive (em) outros sentidos,
participa de um cotidiano diferente, no qual coisas e relagdes aparentemente
ordindrias ganham sentidos inusitados que escapam a compreensdo comum.
Iniciar-se no mundo do Candomblé e ir lentamente aumentando seu grau de
participacdo na comunidade e no Orixd pode significar “a possibilidade de se
descobrir enquanto pessoa e, a0 mesmo tempo, estabelecer elos religiosos e sociais
permanentes” (Pessoa de Barros, 2000: 113). E isso ndo pode ser considerado

pouco, principalmente quando se tem a “sensacdo de ndo ser nada, de nao ter

importancia”, como salienta uma freqiientadora, servidora publica estadual...

%6 «“A nogdo de imaginario implica a idéia de uma outra margem, para além do real, onde ndo ha coisas nem
corpos, aonde vao desembocar os termos projetados do real” (Sodré, 1992: 117).
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O principio da reciprocidade e o fluxo do Axé

“E no minimo uma miopia teérica e no maximo uma completa ingenuidade
culturalista supor que a problematica dos cultos afro-brasileiros se resolva apenas na
dimensao simbélica”

Muniz Sodré (1999)

Os membros das comunidades de terreiro desempenham um papel
importantissimo no fluxo e no aumento do axé: o respeito ao principio da
reciprocidade. Bastide (1983), em texto sobre a lavagem de contas, na passagem
sobre "a concepcdo africana de personalidade", ressalta a idéia da reciprocidade de
direitos e deveres e articula essa idéia com as de Ser e de graus do Ser. E ai temos
uma discussdo muito importante: seguindo o principio da identidade, o Ser é ou
ndo é. A idéia de ser em diferentes graus rompe com esse principio logico e
também com o da ndo-contradicdo: ndo se pode ser e ndo-ser a0 mesmo tempo.
Mas é o que se da quando pensamos em graus de ser: ser e ndo-ser num devir
continuo se articulam para fora da légica usual. Para Bastide (1983: 372), “A
lavagem das contas faz o individuo adquirir um aumento de forga, isto é, de
existéncia. Este aumento esta assinalado pela felicidade ou seguranga obtida com o
uso do colar devidamente preparado. Pois o que é o mal sendo uma diminuicao da
existéncia? O mal morde o Ser para lhe arrancar pedagos de vida; o pesadelo deixa
opressdes; a loucura enegrece o eu ou dele arranca bocados; a doenca enfraquece
fisica e moralmente; o insucesso deprime. Tudo isto consiste em enfraquecimentos

do Ser. A lavagem das contas, eliminando todas as influéncias negativas e fazendo
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o individuo participar da forca divina, aumenta o grau de existéncia. O individuo
passa para um plano superior do Ser”. Uma conseqiiéncia dessa forma de pensar é
a fragilizagcdo do principio de normalizacdo. O fato de haver graus do ser faz com
que o singular seja a norma, com que a diferenca seja o comum (a diferenca funda
a repeticdo). Isso é fundamental: contra uma psicologia da normalidade (e uma
psicopatologia correspondente), uma espécie de “somatopsicologia” da
singularidade.

Bastide (1983: 373) lembra que o candomblé é uma ética e que a iniciagao
“retira a pessoa do caminho facil da vida profana para fazé-la tomar um caminho
cheio de perigos”. Quanto mais se avanca na relacdo com os Orixds, maior é a
responsabilidade do Ser para com eles, pois é deles que se recebe o Ser e o grau do
Ser; que o Ser se torna o que é. Isso implica mudangas cada vez mais intensas na
maneira de viver a vida. A convivéncia com o Sagrado pode aumentar a poténcia
do Ser ou, como lembra bem Bastide, remeter ao perigo da despotencializacdo e do
enfraquecimento, se a légica da reciprocidade é desrespeitada. Mas ha um aspecto
que salta aos olhos no texto de Bastide e que é corroborado pela vivéncia em uma
comunidade-terreiro e pelas falas dos sujeitos: a despeito de se chegar ou ndo aos
ultimos estdgios da carreira iniciatica, aquele Ser que vivencia e compreende o
candomblé para além da linguagem e do conceito sofre uma metamorfose
espetacular: a conversao a um Outro sistema de valores, de relagdes interpessoais e
de sentidos existenciais-cosmolégicos é de tal monta que é mais correto falar nao

em “conversao”, mas em “revolucao do Ser”.
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A ameaca do perigo e do infortinio (principalmente aquela oriunda do
desrespeito ao principio da reciprocidade), porém, ndo é o que assegura a
transformacdo do Ser no mundo do candomblé*’. A idéia de liberdade fundada
nos principios do contrato burgués, a despeito de ser iluséria, parece por demais
tentadora para ser abandonada em nome de uma ética que prevé o aumento de
limitacOes e de interditos sem possibilidade de negociacdo. No entanto, ha algo
especifico: um movimento do Ser, que envolve fortes emogdes e desejo de cultivar
o fluxo do axé, parece fazer “o obrigatdrio transform[ar]-se no desejavel, e o que de
outra forma talvez ndo passasse de uma limitacdo incomoda, pass[e] a fazer
sentido como ideal” (Vogel, Mello & Pessoa de Barros, 2001: 94-95). Nessa
perspectiva, axé é forca, é condicdo de existéncia, é desejo.

O principio da reciprocidade nao é uma lei de troca simples. Respeita-lo
significa participar de uma corrente de axé. A corrente de axé precisa ser mantida,
alimentada ou mesmo expandida, para que o equilibrio entre Aié e Orum seja
mantido. Esse equilibrio, por sua vez, é um equilibrio dindmico: diz respeito a
fluxos de energia. No candomblé, pois, as regras de proibicdo (-) (interditos) e de
prescrigdes (+) ndo sdo apenas normativas. As leis ndo sdo puras formas vazias.
Todo enunciado de interdito ou de recomendagao esta ele mesmo impregnado de

axé, pois a palavra libera e veicula axé. O axé precisa da “palavra falada” para ser

27 Todas as religides oferecem a possibilidade da prote¢do. E muitas igrejas neopentecostais parecem jogar
hoje com isso para aumentar suas fileiras. Promovem, em vez de uma relagdo de reciprocidade com deuses
intermediarios, a idéia de um amor incondicional de um Deus Supremo que, além dele, admite apenas a
unidade na figura do Cristo-Espirito Santo (recusando qualquer mediagao).
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“detonado”?®. Enunciar nao é apenas discursar, é transmitir axé. Essa distingao é
fundamental.

Dentre os rituais essenciais, vitais para a manutencdo do equilibrio dindmico
entre Aié e Orum, entre mundo natural e sobrenatural, entre vida e morte, ha
aquele que mais embaraga e constrange os “estrangeiros” e que deixa qualquer
ecologista p6és-moderno de plantdo “de cabelo em pé” a simples mencdo do seu
nome: sacrificio ou matanga. Faz-se necessario pensar um pouco sobre ele, mas sim
tentando compreendé-lo por dentro e ndo por intermédio de conceitos pré-
construidos e da projecdo de um sistema cultural sobre outro. De fato, toda e
qualquer interpretagdo que ndo provém, nesse caso especifico, do interior da
comunidade, principalmente aquelas formuladas por meio da fantasia de fiéis de
outras religides, tende a ser pré-conceituosa. De fato, sdo pouquissimas as pessoas
que podem participar dessas cerimodnias, pois, como salienta Santos (2002: 21), “a
aquisicdo de conhecimentos é uma experiéncia progressiva, iniciatica, possibilitada
pela absorcédo e pelo desenvolvimento progressivo de qualidades e de poderes. O
acesso a determinados ritos esta em relacdo direta com o grau de iniciacdo e com a
capacidade fisica e espiritual do individuo de assistir e de participar de uma
experiéncia durante a qual sdo liberados e estdo presentes forcas e poderes
dificilmente manejaveis”.

A oferenda sacrificial é um ritual indispenséavel para todas as comunidades

do que chamamos de complexo cultural jéje-nago, pois desempenha uma fungao

8 «“Axé é a forca contida em todos os elementos naturais e seres, porém necessita de certos rituais e da
palavra falada para ser detonado ou dinamizado” (Pessoa de Barros & Teixeira, 2000: 116).
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de reciprocidade constitutiva (ndo s6 da comunidade, mas de todo o universo) que
é a restituicdo e redistribuicdo do axé. Santos (2002: 223) assinala: “Devolvendo e
fortalecendo as entidades sobrenaturais uma parte do dse do qual ele mesmo se
“nutre”, assegura ndo s6 sua propria sobrevivéncia e seu pleno desenvolvimento,
mas também a possibilidade de futuros nascimentos”. Ou seja, fazendo circular o
axé, restituindo-se uma parte do axé (energia vital) que fora enviado do Orum,
evitam-se mortes prematuras, garante-se a continuidade da comunidade e mesmo
da espécie humana, bem como de todo o mundo natural (Aié). Ora, se todo
nascimento é resultado de um desprendimento de matéria e de uma transferéncia
(perda) de axé do Orum (para o Aié), a restituicdo de axé é o que garante a
manutenc¢do da circulacdo da energia vital. Como destaca Santos (2002: 223), com
base em um itan, “[Exu] consegue, através do pacto, fazer aceitar oferendas-
substitutos®’ que, segundo o contexto ritual, veiculardo uma combinacdo
particular de [axé]. Deve-se ter presente que qualquer que seja essa combinacao,
sempre uma parte dela esta substituindo a vida de seres humanos”. O processo de
substituicdo-simbolizacdo tem seus limites: é que a restituicdo do axé ndo pode
prescindir da desintegracdo de matéria individualizada, isto é, para restituir o axé
é preciso liberé-lo (na condicdo de energia que vitaliza) de um ser vivo. Ha ai,

como se pode notar, um sofisticado principio l6gico de “conservacdo e distribuicdo

29 «Assinalamos que a restituicdo de [axé] era veiculada por oferendas-simbolos que devolviam as massas-
progenitoras as substancias-signos que lhes permitissem gerar novas porg¢des individualizadas (...) A
combinag¢do de oferendas-simbolos substitui e representa nao so os seres humanos, mas também, por
extensao, tudo o que se desprende dos progenitores miticos, particularmente aquelas espécies das quais se
beneficia o ser humano” (Santos, 2002: 225).
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da energia” que se expressa na dindmica nascimento-morte-renascimento e que
nido contém nada de barbaro ou absurdo, nem mesmo contraditoério.

Por outro lado, ndo se deve compreender esse processo como um ritual
mecanico de troca simples ou de mera equivaléncia energético-econémica. Ha todo
um conjunto de elementos éticos, que incluem respeito, gratiddo e amor aos
Orixas, bem como um exercicio de desafio a soberba, de reconhecimento da
finitude e dos limites da humanidade.

Ha nesse ritual, ainda, um processo de fortalecimento dos lagos
comunitarios que se expressa no consumo coletivo do animal sacrificado. Retirados
os elementos-axé que serdo oferecidos aos Orixas, tudo sera aproveitado pelo
grupo, tudo sera transformado em alimento ou elemento sagrado (couro para
atabaques, penas para rituais etc). Das penas as cartilagens mais finas, dos chifres
aos mitdos, tudo sera sacralizado para que depois possa ser aproveitado, tudo
serd co-mido e co-mungado. Olhando desse ponto de vista, barbaro mesmo é o
processo industrial que, de forma cruel e impiedosa e visando fundamentalmente
o processo de acumulagdo do Capital, serve nos balcées e mesas do mundo inteiro
toneladas de hamburgueres, salsichas, lingliicas e outros quitutes que sdo
devorados sem nenhum estranhamento ou horror.

O respeito aos principios, por sua vez, atende a uma necessidade de
dindmica funcional: o fluxo continuo do axé, sem barreiras, obstaculos e obstrucoes
é necessario a manutencao da vida. Se o fluxo do axé é obstaculizado ou obstruido,

sobrevém infelicidades, sofrimentos, tragédias, epidemias, desanimo. Em
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comunicagdo oral, José Flavio Pessoa de Barros salienta que desanimo é uma
palavra (ou estado) bem apropriada para indicar falta de axé. Etimologicamente,
desdnimo remete a des-animus, des-anima: negacdo ou auséncia de forga, de
pensamento, de alma.

Deve ficar bem claro, no entanto, que nao se trata de um processo que se

possa pensar enquanto “punicdo pelo pecado”*®.

O que estd em jogo é a
participacdo de todos no processo de manutencdo-fluxo do axé. Veja-se um
exemplo claro, no contexto das agdes ordindrias, cotidianas: se a comunidade joga
lixo no rio, com o tempo o rio vai se assoreando, os peixes morrendo. O axé vai

21 abandona o

deixando de circular. A energia-Orix4d, Oxum ou Ob4, des-amada
leito do rio. O rio, por conseguinte, deixa de ser fonte de vida, prazer e provisao
para tornar-se causa de sofrimento. Uma explosdo nuclear, por sua vez, de forma
mais violenta, rdpida e extraordinaria, acabaria com a energia vital (eliminando o
axé e afastando os Orixas).

As intempéries que advém do desrespeito ao principio do fluxo de energia®”
nao sdo punigdes, sdo conseqiiéncias naturais (previsiveis, mesmo) de a¢des ou de
falta de cuidado (ou do “erro”). Um informante argumenta: “ndo existe um ser
racional, candomblé é relacdo com a natureza, é energia. Se o vento leva uma casa,

foi Oia. E assim com os rios, o mar, as chuvas, os raios. Tem que ver o que houve,

consultar Ifa, agradar o Orix4, ter cuidado, ver o que se fez e o que se deixou de

20 Como disse um babalorixa: “Para nos ndo existe o pecado. Existe sim, o erro, e as consequéncias do erro”.
1 A ligagdo, a forga de unido, ¢ desfeita.

22 Observe-se que essa idéia de fluxo é fundamental: equilibrio, no candomblé, é sempre dindmico, nunca
estatico.
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fazer, tentar ndo errar de novo, tentar acertar”. Note-se ai, contudo, uma
perspectiva ética (responsabilidade fundada nas relagdes), estética (o belo é o que é
bom e flui) e, sobretudo, desejante: tentar acertar/nao errar na relagdo com os Orixas
e na vida sobre a terra (Aié), com a terra, com os outros: “Oxald vingue! Que tudo
dé certo!”.

Os enunciados produzidos no ambito do candomblé sao eco-logicos, no
sentido mais pleno da palavra. Participar do candomblé é igualmente zelar pela
casa (eicos); seja ela a sua moradia, o I1é, os rios ou toda a natureza (a Terra como
um todo). O processo que associa ou identifica cada elemento ou forca da natureza
aos Orixas™ faz com que o candomblé seja, provavelmente, a cultura religiosa
mais ecoldgica de todas (diga-se mesmo, ecologicamente fundamentada). A nogao
de casa (ilé), porém, é bem diferente da no¢do usual: a casa é o mundo, o mundo é
a casa. Cada fragmento é o todo, assim como o todo esta em cada fragmento.

O equilibrio da casa é igualmente dependente do equilibrio nas relacoes
entre os humanos, nas relagdes entre humanos e Orixas e do equilibrio nas relagdes
entre os Orixas. Note-se que, nesse sentido, a nocao de ecologia ultrapassa a esfera
estritamente ambiental® para ganhar as dimensdes comunitaria, social e cosmica.

O axé é a forga vital que circula e anima todo o Aié e o Orum. O axé nao é

para ser acumulado e/ou restrito. O axé deve circular e ser distribuido para todos,

63 No Candomblé, a fronteira entre ser ou pertencer a um Orixa ¢ bastante sutil. Pense-se, por exemplo, no
caso das folhas e sua importancia fundamental para todos os processos rituais; na associagdo Oxum-rio, Oia-
vento, lemanjd-mar, Oxossi-mata, Xango-raio/trovao, Onilé-terra; entre outros.

264 Aquela sobre a qual uma “pequena minoria de amantes da natureza ou de especialista diplomados”
(Guattari, 1990: 37) exige controle.
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cada vez mais e melhor®®.

Caso contrario, ndo ha alegrias consistentes e
duradouras sobre a terra. Nenhum ser - nem nenhum lugar - deve ser privado do
Axé. H4 um fragmento do itan do “Odui Ose Tuwa” que, de forma indireta, se
refere a isso: “Axé se expandia e se estendia sobre a terra. / Sémen convertia-se em
filhos, / homens em seu leito de sofrimento se levantavam, / e todo o mundo
tornou-se aprazivel, / tornou-se poderoso. / As novas colheitas eram trazidas dos
plantios. / O inhame brotava, / o milho amadurecia, / a chuva continuava a cair,
/ todos os rios transbordavam, / todo mundo era feliz” (Santos, 2002: 159).

Como se pode perceber, o candomblé é mais politizado® do que se costuma
pensar: a politica, como arte da correlacio entre os homens, é inerente ao
pensamento magico que ai se processa e se manifesta numa légica da distribuigdo-
fluxo que se opde a ldgica da acumulagdo do capital. Note-se, portanto, que ndo é
correto interpretar as trocas simbdlicas e as rela¢des sociais de produgao que se dao
no candomblé por sobreposicao a loégica do Capital. Isso ganha um sentido claro
quando Vogel, Mello & Pessoa de Barros (2001) compartilham reflexdes sobre o
Mercado e o Sagrado, indicando que o mercado, enquanto lugar de trocas
simbodlicas, desempenha no candomblé um papel iniciatico. Ao contrario do

mercado do mundo do Capital, no Mercado afro-brasileiro a mercadoria

desempenha papel secundario - se ha uma comparacdo metaférica possivel, poder-

265 Clastres (1978) ja mostrara que ter um status elevado nas comunidades amerindias latino-americanas
implicava, ao contrario do que ocorre na cultura ocidental hegemonica baseada nas relagdes de acumulagio,
consumo e na idéia de liberdade individual, em limitagdes e interdigdes cada vez maiores, principalmente a de
acumulagdo de posses.

266 Sodré (1999: 166-170) salienta que “a reinterpretagdo nagd sempre foi a0 mesmo tempo ético-religiosa e
politica, o que implica luta para instituir e fazer aceitar a realidade reinterpretada ou traduzida (...) A liturgia
ndo deixa, assim, de “vestir” ou exprimir uma pratica politica bastante clara”.
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se-ia dizer que o Mercado do mundo afro-brasileiro esta mais para a Agora do que
para o shopping...*”

De forma bastante diferente do processo de trabalho individualizado,
repetitivo e monétono que resulta da subsuncdo do trabalho ao Capital, todo um
processo de trabalho coletivo, criativo e diversificado emerge da légica do
candomblé, ou melhor, da sua ética-estética-desejante. O trabalho ai é singular, é
ambiental, é sécio-comunitario, é cdsmico-sagrado - transforma-se o espago-tempo
na criacdo/construcdo de lugares “bons de se viver”. Segundo um informante,
“Aqui ndo se trabalha pela producdo, trabalha-se pela realizacdo”. Nessa
perspectiva, todos os seres devem trabalhar continuamente para que o fluxo do axé

se mantenha, para que ele ndo se acumule indevidamente, para que haja uma boa

distribuicdo e uma boa relacao Aié-Orum, para que o universo, enfim, possa fluir.

*"Engana-se, pois, aquele que, ao entrar no Mercaddo de Madureira, por exemplo, vé apenas exploragio
capitalistica - muito embora ela possa haver - da fé.
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Enunciados conclusivos

Pensando de forma diferente: o que pode um pensar?

“A logica de um pensamento é como um vento que nos impele, uma série de rajadas e de abalos.
Pensava-se estar no porto, e de novo se ¢é langado ao alto-mar”

Gilles Deleuze

O sofrimento provocado é aquele oriundo das relagdes (toda e qualquer),
sendo tanto mais profundo quanto maior o diferencial de forgas - até o limite das
relagdes de poder fundadas no arbitrio cruel, na tortura e na impossibilidade de
defesa. Esse sofrimento, contudo, também pode ser mudado por acdo das forgas da
histéria e da cultura, pela acdo concreta dos homens. Nesse sentido, pode-se dizer
que o Candomblé dispde de conhecimentos especificos e de estratégias coletivas
voltadas a compreensdo e ao enfrentamento dessa qualidade de sofrimento. Sao
saberes e fazeres bastante ‘eficazes’, capazes de mobilizar forcas sociais, dotados de
grande potencial de transformagdo. Por exemplo, em oposicdo ao isolamento, ao
abandono, ao descaso e a falta de apoio que cimentam as injusticas e as
desigualdades sociais, o Candomblé pode proporcionar o ingresso numa espécie
de familia-comunidade espiritual (que tem como referéncia Orixas e ancestrais) e a
possibilidade de experimentar intensas relacdes de complementaridade e de
solidariedade - e ndo se trata apenas de representacdo simbolica: no convivio

comunitario e nas relacdes com os Orixas a vivéncia afectiva se destaca e é real.
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O sofrimento essencial é, por sua vez, como o nome indica, essencial ao
humano - ndo ha etiologia, ndo ha agente etiolégico ou causador. Sofre-se a
condicao humana. Esse sofrer, ndo raro, mistura-se ao provocado. E mais dificil
lidar com ele. Pessoas e grupos envidam grandes esforcos para lhe conferir
sentidos, isto é, constroem sentidos na tentativa de lidar com esse sofrer essencial,
a despeito de reconhecé-lo, de identifica-lo, ou ndao. No Candomblé, esse
sofrimento é realizado e ganha um sentido coletivo - que é singular na relacdo com
os Orixas. O iniciado ou adepto vive experiéncias de ordem mistico-religiosa que
resignificam a sua vida e sua relagdo com a natureza, com o mundo, com o estar-
no-mundo. Ha todo um processo de construcdo de sentido que se concentra na
realizacdo do ser, num movimento continuo de mutua potencializagdo entre as
dimensdes do singular e do coletivo.

Guattari sustenta que “tudo que é do dominio da ruptura, da surpresa e da
angustia, mas também do desejo, da vontade de amar e de criar deve se encaixar
de algum jeito nos registros de referéncias dominantes” (Guattari & Rolnik, 1986:
43). Aquilo que chamamos de sofrimento difuso é um elemento disruptor. Os
saberes psi, dispondo de padrées (conceitos e técnicas) universais de serializagao e
individualizagdo, aspiram a conté-lo (enquadramento conceitual universal) por
meio de uma adaptacdo da angtstia e do desejo a um discurso-aparato
diagnostico. Esse movimento, que poderiamos conceber como um jogo de forgas
cujo objetivo é controlar a irrupcdo das singularidades, resulta no bloqueio de

processos de singularizagdo - bloqueio este que se traduz em insensibilidade e falta
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de vitalidade. O Candomblé, por sua vez, pode ser uma linha de fuga dessa rota de
normalizacdo. Por meio da oferta coletiva de outros espacos-tempo e sentidos,
permite que o ‘ser’ escape da ‘série’ e se realize em outros processos de
singularizacdo; que (re)encontre, através de novos encontros, a poténcia de
confrontar, de desejar, de amar, de criar, enfim, de singularizar e de ser. E nao ha,
ai, nada de egoico: ha sim, realizacdo do ser em agenciamentos coletivos de
enunciagdo, ha processos de subjetivacdo coletiva singular. Exu diferenciante,
Orixa sentido.

Corpo-afecto (intensidade Orixd), corpo-percepto, corpo-conceito. Corpo
afecto-percepto-conceito (corpo-ser). No Candomblé ndo se pensa tdo somente com
0 cérebro®®. Pensa-se com todo o ser. O pensar ndo é uma atividade
exclusivamente intelectual, destacada da corporeidade e, simultaneamente, do
extracorpéreo. E dificil para o ocidental compreender isso, pois néo “alcanca” os
“sentidos”, nem consegue conhecer como no Candomblé se conhece. Mas é
possivel aprender a perceber, aprender a compreender, aprender a aprender. A
chave hermenéutica de acesso aos sentidos e aos conhecimentos, aos discursos e
aos simbolos (“simbolos-complexos”, Santos, 2002: 24), ndo é, porém, a andlise
conceitual: é a sintese afecto-percepto-conceito. Para isso, é preciso nao pretender
capturar o sentido, mas sim ser tomado por ele e seguir suas rajadas e abalos na

construgdo de um conhecimento outro; é preciso saber baixar a crista da razao e

desenvolver a poténcia do ser, buscando ser na plenitude, sem perder de vista um

%% Talvez o ocidental saiba disso, mas parece negar, a cada instante em que discursa.
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tempo distante, em cada instante, a cada instante.

Algumas questdes importantes surgiram ao longo do trabalho, mas, ndo
sendo nosso objetivo tentar respondé-las, contentamo-nos em indicé-las para um
outro estudo ou estudo posterior, quais sejam: serd possivel e desejavel a
construcdo de uma teoria dindmica do processo de construgdo de sentido e de
conhecimento no ambito das religides afro-brasileiras e de novas/outras préticas
de satide no campo da Satde Coletiva? Qual o destino da construcao tedrica sobre
métodos e processos que caracterizam o campo da Educagdo Popular & Satde?
Sobre isso, gostariamos tdo somente de tecer algumas consideracdes, ainda que
breves e provisOrias, abrir um paréntese: tomemos como ponto de partida o
enunciado que diz que o ponto de vista cria o objeto. Esse enunciado, formulado
por Saussure no contexto do debate lingtiistico, pode ser transposto para o debate
da filosofia da ciéncia da seguinte maneira: o sujeito constrdéi o objeto. O objeto, por
sua vez, aponta o método (que nada mais é do que um caminho, como indica a
etimologia da palavra). Das relacdes entre sujeito e objeto, sempre impares, sempre
desiguais (e arriscamos dizer que essa imparidade/desigualdade, esse diferencial,
é uma condicdo de possibilidade da dindmica do conhecimento), surge uma teoria.
Talvez seja uma pretensdo vazia (e quiga perigosa) reivindicar um mesmo objeto
para pesquisas diferentes, ou um mesmo método para diferentes objetos ou ainda
uma teoria abrangente, envolvente, que dé conta da diversidade de objetos e
métodos. Talvez tenhamos de falar em ‘uma teoria e um método para cada objeto

construido’. Seguindo nessa logica, poder-se-ia perguntar, entdo, pela teoria
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correspondente ao objeto e ao método que neste trabalho foram, respectivamente,
construido e apontado. Contudo, talvez caiba, ao invés de uma resposta, uma
outra pergunta: que destino terdo as teorias, sendo elas impares, a ndo ser se
transformarem em conjuntos singulares de argumentacdes restritas? Na
impossibilidade de responder, por hora*”, a esse impasse e considerando-se que
nao é nossa pretensao encerrar (ou esgotar) esse assunto neste texto, nos limitamos
a construir uma argumentagdo, um discurso, em defesa do carater singular do
processo de construcdo de sentido e de conhecimento que neste trabalho foi
construido como objeto. Todavia, cremos que esta tese possa contribuir para aquele
debate, nem que seja apenas a corroborar a impossibilidade de uma teoria
universal (totalizante, envolvente, abstrata) e a reafirmar a necessidade de uma
constante problematizagdo tedrico-estratégica” que seja capaz de contemplar a
diversidade e a dinamica, isto é, a complexidade (Morin, 1996) do campo da Satde
Coletiva.

Supondo que ndo se mostre factivel o didlogo epistermoldgico entre religido

9 E por respeito ao tempo académico, esse senhor implacavel.

270 Esse tema tem motivado debates na redpopsaude (redpopsaude@egroups.com) e foi um ponto de pauta da
Oficina de trabalho “Propostas e caminhos para a consolidagdo da rede e do campo da Educagdo Popular em
Saude”, realizada no ambito das atividades do VI Congresso Brasileiro de Satide Coletiva da ABRASCO.
Eymard Vasconcelos, preocupado com a origem dos elementos teoéricos da educagdo popular, argumenta que
é “importante mapear as diferentes motivagdes e bases tedricas presentes. E uma questio de deixar mais clara
a nossa identidade. Mesmo que seja para reconhecer a existéncia de uma diversidade nesta identidade. Mas
ndo é uma diversidade que cabe em qualquer coisa. E necessario precisar essa diversidade (...) Ha
antagonismos que precisamos conhecer para ter clareza de nossa identidade diversa” (Vasconcelos, 2000).
Benevides (2000), por sua vez, discute como ¢ dificil assimilar as contradi¢es nas sistematizagdes teodricas.
Carvalho (2000) propoe que “talvez seja preciso pensar pela logica das intersegdes, pela logica de fronteiras
permeaveis (uma metafora da membrana celular ajudaria a pensar). Se ha elementos impossiveis de se
comunicar entre o cristianismo ¢ o marxismo, por exemplo, também ha elementos de contato ¢ coesdo entre
eles”. Stotz (2000) sustenta que “alguma coeréncia ainda é possivel” no contexto da fragmentacao e da
heterogeneidade em que o mundo mergulhou como conseqiiéncia das politicas neoliberais e apresenta a
constru¢do compartilhada do conhecimento na pratica e a sua sistematizagdo tedrica como “bons desafios”.
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popular e satde (descartando-se a possibilidade de um processo de construcao
compartilhada de conhecimento em Sadde), que ao menos seja possivel, no ambito
do SUS, com base no respeito a diferenca e aos principios bioéticos da beneficéncia
e da ndo-maleficéncia, a construcdo de agdes compartilhadas. Nesse sentido, a
nocao de ‘objeto” vai cedendo lugar a idéia de “problema’ a ser compartilhado e
superado, de conhecimento a ser co-instruido. Perdem terreno as praticas de
controle, que tém por objetivo agir sobre o individuo e ganham espaco as praticas
do agir com. Agir com, por sua vez, significa construir praticas coletivas que no seu
exercicio cotidiano representam lutas contra as diferentes formas de exercicio do
poder (inclusive as do, pelo e em nome do discurso) e que tém sempre em mira a
superacdo de obstaculos materiais, espirituais e emocionais de existéncia que
afligem sujeitos, grupos e comunidades. Essa é, cré-se, uma forma legitima de se
promover uma articulagcdo (isto é, a construcdo de um lugar tedérico-pratico de
interesse comum) entre as areas da Educacdo Popular & Satide e da Satide Mental
e de situar a discussdo no campo da Satide Pablica/Satide Coletiva.

A revisdo da literatura e o nosso trabalho de pesquisa também conduzem a
constatacao de que, com ou sem reconhecimento oficial, ha milhares de terreiros
afro-brasileiros espalhados pelo Brasil que cumprem o papel de promotores da
satide. No caso do Candomblé, pelo sentido especial que o corpo (ara) e a cabeca
(ori) adquirem na condigao de, respectivamente, receptaculo (‘morada’) do Orixa e
de sede (ou ‘divindade’) dos caminhos existenciais, pode-se afirmar que a

preocupagao com a satude integral (de forma coerente com a visao holista e vitalista
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que reina no Candomblé) dos seus membros é algo essencial e mesmo cotidiano.
Essa preocupacao integral e continua garante aos membros das comunidades-
terreiro uma escuta diferenciada, uma escuta de cuidado, uma escuta que §é,
simultaneamente, aberta as singularidades do ser e inclusiva, acolhedora. Nos
espacos das comunidades-terreiro, falar (palavra, veiculo de axé) e escutar sdo
atividades sagradas, tratadas com esmero e arte pelos seus membros. A visao de
mundo e os modos de viver - bem como os processos de construcao de sentido e de
conhecimento - caracteristicos do Candomblé favorecem a construcao de redes de
cuidados mutuos. Em relacio a essa rede promotora de satide coletiva,
gostariamos especialmente de aludir, ainda que com brevidade, ao problema da
alimentacdo. A comida, no Candomblé, é sagrada. Prepara-la requer arte, magia.
Comeé-la requer solidariedade, compartilhamento. Serd muito dificil - quica
impossivel - encontrar algum membro de comunidade-terreiro em estado de
desnutricao ou mesmo de subnutricdo. E nao se trata de assistencialismo: trata-se
de participagao. Nesse sentido, observa-se que assegurar o acesso a cesta basica é
necessdrio, mas ndo € suficiente para garantir a seguranga alimentar; que requer
outros ‘temperos’ - dentre os quais, o acolhimento social, o pertencimento
comunitario, a existéncia de redes de convivéncia e apoio que superem o
isolamento, o abandono, o descaso. Alids, hd quem defenda que as palavras comer,
comungar, comutar, comunicar, comemorar, coletivo, comensalidade e comunidade tém o

mesmo radical, cum: ‘com’, ‘em companhia de’, ‘juntamente com’. No Candomblé,

elas tém seus sentidos entrelacados. Nas comunidades-terreiro, comer,
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definitivamente, ndo é um ato (nem um problema) individual.

Deslocando o debate do ambito da Satade Coletiva para a esfera da Cultura,
gostariamos de propor a inclusdo do Candomblé no Registro de Bens Culturais de
Natureza Imaterial do IPHAN. Obviamente, ndo no sentido de uma “cristalizacao
impossivel de uma manifestacdo tdo diversificada e cheia de vida”, como adverte
Miihlhaus (2004), mas sim no intuito de “por as politicas publicas de patrimonio
realmente a servigo de todos os grupos formadores da sociedade brasileira”, como
propde Cecilia Londres (apud Miihlhaus). Isso deve incluir, tal como defende Joel
Rufino dos Santos, o enfrentamento da questdo da luta pela terra no Brasil. Isso
significa que propor a inclusdo do Candomblé no Registro de Bens Culturais é
também propor a criagdo de mecanismos administrativos, juridicos e politicos de
protecdo que garantam ndo a mumificagdo da estética religiosa e cultural, mas sim
a propriedade da terra as comunidades-terreiro, protegendo-as da especulagdo
imobilidria e da sanha da globalizacao neoliberal que nao hesita em tentar destruir
qualquer bem (material ou imaterial) construido e possuido por grupos populares
que ndo possa ser imediatamente convertido em insumo ou mercadoria a servigo
da acumulagao do capital financeiro.

Alguns poderdo argumentar que o debate travado neste texto pode
escorregar para uma espécie de relativismo irresponsével”’. Contudo, ndo
acreditamos que uma espécie de ‘absolutismo racional” seja condigdo necesséria a

responsabilidade. E provavel que somente o debate ético que sustenta a busca de

! Irresponsavel é o adjetivo pejorativo adotado por alguns para qualificar o relativismo.
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referéncias nas regides de encontros ou de confrontos de discursos, ao invés de a
insisténcia em um discurso dnico de referéncia, possa garantir a construgdo de
responsabilidades efetivamente solidarias. Para o campo da Satide Coletiva (e para
o da Satde Mental, mais especificamente), cremos que essa abordagem podera
contribuir, na condicdo de desafio a arrogancia tedrico-metodolédgica, para
estimular o exercicio da problematizacao nos seus mais diferentes planos de acao.
Um sentido é assim: entra por uma fresta e logo ganha o campo, como um exército

embandeirado. Quisera, tdo somente, entoar um canto de vida e liberdade.
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Guia bibliografico de termos, conceitos e expressdes
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Acord - “Capacete ou gorro usado pelos dignatarios ou orixds” (Pessoa de Barros,

2003: 110).

Adura - “preces” (Pessoa de Barros, 1999a: 67); “A prece é um enunciado e (...) é
fragmento de uma religido, pois traz, por meio de suas férmulas, o esforco
acumulado dos homens e das geracdes na busca de dar sentido a vida em
sociedade. Mesmo quando individual, o seu discurso se remete as coisas
consagradas, ou seja, sociais (...) Na adura ou prece, alguns estilos estdao
conjugados em sua forma expressiva de comunicagdo entre homens, orixds e
ancestrais. Ela tem o sentido de orar, do latim orare, isto é, de proferir um discurso
e falar em tom oratério. Muitas vezes é chamada de reza, isto é, proferir ou dizer
um enunciado religioso, dirigir stplicas, louvar ou celebrar vitérias, ou ainda de
murmurar agradecimentos sob a forma de recitacdo. Como bem demonstra sua
origem, reza é do latim recitare. A adura é, antes de tudo, um estilo literdrio pelo
qual os seres humanos discursam aos deuses, contando suas histérias, ambicoes e
emocgodes, solicitando sua protecdo e intervencdo no alcance de seus desejos
pessoais e coletivos (...) As preces invocam os orixds e ancestrais (...) O idioma é
um iorubd antigo (...) Os praticantes conhecem o sentido dos cantos e dos louvores,
mas nao necessariamente o conteido de cada palavra. Como eles dizem: ‘Esta é a
lingua falada pelos orixas’” (Pessoa de Barros, 2003: 49-51); Pessoa de Barros (2003)

também identifica as seguintes categorias de preces ou adura: reivindicatoérias,

distintivas, atributivas, cerimoniais, divinatoérias, axexé e laudatodrias.
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Afecto - “os afectos ndo sao sentimentos, sao devires que transbordam aquele que
passa por eles (tornando-se outro)” (Deleuze, 1992: 171); “novas maneiras de sentir
(...) primeiro género de conhecimento” (Deleuze, 1992: 203); “Os afectos sao
devires ndo humanos do homem” (Deleuze & Guattari, 1992: 220); ”Os signos ou
afectos sdo idéias inadequadas e paixdes (...) O género de conhecimento que eles
constituem ndo seria bem um conhecimento, mas antes uma experiéncia (...) € uma
linguagem material afetiva mais que uma forma de expressao e que se assemelha
de preferéncia aos gritos do que ao discurso do conceito” (Deleuze, 1997: 161-162);
“A afeccdo, pois, ndo é s6 o efeito instantdneo de um corpo sobre o meu mas tem
também um efeito sobre minha prépria duracdo, prazer ou dor, alegria ou tristeza.
Sao passagens, devires, ascensdes e quedas, variacdes continuas de poténcia que
vao de um estado a outro: serdo chamados afectos, para falar com propriedade, e
ndo mais afeccdes. Sao signos de crescimento e de descrécimo [conforme
provoquem aumento ou diminuicdo de poténcia], signos vetoriais (do tipo alegria-
tristeza), e ndo mais escalares (...) Poderiamos acrescentar uma terceira espécie, os
signos ambiguos ou flutuantes, quando uma afeccdo a um s6 tempo aumenta e
diminui nossa poténcia, ou nos afeta ao mesmo tempo de alegria e de tristeza (...)
Os afectos supdem sempre afec¢des de onde derivam, embora nao se reduzam a
elas (...) Os signos (...) sao estados de corpo (afeccdes) e variagdes de poténcia

(afectos) que remetem uns aos outros” (Deleuze, 1997: 157-158).
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Afecto-percepto-conceito - “O afecto, o percepto e o conceito sdo trés poténcias
inseparaveis, poténcias que vao da arte a filosofia e vice-versa” (Deleuze, 1992:
171); “a filosofia [tem] necessidade ndo s6 de uma compreensao filoséfica, por
conceitos, mas de uma compreensdo nao filoséfica, a que opera por perceptos e
afectos. Ambas sdo necessarias” (Deleuze, 1992: 174); “o conceito ndo se move
apenas em si mesmo (compreensdo filoséfica), mas também nas coisas e em nds:
ele nos inspira novos perceptos e novos afectos” (Deleuze, 1992: 203); “O estilo em
filosofia tende para esses trés polos: o conceito ou novas maneiras de pensar, o
percepto ou novas maneiras de ver e ouvir, o afecto ou novas maneiras de sentir. E
a trindade filosofica (...) Sdo necessarias essas trés asas pelo menos para fazer um
estilo, um passaro de fogo” (Deleuze, 1992: 205); “Correspondem aos trés géneros
do conhecimento, que também sdao modos de existéncia e de expressdao” (Deleuze,

1997: 156).
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Agenciamentos coletivos de enunciacdo - “O agenciamento coletivo nao
corresponde nem a uma entidade individuada, nem a uma entidade social
predeterminada. A subjetividade é produzida por agenciamentos de enunciacao.
Os processos de subjetivacdo, de semiotizacdo - ou seja, toda a producdo de
sentido, de eficiéncia semiética - ndo sdo centrados em agentes individuais (no
funcionamento de instancias intrapsiquicas, egodicas, microssociais), nem em
agentes grupais. Esses processos sdao duplamente descentrados. Implicam o
funcionamento de maquinas de expressio que podem ser tanto de natureza
extrapessoal, extra-individual (sistemas maquinicos, econdmicos, sociais,
tecnolégicos, iconicos, ecoldgicos, etologicos, de midia), quanto de natureza infra-
humana, infrapsiquica, infrapessoal (sistemas de percepcdo, de sensibilidade, de
afeto, de desejo, de representacao, de imagens, de valor, modos de memorizacao e
de producdo idéica, sistemas de inibicdo e de automatismos, sistemas corporais,
organicos, bioldgicos, fisiologicos etc)” (Guattari & Rolnik, 1986: 30-31);
“[Agenciamento é] uma nocdo mais ampla do que as de estrutura, sistema, forma
etc. Um agenciamento comporta componentes heterogéneos, tanto de ordem
biolégica, quanto social, maquinica, gnosiologica, imaginaria. Na teoria
esquizoanalitica do inconsciente, o agenciamento é concebido para substituir o
“complexo” freudiano” (Guattari & Rolnik, 1986: 317); “Os agenciamentos
coletivos de enunciacdo produzem seus préprios meios de expressao - podendo
tratar-se de uma lingua especial, de uma giria, da volta de uma lingua antiga. Para

eles, trabalhar os fluxos semioéticos, os fluxos materiais ou os fluxos sociais sdo uma
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s6 coisa. Nao mais se tem face a face um sujeito e um objeto e, em terceira posicao,
um meio de expressdo (...) O que se tem é um agenciamento coletivo que ¢é, ao

mesmo tempo, sujeito, objeto e expressao” (Guattari, 1987: 178);

Agogo - junto com o ga, forma o conjunto de “campanulas de ferro percutidas por

baquetas de metal” (Pessoa de Barros, 2001: 94).

Aié - “Palavra de origem yorubi que designa o mundo, a terra, o tempo de vida e,
mais amplamente, a dimensdo cosmolégica da exiténcia individualizada, por
oposicdo a orun” (Vogel, Mello & Pessoa de Barros, 2001: 192); “Terra,
mundo”(Beata de Yemonja, 1997: 123); “Um dos dois niveis da existéncia: a
existéncia fisica e palpdvel” (Berkenbrock, 1997: 439); “O aiyé compreende o
universo fisico concreto e a vida de todos os seres naturais que o habitam,
particularmente os ard-aiyé ou ardyé, habitantes do mundo, a humanidade” (Santos,

2002: 53).

Ajeré - “Em certos rituais afro-brasileiros, prova de transe em que o fiel deve

suportar o candaru sobre a cabeca sem se queimar” (Ferreira, 1999: 80).

Assentamento - “E o altar particular do orixa da pessoa ou mesmo do orixa do
grupo. Ele contém os otds, ou pedras, ou os ferros que representam o orixa (ou

vodum), os quais sdo consagrados juntamente com a cabeca do iniciado na
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cerimoénia da feitura. O assentamento contém também as insignias principais do
orixa, muitos dos seus simbolos, moedas, buzios etc. Contém ainda utensilios
usados para o oferecimento de alimentos, como por exemplo pratos. Todo o
assentamento forma uma dnica pega que é contida dentro de uma bacia de agate
ou de louga branca (para os orixds femininos e Oxald) ou por um recipiente de
madeira, gamela (quando se trata do orixa Xango), ou ainda recipientes de barro,
os alguidares (para os demais orixas), com variagdes de casa para casa e de nagao
para nagao” (Prandi & Gongalves, 1989: 44); “Objetos ou elementos da natureza
(pedra, arvore etc) cuja substancia e configuracdo abrigam a forca dindmica de
uma divindade. Consagrados sdo depositados em recintos apropriados de uma

casa-de-santo” (Pessoa de Barros, 1999a: 104)

Assentar o Santo - “uma das etapas do processo inicidtico, anterior ou durante a

feitura-do-Santo” (Teixeira, 1994: 249).

Aquidavi - “Nome dado nos Candomblés Ketu e Jéje as baquetas feitas de pedagos
de galhos de goiabeiras ou aragazeiros, que servem para percutir os atabaques”

(Pessoa de Barros, 2003: 111).

Atabaques - “Trio de instrumentos de percussdo semelhantes a tambores que
orquestram os ritos do Candomblé. Apresentam-se em registros grave, médio e

agudo, sendo chamados respectivamente Rum, Rumpi e Lé (ou Runlé). Nos
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Candomblés Angola sdo chamados de Angombas. Sua utilizacdo, no ambito das
cerimoOnias, cabe a especialistas rituais chamados alabés” (Pessoa de Barros, 2003:

112).

Axé - “[Do ior.]Bras. S.m. 1. Rel. Entre os iorubds, o poder vital, a forca, a energia
de cada ser e de cada coisa. 2. Bras. Rel. Energia sagrada dos orixas (...) 3. Bras. Rel.
Objeto ou ser sobre o qual se fixa ritualmente a energia sagrada dos orixas (...)
Interj. 4. Expressa votos de felicidade. 5. Queira Deus; que assim seja.” (Ferreira,
1999: 243); “Este termo corresponde mais ou menos ao que os soci6logos chamam
“mana” e é sempre empregado nado para designar uma forca impessoal mas para
certas espécies de encarnacdo de forgas (ervas, alicerces do candomblé, etc.)”
(Bastide, 1978: 285); “Dindmica, forca de realizacdo, vitalidade. Ao lado de Aba e
Iwa, o Axé é a terceira forga ou o terceiro principio do universo. Olorum é a fonte
altima de Axé, que é administrado através dos orixds. A obtengdo de Axé é, no
fundo, o objetivo tltimo de toda atividade religiosa no Candomblé.” (Berkenbrock,
1997: 440); “A forca invisivel, a forca magico-sagrada de toda divindade, de todo
ser animado, de todas as coisas” (Maupoil, 1943: 334); “A forca vital, energia, a
grande forca de todas as coisas” (Verger, 1966: 36); “Termo de multiplas acepcdes
no universo dos cultos: designa principalmente o poder e a forca vital” (Vogel.
Mello & Pessoa de Barros, 2001: 192); “Forca propulsora (...) que permite que a
existéncia seja, isto é, que a existéncia advenha (..) E a forca que assegura a

existéncia dinamica, que permite o acontecer e o devir. Sem dse, a existéncia estaria
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paralisada, desprovida de toda possibilidade de realizacao. E o principio que torna
possivel o processo vital” (Santos, 2002: 36 e 39); “(...) Também significa origem ou
raiz familiar; ascendéncia mitica; conhecimento inicidtico; legitimidade; carisma;
poder sacerdotal” (Prandi & Gongalves, 1989: 44); “Conceito fundamental da visao
de mundo jéje-nago (...) Poder magico-sagrado que une, sustenta e singulariza as
comunidades-terreiro (..) Axé pode designar também o local sacralizado pelas
substancias divinas, as quais podem ser de origem vegetal, animal ou mineral;
também pode estar contido no corpo humano que passe pela iniciagdo, podendo
ser transmitido dos mais velhos para os mais novos pela imposicao das maos, pela
mastigacdo ritual e pelas palavras proferidas. E um conceito relativo e que
depende de renovagdo permanente, podendo ser produzido, multiplicado,
podendo ainda desaparecer considerando-se as acdes humanas. Além disso, refere-
se tanto ao local sagrado da fundacao do Terreiro, quanto a determinadas partes
dos animais sacrificiais, bem como ainda ao lugar de recolhimento dos neéfitos
[runcé]. E usado também para designar na sua totalidade a casa-de-santo e sua

linhagem” (Pessoa de Barros, 1999a: 57).
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Axexé - “Cerimonia fanebre realizada ap6s a morte de membros da comunidade
religiosa. Comega apds o enterro e consiste de rituais diversos, canticos e dancas.
Pode ter duracdo varidvel em funcdo do tempo de iniciagdo e da importancia do
adepto no grupo; para os menos graduados, trés dias; para os mais antigos e
notaveis, sete. Os canticos usados nesta liturgia sdo de despedida e homenagem ao

morto e aos ancestrais” (Pessoa de Barros, 1999a: 75).

Babalad - “Sacerdote encarregado dos procedimentos divinatérios mediante o
“opelé de Ifa”ou rosario de Ifd. No Brasil, os adivinhos sdo chamados de Oluo6 e
dominam a técnica divinatéria, executada através dos buzios. Desapareceram do

Brasil na década de 1960” (Pessoa de Barros, 1999a: 236); “’olhador’; adivinho;

donos do segredo de If4, orixa do oraculo” (Beata de Yemonja, 1997: 123).

Babalorixa - “O mesmo que pai-de-santo. E o chefe do terreiro, o sacerdote

supremo da casa” (Prandi & Gongalves, 1989: 44).
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Babal6sanyin (Babalossaim) - “Sacerdote encarregado da coleta e da preparacao
ritual das ervas sagradas na liturgia dos candomblés” (Vogel, Mello & Pessoa de
Barros, 2001: 200); “Conhecedor das virtudes das ervas” (...) as transformagoes
ocorridas no nivel das relagdes de poder o trouxeram, primeiro, para a esfera de
uma s6 comunidade e, a seguir, colocaram-no para fora - na sociedade abrangente
sob a forma, as vezes, de mateiro ou vendedor de ervas - sem vinculo estreito com
um grupo e sem este titulo” (Pessoa de Barros, 1993: 47); “Ministro do culto a

Ossaim” (Berkenbrock, 1997: 440).

Banhos de limpeza - sdo ritos (banhos) de purificacdo que utilizam,
fundamentalmente, determinadas ervas (entre as quais o perégiin [Dracena fragans

Gawl. AGAVACEAE]), dentre outros elementos.

Bantu - “No Brasil, qualquer dos escravos chamados de angolas, benguelas,

cabindas, congos, mogcambiques” (Ferreira, 1999: 267)

Barco - “grupo de pessoas que sdo iniciadas juntas” (Teixeira, 1994); “Suas
dimensdes sdo variaveis. Ha barcos de mais de vinte neéfitos e “barcos-de-um-s6”.
Através do barco se consegue a primeira hierarquizacdo dos seus membros na
carreira inicidtica. Como unidade de iniciagdo gera obrigacdes e precedéncias
imperativas entre os irmaos-de-barco ou irmaos-de-esteira” (Vogel, Mello & Pessoa

de Barros, 2001: 193).
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Bloco de sensacdes - “é um composto de perceptos e afectos (...) O objetivo da arte
(...) € (...) extrair um bloco de sensagdes, um puro ser de sensagdes (...) A arte é a
linguagem das sensacdes, que faz entrar nas palavras, nas cores, nos sons ou nas
pedras. A arte ndo tem opinido. A arte desfaz a triplice organizacao das
percepgdes, afeccdes e opinides, que substitui por um monumento composto de
perceptos, de afectos e de blocos de sensacdes que fazem as vezes de linguagem. O
escritor se serve de palavras, mas criando uma sintaxe que as introduz na
sensacdo, e que faz gaguejar a lingua corrente, ou tremer, ou gritar, ou mesmo
cantar: é o estilo, o “tom”, a linguagem das sensacdes ou a lingua estrangeira na
lingua, a que solicita um povo por vir (...) Precisamente, é a tarefa de toda arte: e a
pintura, a madsica ndo arrancam menos das cores e dos sons acordes novos,
paisagens plésticas ou melddicas, personagens ritmicos, que os elevam até o canto
da terra e o grito dos homens - o que constitui o tom, a satde, o devir, um bloco

visual e sonoro” (Deleuze & Guattari, 1992: 213, 217, 228-229).

Bombogira - v. Exu

Bori - “Cerimonia em que se cultua a cabega (ori) do iniciado; significa dar comida
a cabeca” (Prandi & Gongalves, 1989: 44); “Literalmente, “dar de comer a cabega”.
E uma cerimonia cumprida regularmente pelos iniciados com o intuito de

fortalecer ou recuperar Axé (satde, equilibrio, energia); quando realizada para



204

clientes visa ao inicio da decodificacdo da “composicdo da cabeca” e a reafirmar os
protetores do individuo, assim como “acalmar” (Teixeira, 1998: 118); “Sacralizagao
e reconstrucdo simbdlica da cabega (...) inicia o processo de construcdo da
identidade, integrando o que estava fragmentado, ou desconhecido e
desequilibrado (...) desenvolvendo a potencialidade do corpo e da mente do
neofito e/ou adepto (...) Dar de comer a cabeca possibilita, através da demarcagao
das fronteiras do individuo, a integracdo no grupo. E um momento de escolha e
aceitacdo, garantias de suporte grupal (...) De certa maneira, pode-se afirmar que
(...) configura-se a ultrapassagem de uma identidade, dada pelo social e assumida
como “natural”, para uma outra, construida” (Teixeira, 1994); “A palavra bori
designa o ato de dar comida a cabeca de alguém. Por extensdo, significa ainda o
procedimento ritual que engloba e regula esse ato. Um bori alimenta a cabeca,
concebida como algo a parte, distinta do corpo, especial, sagrada, poderiamos
concluir, lembrando Durkheim. De fato, em Yorubd encontramos duas formas: b
0 ori, que equivale a “cobrir cabeca, e b 0 ori, com o sentido de “sacrificar para a
cabeca” (Vogel, Mello & Pessoa de Barros, 2001: 46); “[N]o nago, lingua littargica
cujas férmulas conservam nogdes estreitamente vinculadas aos ritos e a cosmologia
(...), espécie de lingua geral da cultura afro-brasileira, o termo bori resulta da
aglutinacdo do predicado bo - “alimentar” (“dar de comer”) e cultuar (adorar,
venerar), e 0 nome ori - a0 mesmo tempo, uma divindade (o destino) e a cabega,
como tal, representando a pessoa na sua existéncia individualizada” (Vogel, Mello

& Pessoa de Barros, 2001: 53).



205

Buizios - “pequena concha [de cauri] branco-amarelada de forma oval, tendo, de
um lado, uma saliéncia ou fenda natural, de outro, a forma arredondada é
serrilhada para dar-lhe uma linha plana. Sdo vérias as utilidades ritualisticas dessa
concha univalva: servem como enfeites, bordados em roupas e muitos outros
aderecos de que se vestem o0s orixds. Sdo também parte importante dos
assentamentos dos deuses. Sdo indispenséaveis nos jogos divinatérios, quando sao
encarregados por meio de suas “caidas” ou configuragdes (parte natural ou
serrilhada voltada para cima) de decifrar a vontade dos deuses e ancestrais. E o

jogo do DILOGUM, cujo patrono é Exu. Significam, tanto na Africa quanto no

Brasil, riqueza; em iorubd, Eyo” (Pessoa de Barros, 2003: 113).

Cabeca-feita - “[aqueles] que cumpriram o ritual inicidtico” (Teixeira, 1994)

Casa-de-santo - v. terreiro

Casas dos Orixas - “Na divisao espacial dos terreiros, determinadas construgdes
sdo dedicadas aos Orixds ou a um conjunto de Orixds considerados como
pertencentes a uma mesma familia mitica, exemplo: casa de Ogum (onde se
encontram os objetos sagrados de todos os iniciados de Ogum) ou ainda casa de
Obaluaié (onde estdo depositados os objetos sagrados de Obaluaié e sua familia

mitica: Nand, Oxumaré e, por vezes, Ossain)” (Pessoa de Barros, 1999a: 55).
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Complexo cultural Jéje-Nago - “Complexo [cultural] originado do sincretismo
religioso entre os Fom e os Iorubas” (Pessoa de Barros, 2003: 117); “nagds, como
eram chamados os povos de lingua iorubd, e jéjes , as duas etnias vizinhas a eles:
fon, localizada ao sul do Benin, e ewe, que se estende desta regido até Gana. As
associacoes e trocas entre estas etnias do oeste africano denominam-se, no Brasil,
complexo cultural jéje-nagd, cuja maior expressividade encontra-se no campo
religioso” (Pessoa de Barros, 1999a: 21); O complexo cultural jéje-nagd (...) é
composto por comunidades que tém em comum mais do que uma fé religiosa; que
possuem padrdes culturais proprios, estruturados a partir de um processo
dindmico de sintese (...) O processo desenvolvido aqui no Brasil - a reelaboragdo
das varias culturas provenientes do continente africano (...) resultou numa visao de
mundo especifica; na existéncia de um ethos diferenciado. Muito embora a
expressao jéje-nago se encaixe em nosso proposito de definicdo destes grupos, ela
ndo é reconhecida pelos mesmos (...) Costa Lima (...) define: a expressdo jéje-nago,
definidora de um processo aculturativo de multipla origem, permanece, contudo,
atual e valida (...) o etnocentrismo de cada uma das culturas valoriza sua prépria
contribui¢do ao processo, minimizando a participacdo de outros grupos (...) Os
candomblés que se auto-intitulam de Jéje ou de Nagd sdo possuidores de ethos e
visdo de mundo comuns e formam o que academicamente se denomina complexo

cultural Jéje-Nag6” (Pessoa de Barros, 1993: 2, 16, 124).
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Comunidade-terreiro - “associacdo liturgicamente organizada (...) baseada em
parentesco mitico, onde a chefia espiritual e terrena encontra-se concentrada nas
maos de uma s6 pessoa: a mae ou pai-de-santo. E também um grupo social que
congrega especialistas rituais varios, como os que tocam instrumentos, realizam os
sacrificios, 0os que preparam os alimentos votivos e os encarregados da coleta e
preparo dos vegetais e muitos outros titulos correspondentes a tarefas especificas
(...) As mesmas apresentam ainda uma hierarquia sacerdotal baseada no tempo de
iniciacdo” (Pessoa de Barros, 1999a: 51-53); “territério politico-mitico-religioso (...)
[congrega pessoas] que decidiram, juntas, vivenciar uma visdo de mundo comum,
com regras especificas de convivéncia, baseadas no parentesco mitico, no principio
de senioridade e na iniciagdo religiosa (...) Essas comunidades religiosas foram
apontadas como um centro de fermentacdo para sublevagdes e rebelido social (...)
talvez tenham sido uma das mais importantes formas de luta e resisténcia” (Pessoa
de Barros, 2003: 27-33); “Foi através da pratica continua de sua religido que o
[nago] conservou um sentido mais profundo de comunidade e preservou o mais
especifico de suas raizes culturais. Assim, o século XIX viu transportar, implantar e
reformular no Brasil os elementos de um complexo cultural africano que se
expressa atualmente através de associacbes bem organizadas, [egbé], onde se
mantém e se renova a adoracdao das entidades sobrenaturais, os [orixas], e a dos
ancestrais ilustres, os égun. Essas associagdes acham-se instaladas em rocas, que
ocupam um determinado terreno, o “terreiro”, termo que acabou sendo sinénimo

da associacdo e do lugar onde se pratica a religido tradicional africana. Esses
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“terreiros” constituem verdadeiras comunidades que apresentam caracteristicas
especiais. Uma parte dos membros do “terreiro” habita no local ou nos arredores
do mesmo, formando as vezes um bairro, um arraial ou um povoado. Outra parte
de seus integrantes mora mais ou menos distantes dai, mas vem com certa
regularidade e passa periodos mais ou menos prolongados no terreiro onde eles
dispdem as vezes de uma casa ou, na maioria dos casos, de um quarto numa
construgdo que se pode comparar a um “compound”. O vinculo que se estabelece
entre os membros da comunidade nao estd em fungdo de que eles habitem num
espago preciso: os limites da sociedade [egbé] ndo coincidem com os limites fisicos
do terreiro. O terreiro ultrapassa os limites materiais para se projetar e permear a
sociedade global. Os membros do [egbé] circulam, deslocam-se, trabalham, tém
vinculos com a sociedade global, mas constituem uma comunidade “flutuante”,
que concentra e expressa sua propria estrutura nos terreiros (..) Através da
iniciacdo e de sua experiéncia no seio da comunidade, os integrantes vivem e
absorvem os principios do sistema. A atividade ritual engendra uma série de
outras atividades: musica, danca, canto e recitacdo, arte e artesanato, cozinha etc,
que integram o sistema de valores, a gestalt e a cosmovisao africana do terreiro”
(Santos, 2002: 32-33, 38); “A comunidade litargica afro-brasileira ou terreiro
implica, antes de mais nada, a idéia de um corpo grupal forte o suficiente para dar
protecdo contra as adversidades, contra o estrangeiro hostil (..) Nucleo
reelaborador e criador de simbolos suscetiveis de exprimir uma experiéncia

original do mundo, com vistas a integracdo de uma forma prépria numa outra
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Historia (...) A comunidade-terreiro é, assim, repositério e ntcleo reinterpretativo
de um patrimonio simbolico explicitado em mitos, ritos, valores, crengas, formas
de poder, culindria, técnicas corporais, saberes, canticos, ludismos, lingua littrgica
e outras praticas sempre suscetiveis de recriacao historica, capazes de implementar
um lago atrativo de natureza intercultural (negros de etnias diferentes) e

transcultural (negros com brancos)” (Sodré, 1999: 170-171).

Corpo aberto - “corpo ndo ritualmente preparado; traduz um estado de poluigao

e/ou fragilizagdo” (Teixeira, 1994).

Corpo fechado - “estado oposto ao de corpo aberto” (Teixeira, 1994).
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Diaspora - “Palavra de origem grega significando dispersdao, que estaria
relacionada a intolerancia politica, religiosa ou a perseguicdo de grupos
dominadores. Os exemplos mais marcantes seriam os relacionados aos judeus e a

escravidado africana” (Pessoa de Barros, 2003: 143).
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Diferenciante - “As duas séries heterogéneas [significante e significada]
convergem para um elemento paradoxal, que é como o seu “diferenciante”. Ele é o
principio de emissao das singularidades. Este elemento ndo pertence a nenhuma
série, ou antes, pertence a ambas ao mesmo tempo e ndo péra de circular através
delas. Ele tem também como propriedade o fato de estar sempre deslocado com
relacdo a si mesmo, de “estar sempre fora do seu préprio lugar” (...) Ele aparece em
uma série [significante] como um excesso, mas com a condicdo de aparecer ao
mesmo tempo na outra [significada] como uma falta (...) Ele tem por funcao (...),
sobretudo, assegurar a doagao do sentido nas duas séries, significante e significada.
Pois o sentido ndo se confunde com a significagdo mesma, mas ele é o que se
atribui de maneira a determinar o significante como tal e o significado como tal”
(Deleuze, 1974: 53-54); “ele é o em-si da diferenca (...) s6 tem como lugar aquele ao
qual ele “falta” e s6 tem como identidade aquela a qual ele falta: ele é precisamente
o objeto=x, aquele que “falta ao seu lugar” como a sua prépria identidade. Desse
modo, a identidade logica, que a reflexdo lhe atribui abstratamente, e a
semelhanca, que a reflexdo atribui as séries que ele retine, exprimem apenas o
efeito estatistico de seu funcionamento sobre o conjunto do sistema, isto é, a
maneira pela qual ele se dissimula necessariamente sob seus préprios efeitos,
porque ele se desloca perpetuamente em si mesmo e se disfarca perpetuamente nas
séries (...) [E] a diferenca em si, em segundo grau, que pde em relacdo as séries

heterogéneas (...) E, em cada caso, seu espaco de deslocamento e seu processo de
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disfarce que determinam uma grandeza relativa das diferengas postas em relacdo”

(Deleuze, 1988: 200).

Ebo - oferenda ou sacrificio feito aos Orixas, também chamado de “trabalho”, “dar de
comer ao Santo”; ebé de “limpeza” (purificagdo) também é chamado de

“sacudimento”. [v. sacudimento]

Ebomi - “Status de senioridade nos candomblés; pessoa que ja passou pelo rito de
obrigacao dos sete anos, podendo abrir seu préprio terreiro” (Prandi & Gongalves,
1989: 44); “Categoria de idade iniciatica, relacionada aos seniores, significando

‘meu mais velho’” (Pessoa de Barros, 2003: 113).

Elegbara - v. Exu

Emi - “Respiracdo, hdlito vital que Olorum soprou dentro do ser humano”

(Berkenbrock, 1997: 441).

Eni - “Nome dado a esteira de palha utilizada pelos neéfitos, sobretudo durante o
periodo de reclusdo. E empregada como mesa, cama e tapete, em distintos ritos.
No Candomblé, é usual a expressdao “irmaos de esteira” para designar o conjunto
de nedfitos reclusos ao mesmo tempo, e que eventualmente tenham partilhado esse

artefato simbolico na liturgia da iniciacdo. Nos Candomblés de origem jéje-nago,
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usa-se a esteira feita de folhas de coqueiro, sendo vedada a utilizagdo de esteiras
feitas de taboa, isto é, de um vegetal que medra em terrenos alagados ou préoximos
dos pantanos e que é dedicado a Nand, constituindo o seu uso um interdito.
Também chamado cissa ou adicissa, nos Candomblés de origem Bantu. Uma
estéria relembra a relacdo de Obaluaié com a esteira, ele é considerado o senhor
desse objeto na cosmologia do povo-de-santo. Obaluaié, quando jovem, era muito
doente, e tinha o corpo todo coberto de furtinculos. Sua mae adotiva, Iemanja,
encarrega lansa de trazer-lhes todos os dias uma esteira e, sobre ela, tratar o seu
sofrimento. Dizem que ele renasceu sobre uma esteira, que passou, desde entdo, a

representa-lo” (Pessoa de Barros, 1999a: 98)

Equede - “Sacerdotisa ndo rodante (ndo entra em transe) dos candomblés, cuja
fungdo é cuidar dos orixds em transe e de seus objetos de culto. E suspensa
(escolhida) em publico pelo orixa e passa pela cerimonia de confirmagao” (Prandi
& Gongalves, 1989: 44); “Cargo honorifico circunscrito as mulheres que servem aos
orixds sem, entretanto, serem por eles possuidas. E o equivalente feminino de 0gd”

(Pessoa de Barros, 2003: 115).
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Eré - “Termo que caracteriza um estagio de transe atribuido a um espfirito-crianca”
(Vogel, Mello & Pessoa de Barros, 2001: 195); “Designacdo para a situagdo de transe
suave que pode ocorrer ap6s o transe profundo. Também se diz que o Eré é uma
qualidade infantil do Orixa. Nesta condicdo de transe, o Orixa pode transmitir

mensagens as pessoas’ (Berkenbrock, 1997: 442).

Eré - “principio classificatério; calma, oposto [complementar] a gun” (Teixeira,
1994); “a4gua [é um] elemento essencialmente éro (...) as plantas classificadas como
de calma (éro) teriam o efeito de abrandar o transe, apaziguar o orisa” (Pessoa de

Barros, 1993: 87, 89).

Espaco-mato - “Espaco verde onde sdo cultivados os vegetais sagrados, que
podem ser: arvore e arbustos, utilizados como local de culto especial, ou ainda as
ervas sagradas, utilizadas tanto na medicina fitoterdpica do grupo como nas
diversas cerimoénias religiosas que ocorrem no calendario litargico das casas-de-

santo” (Pessoa de Barros, 2003: 145).

Eué [eéwo] - “Interdito ritual; o mesmo que [quizila]” (Vogel, Mello & Pessoa de
Barros, 2001: 202); “tabus; o termo utilizado nos candomblés banto é quizila”

(Bastide, 1978: 286); “proibicoes” (Beata de Yemonja, 1997: 123). [v. quizila]
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Exu - “Primogénito da criagdo (...) Também conhecido como Elegbara (jéje) (...)
Mensageiro dos orixds e portador de todas as oferendas. Guardido dos mercados,
templos, casas e cidades. Ensinou aos homens a arte divinatéria por meio dos
btizios para melhor comunicar-se com eles (...) Nas casas angola é Bombogira; nas
casas angola-congo é Exiilond. Na umbanda tem multiplas personagens, entre elas,
Pomba-Gira. Seu dia é segunda-feira. Suas cores sdao o vermelho e o preto e sua
saudacao é Laroié!” (Pessoa de Barros, 2003: 115; Vogel, Mello & Pessoa de Barros,
2001: 195); “o primeiro a ser louvado em qualquer ocasido ritual; o mensageiro

divino, aquele que faz a ponte entre os homens e os deuses” (Teixeira, 1994).

Feitura - “Iniciacdo ritual. Implica hoje recolhimento, raspagem e pintura da
cabeca e apresentacdo do iniciado em festa publica, chamada saida de ia6” (Prandi
& Gongalves, 1989: 44); “Faz-se, ‘fabrica-se’ culturalmente o sujeito da iniciacao,
com tal clareza que esse processo é denominado de feitura pelo grupo. Divindade e
iniciado fazem-se sujeitos de um pacto simbdlico, pelo qual o primeiro diz seu
proprio nome e o segundo compromete-se a celebra-lo, a cumprir obrigagdes

ritualisticas” (Sodré, 1999: 183).
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Fio-de-contas - “Nome dado, no Candomblé, aos colares rituais, nas cores dos
orixds. Quando o colar tem 16 fios é dito dilogum, sendo arrematado com uma

“firma” (conta cilindrica) do orixd” (Pessoa de Barros, 2003: 116).

Flor de Obaluaié - pipoca; o mesmo que doburu; simbolo e oferenda principal do

Orixa Obaluaié.

Ga - v. agogo

Gan - “principio classificatério; agitacdo; oposto [complementar] a Erd (calma)”
(Teixeira, 1994); “significa “montar” [Verger] e induz a idéia de cavalgar, sendo
que os adeptos que sdo possuidos pelas divindades sdo denominados de elégiin ou
esin orisa - cavalo do orixd - (..) as espécies [de plantas] colocadas sob esta

categoria servem para propiciar a possessao” (Pessoa de Barros, 1993: 89).

Heterogénese - “processo continuo de re-singularizagado. Os individuos devem se
tornar a um s6 tempo soliddrios e cada vez mais diferentes (...) Movimento de
multiplas faces dando lugar a instancias e dispositivos ao mesmo tempo analiticos
e produtores de subjetividade. Subjetividade tanto individual quanto coletiva,
transbordando por todos os lados as circunscricdes individuais, “egoisadas”,
enclausuradas em identificacOes, e abrindo-se em todas as direcdes: do lado do

socius, mas também dos Phylum maquinicos, dos Universos de referéncia técnico-
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cientificos, dos mundos estéticos, e ainda do lado de novas apreensdes “pré-
4

pessoais” do tempo, do corpo, do sexo (...) Subjetividade da ressingularizacao (...)’

(Guattari, 1990: 54-55);

Iabas - “Nome genérico para designar as “senhoras das dguas” ou orixds femininos
das aguas. Os orixds masculinos sdo chamados Abords” (Pessoa de Barros, 2003:

113);

Ialé - contracdo de iya e ilé; made da casa; “Titulo honorifico importante na
Va8l

hierarquia dos terreiros que distingue sua portadora como “mae-da-comunidade

(Vogel, Mello & Pessoa de Barros, 2001: 196).

Ialorixa - “Mae-de-santo. Chefe do terreiro. Sacerdotisa suprema da casa” (Prandi
& Gongalves, 1989: 44); “Grau hierarquico mais elevado do corpo sacerdotal, a
quem cabe a distribuicio de todas as funcdes especializadas do culto. E mediadora
entre os homens e os orixis. O equivalente masculino é denominado babalorixd. Na
linguagem popular, sdo consagrados os termos pai e mae-de-santo” (Pessoa de
Barros, 2003: 116).

Iad - “O mesmo que filho ou filha-de-santo. Iniciado rodante (entra em transe) que

ainda ndo passou pela obrigagdo de senioridade dos sete anos (decd)” (Prandi &

Gongalves, 1989: 44); “Palavra em ioruba que significa “esposa do Orixad”” (Pessoa
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de Barros, 1999a: 169); “termo que designa o novico apds a fase ritual da reclusao

iniciatica” (Pessoa de Barros, 2003: 116).

Iba - “saudagdes!” (Pessoa de Barros, 1999a: 67).

I1a - “Do iorubd, ila, marca (...) Sons emitidos pelos Orixas e que reproduzem as
sonoridades encontradas na natureza. Sao chamados também de (...) brado. Podem
ser cantos de passaros, sibilos de serpentes ou o murmurio das dguas [entre outros

sons|” (Pessoa de Barros, 1999a: 105).

Ilé - v. terreiro

Inquice - v. Orixa

Itans - “histérias as quais os grupos estdo constantemente lancando mao para
“reviver a sua histéria” e para transmitir os conhecimentos e, assim, transferir
padrdes de comportamento, subsidiar através do conhecimento do mundo
sobrenatural o viver no mundo cotidiano” (Pessoa de Barros, 1993: 5); “histéria que
tfaz parte da saga mitica de uma divindade; integrante do corpo de conhecimentos

do processo divinatério” (Teixeira, 1994).
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Ketu - “Cidade hoje pertencente ao territério do Benin, antigamente fazia parte da
Nigéria. Tem ainda a acepcado de “nacdo” (...) Oxossi é considerado como rei desta
cidade” (Pessoa de Barros, 1999a: 60 e 238); “No Brasil, este nome é utilizado para
designar as trés tradicdes que surgiram das trés mais antigas casas de Candomblé
ainda existentes: Ilé Iyanassd [Casa Branca], Ilé Iya Omi Axé Iyamassé [Gantois] e

Ilé Axé Opo6 Afonja (Berkenbrock, 1997: 443). [v. nagao]
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Kolori - “Literalmente, “sem cabega”; o mesmo que “louco, leso, maluco” (...) A
categoria abrangente kolori (“os doidos”, “os perturbados”, “os sem cabeca”, “os
lesados”) refere-se a uma ampla gama de disttrbios psico-emocionais, “as doengas
da cabeca”, as manifestacdes de desequilibrio mental em geral” (Teixeira, 1994: 5;
58); “procuro compreender (...) o estado denominado de kolori como uma construgdo
social” (Teixeira, 1994: 83); “Tal denominacdo [designa] todos aqueles que sofrem
“desordens” em suas trajetérias individuais e sociais” (Teixeira, 1998: 91); “Exu é
quem constréi a individualidade (..) como mediador e como elemento
estruturante, como elemento comunicador entre instancias diferenciadas (ser
humano / divindades / Odu). O desequilibrio pode ser entendido como uma
desordem na comunicagdo entre as instancias acima mencionadas, ou pelo menos,
como algo que foi interrompido e que necessita de praticas rituais para
restabelecimento da ordem (...), a (re) construgdo de uma identidade que integre os
diferentes planos da totalidade do sujeito” (Teixeira, 1994: 214); “O Candomblé,
portanto, pensa e age em relagdo ao kolori como alguém que pode ser, que pode

existir socialmente, que deve ser integrado , e ndo hostilizado e/ou afastado”

(Teixeira, 1994: 253).

Laguidiba - “colar ritual de Obaluaié/Omulu, confeccionado com aros cortados

dos frutos do dendé” (Teixeira, 1994);
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Lavagem de contas - “sacralizacdo do colar ritual” (Teixeira, 1994); “Rito de
agregacao que consiste em lustrar os colares sagrados. Esse ritual marca o
aparecimento do postulante como abid, vinculando-o a estrutura hierarquica de

uma casa-de-santo” (Vogel, Mello & Pessoa de Barros, 2001: 197).

Lé - (v. “atabaques” e “rumpi”); “O termo “1¢”, que na lingua Ewe significa
pequeno, alude, portanto, ao seu tamanho. O som é considerado mais agudo que o

do rumpi, de tom médio, se o relacionarmos aos outros dois” (Pessoa de Barros,

2001: 95).

Nacdo - “O termo “nacdo”, no Brasil, esta relacionado aos grupos que cultuam
divindades provenientes da mesma etnia africana, ou do mesmo subgrupo étnico.
Sdo exemplos do primeiro caso as “nacdes” Congo, Angola, Jéje; ao passo que o
segundo caso € ilustrado por Ketu, ljexd, e Oid, correspondentes aos subgrupos da
etnia Nagé” (Pessoa de Barros, 2003: 144); “este termo [é] entendido como uma
categoria cultural” (Pessoa de Barros, 1999b: 27); “Tratam-se de categorias
abrangentes as quais se reduziram as multiplas etnias que o trafico negreiro fez
representadas no Pais. O termo tem servido para circunscrever os tracos diacriticos
através dos quais se revela um mundo caracterizado por um notédvel conjunto de
elementos comuns (Vogel, Mello & Pessoa de Barros, 2001: 198); “rétulo

diferenciador das comunidades, que alude as raizes africanas idealizadas”

(Teixeira, 1994).
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Odé - cacador; “Oxossi também é chamado de Odé (cacador)” (Pessoa de Barros,

1999a: 239).

Odu - “destino; ordculo proveniente do sistema divinatério” (Teixeira, 1994);
“Resultado de uma jogada, feita no jogo da adivinhacdo com o opelé, ou de um
conjunto de oito jogadas com os cocos de dendé ou buzios; pronunciamento do
oraculo; regente da vida de uma pessoa, as vezes, coloquialmente interpretado
como destino” (Beata de Yemonja, 1997: 123); “H4 16 odu primérios ou maiores.
Suas combinag¢des com os 16 secundarios resultam em 256, cujos desdobramentos
chegam a 4.096. Cada odu é nominado e pertence a uma divindade” (Vogel, Mello

& Pessoa de Barros, 2001: 199).

Ofa - “designa o instrumento simbdlico de Osdosi [Oxossi], consistindo num arco e
flecha unidos em metal branco ou bronze” (Vogel, Mello & Pessoa de Barros, 2001:

199).

Of6 - “As chamadas “cantigas de folhas” sdo cantos que objetivam agilizar o axé
contido nas espécies vegetais. Possuem o mesmo sentido e objetivo que os of6

usados na Nigéria” (Pessoa de Barros, 1999a: 67).



223

Oga - “Cargo masculino de iniciados ndo rodantes. Sdo os tocadores (alabés),
sacrificadores (axoguns), zeladores dos assentamentos (pegigds), além dos que
ocupam cargos honorificos” (Prandi & Gongalves, 1989: 44); “Titulo honorifico
conferido pelo chefe do terreiro ou por um orixd, aos que contribuem para o
prestigio, poder e protecdo da casa-de-santo. Esse tipo de titulatura admite uma
série de especificagdes que abrangem desde cargos administrativos até fungdes
rituais. Tal como as equedes, os ogas ndo sdo passiveis de transe” (Pessoa de

Barros, 2003: 119).

Oléri - “Termo que designa o “dono da cabeca”, isto é, o orixa pessoal de cada

iniciado” (Vogel, Mello & Pessoa de Barros, 2001: 200).

Olubajé - “Cerimoénia publica em honra a Obaluaié, Sapatd, Omulu e Xapana. Esta
festa acontece em agosto ou em sua proximidade” (Pessoa de Barros, 2003: 120);
“seqtiéncia ritual de carater coletivo na qual sdo dramatizadas a satide e a doenga (...)

festeja-se o ciclo da vida (...) O Olubajé ndo deixa de ser um Ebo coletivo” (Teixeira,

1994).

Olu6 - v. Babalad

Omim - agua, dguas
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Opelé - “espécie de rosario feito do coquinho do dendezeiro, usado para
adivinhagdo” (Beata de Yemonja, 1997: 123); “E o instrumento divinatério
privativo dos auténticos sacerdotes de Ifi [babalads]” (Vogel, Mello & Pessoa de

Barros, 2001: 200).

Ori - “cabeca” (Beata de Yemonja, 1997: 123); “ao mesmo tempo, uma divindade (o
destino) e a cabega, como tal, representando a pessoa na sua existéncia
individualizada” (...) “E, além disso, uma divindade doméstica yorubd guardia do
destino e cultuada por adeptos de ambos os sexos. Também se diz que é a alma
organica, perecivel, cuja sede é a cabeca - inteligéncia, sensibilidade etc” (Vogel,
Mello & Pessoa de Barros, 2001: 53 e 200); “No ori estdo igualmente presentes as
forcas divinas e ancestrais e é preciso dirigir-lhe oferendas a cada vez que algo
importante esta para acontecer (...) O nome dos ritos de oferenda & cabega, b6 ori,
bori, é bem ilustrativo: dé-se de comer a essa instancia psiquica que é também

material (Augras, 2003b: 96).
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Orikis - evocagOes; “Conjunto de narrativas da saga mitica dos orixds que
proclamam seus feitos. Ocorre também sob a forma de pequenos enigmas
enderecados a uma pessoa como voto de bons augurios” (Vogel, Mello & Pessoa
de Barros, 2001: 200); “encantamentos (...) indispensédveis para ativacao do poder
das espécies vegetais destinadas ao preparo de medicamentos, de feitigos (...) sdo
as cantigas de folha (...) Em outras ocasides, aparecem sob forma de expressdes ou

frases faladas em linguajar africano” (Teixeira, 1994: 52).

Orin - “cantos de louvagao” (Pessoa de Barros, 1999a: 67).

Orixas - “Divindades iorubis cultuadas nos Candomblés. Sao ancestrais
divinizados, antigos reis ou her6is, e considerados como representacdes das forgas
da natureza” (Pessoa de Barros, 1999a: 22); “Divindades iorubd cultuadas nos
candomblés, Xangos, batuques, umbandas, isto é, nas religides de matriz africana
no Brasil. Seu equivalente Fom é Vodum, em Angola é Inquice. Sio também

Vel

chamados de “santos”” (Pessoa de Barros, 2003: 121); “Essas equivaléncias sdo
imperfeitas, pois, ao passo que uns sao forcas da natureza, outros sdo espiritos que
retornam sob a representagdo de animais, enquanto outros sdo ainda espiritos

ancestrais” (Vogel, Mello & Pessoa de Barros, 2001: 201); “nome genérico das

divindades, que sdo intermedidrias entre Olorum, o deus supremo, e os mortais”

(Bastide, 1978: 287).
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Ord - “ritual especial dedicado aos orixas; fundamentos ou segredos do Orixa e
ainda canticos especiais de louvacdo. Termo iorubd, significando incitamento”

(Pessoa de Barros, 1999a: 126).
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Orun - “Dimensao da existéncia genérica e mundo habitado pelos orisd, povoado,
ainda, pelos espiritos dos fiéis e seus ancestrais ilustres” (Vogel, Mello & Pessoa de
Barros, 2001: 192); “Um dos dois niveis ou formas de existéncia: a existéncia
sobrenatural ou ndo palpavel” (Berkenbrock, 1997: 445); “O orun é o espaco
sobrenatural, o outro mundo. Trata-se de uma concepcdo abstrata de algo imenso,
infinito e distante. E uma vastidao ilimitada - ode orun - habitada pelos ara-orun,
habitantes do orun, seres ou entidades sobrenaturais. Quase todos os autores
traduzam orun por céu (sky) ou paraiso (heaven), tradugdes que induzem o leitor a
erro e tendem a deformar o conceito em questdo. Ja dissemos que o orun era uma
concepgdo abstrata e, portanto, ndo é concebido como localizado em nenhuma das
partes do mundo real. O orun é um mundo paralelo ao mundo real que coexiste
com todos os contetidos deste. Cada individuo, cada arvore, cada animal, cada
cidade etc possui um duplo espiritual e abstrato no orun (...) Ou, ao contrario, tudo
0 que existe no orun tem sua ou suas representacdes materiais no aiyé (...) Os mitos
revelam que, em épocas remotas, o aiyé e o orun ndo estavam separados. A
existéncia ndo se desdobrava em dois niveis e os seres dos dois espacos iam de um
a outro sem problemas; os orisa habitavam o aiyé e os seres humanos podiam ir ao
orun e voltar. Foi depois da violagdo de uma interdicdo que o orun se separou do
aiyé e que a existéncia se desdobrou; os seres humanos ndo tém mais a

possibilidade de ir ao orun e voltar de 1a vivos” (Santos, 2002: 54-55).
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Oxé - “Bastao cerimonial utilizado por Xango, sob a forma de um machado duplo.
Pode ser encontrado feito de madeira, neste caso, considerado como mais

tradicional, ou ainda, de metal. Do iorubd osé - haste” (Pessoa de Barros, 2003: 122)
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Paradoxo - “[do gr. parddoxon, pelo lat. paradoxon] S.m. 1. Conceito que é ou parece
contrario ao comum (...) 2. Contradi¢ao, pelo menos na aparéncia (...) 3. Figura em
que uma afirmacdo aparentemente contraditéria é, no entanto, verdadeira. 4. Filos.
Afirmacdo que vai de encontro a sistemas ou pressupostos que se impuseram
como incontestaveis ao pensamento” (Ferreira, 1999: 1494); “O que é contrario a
opinido geralmente admitida, a previsdao ou a verossimilhanca” (Lalande, 1999:
788); “Representard o paradoxo um interesse para o pensamento? Pode ser
compreendido negativamente (..) Mas podemos também consideré-lo
positivamente, indo ao encontro das opinides admitidas e suscetivel de despertar a
reflexdo e impedir o dogmatismo” (Clément et al, 1997: 289); “Nao diremos (...) que
os paradoxos ddo uma falsa imagem do pensamento, inverossimil e inutilmente
complicada. Seria preciso ser muito “simples” para acreditar que o pensamento é
um ato simples, claro para si mesmo, que ndo pde em jogo todas as poténcias do
inconsciente e do ndo-senso no inconsciente (...) A forca dos paradoxos reside em
que eles ndo sdo contraditérios, mas nos fazem assistir a génese da contradi¢ao”
(Deleuze, 1974: 77); “O paradoxo é o pathos ou a paixdo da filosofia (...)
subjetivamente, o paradoxo quebra o exercicio comum e leva cada faculdade
diante do seu proprio limite, diante de seu incomparével, o pensamento diante do
impensavel que, todavia, s6 ele pode pensar, a memoria diante do esquecimento,
que é também seu imemorial, a sensibilidade diante do insensivel, que se confunde
com seu intensivo... Mas, ao mesmo tempo, o paradoxo comunica as faculdades

despedacadas esta relacdo que ndo é de bom senso, situando-as na linha vulcanica
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que queima uma na chama da outra, saltando de um limite a outro. E,
objetivamente, o paradoxo faz valer o elemento que ndo se deixa totalizar num
conjunto comum, mas também a diferenca que nao se deixa igualizar ou anular na

dire¢do de um bom senso” (Deleuze, 1988: 364).

Percepto - “Os perceptos ndo sdo [mais| percepcdes, sdo pacotes de sensagoes e de
relagdes que sobrevivem aqueles que os vivenciam [sdo independentes do estado
daqueles que os experimentam] (...) [sdo] novas maneiras de ver e ouvir (...) o
terceiro género do conhecimento” (Deleuze, 1992: 171, 203, 204; Deleuze &
Guattari, 1992: 213); ‘[Sao] as Esséncias ou Singularidades” (Deleuze, 1997: 166). [v.

afecto; afecto-percepto-conceito e bloco de sensagoes]

Poste central - “Coluna que apdia a cumeeira no centro do barracdo, nas casas-de-
candomblé originadas da Casa-Branca. E considerado como o axis mundi, onde se
encontram os elementos religiosos relativos a fundacdo de cada uma das

comunidades, também é denominado axé” (Pessoa de Barros, 2003: 146)

Povo-de-Santo - “Designacado coletiva que abrange o conjunto de filhos-de-santo,

ou adeptos, de todos os Candomblés” (Pessoa de Barros, 1999a: 62).



231

Processos de singularizacao, de subjetivacdao - “modos de subjetivacdo singulares
(..) [que visam] construir (...) modos de sensibilidade, modos de relacdo com o
outro, modos de producao, modos de criatividade que produzam uma
subjetividade singular. Uma singularizacdo existencial que coincida com um
desejo, com um gosto de viver, com uma vontade de construir o mundo no qual
nos encontramos, com a instauracdo de dispositivos para mudar os tipos de
sociedade, os tipos de valores que ndo sdo os nossos” (Guattari & Rolnik, 1986: 16-
17); “isso ndo tem nada a ver com o individuo” (Guattari & Rolnik, 1986: 38); “os
processos de singularizacdo sdo as proprias raizes produtivas da subjetividade em
sua pluralidade” (Guattari & Rolnik, 1986: 52); “Ha uma tentativa [constante, pelo
poder] de eliminacdo daquilo que eu chamo de processos de singularizacao (...)
Tudo o que é do dominio da ruptura, da surpresa e da angtstia, mas também do
desejo, da vontade de amar e de criar deve se encaixar de algum jeito nos registros
de referéncias dominantes. Ha sempre um arranjo que tenta prever tudo o que
possa ser da natureza de uma dissidéncia do pensamento e do desejo (...) Tudo o
que surpreende, ainda que levemente, deve ser classificdvel em alguma zona de

enquadramento” (Guattari & Rolnik, 1986: 43).
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Qualidades - “especificidades que diferenciam as diferentes formas de uma
mesma divindade” (Teixeira, 1994); “O termo estaria relacionado as diferengas
reconhecidas dentro das categorias apresentadas por cada um dos Orixas. Por
exemplo: o povo-de-santo, ao afirmar que existem doze tipos diferentes de Xango,
reconhece em cada um deles, uma “qualidade” diferenciada dentro do conjunto
em que estd inserido o Orixa. Esta multiplicidade é identificada em cada uma das

divindades que compdem o pantedo Nago6” (Pessoa de Barros, 1999a: 137).

Quizila - “[Var. de quijila < quimb. Kijjila, ‘preceito’, ‘mandamento’, ‘regra’.]

(Ferreira, 1999: 1692). [v. eud]
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Racionalidade médica - “Chamo de racionalidade médica um sistema logica e
teoricamente estruturado, composto de cinco elementos tedricos fundamentais. O
primeiro elemento é uma morfologia ou (...) uma anatomia humana; o segundo
elemento (..) é uma fisiologia, uma dindmica vital humana. O terceiro é um
sistema de diagnésticos; o quarto é um sistema de intervengdes terapéuticas. O
quinto elemento é (...) uma doutrina médica. Doutrina médica para noés significa a
formulacdo de certas concepgdes tedrica ou racionalmente elaboradas sobre as
origens, as causas e a natureza do adoecer do homem. Em outras palavras, de
como os seres humanos adoecem e morrem, ou de como podem curar-se, ou
expandir quantitativa e qualitativamente sua vida. Ha, portanto, nessa
conceituagdo, cinco elementos sistematicamente estruturados (...) Essas sdo as
condicdes necessdrias e suficientes para definir a categoria racionalidade médica
(...) [Sao racionalidades médicas] a medicina ocidental, a medicina homeopatica, a
medicina chinesa e a medicina ayur-védica (...) Com um estudo comparativo de
racionalidades médicas podemos afirmar também a hipotese que os fundamentos
dessas racionalidades residem (para cada uma) numa cosmologia. O que significa
dizer que se trata de uma certa pré-definicdo, em termos do conhecimento, de uma
certa cosmovisdo como enquadramento basico dessas medicinas” (Luz, 1992: 2, 4,

15).

Reclusdo - “processo de iniciagdo, também denominado de “feitura de santo”, que

implica, além da reclusdo, em catulagem, raspagem, pintura, instrucdo esotérica,
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apresentagao publica e imposicdo sobre a cabega do ‘oxu’ (massa conica utilizada

na iniciacdo que identifica a categoria sacerdotal)” (Pessoa de Barros, 1999a: 58).
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Religido popular - “manifestacdo da mentalidade coletiva (...) que se caracteriza
precisamente por ser um momento de manifestacdo do campo religioso que é
distinto do oficial-institucional (..) As religides populares sdo manifestacoes
coletivas que exprimem a seu modo, em forma particular e espontanea, as
necessidades, as angustias, as esperancas e os anseios que ndo encontram resposta
adequada na religido oficial ou nas expressdes religiosas das elites e das classes
dominantes (...) A religido popular [como contracultura da modernidade] afirma a
vida num contexto sécio-econdmico e politico de morte e de violéncia que ameagam
dia a dia a sobrevivéncia das classes e grupos populares e afetam a sociedade
latino-americana toda (...) Afirma a mulher e o feminino (...) Afirma os sentimentos,
o pathos, em face de uma cultura dominante que ¢é intelectualista e moralista (...)
Afirma o aspecto vitalista num mundo dominado pelo intelectualismo (...) Afirma o
expressivo, o festivo e o carnavalesco, frente ao formalismo e ao racionalismo da
cultura dominante (préprio da cultura industrial) (...) Afirma o transcendente, no
contexto de uma cultura dominante ainda muito imbuida de um cientificismo
cartesiano-positivista e que tende a negar a dimensdo simbodlica (...) O povo,
enquanto agente histérico-social, produz coletivamente suas representacdes e
préticas simbdlico-religiosas, através de um processo no qual se evidencia, de
maneira diferenciada, segundo a posicdo relativa na estrutura de classes e no
campo religioso, seu cardter dominado e, ao mesmo tempo, relativamente
autonomo. Através de um processo de producdo de sentido, condicionado e

condicionante, as diversas fracOes e classes subalternas expressam em algumas de
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suas multiformes manifestagdes religiosas um protesto simbélico” (Parker, 1996: 42,

49, 55,167-170, 272).

Religides afro-brasileiras - “As religides afro-brasileiras, conforme sua origem na
Africa, localizacdo geografica no Brasil e interacdo com outros grupos (indios e
brancos) tomam diversas denominagdes (...) Atualmente estima-se mais de 30.000
terreiros espalhados por todo o pais, formando uma estrutura, para muitos ainda
invisivel, que marca de forma significativa a cultura brasileira. As religides afro-
brasileiras mantiveram-se como nucleos de resisténcia cultural negra,
estabelecendo aliangas com outros grupos que acabaram sendo incorporados a
essa tradicdo religiosa, como vem acontecendo com os grupos nao negros” (Ato-
Ire, 2002: 2); “As diferengas entre estes grupos sdo em muitos casos tdo grandes
que se pode falar corretamente em diferentes religides. Outros grupos estdo mais
proximos uns dos outros e tém o mesmo ntcleo teolédgico (...) O desenvolvimento
ocorrido na Umbanda é tipico para o surgimento das religides afro-brasileiras (...)
As tradigdes religiosas africanas sao hoje continuadas tanto por negros como por
brancos. Os adeptos dos cultos chamados “afro-brasileiros” podem ser classificados
mais pelo critério social que pelo racial” (Berkenbrock, 1997: 163 e 167); “ A tradigao
religiosa afro-brasileira é parte do legado deixado por homens e mulheres
africanos e afro-brasileiros (...) O saber do terreiro, mantido e recriado por geragdes
(...) propde formas de lidar com a saade fisica e psiquica, com a educagdo, com as

relacOes sociais. Essas formas encontram-se vivas no cotidiano das casas-de-santo e
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podem ser absorvidas através dos itans, mitos, préticas rituais, rezas, garrafadas,
espagos sagrados, microssistemas que compdem a rede de significados da tradigao
do terreiro” (Guimardes, 2003: 41); “Nao existe uma religido afro-brasileira, mas
vérias e 0 que é exato para para uma nacdo deixa de o ser para outra. E ainda
existem os terreiros “espontaneos”. Dai a diversidade de pontos de vista. (...) O
nucleo das religides afro-brasileiras é (...) esta entrada dos orixas no organismo, na

cabeca, nos musculos” (Bastide, 1983: 168 e 293).

Roga - v. terreiro

Rodante - iniciado que entra na roda e pode entrar em transe, “que vira no santo”;
uma das designacdes para aquele que é capaz de manifestar o Orixa no préprio

corpo, ou seja, que é habilitado a conter o Orixa em si.

Roncé - “Termo pelo qual se designa o aposento destinado a reclusao dos neéfitos
durante o processo de iniciagdo. E conhecido também como aliaxé ou ariaxé,

camarinha ou ainda axé” (Pessoa de Barros, 1999a: 58); 0 mesmo que runco.
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Rum - “significa, em iorubd, ohun (voz) ou hun (rugido, grunhido) (...) Outros
atribuem a esse nome outro significado, proveniente da lingua Fon, e que teria o
sentido de sangue ou coracdo (...) Todas as acepg¢des aludem ao carater especial que
o instrumento possui no contexto religioso. E o responsavel pelo solo musical e
variagdes melddicas, e também pelas invocacdes dos deuses. De som grave,
geralmente percutido com uma baqueta de madeira e uma das maos, é

considerado como “0 que chama os orixas”, o som que chega ao “orum”, terra dos

ancestres” (Pessoa de Barros, 2001: 94-95).

Rumpi - “O nome rumpi, em ioruba, significa hun (grunhido/rugido), pi
(imediatamente) (...) Indica, assim, a posicao que ocupa na orquestra e também na
execucdo musical. Cabe ao rumpi, menor que o run e maior que o 1é, o papel de
suporte musical, ou seja, a manutencdo constante do ritmo. Os dois, rumpi e 1é,
possuem a mesma fungao (...) Sustentam uma linha melddica (...) Permitem ao run

as variagdes musicias que o solo impde, dando suporte e sustentacdo a peca

musical sacra” (Pessoa de Barros, 2001: 95).
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Sacudimento - “seqiiéncia ritual destinada a purificacdo; rito propiciatorio e
preliminar” (Teixeira, 1994); é concebida pelo povo-de-Santo como o meio eficaz para
promover uma mudanca de estado, isto é, para retirar os males, a polui¢do/sujeira,
através da purificacdo do corpo, afastando os possiveis elementos responsaveis pela
instalacdo da desordem na pessoa, propiciadores do “corpo aberto” (...) Tais
procedimentos sdo encarados como eficazes para o controle dos distarbios
indicadores de doenca ou desequilibrio, assim como preliminares aos ritos inicidticos
propriamente ditos. Envolvem, geralmente, espécies vegetais, animais e certos
alimentos preparados ritualmente para serem passados no corpo inteiro do paciente,
seguindo a direcdo da cabeca para os pés. Os movimentos sdo acompanhados de

canticos evocativos que exortam a limpeza do corpo” (Teixeira, 1994). [v. ebd]
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Sentido - “Faculdade de conhecer de maneira imediata e intuitiva (como aquela
que parecem manifestar as sensagdes propriamente ditas)” (Lalande, 1999: 1002); o
sentido ndo se confunde com a designacdo, nem com a significagdo (Deleuze, 1974:
18-20; 54); “Devemos mesmo distinguir o sentido e a significacdo da seguinte
maneira: a significagdo remete apenas ao conceito e a maneira pela qual ele se
refere a objetos condicionados num campo de representagao; mas o sentido é como
a Idéia que se desenvolve nas determinagdes sub-representativas. Nao é de
admirar que seja mais facil dizer o que o sentido nao é do que dizer aquilo que ele
é. Com efeito, (...) nunca podemos dizer o sentido daquilo que dizemos (...) O
sentido é apenas um vapor movendo-se no limite das coisas e das palavras”
(Deleuze, 1988: 253-256); “o sentido é o exprimivel ou o expresso da proposicdo e o
atributo do estado de coisas. Ele volta uma face para as coisas, uma face para as
proposicdes. Mas nao se confunde nem com a proposi¢do que o exprime nem com
o estado de coisas ou a qualidade que a proposicio designa. E, exatamente, a
fronteira entre as proposicdes e as coisas (...) Ndo perguntaremos, pois, qual é o
sentido de um acontecimento: o acontecimento é o préprio sentido (...) E curioso
constatar que toda obra loégica diz respeito diretamente a significagio, as
implicagdes e conclusdes e ndo se refere ao sentido a nado ser indiretamente -
precisamente por intermédio dos paradoxos que a significagdo ndo resolve ou
mesmo que ela cria. Ao contrdrio, a obra fantastica se refere imediatamente ao
sentido e relaciona diretamente a ele a poténcia do paradoxo” (Deleuze, 1974: 23);

“O sentido é efetivamente produzido por esta circulacdo [0 ndo-senso que circula



242

sem cessar através das séries {significante e significado}], como sentido que volta
ao significante, mas também sentido que volta ao significado. Em suma, o sentido é
sempre um efeito. Nao somente um efeito no sentido causal; mas um efeito no
sentido de “efeito 6ptico”, “efeito sonoro”, ou melhor, efeito de superficie, efeito de
posicdo, efeito de linguagem. Um tal efeito ndo é em absoluto uma aparéncia ou
uma ilusdo; é um produto que se estende ou se alonga na superficie e que é
estritamente co-presente, coextensivo a sua propria causa e que determina essa
causa como causa imanente, inseparavel de seus efeitos” (Deleuze, 1974: 73); “E o
sujeito desse novo discurso (...) é esta singularidade livre, andnima e nomade que
percorre tanto os homens, as plantas e os animais independentemente das matérias
de sua individuacdo e das formas de sua personalidade (...) Estranho discurso
[Nietzsche| que devia renovar a filosofia e que trata o sentido, enfim, ndo como

predicado, como propriedade, mas como acontecimento” (Deleuze, 1974: 110).

Singularidade - “todo o desenvolvimento da filosofia, desde Descartes, e todo o
desenvolvimento da psicologia, desde Taine, Wundt etc, tendem a querer
relacionar a subjetividade a uma identidade individual, considerando que os
conjuntos familiares e sociais seriam como superestruturas em relacdo a
subjetividade individuada. A meu ver, isso estd na base de todas as visdes
redutoras, no campo da fenomenologia e da psicologia” (Guattari & Rolnik,
1986:37); “[Guattari] concebe a subjetividade como producao, e considera que uma

das principais caracteristicas dessa produgao nas sociedades “capitalisticas” seria a
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tendéncia a bloquear processos de singularizacdo e instaurar processos de
individualizagdo. Os homens, reduzidos a condicdo de suporte de valor, assistem,
atonitos, ao desmanchamento de seus modos de vida. Passam entdo a se organizar
segundo padrdes universais, que os serializam e os individualizam. Esvazia-se o
carater processual (para ndo dizer vital) de suas existéncias: pouco a pouco, eles
vao se insensibilizando (...) E, portanto, num s6 movimento que nascem o0s
individuos e morrem os potenciais de singularizacdo” (Guattari & Rolnik, 1986:

38).

Subjetivacao coletiva singular - v. agenciamento coletivo de enunciagio e processos de

singularizagdo, de subjetivagio

Terreiro - (v. tb. comunidade-terreiro); “esta palavra designa um conjunto
espacial, social e cultural. E o local de culto aos orixas, composto de: a) construgdes
diretamente associadas ao mundo dos orixas, espago sagrado; b) habitacdes dos
praticantes, espaco privado de moradia, porém de propriedade comunal; c) espaco
verde onde sdo cultivados os vegetais sagrados (...) Pode chamar-se também 1Il¢,
Casa de Santo, Roca e Abagi (Pessoa de Barros, 1999a: 51 e 240); “Na Africa, [o
termo [/é] possui também a acepcao de cidade. No novo contexto, possui ainda o
sentido de comunidade, relacionando as diversas casas de uma mesma origem, ou

777

seja, pertencentes a uma mesma tradicdo cultural, “nacao”” (Pessoa de Barros,

1993: 29-30); “o “terreiro” é um espago onde se organiza uma comunidade - cujos
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integrantes podem ou nao habité-lo permanentemente - no qual sdo transferidos e
recriados os contetidos especificos que caracterizam a religido tradicional negro-
africana. Nele encontram-se todas as representacdes materiais e simboélicas do [aié]

e do [orum] e dos elementos que os relacionam” (Santos, 2002: 37-38).

Toque - “Os sons produzidos pelos atabaques sempre caracterizam os folguedos e
a religiosidade negra. Identificavam os locais de culto, as casas de Candomblé,
para aqueles que pretendiam reprimi-lo, ou seja, o aparelho de Estado através de
seus agentes. Provém possivelmente do sentido militar, pois Frei Manoel Callado
conta que os negros no “Combate das Tabocas”, em 03 de agosto de 1845,
“tocavam flautas, atabaques e buzinas” (Pereira da Costa apud Pessoa de Barros,

1999a: 82).



245

Vida no Santo - “Esta expressdo se refere a trajetoria individual de cada um dos
iniciados, e seu percurso religioso. O cumprimento dos diferentes rituais que vao
delimitar o papel exercido pelo individuo e os seus compromissos junto a sua

comunidade” (Pessoa de Barros, 1999a: 97).

Vodum - v. Orixa

Xaxara - “Cetro formado pelo conjunto das nervuras centrais das folhas do
dendezeiro. E uma insignia de Omulu, Obaluaié, Xapand, Sapatd e Onilé. O conjunto
é preso com tiras de couro pretas, vermelhas ou brancas, bordadas com micangas e
btzios” (Pessoa de Barros, 1999b: 178); “vassoura de Obaluaié; artefato de
Obaluaié/Omulu confeccionado com nervuras das folhas da palmeira e palha-da-
costa” (Teixeira, 1994); “Vassoura ritual do Orixd Omulu, com a qual ele varre as

doengas” (Berkenbrock, 1997: 446).

Xere - “Instrumento musical utilizado no culto a Xangd. Geralmente é composto
de uma cabaca de pescoco longo, cheia de sementes ou pedras que, quando
agitada, produz um som semelhante ao dos chocalhos. Pode ser, ainda, produzida
em metal prateado ou de cor cobre. E utilizada para saudar e invocar o deus do

fogo” (Pessoa de Barros, 1999a: 240).

Xiré - “festa; cerimonia publica”(Teixeira, 1994); “Ceriménia publica do

candomblé em que a roda-de-santo canta e danca em louvor a todos os orixas,



246

comegando por Ogum, depois de uma oferenda preliminar a Exu, e terminando
por Oxala” (Prandi & Gongalves, 1989: 44); “Conjunto de dancas cerimoniais onde
ocorrem distintos ritmos, canticos e estilos coreograficos” (Pessoa de Barros, 1999a:
240); “No rito nago, a palavra xiré designa a ordem em que sdo entoadas, nas festas,
as cantigas para os orixds, mas também a proépria festividade, o ludismo. Os ritmos
que chegam a sociedade global sdo, no fundo, expansdes da atmosfera do xiré.
Expansdes metonimicas, pode-se dizer, enquanto o corpo do iniciado é uma
metéafora da divindade” (Pessoa de Barros, 2003: 147).
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1) Entrevista com um Zelador de Santo do Ketu, muito antigo, de nivel de
escolaridade médio, que viveu uma experiéncia de breve internagdo em um

hospital psiquiatrico antes de se iniciar.

O senhor poderia falar um pouco da sua histéria, de como foi a sua

passagem pelo hospital psiquidtrico?

Era mais ou menos assim: de repente, apagava tudo da minha mente... Era
como se fosse um esquecimento. Eu fazia coisas que ndo eram da minha
indole... Nao falava coisa com coisa e acabaram me internando no
Hospital... Achavam que eu estava louco. Eu tinha uns 16 ou 17 anos.
Quando eu tava com uns dois meses de internado, apareceu 14 um médico,
um rapaz novo, acho que era um académico (...) Era um dia de visita e eu
estava chorando (...) porque ninguém ia me visitar, eu achava que minha
familia tinha me esquecido. Mas era coisa do hospital. Ele conversou com
minha familia. Ele me entrevistou e depois procurou minha familia. Ele
dizia que meu problema era espiritual e que eu ia ndo resolver nada dentro
daquele hospital. Ele assumiu a responsabilidade com minha familia. Entao
foi uma batalha para me tirar de la. Deu trabalho, mas depois de um tempo
eu consegui sair. De 14 eu ja fui direto para a casa da mae de Santo dele.
Quando cheguei 14, ja tinha um quarto reservado pra mim. Ela falou que eu

tinha uma opgdo: ou eu seguia minha missdo ou eu ia me enfraquecer, meu
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cérebro, eu ficaria louco de verdade. E para eu ndo ficar louco - eu queria
ficar bom - eu segui o que ela mandava. Passei um tempo, ndo exatamente
recolhido, porque eu tinha minha liberdade, mas um longo tempo morando
na casa e fazendo muitos trabalhos. Muitos chds, ervas, banhos. E muita
reza. Eu tinha minha roupa branca e meu quartinho. Ndo era um runco, era
s6 um quartinho. L4 era uma familia e eu passei a fazer parte. Nem sei o que

teria sido... Ela me ajudou muito. Fiquei bom.

Quanto tempo o senhor ficou morando 14?

Fiquei morando, 14 dentro, uns quatro anos. Todos gostavam muito de mim
e eu ficava preocupado, com medo de que tudo voltasse. Mas passei a fazer
parte da casa. Ali eu fui me descobrindo. Minha familia eu visitava sempre.
Passei a ter uma vida normal. A partir dai, eu nunca mais tive problemas
espirituais de loucura. Fui seguindo meu caminho e fazendo as obrigagdes.
Uns anos depois me mudei de 14, acabei vindo pro Rio, nessas voltas que o
mundo d4, nesses caminhos que o orixa nos leva, e Ogum, meu pai, sem ele
eu ndo sou ninguém, é muito caminhador, mas foi 14 que me tornei o que
sou hoje. Meu axé vem de la.

O senhor sofreu algum tipo de violéncia no hospital?
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Na época, eles tinham o choque, né. Eu falava pro médico para ele ndo me
dar choque, porque eu ndo estava louco. E ele s6 me respondia assim: “todo
louco acha que ndo t4 louco”. E eu pegava choque consciente, eu gritava
muito, eu chorava ... Sabia tudo o que tava acontecendo .. E ja tava
enfraquecendo minha mente, minha cabeca, eu tomava remédios muito

fortes. Os loucos conversavam comigo e eu viajava na loucura deles.

Como o senhor sabe se alguém tem um problema da mente ou do espirito,

como o senhor vé isso, como o senhor trata?

A gente tém um nome pra isso, é kolori. Existem tratamentos com ervas e
outras coisas para fortificar a cabeca da pessoa. Mas para cada um é uma

coisa diferente. Ninguém é igual, né?

Mas o que é a loucura, para o senhor?

A loucura é como se fosse uma fraqueza ... Uma fraqueza da cabeca, do ori.
Deixa eu explicar melhor... Nao é s6 ficar fraco, as vezes é porque a cabeca é
quente demais... Desequilibra também. A gente pode falar de fraqueza,
porque sempre fica fragil, desequilibra, cai. Mas pode ser cuidada, sim. Ja
tive alguns casos que eu cuidei, de pessoas que eram loucos mesmo ou que

sofriam muito com drogas, que hoje tem sua casa, seu trabalho, sua familia.
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As vezes, é caso de egun, caso de acompanhamento de um espirito, de um
espirito que morre e encosta numa pessoa e faz com que a pessoa perca o
rumo, que va até o chdo. Tem um caso de um rapaz que tava perdido
mesmo, mal sabia escrever o nome. Acabou estudando, estudando, até a
faculdade. O tratamento varia muito. As vezes, faz um sacudimento, d4 uns
ebds ou até chega a um bori e td bom, ta certo, pode seguir caminho. As
vezes, é caso da pessoa ficar na casa, virar filho da casa, ou de procurar
outra casa onde ele possa desenvolver o que o Orixa td pedindo, onde a

pessoa se sente melhor.

O senhor gostaria de falar mais alguma coisa sobre tratamento?

Cada banho tem um significado, cada erva tem um orixa, cada orixa tem
suas ervas, pra uns é quente, pra outros é frio, ndo pode no final ficar nem
muito quente nem muito frio, tem todo um conhecimento que nao é bem do
pai-de-santo, o pai-de-santo joga, pergunta no jogo quais as coisas e as ervas
certas, as misturas da cabeca. Depois tem aquelas coisas que a gente s6
aprende depois de muito tempo, com os mais velhos, que é as horas de
colher, como tirar a planta, um monte de coisas que nao posso falar em
detalhes aqui. Tem banho da cabeca pra baixo, tem banho de cabeca... E

muita coisa, meu filho...
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O que é, para o senhor, a saude? E a doenca?

Olha, pra ter satde, é preciso ter axé... Saude é axé! Sem axé, sem saude. A
doenga, pra mim, é falta de axé. A pessoa nao se cuida ... As vezes nao é
uma pessoa so, sdo todas as pessoas de uma casa, as vezes o axé da casa
pode ndo ir bem, porque estdi com muito problema interno, entende? As
vezes, carece do pai-de-santo ter que tomar a rédea e chamar o seu povo pra
acertar as coisas. Ja vi coisa de cair todo mundo, um atras do outro, que nem
domind. Vocé me perguntou da loucura... Olha, é tudo conseqiiéncia de nao
ter axé, de ndo estar em dia com o orix4, com os antepassados. Isso é tudo

pra nos.

O que se deve fazer para evitar o adoecimento, o sofrimento, ou para se

viver bem?

Muita coisa eu ja lhe disse... Estd ai no seu gravador. Nao posso lhe dar
detalhes, nunca se diz tudo... Certas coisas nao é pra falar em entrevista, s6
da pra aprender 14, no tempo, na casa... Tem coisa que ndo dé pra explicar.
Eu gosto de falar pouco. Tem gente que tenta explicar demais quando nao
deve e acaba fazendo a maior confusdo. Eu que ndo me meto a escrever
livro... Agora, precisa respeitar os irmaos, os mais velhos, os ebomi, como a

gente diz, respeitar o pai ou a mae-de-santo, ter muito respeito com os que
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vieram antes de nos e fizeram tudo isso que a gente ta continuando e que
espera que nossos filhos continuem e os filhos dos nossos filhos, e acima de
tudo, respeitar os Orixas e Olorum. E respeito: respeitando e fazendo o que
se deve a gente vai longe. A gente é feliz porque sonha com coisa que muita
gente nem imagina... A gente é feliz porque cuida do axé... Acho que ta

bom, né? T4 na hora da gente tomar um cafezinho...
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2) Entrevista com um Babalorixa da nagdo Ketu, do Axé do Engenho Velho.
De nivel de escolaridade superior, é um profundo conhecedor de botanica e

de fitoterapias, bem como do sentido sagrado das plantas.

Como é conviver com duas formas de conhecimento tdo distintas, que

exigem habilidades tao diferentes, além de espagos e tempos tao dispares?

O conflito é criado socialmente, pelas culturas, pelas pessoas. De fato, nao é
facil, existem preconceitos raciais, intelectuais, epistemolégicos, enfim...
Mas, na verdade, o conhecimento cientifico das plantas veio depois. O
Candomblé é heranca familiar. A Academia ndo representou, na minha
trajetoria, apesar do rigor da formagao biolégica, um problema, muito pelo
contrario... Para mim, foi sempre muito estimulante fazer comparacdes,
leituras comparadas: conhecer o nome iorubd dos vegetais, o Orixa a que
estd ligada cada espécie vegetal, seu nome popular, comparar os sistemas de
classificagdo, cientifico e jéje-nago... Isso é muito interessante... A Botanica,
por exemplo, considera flores e frutos as estruturas essenciais da planta e é
com referéncia nessas estruturas que se constrdi a classificagdo cientifica,
que se constroem as denominagdes latinas. Os sistemas de classificagao jéje-
nagd, por outro lado, levam em consideracdo vérios outros aspectos:
tamanho, forma, cor, cheiro, textura, habitat. Além disso, hd todo um

conhecimento sobre os efeitos no organismo e sobre seus significados e
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funcdes sagradas. Olhar dessa maneira é ter a experiéncia e o sentido de,
por exemplo, olhar para uma goiabeira, Psidum goiava, e associar ao orixa
Ogum; ou olhar para uma aroeira-branca, Lithrea molleoides, e conhecé-la

como uma espécie vegetal de fogo, ligada a Xango...

Mas, se um filho-de-santo ou consulente vem se queixar de algum
sofrimento, o senhor ja sabe o que fazer a partir do conhecimento dos efeitos
das ervas e das plantas? Perguntando melhor, como o senhor constréi o
diagnostico e como constrdi a terapéutica?

Ha, ai, mais de uma pergunta... Mas sdo perguntas que andam juntas... E
preciso ouvir com cuidado uma queixa. E as queixas sdo muito diversas. De
dores no corpo, passando por problemas financeiros, problemas no mundo
do trabalho e outras afliches, tormentos emocionais e até mesmo o
reconhecimento de que algo ndo vai bem espiritualmente. Mas o
conhecimento das plantas ndo é suficiente. Tudo aquilo que se compreende
como diagnoéstico pela medicina se da de forma bastante diferente aqui...
Para comegar, ndo ha “exame”, entre aspas, que prescinda da consulta
divinatéria. Antigamente, era o babalad que consultava If4, e conhecia o
quadro pela queda do opelé. Hoje, o jogo de buzios é utilizado. Em suma, é
preciso passar pelo jogo para compreender porque aquela pessoa esta ali...

O jogo da uma visdo do passado, da histéria da pessoa. E isso é muito
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importante para nés: ndo existe presente sem a compreensao do passado.
Isso significa buscar entender de onde viemos, quais sdo nossas raizes, o que
podemos saber sobre nossa ancestralidade, sobre nossos antepassados...
Sobre isso, eu me lembro de um caso muito interessante de uma pessoa de
pele muito branca, olhos claros e cabelos muito lisos que se surpreendeu
com a indicacdo oracular de parentesco negro, direto, ndao muito distante.
Ela foi buscar na familia e, depois de muito pesquisar e forcar, acabou por
conseguir a revelacdo de um mito familiar que lhe fora mantido em segredo
até entdo. Bem, eu quero dizer com isso que o presente s6 faz sentido que
nos conectamos com o passado... Mas o oraculo é generoso: ele também da
uma espécie de “raios X” da situagdo atual e aponta perspectivas de futuro.
Também informa o que deve ser feito, que tipo de “tratamento”, entre
aspas, deve ser providenciado. E as informacdes dadas pelo jogo sao
minuciosas mesmo, singulares, especificas. E somente a partir desse sistema

de consulta que se pode ir adiante no “cuidar” de alguém.

O senhor pode falar um pouco mais detalhadamente de quais sdo esses

procedimentos terapéuticos ou de cuidado?

Veja bem, detalhes especificos desse conhecimento ndo podem ser
transmitidos, assim, de forma mecanica, numa entrevista. Corre-se o risco

de ndo fazer sentido... Vocé esta estudando isso e ja deve ter percebido que
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hé todo um processo que deve ser respeitado... Mas eu vou tentar responder
sua pergunta dentro do possivel... Como vocé ja deve ter notado, as folhas
sdo essenciais para o Candomblé. Os mais velhos dizem: “Sem folhas, sem
Orixd”. Isso da bem a idéia, uma dimensao da importancia das folhas no
contexto do Candomblé. Pois bem, com as folhas podem ser preparados os
mais diferentes tipos de banhos, as mais diversas beberagens, chas e
defumacdes. As folhas sdo também essenciais na preparacao dos alimentos
sagrados... E os sacudimentos... As folhas, entre outras coisas, sdo usadas
para se preparar os sacudimentos, que sdo, pode-se dizer, procedimentos de
limpeza espiritual. Os tratamentos também incluem oferendas aos Orixas,
os ebos. E preciso dar de comer aos orixas para se alimentar o espirito... Ha
outros procedimentos, que significam mesmo graus diferentes de iniciacdo,
que sdo a lavagem de contas; alids, sobre a lavagem de contas ha um texto
belissimo do Roger Bastide que, se ndo me engano esta no “Estudos Afro-
Brasileiros”; o bori, cuja tradugdo é “dar de comer a cabeca”, e a feitura de
santo propriamente dita. Tudo isso, obviamente, acompanhado de muitas
rezas e suplicas, geralmente na forma de canto, de cantos littrgicos, que
podem ser acompanhados pelos atabaques ou ndo. E o que nés chamamos
de adura... Tudo isso é preciso que se compreenda por dentro, no seu
proprio contexto... Ha um conjunto das coisas que sao faladas, dos sons, dos
gestos, dos sentidos que define uma forma de aprender e se comunicar, vocé

me entende? Quando eu lhe descrevo os procedimentos, eu fragmento, eu
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analiso, eu divido em partes... Perco, portanto, a nogdo de conjunto que é
essencial para que o conhecimento faga sentido... Se eu fosse usar uma
palavra, essa palavra seria axé... Axé é a forga vital, o ela, o que costura todo

o sentido.

O que §é, entdo, nessa perspectiva, a satide? E a doenca?

A satde... E interessante que, que essa nocido ampliada de satide que a OMS
defende, ela ja estivesse, desde a fundacdo do Candomblé, de alguma
maneira presente. Veja bem, ndo é a mesma coisa. Nao estamos,
obviamente, falando do mesmo objeto... Mas é que a idéia de satide no
Candomblé é uma idéia de bem-estar, e ndo se trata tio somente de um
bem-estar do individuo, mas da coletividade. No Candomblé, pode-se dizer
que a satde é um problema coletivo, mais do que um problema individual...
Veja s6 o que eu acabei de dizer: a satide é um problema... Isso quer dizer
que manter ou aumentar a satde é de fundamental importancia. Eu posso
também dizer que satide é axé. Essa, alids, ¢ uma frase muito repetida no
contexto do Candomblé. Claro que as formas de entendé-la também podem
variar, seu sentido. Creio que essa compreensdo da satde como axé foi algo
que facilitou o trabalho de pesquisadores, agentes de satde e ongs no
interior dos terreiros... Essa idéia contemporanea de promogao da satde é

facilmente assimilada, por semelhanca, pelos membros das comunidades-



290

terreiro. Axé é forca vital. Talvez pudéssemos considerar a concepgao de
satide do candomblé como vitalista... Em suma, essa forca que anima o ser é
também a forca da natureza, é a forca dos Orixds. O adoecimento e o
sofrimento sdo indicativos de que algo ndo vai bem com o axé. Se o axé estd
em baixa, nas pessoas e ou na comunidade, impera o desdnimo, a falta de
vitalidade. Ndo se trata de atacar o sofrimento ou o adoecimento em si
mesmos, mas sim de se “trabalhar”, entre aspas, o axé. Como o corpo, no
Candomblé, é a morada do Orixa no ser, e morada vem de mor, costume, é
sempre necessario que as pessoas estejam, digamos assim, bem cuidadas...
Bem alimentadas, digamos, de bem com seu corpo. O iniciado que recebe o
Orixa deve estar bem, o melhor possivel, para que possa receber o axé,
energia-orixd. O Orix4 habita o corpo e é o corpo, também, o lugar onde
estdo inscritas todas as regras sociais, vide os cédigos das inscri¢des e das

marcas no corpo.

O que pode causar problemas no axé, desequilibrio, pode-se formular a

pergunta assim?

Pode, pode... Desequilibrio, desordem, sdo palavras muito usadas para se
tentar explicar... Existem alguns motivos bésicos... Um deles é aquilo que se
costuma chamar de encosto e que indica a presenca, em desequilibrio, em

desordem, de energias de espiritos que se aproximam da pessoa e
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interferem no seu equilibrio, na sua satide. Ndo é raro que se atribuam a
“problema de egun”, como se diz, os casos de alcoolismo ou drogadiccéo...
Uma coisa: é preciso ndo confundir o termo egun com egungum, que € a
denominacdo dos ancestrais masculinos. H4 também os casos em que
poderiamos falar em “quebra de tabus”. Esse, alids, é mais um indicativo da
compreensao de coletivo de que falei ha pouco. A quebra de um tabu,
interdito que pode ser individual ou coletivo, pode trazer sérios problemas
para o sujeito e até mesmo para a comunidade. H& tabus alimentares,
sexuais, de convivéncia, todos relacionados aos Orixas, tanto dos
individuos, quanto do coletivo, da casa, isto ¢, do ilé, da comunidade. Ha
também um aspecto muito importante: na medida em que a natureza abriga
multiplas acepcdes dos orixds e ancestrais, é indispensavel todo um cuidado
com os diferentes elementos da natureza, com o0s rios, 0s mares, a terra,
assim como com os animais e vegetais, ou seja, pode-se dizer que hd um
senso ecologico muito forte no Candomblé, pois ofender a natureza é

ofender os Orixas e, conseqiientemente, provocar uma diminui¢ao do axé.
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3) Entrevista com uma lalorixd da nacdo Ketu, de nivel de escolaridade
médio. Além das questdes ligadas diretamente a problematica da Satde, ha
uma fala muito interessante que surgiu no contexto da entrevista e que
entrelaca o problema da identificagdo ao da questdo racial e toca no debate

sobre as politicas sociais compensatorias.

Se alguém se queixa de algum sofrimento e lhe pede ajuda, o que a senhora,

na condicdo de Ialorix4, faz para tentar entender a origem do problema?

Nada se faz no Candomblé sem consultar Ifa. Precisa sempre estar vendo o
que o Orixa quer ... e como quer. De um jogo pra outro, para uma mesma
pessoa, muita coisa pode mudar... Exceto, é claro, aquilo que ja é da pessoa,
como ancestralidade, odu, ori. Mas tudo comeca com a leitura de um jogo de
btzios. E no tabuleiro que o pai ou a mée-de-santo vao saber o que deve ser
feito... Como, quando, para qué e para quem. Até as datas das grandes festas
a gente tem que ver no jogo, cada ano é uma coisa diferente pra cada terreiro.
Mas ndo é s6 isso nao. Eu jogo antes, durante e depois de cada trabalho, de
qualquer eb6. T4 14 a pessoa recolhida no bori e eu procurando saber se esta
tudo conforme. No fim, jogo de novo para saber se deu tudo certo, se o orixa
aceitou... Tem também uma coisa que eu gosto de chamar a atencao: eu pego
pra vir pro jogo sem hora pra voltar. Se tem um casamento, compromisso no

dia, coisa que vai fazer ficar preocupado é melhor ndo abrir o jogo. Precisa
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perder a pressa. Qualquer pessoa, seja filho da casa ou cliente que chega ao
Terreiro, antes de comegar qualquer atividade ou consulta tem que descansar
o corpo. A pessoa tem que esfriar o corpo, as vezes chega tenso, suado... Eu
brinco, mas eu falo sério, que é melhor esquecer o relégio, o celular... Eu digo
que precisa ir entrando no jogo aos poucos, ir deixando o mundo de fora do
lado de fora... Ir se acalmando, sentindo as coisas aos poucos. Nao pode ser
paft-puft, mecanico, computador, fila de espera. A gente sempre sabe a hora
que chega no Terreiro, mas nunca pode ter certeza da hora que sai... Pode até
ser rapido, mas ndo da pra saber de véspera. A gente perde até um pouco a
nogdo do tempo quando estad no jogo... Acontece de achar que foi tudo rapido

e, quando vé, muitas horas ja se foram...

Em linhas gerais, o que pode provocar o sofrimento?

Sofrimento... Corpo aberto, feitico, encosto... Ori fraco desequilibra, pode
causar doengas, do corpo e da cabeca, problemas de comportamento, de
bebida, de drogas... Uma falta de sintonia geral! As vezes, 0 problema é de
odu. O odu nasce na barriga da mae, eu aprendi isso. Se calha de a mae sofrer
um acidente durante a gravidez, ou se usa toxico ou alcool além da conta, se
apanha do marido, se tem muito transtorno nesse periodo, vai tudo
complicar, vai dar problema na modelagem do Ori, na hora de moldar a

cabeca. A crianca j4 nasce cheia de traumas, recebe uma heranca de
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problemas sem nem saber. Nesses casos, geralmente, s6 uma iniciacao

melhora... Nao da pra dar s6 um eb6 e pronto.

Ja que a senhora tocou no assunto, em linhas gerais, o que pode ser feito

para tratar, curar ou resolver o problema?

Depende do problema e do que diz o jogo... Sempre se usa muita erva, pra
beber, pra banhar. Geralmente, primeiramente, eu faco os sacudimentos e
dou um Obi-agua. E um jeito de tentar ajeitar a cabega, acalmar, se for o caso.
Rezo para a cabeca me ajudar a ajudar, que vou fazer uma coisa de cada vez,
cada uma no seu tempo, que eu vou fortalecer a cabega, o ori, no tempo certo.
O sacudimento é uma coisa muito boa, muito se resolve com ele, limpa
mesmo, tirar os males, a poluicdo, purifica o corpo, ja equilibra, d4 um bem-
estar. Serve pra tratar de sofrimento, desequilibrio, doenca e pra comecar a
iniciar a pessoa. Ndo da pra botar roupa nova por cima da velha, né? (...)
Quando a pessoa esta perturbada da cabeca, mentalmente, recorro sempre a
Exu... Ele estd no meio do caminho, ele sabe como fazer as coisas por aqui,
como chegar a cura nesses casos, como agir mais rdpido. Exu também toma
conta da cabeca e tem muito a ver com as coisas da loucura. Tem caso que
pede até um eb6, outros vdo avancando até um bori de sangue e tem aqueles

casos que é de catular, de raspar.
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O que pode ou deve ser feito para evitar o sofrimento, para viver bem?

Acho que compreender bem as coisas e tentar andar dentro dos preceitos.
Ninguém é santo, pode escorregar. Mas tem que ter humildade pra saber a
hora de pedir ajuda. Agora, o sofrimento, o sofrimento é do ser humano,
ninguém vive rindo o tempo inteiro... Ia ser até chato... E como diziam os
mais velhos, nao ha mal que sempre dure, nem bem que nunca se acabe.
Esse amor, essa energia, que a gente troca no terreiro, nas festas, nas
obrigacdes, que a gente sente pelo Orixa e recebe dele, isso tudo... Rezar
junto, cantar, tocar, dangar, manter vivo o axé... Nao tem uma pilula pra
nao sofrer... E preciso saber andar, saber viver... Os mais velhos, até aqueles
que vieram muito antes de nés sabiam disso e vém ensinando pra gente ha

muito tempo. Minha mae dizia, destino ndo se muda, se lapida.

Na sua concepgao, o que é saude? E o que é doenga?

Posso resumir?

Claro...

Satde é axé. Todo o povo-de-santo sabe disso. Agora, a doenca é quando
estd a pessoa ou... Como vou dizer... A comunidade estd com a energia
fraca, ou sem axé... Ai vem todos aqueles problemas de doenga, até aids...
Tem que manter o axé circulando! Sabe por que no Candomblé tem que

dancar e se movimentar? Porque se ficar parado o axé ndo circula.
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A senhora pode falar um pouco do caso de um filho-de-santo que tinha

uma histéria de hospital psiquidtrico?

Eu tenho um filho-de-Santo que passou um tempo no Engenho de Dentro...
Mas eu acho que isso que os médicos chamam de doenca mental é outra
coisa... Olha, eu vou até arriscar dizer que ndo existe... Existe sim, um
desequilibrio, um desequilibrio na prépria pessoa e entre a pessoa e aqueles
que vivem com ele, uma falta de compreensdo, de entendimento. O
Candomblé é capaz de lidar com isso... Um desequilibrio, mental mesmo,
geralmente tem a ver com a falta de raiz... Se a pessoa t4 bem enraizada,
procura entender seus antepassados... Tem uma palavra que a gente usa,
kolori, que parece estranha pra quem ndo entende, que quer dizer “sem
cabeca”... E é isso mesmo, o kolori é aquela pessoa que nao tem consciéncia
de quem ele é, precisa se achar, achar sua tribo... Conhecer sua cabega, seu
Orixa... Isso tem muitos niveis... As vezes é mais profundo... As vezes, a
pessoa pode pirar, como se diz. Muitas vezes é o caso de ir dando as
obrigacdes e ir preparando para a feitura, a feitura cura, a feitura é uma

grande terapia, faz a pessoa se encontrar consigo mesma, com seu Orixa.
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z 77

A senhora falou sobre a importancia de “ter consciéncia de quem se é”,
sobre a importancia de se achar a propria tribo... A senhora poderia falar

um pouco mais sobre isso?

Deixa eu ver um exemplo... Eu tenho um filho, ele é de Oxossi... Ele tem a
pele branca, mas se sente negro. Isso deixa ele em muitas davidas... Sabe que
ele foi fazer vestibular pra UER] e ficou na maior angtstia por que ndo sabia
se dizia que era branco ou negro? Ele é muito correto, muito honesto, é pobre,
mas fica achando que vai ser desonesto se disser que é preto. Vao olhar pra
ele e ver que a pele é branca. Vao achar que ele esta se aproveitando de uma
situacdo e isso ele ndo agiienta. Ele sofre muito com isso... Eu, por exemplo, s6
depois de muito tempo no Santo, é que eu me vi como negra, como
participante de uma religido negra. Minha av6 paterna era mulata, mas meu
pai e mae eram brancos, meu pai saiu branco. Eu sai também com a pele mais
clara. Eu olhava umas fotos do meu bisavd e achava que eu ia ficar preta...
Veja s6, minha avé falava que eu perguntava pra ela quando eu ia ficar
preta... Tem muita gente que estd no Candomblé e ndo se toca disso; ser do
candomblé nao é se paramentar todo, encher o pescoco de fio-de-conta, é
ver... E saber escolher o que é que realmente importa pra nossa vida... Eu fico

até pensando... Essa coisa de ser do santo... Toda essa vida...
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(Nesse ponto, deu-se um clima de forte emocdo. Passado algum tempo em
siléncio, resolvemos interromper a entrevista para tomarmos um café e s6

depois retomamos a gravacao)

A senhora acha que o Candomblé pode ajudar a melhorar a satde das

pessoas ou mesmo a saude da populacdo brasileira? Como?

No Candomblé tem uma sabedoria muito grande para se recuperar a satde,
tudo que se faz no terreiro acaba melhorando a satide. Tem eb6 que vocé faz
que levanta até defunto. Teve um caso de uma pessoa que tava muito doente,
nada parava no estomago dela, vomitava muito e tinha diarréia sem parar, as
vezes com sangue. E fez muito exame médico, e nada. No hospital ninguém
sabia como tratar. A familia trouxe aqui e os sintomas pararam com um ebd
de Odu e outras coisinhas. O Candomblé é uma cultura muito forte que veio
da Africa e se criou no Brasil. Antes do portugués chegar por aqui, essa
sabedoria jd existia na Africa, tanto tempo que a gente nem sabe... E verdade
que tem umas coisinhas que o povo foi aprendendo aqui, aquela erva, aquela
folha que ndo tinha la e que o indio daqui conhecia... Tem que preservar,
cuidar da sabedoria... Acho que a satde do nosso povo podia estar melhor se
o candomblé fosse mais respeitado, mais reconhecido. A medicina tem sua
sabedoria também, mas a nossa é dificil eles respeitarem. Eu respeito o que a

medicina tem de bom. Por exemplo, eu sempre oriento minhas filhas pra
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ficarem em dia com o preventivo, foi uma coisa que eu aprendi e que passo
pra elas. Se eu acho que tem alguém com dengue, eu mando procurar o posto
de satde, que fica perto daqui. A gente tenta também cuidar pra nado juntar
agua, fechar a tampa da caixa d’dgua, essas coisas que ndo tem porqué nao
aprender, ndo respeitar. Mas, voltando ao nosso Candomblé, precisa entender
direito as coisas... Nao adianta achar que vai pegar uma receita de bolo e sair
fazendo as coisas por ai.. Tem que saber o correto, sem deturpagdo. O
Candomblé é uma escola de satide. Muita coisa se podia evitar se alguns
preceitos fossem conhecidos e respeitados. Vocé vé o bori, por exemplo. O
bori é uma cerimonia muito poderosa, muito forte e delicada. Tem aquele
caso do bori que vocé reorganiza a pessoa, e tem 0s casos em que o bori causa
uma espécie de curto circuito... Na verdade, o bori é uma terapia, se a gente

pode dizer assim... E uma terapia preventiva.
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4) Entrevista com uma lalé (Mae da Casa, Senhora da Comunidade) da

nacao Ketu, de nivel médio de escolaridade.

Para a senhora, o que é satde?

Ah, meu filho, satide pra mim é tudo de bom, vocé tem a satide fisica, a

satide mental, a satide psicoldgica... Isso tudo é axé!

E a doenca?

Eu acredito sim na doenca espiritual.... Eu acho o seguinte, quando a
pessoa nao estd em equilibrio com o seu Orix4, com a sua energia, é uma
doenca, o sujeito estd passando por um problema que é uma doenga,
entendeu, isso é uma doenca. Se ele nao estd em equilibrio ele pode ter
um problema fisico, ta? Gerado pelo psicologico dele, e, se ele ndo esta
em equilibrio, ele estd mal em tudo, e dai ele partir para uma doenca e

ficar até acamado, acredito nisso.

O que a senhora recomenda fazer ao se perceber um problema de saade?

O primeiro passo é a pessoa chegar ao zelador ou a zeladora e através de

um jogo [buzios], dar um banho, uma oferenda, um sacudimento... E as
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vezes as pessoas chegam, digamos, com uma doenga espiritual que ndo
fica muito clara... As vezes, a pessoa chega 14 com uma dor e quando é
cuidado pelo Babalorixd, toma um banho, faz um sacudimento e fica
bem, para de sentir a dor. Também tem o sujeito que pode chegar virado
com seu Orixd e também ser cuidado, as vezes o filho pode estar sem
sintonia, precisando de cuidados... ai ele é cuidado e problema

geralmente é sanado, é isso.

Existem procedimentos individuais e coletivos de cuidados com a satde

ou que visem a prevengao do sofrimento na comunidade?

Em primeiro lugar, acho que a comunidade tem que estar em harmonia,
em equilibrio, todos tem que estar muito unidos, com o mesmo
propésito e ai da para perceber quando um membro da comunidade nao
estd bem, pra gente verificar e ver porque é que ele ndo estd bem, para
que o problema dessa pessoa nao venha contagiar todos do grupo... Nem
sempre a pessoa chega e diz, estou precisando de ajuda. A dificuldade
de se abrir, essa dificuldade pode levar com que o problema se agrave,
dai a necessidade desse grupo estar super harmonioso para poder
perceber isso e fazer com que isso nao contamine a todos, pois esse
problema pode ser particular ou problemas com a comunidade mesmo.

A gente tem que t4 atento para que isso ndo aconteca e se ele ndo
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conseguir se abrir e dizer o que ele pensa, pedir ajuda ou esclarecimento,
eu lamento, mas o que vocé tem que fazer é cuidar da sua comunidade
para que terceiros ndo venham afetar o grupo. Existem estratégias de
prevencdo, como unido, cuidar bem dos Orixas, recorrer sempre a Exu,
pois Exu é sempre o mensageiro, ele tem que estar sempre muito bem
cuidado, muito bem tratado para que a gente consiga passar até pelos
problemas com uma forca, com uma garra para superar tudo isto. Por
exemplo, um Babalorixa nao estd livre do sofrimento fisico, psicolégico,

mental e espiritual, entdo tem que se cuidar, tem que se prevenir.

A senhora acha que o Candomblé pode ajudar a melhorar a satde da

populacdo brasileira?

Eu acho que o primordial ai seria as proprias casas de candomblé se
unirem mais, deixando a vaidade de lado... Eu acho que o Candomblé
estd ajudando, estd fazendo. A coisa poderia ser bem melhor... Mas nem
tudo é facil, tem as vaidades, tem o egoismo... O Candomblé prega a
unido, mas também acontece de ter uns rachas. Se todos se unissem, sem
preconceitos, ah, acho que a gente podia salvar as comunidades, vocé
poderia recorrer as folhas, vocé poderia recorrer aos membros da
comunidade que sao médicos, dentistas, enfim, e dar uma assisténcia

maior, o que a gente faz é pouco, eu acho, poderia ser mais...
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A senhora estd falando em articulacdo com o sistema de saude ou eu

entendi errado?

(Risos) O candomblé é uma casa de satide... Satde, mesmo, axé, ndo é
doenca, ndo. Veja, se tivesse boa vontade de ambas as partes e um
voluntariado muito bom, acho que daria para resolver sim, seria possivel
articular. Mas com o governo é tudo muito dificil, as coisas mudam
muito, de governo pra governo... E dificil acompanhar. Mas acho que se
unindo um pouco mais, muita coisa a gente pode fazer, acreditando nos
Orixas, nossas forcas, entendeu? E recorrer ao que nés temos para

prevenir e ajudar aqueles que precisam.
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5) Entrevista com um babalorixd da nacdo Ketu, de nivel médio de
escolaridade. Trata-se de um coléquio muito interessante, pois surgiu de
uma discussdo sobre o conceito de liberdade no candomblé e trouxe pistas
muito interessantes para a compreensdao do nosso objeto (processo de

construgao de sentido e de conhecimento).

Como o senhor pensa a liberdade no candomblé? As pessoas sdo livres, cada

um segue seu caminho ou depende... Do qué?

A cabeca é uma coisa relativa... Nao se diz que cada cabeca uma sentenga?
Pois é, cada ori, um orixd. Cada pessoa cultua o Orixd de sua cabeca
diferentemente. Cada Orixa é tinico. Dedicar a vida a um Orixa é uma opgao
de vida, é dedicar-se ao orixd, viver um compromisso com o Candomblé,
que é nas suas regras que nés cultuamos os Orixas... E uma entrega
pessoal... A gente passa a viver cada dia com base no Orixa... O filho-de-
santo, mesmo aquele abidzinho, ou aquela pessoa que lavou umas contas,
deu um bori, passa a ver coisas e a entender coisas que os outros nao
entendem, ndo conseguem ver. A vida é uma magia... Ao mesmo tempo,
tem toda uma série de tarefas em relagdo a comunidade, a casa e ao povo
em geral, ao candomblé mesmo e a tradigdo, né? Ninguém vive sozinho, nao
somos nada sozinhos, muito menos sem os Orixas; cada cabeca é um, como

eu disse, mas tem uma forga que é maior, que é muito mais do que a pessoa,
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que envolve a comunidade, o aié, e que nos liga ao orum.

O que o senhor acha que pode provocar o sofrimento, trazer problemas de

saude? E o que pode ser feito?

Bem, quem ndo cuida da satide se desequilibra, e esse problema se reflete,
provoca sofrimento, desdnimo, amargura e doengas. Se a pessoa estd em
contato consciente com a natureza ji deu um passo bastante positivo pra ser
mais saudavel. Ndo acredito que se tenha satde sem canalizar com a
natureza, sem égua boa, sem as ervas, as frutas no tempo certo, isso tudo
que traz uma felicidade muito grande. Nao acho que adianta s6 tomar
remédio, se operar e achar que t4 bem, que estd saudavel... O bom mesmo é
ndo precisar de hospital... Quem gosta de ficar em hospital j4 ndo ta bem de
satude (risos). Tem que manter o equilibrio... Equilibrio é vida, vida é satde,
saade é axé! Mas vocé tinha perguntado... Ah, ta... Tem as quizilas, coisas
que afetam muito os filhos de santo. As quizilas com comidas, por exemplo.
Certas coisas um filho ndo pode comer, outras sdo todo o povo de uma certa
casa que nao pode. Por exemplo, vou dizer assim, de uma forma geral, um
filho de Oxala provavelmente ndo vai poder comer o dendé, um outro
determinado filho de Ogum nao vai poder comer um certo tipo de feijdo e
assim por diante. Tem proibigdes que sdo para todos, todos tém que

respeitar, sendo pode afetar o axé da casa, como a coisa da cachaga, por
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exemplo. Isso é uma tradigdo que vém de muito longe no tempo, da Africa,
que pode ter sofrido uma ou outra modificacdo, mas que se mantém na
esséncia. Tem ai uma sabedoria, uma sabedoria que ndo estd nos livros...
Nossos antepassados ndo escreviam livros, passavam os conhecimentos de
boca e no dia-a-dia, fazendo, vivendo... Isso é muito diferente pra nés. O
livro serve prd muitas coisas, tem seu valor, é muito bom... Mas também
tem toda uma riqueza que ndo cabe nos livros. E como dizem os mais
velhos, “ndo basta saber, é preciso ter axé”. Se bem que sem axé pouco se
sabe, de verdade, mas também tem marmotagem por ai. Eu gosto muito de
ler, tenho muitos livros, ja fui entrevistado por alguns professores, pessoal
da universidade - mas eu ndo gosto de aparecer... Eu digo 14, pode usar,
mas ndo precisa fazer propaganda... Prefiro que as coisas acontecam de
acordo com os Orixas, fruta s6 no tempo certo e de acordo... Nossa, a gente
vai ligando um assunto no outro, quando vé ta longe, né? Mas acho que é
assim mesmo, uma coisa ligada na outra... Mas é isso, eu falei um pouco das
comidas, mas tém muitas coisas que a gente sabe que ndo pode fazer ou que
deve evitar ao maximo. O candomblé tem muitas regras, resguardo,
comportamento. Nao é um caminho facil, ndo. Mas compensa. Sabendo
seguir o caminho, no caminho vai encontrar quase tudo que precisa pra
viver de acordo. Claro que tem umas coisas que a gente tem que buscar a
solucdo fora, mas também ai o Orixd guia, protege. Nao é a toa que é

chamado por muitos de guia, né?
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Na sua concepcao, o que é doenga?

E perder o axé. Perdendo o axé a pessoa fica aberta a uma série de
problemas. A doenga é uma conseqiiéncia, uma coisa que aparece e que
precisa entender... Mas nem tudo é problema de santo, realmente... As
vezes, é mais espiritual, ou mais material... Precisa saber muito bem,
pesquisar, jogar, para juntar as coisas quando for de juntar e separar
quando for de separar. Entrar pro candomblé ndo quer dizer que ndo vai
mais ficar doente, isso é mentira. Mas quer dizer que vocé vai ver as coisas
de uma forma diferente, ndo vai estar desamparado. Pra nds, o mais
importante é a vida, a gente se preocupa mais com a vida. Por exemplo,

Ekalé é usado como boa-noite, mas quer dizer “que vocé viva esta noite”.

O filho-de-santo que recebe o Orixd no préprio corpo deve manter

cuidados especiais com a satide? Por que?

Claro... Ele precisa estar preparado para receber tanta energia. Essa
preparacdo vem com a feitura, se aprende a harmonizar. Mas nao basta ser
feito e pronto... Tem que estar sempre cuidando. E preciso tomar os banhos,
respeitar os preceitos... Receber na matéria, em si, no préprio corpo um

Orixa é de muita responsabilidade. Eu, 0 meu corpo, sou uma casa do meu
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Orixa. O Orixa vive em mim. Eu devo me preparar, arrumar a casa o
melhor possivel para que o Orixa se alegre em mim e me transmita essa

energia.

O senhor acha que o Candomblé pode ajudar a melhorar a satde das

pessoas ou mesmo a saude da populacdo brasileira? Como?

Muito... As pessoas e mesmo o Governo nao sabem o que estao perdendo...
ou deixando de ganhar... J4 teve um tempo, aqui no nosso Brasil, que eram
os nossos antepassados que cuidavam das pessoas. Entdo j4 tem uma
histéria ai. O negro trouxe toda uma sabedoria, um axé, que ndo pode ser
desprezado. E essa sabedoria ta ali, nos terreiros. Os terreiros sdo
verdadeiras enciclopédias... E tem outra coisa: nos terreiros, a gente cuida
muito da satde, porque saide é vida, é axé, e se a gente ndo cuidar, nao
tem nem mesmo o terreiro. A vida é sagrada... Onde tem terreiro, tem que
ter sadde... Sadde é muito importante... Satde é forga e... e o terreiro tem a
capacidade de gerar e cultivar muita forca espiritual e material... E no
terreiro tem uma coisa muito bonita, que é a coisa de toda a comunidade
correr em socorro do seu semelhante, todo mundo ajudando todo mundo;
todo mundo buscando a satide pra todo mundo... Nao da pra pensar em si

2

s6. E muito mais. Eu acho entdao que tem muito para se aprender nos
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terreiros. E nés ndo estamos fechados, pelo contrario, estamos ai para

ajudar a melhorar esse mundo, nosso mundo, o aié.
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6) Entrevista com um Babalorixda da nacdo Ketu, de nivel superior de

escolaridade.

- Se alguém se queixa de algum sofrimento e lhe pede ajuda, como o

senhor, na condicdo de Babalorixa, encaminha a demanda?

- Acho que a primeira coisa a ser feita é saber o que pensam os Orixas e os
ancestrais... Que relacdo ela tem com... Se é uma pessoa iniciada nessa fé.
Geralmente, o sofrimento estd associado a uma perda de identidade, a
um mal-estar social e pode também ser um mal-estar fisico. Entéo... E
localizar primeiro que tipo de doenca, né, que esté relacionada a queixa e

ai continuar evoluindo nesse diagndstico... E isso...

- Na sua avaliagdo, o que pode provocar o sofrimento, as diferentes

formas de sofrer?

- Acho que a primeira coisa é o anonimato, a soliddo, essa coisa da vida
urbana que isola, que ndo d& a possibilidade de vocé vivenciar o
coletivo... E isso talvez seja uma das grandes vantagens que o
Candomblé oferece. Ha todo um atendimento que vai desde a pessoa
que abre o portdo, aquela que atende, a que oferece coisas, aquela que

vai fazendo as obrigacdes do outro... Quer dizer, j4 ai a pessoa é atendida
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coletivamente. Isso, eu tenho certeza, jé causa um certo bem-estar... A
pessoa que é considerada como alguém que esta sendo atendida por
muitos. Quer dizer, enquanto geralmente o sistema de satde isola, o
Candomblé agrega. Ele possibilita que a pessoa, caso queira um dia se
tornar um adepto, fazer parte de uma casa, ser iniciado, ela ja comeca a
pensar, a partir dai, que tudo é coletivo. Desde o axé, que é essa forca,
essa energia, que comanda tudo, da qual ele é uma parcela, quer dizer,
uma parcela que deve ser atuante, que deve estar presente e que ao
mesmo tempo faz falta sempre... Quer dizer, a auséncia de alguém é
sempre uma perda. O conjunto ja significa isso, satde. Quer dizer, axé é
essa for¢ca dindmica que possibilita que a vida ocorra, que a satde se

estabeleca e que a pessoa viva e goze plenamente... Da vida, da satde.

Nessa perspectiva, entdo, o que pode ser feito para tratar, curar ou
resolver o problema, além dessa sua observacao sobre a agdo do coletivo,

do axé?

Quando vocé fala em curar vocé td pensando em doenca, hum? E é
possivel que hajam doencas fisicas, ela estdao ai, estdo presentes... Essas
doengas fisicas, que estdo alojadas no fisico, perceptiveis, elas tém varios
tipos de tratamento, que vao desde a utilizagdo de plantas, e se tem toda

essa fitoterapia rica e até conhecida, ja, até uma série de rituais que
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agregam o individuo ou a sua comunidade, ou a sua familia ou ao seu
grupo social... Isso também é uma forma de estar com sadde, um
individuo que perde esses vinculos adoece... Ao mesmo tempo vocé tem
rituais que vao te introduzindo dentro de uma perspectiva religiosa e

essa perspectiva religiosa lhe d4 prazer, lhe da bem-estar fisico e social.

O senhor quer falar um pouco do corpo, do significado do corpo nessa

leitura?

A gente ndo pode perder a perspectiva de que o Candomblé esta ligado a
todo um processo em que os deuses vém ao ser humano... E essa vinda
ao ser humano requer do iniciado, do participante, do adepto, que ele
tenha um corpo sdo, perfeito, porque ele vai ser um receptaculo desse
Orixa... Entdo essa preocupacdo com a sadde, essa preocupacdo com o
bem-estar fisico, entendeu, é uma coisa muito forte dentro do
Candomblé. Quer dizer, essa observagao constante, os euds, quer dizer,
aquilo que faz mal, aquilo que prejudica, e ai entram ndo somente as
coisas puramente, digamos, religiosas, mas outras... Quer dizer, vocé nao
ter gripes, nao ter aids e ndo ter outras doencas implica também em vocé
ter um corpo sdo, porque o Orixd tem que estabelecer uma relagdo
dentro desse corpo que é um corpo perfeito, bem acabado, digamos... E

sem culpa, né? Quer dizer, o corpo nao é o lugar do pecado, mas é o
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lugar da morada do Orixa.

Na sua concepgdo, o que é satide e o que é doenga?

Satde é ter prazer, é viver com dignidade, é gozar de bem-estar fisico e
estar socialmente integrado dentro do seu grupo... Isso é satde. Doenga é
justamente as coisas que alteram essa relagdo e que atingem, muitas
vezes, diretamente o proprio corpo. A doenga pode ser uma coisa fisica,
pode ser uma coisa mental e pode ser uma coisa social; s6 que essas trés
perspectivas estdo ligadas a cura de uma maneira, digamos, tnica, no
Candomblé. Vocé ndo trata da cabega, vocé ndo trata do dente, do pé e

nem do olho, vocé trata do ser humano como um todo.

O senhor acha que o Candomblé pode ajudar a melhorar a satde da

populacao brasileira?

Nao tenho davida.. Nao gostaria também me limitar agora ao
Candomblé, vou esticar um pouco a discussdo ai... As religides afro-
brasileiras, eu gostaria até de colocar um problema a sua pergunta, elas
nao “podem”, elas contribuem de uma maneira ‘efetiva’ para a melhoria
da qualidade de vida e de sadde da populacdo. S6 na Baixada

Fluminense sdo cerca de 4.000 casas, imagina se o S.U.S. poderia ter
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quatro mil hospitais s6 ali? Quer dizer, sdo quatro mil lugares onde ¢é
possivel receber, tratar e pensar a questao do bem-estar fisico e social...
Entdo eu ndo tenho nenhuma davida! Quer dizer, imagine Sdo Paulo,
48.000 casas, o mesmo raciocinio se aplica. Entdo, inquestionavelmente,
hd uma contribuicdo das religides afro-brasileiras de maneira clara,

definida e... Nao tenha davida...

Mudando um pouco o eixo das perguntas e pensando a questdo do
conhecimento, o senhor acha que ha uma forma especial de transmissao

do conhecimento no Candomblé?

O Candomblé é uma religido iniciatica. Quer dizer, o ser humano passa
por uma série de transformacdes, ele segue, né, todo um processo onde
os rituais vao pouco a pouco construindo, né, possibilitando a essa
pessoa ter acesso as mais diferentes formas, nao somente de tratamento,
mas também de nivel de convivéncia, do nivel de sabedoria, do nivel de
percepcao do ser humano, de melhoria da qualidade do ser humano...
Por ser wuma religido inicidtica, nem todos participam desse
conhecimento esotérico. Todos terdo acesso a ele depois de proceder
todo um caminho, porque além de inicitica, ela também tem um outro
principio, que é o de senioridade... Quer dizer, o conhecimento esta nos

mais velhos e acho que mais sério ainda do que isso é porque é uma
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religido baseada na ancestralidade. Aquilo que foi construido pelos
nossos avos, bisavos, por aqueles que, mesmo distantes de nés, hoje,
estdo presentes em nods através dessa memoria, essa memoria coletiva
informa ndo somente as origens daquilo que estd sendo cultuado, quer
dizer, a Africa é o pano de fundo, é o amalgama de todo esse processo,
mas também, o mais importante ainda é que essa religido tem uma
maneira de aprender de dizer e de transmitir. A oralidade é um desses
fatores... Embora hoje em dia falar que é s6 oralidade é esquecer que
existem livros, que existem videos, que existem uma série de outras
coisas que em nenhum momento podem substituir aqueles que sao
transmitidos dentro das Casas de Santo, através dos rituais e através
dessa relagdo, né, continua de trocas entre aqueles que sabem e aqueles
que estdo em aprendizado, que estdo aprendendo, em processo de se

constituir como um mais velho.

O Senhor quer falar alguma coisa sobre a relacdo do Candomblé com a

Internet?

O Candomblé é uma religido extremamente moderna... Ela vive
eternamente essa contradicdo porque ela cultua a ancestralidade, ela
cultua a memoria, entendeu? Mas ela ndo abre mdo de estar hoje dentro

dos grandes debates, que sao da satde, que sdo da cidadania, que sao da
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vida cotidiana... Ela exige mesmo participagao...

E como fica a questdo da transmissao do axé?

E... O axé é uma coisa... E o principio que norteia, que movimenta, que
possibilita essa ascensdo do ser humano e a satde etc... Mas o que eu
estou dizendo é que ele nao é excludente, ele ndo elimina outros saberes,
ele é capaz de compreender, de participar e de incluir esses outros

saberes.

Para encerrar, hé algo mais que o senhor gostaria de dizer?

Sucesso!
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Anexos II e I11

XIRE de POESIAS

Conto: O pastor d’Oxossi

CD: Xiré



318

“E preciso ter ainda caos dentro de si, para poder dar d luz uma estrela dancante”

Nietzsche, Zaratustra

A poesia é um plano de fuga do discurso arido. E necessaria. Mas escrever é
também uma forma de se inscrever. Embora tenha o conto suas virtudes, a poesia
(ou prosa poética) talvez seja o género literdrio mais propicio a tradugao do
conhecimento por afectos-perceptos-conceitos. Sobre a musica, ndo é preciso falar.
Basta cantar, ouvir, tocar e ser tocado.

Os versos foram se apresentando e se construindo, uns de forma suave e
outros nem tanto, ao longo de um periodo de pouco mais de um ano (de abril de
2003 a maio de 2004). Dotados de uma certa musicalidade, ndo tardamos a extrair-
lhes algumas melodias. Leo Sayao, violonista guiado por afectos e perceptos,
conceituou as harmonias.

As poesias Exu, Ogum, Xangd e Oxala surgiram nessa ordem e foram as
primeiras, tendo ficado prontas em quatro dias. Tém em comum uma estrutura de
trés estrofes de quatro versos, sendo a primeira estrofe uma referéncia direta aos
dias da semana iorubd, respectivamente, Oj6 Awo, Oj6 Ogum, Ojé Jacuta e Ojo
Obatala.

A primeirissima, Exu, foi escrita no dia 08 de abril de 2003. A melodia
surgiu somente no dia 24 de abril de 2004, do sopro de uma flauta transversa, por

volta da meia-noite, em um vale rochoso. Leo Saydo comp6s a harmonia no
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embalo do mesmo sopro, a bordo do seu violao.

A mtsica da poesia de Obaluaié foi toda composta por Leo Saydo, no dia 23
de abril de 2004, dia de Sdo Jorge, com direito a estrelas cadentes e um céu de
montanhas.

A poesia de Iemanja foi uma excecdo e um exemplo muito interessante de
como o tempo trabalha a nossa revelia. Foi a tinica que surgiu como letra de
musica. No longinquo ano de 1995, eu houvera composto uma melodia (um
samba-cancdo) e a batizara lemanja. Passei uma década pensando se dar-lhe-ia
uma letra e buscando um(a) parceiro(a) que compusesse a harmonia. Nem parceiro
e nem poesia surgiram durante esse longo periodo. Em janeiro de 2004, apresentei
a melodia ao grande parceirinho Leo Saydo que, encantado por ela, enquanto
sussurrava “esta pronta! esta pronta!”, compds, debrucado por sobre o corpo do
violdo, a harmonia como que revelada. No dia seguinte, exatamente, vieram-me a
mente 0s versos.

A poesia de Oid nasceu no mesmo vale rochoso das musicas de Exu e
Obaluaié. No dia 14 de maio de 2004, estava eu a trabalhar na tese e a ler Roger
Bastide quando uma melodia se insinuou em minha mente. Ela era tdo nitida e
insistente que parei de ler e dei-me a escrevé-la. No dia seguinte, a noite, ao mesmo
tempo em que um ciclone extra-tropical arremessava barcos aos postes, destelhava
casas e derrubava muros em Marica, uma ventania jogava partituras no chao em
Laranjeiras e nascia, da seiva de Sayao, a harmonia de Oya.

Oxum nao deixou por menos. No dia 25 de abril de 2004, na seqiiéncia das
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musicas de Exu e Obaluaié, a musica da poesia d’Oxum veio a nascer, a noite, nos
bracos de Sayao, em meio a uma chuva que, ininterrupta, caiu de meio-dia até as
vinte e duas horas. Musica pronta, céu estrelado.

“O pastor de Oxossi”, por sua vez, é uma tentativa de elaboracgdo literaria,
na forma de um pequeno conto, de um episédio real vivido num terreiro de
candomblé. Fica a cargo do leitor a tarefa de separar a ficcdo do fato, o texto do
contexto. Ou ndo.

O CD*? é um ensaio de expressdo (por meio de acordes e notas; de
harmonias, ritmos e melodias) das intensidades dos blocos de sensac¢des que
escapam pelas frestas da literatura.

Todavia, depois de tanto esforco de composicao - e a despeito de ter ou ndo
logrado sucesso - o fato é que ainda assim sdo infinitas as possibilidades de

comunicagao e expressdao. Nunca se diz tudo.

220 CD que acompanha a tese traz apenas cinco musicas: Exu, Oxum, Oid, Obaluaié ¢ Oxumare. Nao foi
possivel, até o momento do deposito da tese, gravar Ogum, Ifd, Nand e lemanjd, ja compostas e arranjadas.
As musicas foram executadas pelo conjunto A/maJazz: Alxaman (letras, composi¢ao melddica, flauta
transversal, percussdo e coro), Leo Sayao (composi¢do, arranjo, voz e violdo), Marcio Reis (bateria e
percussdo), Jorge Bahiense (composi¢ao, arranjo, baixo e coro) e Juliana Saydo (voz e pratos). Ifa ¢ Oxumare
foram compostas por Leo Sayao; Ogum e Nand por Jorge Bahiense. Gravacao e mixagem realizadas no
estudio do saxofonista e flautista Sérgio Galvao que, generosa e amorosamente, compds um duo de flautas
com Alxaman em Oxumare.
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EXU

Hoje é segunda-feira
Primeiro dia da semana
Seguindo a tradicao africana

Exu é aquele que manda

Ele é dono da rua
Presente em cada esquina
Basta olhar os pavios

A forca esta em cima

Gira, roda, rodopia
Rasteiro nos cacos de vidro
Levanta, sacode a poeira

Exu, Elegbara, Bombogira
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Laroiexii!

Nao quero a tua violéncia dominada
Quero tua candura

Tua explocéncia

Teu cavalo aguerrido

Tuas bandeiras erguidas

Teus sentidos

Tuas giras !



IFA

Opelg, opelé
No rosario d’'Ifa

Olud me ensinou

Vivem passado e futuro
No voo dos buazios

O presente é fugaz

Opelé, opelé
Senhor do destino

Ifa a gbé wa!
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oGUM

Hoje é terca-feira
Segundo dia da semana
Seguindo a tradicao africana

Ogum é aquele que manda

D’estrada-de-ferro é o dono
Senhor de todo caminho
Risca seu nome no chao

E teras o maior dos Amigos

Mas toma muito cuidado

Ogum é um santo guerreiro

Capaz de um de gesto de amor

E do golpe mais certeiro
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OX0OSS1

Noites e dias na floresta sagrada
O ruflar das arvores segue atento
Guardido de todo segredo

Oxossi reina em siléncio

Como um ofi retesado
Entre a esperanga e o erro
E timido, curioso

Inquieto e absorto

Da suma contradicao
Nasceu Ode, Rei de Ketu
Oké aro, aro lé

Acorda seus filhos do medo

(Oxossi teme
Oxossi verga
Mas nao quebra)
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OSSAIM

Caminhava triste na floresta
Quando apareceu na minha frente
Um passaro, assim, tdo diferente

Cantando ewé-6

Contei-lhe minhas dores
Meus amores, dissabores
Falei-lhe dos encontros

Dos confrontos e dos sonhos

Soprou-me ele entdo
Dor de amor é muito forte
Mas tudo tem seu corte

Caiu uma folha no chao

Naquele momento entendi
Todas as coisas tém seu tempo
Na&o ha nada como o vento

Que traz o canto de Ossaim



XANGO

Hoje é quarta-feira
Terceiro dia da semana
Seguindo a tradicao africana

Xango6 é aquele que manda

Das serras e das montanhas
Ele é o0 Rei alumiado
Nas ondas do belo corisco

Nao ha quem ndo ouga seu brado

Um o0xé em cada méao
No chao da fogueira sagrada
Xango Senhor da Justica

Que o abale ndao ha nada
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OXUMARE

Arroboboi, arroboboi

Se vocé ndo vai eu nao vou

Agua que tanto leva
Agua que tanto traz
Ligando o céu e a terra

Firma o amor de nds dois

Segredo menino, alegria mulher
Serpente sagrada
Derrama tuas cores sobre as telas

Somos nds
Oxu, oxu, oxu, oxumaré
Oxu, oxu, oxu, oxumaré

Se vocé ndo vai eu ndo vou

Arroboboi, arroboboi
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OBALUAIYE

Atoto
O que menino tao lindo
Curado nas dguas do mar

Das chagas do desabrigo

Com sua veste de palha
Traz na mao o xaxard
Do fogo nasce a flor

Iansa, Nana, Iemonja

Onilé também é seu nome
Aos mais velhos o laguidibad
Com frutos sagrados da terra

Olubajé celebrar

Atoto!
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NANA

Nana, Nana
Nana, Nana

Ibiri, ibiri

Nana, Nana
Nana, Nana
Adormece na lama

Sente a dor da manha

Ancestral de ancestrais
Muito longe no tempo
E o ocaso, é o fim

E a mae das manhas

No mangue do jéje
Nao se anda pré tras
Que o lodo nos cubra

Nao deixes! Saluba!
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IEMANJA

Linda Senhora
Das ondas de todas as aguas profundas
Es as cangdes do mar

Lamento que deixa seu rastro n’areia

Quem vem, quem vai
No Tempo navegar
Quem vem, quem vai

A beira vai jogar

Flores a Rainha

De bantu e jéje-nago
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OIA
Menina, menina

Que corre solta

Cabelo no vento
O vento e o cabelo
O cabelo é o vento

O vento é o cabelo

E o vento

E o vento

Ela ndo é de um homem s6
Ela é fogo

Ela é crina

Ela é vento

E o vento

E o raio

E o vento

E a chuva

E o vento

E o vento

E o vento



OXUumM

As aguas contornam as pedras
Nao ha nada que as detenha
Seguem solenes seu curso

A vida se espraia na beira

Ela sabe os segredos
Do fogo, do leito, do rio
Adoca o caminho das pedras

Cobre a terra com seu limo

Da estrela de cinco pontas
Fla é adeusaealuz
Nada somos sem o ar

E o amor que nos conduz
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OXALA

Hoje é sexta-feira
Quarto dia da semana
Seguindo a tradicdo africana

Oxala é aquele que manda

Ocupado com os humanos
Deixou no mundo os bichinhos
Cada um pegou o seu

Igbi ficou no caminho

Orixa é o seu nome
Seja novo ou seja velho
Do branco, do negro, do torto

A cabega comanda o corpo
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OXALA (II)

Oxala vingue!
E 0 que muitos dizem

Quando querem triunfar

Mas para vencer na vida
E preciso ter liga

Aprender a misturar

Oxala vingue
Enfim, depois do século vinte,

Todo o sangue tingido pelo mar!
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Anexo II1

Conto “O pastor d’Oxossi”
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O pastor d’Oxossi

No PRINCIPIO, nada mais seria como dantes sobre a terra.

Conta a tradicio secreta dos Oikoumenikds que existe um lugar, Apeiron,
impossivel de ser localizado, onde ndo hd coordenadas, nem tempo, nem fronteiras. Esse
lugar fora do tempo e do espago é a morada de todas as entidades sagradas.

A linguagem das entidades sagradas é incomunicdvel. Desprezando as referéncias
de espago e tempo, toda comunicacio é uma apreensdo direta e imediata, fora de todo e
qualquer discurso. Ndo dispomos, pois, de categorias para compreendé-la. E possivel,
todavia, imaginar, na tentativa de uma traducdio de superficie. Que seja...

- Como vais, Buda, tudo em paz?

- Oké aro, Oxossi! Por sinal, viste Xang6?

- Decerto! Estava hi pouco com Ald e leovd, logo ali, na esquina do Infinito. Acho

que conversavam sobre o declinio da nogio de justica no mundo dos homens.

- Adupé, Oxossi. Ah, antes que eu mergulhe nas profundezas da meditagio,

deixa-me dizer: lesus estava a te procurar.

lesus? O que serd que ele quer comigo?

Oxossi, entdo, pos-se em direcdo a floresta sagrada, onde lesus gostava de ficar a
sombra de uma frondejante e atemporal gameleira branca. Brincar eternamente com o0s erés
era outra distracdo sua.

No caminho, ou melhor, na segunda encruzilhada, avistou Ogum, Exu e Sdo Jorge,

que conversavam e riam muito. O ultimo, com a reluzente armadura posta ao lado,
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comentava sobre aquela armadura velha, rangente e cheirando a suor que pdde aposentar
gracas a gentileza de Ogum, que lhe forjara uma novinha em folha, e recordavam as
aventuras que viveram juntos na Guerra do Paraguai.

Nao quis interrompé-los e prosseguiu. Logo encontrou o generoso Pae Jodo da Bahia
que, com o indicador da mdo direita discretamente fletido, lhe apontou o caminho enquanto
ajeitava o fumo do cachimbo com o polegar da mao esquerda, sem se levantar do banquinho.

Nio muito distante, Bezerra de Menezes fazia uma cura, acompanhado por Seu Z¢é
Pelintra e Emanuel. Sem distrai-los, teve a certeza de que estava no caminho certo.

Ao chegar a grande pedra, entreviu, no topo, a silhueta de lesus.

Shalom, lesus, tua bengado!

- Oké aro! Aro le! Que bom rever-te! Estava mesmo a tua procura!

- O que se passa, meu querido?

- Eu queria que visses - disse lesus. Hi um filho nosso, pastor protestante,
calvinista, que se diz filho de Oxossi. Danga em tua homenagem em um culto
que os humanos chamam de cristdo...Veja como é jovem, belo, sibio e cheio de
amotr.

- Veja s6 - comentou Oxossi - ele freqiienta o Candomblé. E ndo é escondido.
Leva a mulher, os filhos, amigos de Igreja... Mas, lesus, esses novos cristios nio
nos chamam de demonios? — perguntou o Odé com aquela sutil ironia que lhe é
peculiar.

- Pois é... Isso em muito me entristece. Mas chamei-te para que apreciasses

tamanha beleza e também para fazer-te uma proposta — disse lesus, enquanto
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pousava suavemente sua mdo sobre o ombro do Orixd e piscava um olhar
ctimplice e maroto.

Oxossi, timido, sorri com o canto do ldbio, curioso por ouvir o que lesus tinha a lhe

dizer.

- O que tu achas de manifestar-te através do pastor?

- lesus! Ele é um filho muito querido. Se eu assim o fizesse, estaria criando-lhe
problemas. Tu bem sabes como sdo os humanos e as igrejas, com suas
incompreensoes e intolerdancias...

- E... E de muita fé cega-faca amolada - disse o Filho de Dus.

Ficaram em siléncio, a contemplar o pastor que homenageava as labds, quando lesus

comentou, sem desviar o olhar da cena:

- Sabe, Oxossi, é que eu tenho um plano para ele. Poderia fazer o Amor
manifestar-se nele por meio do Espirito Santo, mas isso seria lugar-comum.
Quero tocar o coragdo dos humanos de uma forma mais profunda, se é que tu me
entendes...

- Entendo, entendo, lesus amado. S0 ndo entendi ainda o que eu tenho a ver
exatamente com isso...

lesus sentiu que, tendo compreendido, Oxossi estava apenas a dissimular sua

euforia e seu encantamento pelo projeto.

- Ora, meu querido Oxossi, vamos la! Além do mais, ele ndo estd na Igreja... Esta
no I1é, no Axé das Aguas...

Oxossi, atento, em sonho tenso crescente, observava. lesus continuou:



340

- Tu bem sabes como sdo essas coisas de ori, cabeca. Ele bem jd anda a falar que tu
ndo és exatamente pai, que és mais amigo, irmdo, coisa e tal, que quem manda
mesmo é lemanjd... Olha so aquele outro Odé perto dele!

ZAPT!!!

Foi como um raio fora do tempo, um corisco mais rdpido do que a luz. No Ilé, o
pastor fora arremessado a quase dois metros de distdncia por sobre os bancos de madeira
que serviam d assisténcia. Uma forga — que alguns poderiam chamar de Amor - abrira seu
peito com tamanha intensidade que abolira mistérios e hierarquias. Seu corpo dangava com
beleza e tradicdo, sua boca gritara o ild, expondo um segredo somente revelado aos muito
bem iniciados.

- Nao acredito! Ele ¢ feito, nio?

Era um milagre. E, como se di com todos os milagres, poucos acreditaram. Mesmo
nos espagos sagrados, contraditoriamente, ao ser humano é dificil conceber que nao domina
todos os passos, que o cavalo € ele — e ndo ao contrario. Oxossi e lesus diziam, claramente,
estarem além de todo e qualquer ritual, mesmo o mais sofisticado. O sofrimento do pastor,
seu pathos, contudo, era diretamente proporcional a incompreensio do coletivo — parecia
um parto.

- E ai, Oxossi?

- Nosso filho vai cortar um dobrado!

- N0s jd sabiamos. Vamos ajudd-lo...

Oxossi e Iesus, orgulhosos de seu escolhido, compartilhavam tudo, abragados.

PRINCIPIO



