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Apresentacao

Estudos produzidos no ambito da Antropologia e Sociologia da Sat-
de tém apontado a importncia das religibes nos processos de interpre- :

tagao e tratamento das doengas nas mais diversas sociedades e épocas
histéricas. No Brasil, a situagdo nio ¢ diferente: sio vérias as referéncias
a praticas terapéuticas desenvolvidas por grupos religiosos e a importan-

cia destes grupos enquanto servigo de satde para uma ampla parcela da’

populagdo ndo tem passado despercebido dos cientistas sociais.

A hipétese de que a demanda por terapias de base religiosa em viarias -

sociedades teria como causa, por um lado o carter preciric dos servigos
oficiais de satide existentes e, por outro, a existéncia de certas crengas e
tradigbes populares ainda persistentes, mas fadadas ao desaparecimento
com a crescente penetragdo da cultura cientifica entre a populacdo, nio

logrou sustentar-se frente s evidéncias documentadas em investigagdes
sobre 0 tema. Estas apontaram para uma prética corrente de 1so com-

binado dos servi¢os médicos e religiosos, bem como para uma demanda
dos servigos religiosos de cura por parte de individuos de classe média,

supostamente wm grupo social com amplo acesso e conhecimento da

biomedicina.

Embora sejam oferecidos e ministrados servicos de cura nos mais
diversos grupos religiosos - oferta que parece constituir um forte atrativo
para a adesio religiosa — pouco se conhece acerca dos processos terapéu-

ticos desenrolados nesses grupos. O estudo desses processos reveste-se de

especial importancia ao considerarmos que qualquer proposta de rees-

truturacdo do sistema médico de uma dada sociedade precisa levar em

consideragio o medo como os individuos utilizam os virios servigos
disponiveis e os efeitos que estes produzem sobre suas experiéncias de
doenca. Apesar disso, as analises sobre o tema empreendidas por cien-
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tistas sociais e profissionais da 4rea de satde permanecem muito gené-
ricas, pouco contribuindo para uma compreensio das experiéncias de
tratamento desenroladas no 4mbito dos grupos religiosos.

O livro de Estélio Gomberg é uma contribuigio importante para sa-
nar esta lacuna. Aborda a questio dos cuidados com a satde nos Ter-

. reiros de Candomblé, empreendendo uma descrigao sensivel do espaco

- social terreiro e das concepgdes e praticas relativas a doenga e cura que

sao ai acionadas. Fruto de pesquisa etnografica e de uma longa vivéncia
no mundo do Candomblé, introduz o leitor 2 um conjunto variado de

procedimentos ¢ ritos de cuidado, em que a agdo sobre o corpo é ao
. mesmo tempo agdo sobre a pessoa, visando aos poucos reconstituir sua
_' integridade pela ativacdo de relagdes com os orixis, com o espago do
terreiro e com outros humanos que compdem este espago. Ao mesmo

tempo em que nos conduz em um mergulho no universo mitico e ritual

! do Candomblé, i luz do qual se esclarecem as abordagens a satide e a
- docnga desta religido. Estélio também propde um caminho rumo ao con-

texto social mais amplo em que tanto o Candomblé quanto seus adeptos
e clientes estdo situados: um contexto em que esta presente a biomedi-
cina ~ como alternativa médica hegeménica — assim como uma série
de politicas pablicas visando a satide da populagdo. Assim € que aponta
para a necessidade ndo s6 de pensar o Candomblé neste contexto como

- de inserir 0s adeptos desta religiio no debate em torno da promogio da
- satde, da estruturagdo dos servigos e opgoes de cuidado.

Acredito que este livro interessa nio apenas aos cientistas sociais,
mas também aos profissionais da satide € ao povo de santo — atores

Importantes e essenciais quando se trata de refletir sobre 08 rumos da
satde no Brasil.

Salvador, maio de 2010,

Miriam C. M. Rabelo

Prof°. Dr?. do Departarmento de Sociologia e Programa de Pds-Graduagdo
em Ciéncias Sociais. Coordenadora do Laboratorio de Investigacdo de Desi-
gualdades Sociais (LIDES), da Universidade Federal da Bahia {UFBA) Brasil.

[}f@? 10 | Hospital de Orixds

Introducao

Durante os meses que antecederam a escolha do tema para que pu-
déssemos nos submeter 4 selegio do Doutorado em Satide Coletiva da
Universidade Federal da Bahia!, buscamos conversar e discutir algumas
questdes com alguns membros do Terreiro Ilé Axé Opé Oxogum Ladé,
em Sergipe. Nestas conversas informais, buscavamos sempre focar o in-
teresse pela saide e, para nossa surpresa, estas conversas eram sempre
acompanhadas por sorrisos sutis quando anuncidvamos o propésito do
estudo do Doutorado como uma resposta a uma questio que cra 6bvia
para o povo de santo®: os Terreizos historicamente sao importantes agen-
tes de promogio a satide através de priticas tradicionais religiosas para
adeptos e ndo adeptos.

ExpressOes jocosas como “pronto-socorro espiritual” ou “hospital de
orixds” sdo categorias frequentemente utilizadas para apontar um cam-
po fértil para entender os itinerdrios terapéuticos de uma vasta clientela
que procura 0 Candomblé enquanto alternativa terapéutica, em um con-
texto sociocultural que permite e estabelece miiltiplas escolhas.

O que nos convencer que o estudo deste tema poderia ser de grande
relevincia para a compreensdo da busca terapéutica religiosa como uma
opgao em relagdo a satde foi o significado distinto que os adeptos iden-
tificam para os processos relacionados 2 nogdo de satde-doenga. Sendo
assim € “o corpe e no corpe” — elemento visivel ~ que recaem todas as

! O projeto de Doutorado intitulade Encontros terapéuticos no Terreiro. de Candoniblé

118 Axé Opd Oxogum Ladé, Sergipe/Brasil foi defendido em abril de 2008, no Instituto de

Satide Coletiva, Universidade Federal da Bahia. .

* A expressio utilizada pelo senso comum pove do santo ou povo dc Santo serve para
definir os individuos que cultuam os orixds, voduns & inguices, as divindades das religides
de matrizes africanas em terras brasileiras.
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breocupagbes em relagio ao bem estar Assim, 0 corpo vai representar no
Candomblé um polo ou centro de forgas opostas que devem ser unidas
numa relagio de equilibrio coniplementar, Da mesma forma, o indivi-
duo pode ser pensado como o resultado do equilibrio das diversas partes
do corpo, surgindo assim uma coeréncia estabelecida DOT uma visio de
mundo especifica Cuja relacio se explica pela completa harmonia entre
0 mundo natural e sobrenaturaj.

Apesar destes fenémenos apontados tradicionalmente serem objetos
de interesse antropolégico, a interseccio dos campos de estudo entre re-
ligiosidade e os processos satide-doenca, ainda se encontram incipientes,
Mesmo na drea da Satde Coletiva, Diante das manifestagbes e signifi-
cagoes da religiosidade, é necessario despertar a atengdo e sensibilidade
de pesquisadores e gestores de satide para og espacos religiosos como
um local que possui virias possibilidades de realizagfes na promogio
de satide e do exercicio de cidadania. (DA ROSA4, 2002, VALLA, 2001,
VASCONCELOS, 20006)

Para esta discussio, deve-se considerar outros fatores que permitam
explicar com maior elareza e complexidade os recursos a disposicio das
religides de matrizes africanas nos processos de Inanutencdo e busca da
satide. Como sugere Minayo (1988), o contexto da inter-relacio entre
religido e processo satide-doenga ocupa um lugar fmpar e subjetivo nas
vidas de individuos.

Da mesma forma, pode se considerar que a religido ¢ capaz de dar
um sentido 4 doenca, i cura e 3 satide, apontando assim a complemen-
taridade existente entre religido e medicina, como também foj observada
por Loyola {1984 quando analison as 0Pges terapéuticas oferecidag 1a
Baixada Fluminense, no estado do Rio de Janeiro.

Mesmo havendo uma complementaridade entre medicina e religido,
podemos perceber entre os diversos atores sociais envolvidos que estes
acabam por conferir 3 segunda uma supremacia sobre a Primeira, no
sentido de buscar um referencial migico-religioso como explicacio para
- adoenga.

E significativo ressaltar que as possibilidades € as disponibilidades de
escolhas terapauticas realizadas por individuos ao perceber uma situagio
de enfermidade manifesta na arena de negociagbes, e suas movimenta-
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¢bes presentes entre estas escolhas, em verdade vio reﬂetir. o ca:podde -
possibilidades socioculturais com que estes se _encontram identi ca 0$
(YOUNG, 1981), mesmo que esta opgdo nao figure entre suas praticas
{’Otlilz:i: autores, Kleinman {1980); Velho (1994); Duarte e Leal
{1998); Rabelo, Alves ¢ Souza (1999), se debrugam s?bre 0s asPe’ct'os
simboélicos da doenga considerando que o processo satide-doenga é .n?
fluenciado pelas diversas manifestacbes presente.:s em un} grupo §901a \
ou seja, a compreensao da doenca € pautada na interseccio do su]eﬁ:'o e
suas interagdes nos grupos, nas instituighes e seus processos culturais.
Desta forma, para Helman (1994, p. 104},

[...] 'a doenca € a respostz subjetiva do pacieflte,
¢ de todos os que 0 cercam, ao seu mal-estar’ ou
ainda a ‘definicdo de doenga nio inclui :somerite
a experiéncia pessoal do problema de satide, mas
também o significado que o individuo confere a

ela.’

O entendimento do significado das agbes que constituem o it%ne.ré- ;
rio terapéutico torna-se importante na medida em q1lxe ?elas est.a? in- |
seridos os varios processos de escolhas, decisdes, avaliagdes-e adesdes a :

i rapéuticas. . o
dete;i:lnﬁziisepque este entendimento deva ser amp.l‘iadfs a dl‘Sp{}nl-
bilidade de servicos de satde ou a sua utilizagio, ou s¢ja, ¢ pertinente
verificar a existéncia de consciéncia das possibilidades e do ;jxicance d;ﬁas :
aos sujeitos sociais observando a influéncia do contexto sociocultural na
escolha de tratamento. (AIVES, MINAYO, 1994) . .

Assim, a andlise sobre itinerario terapéutico concei’ndo pelo. indi-
viduo se relaciona com uma arena de possibilidac-ies Sf)?locuituraxsdqae _
fornece projetos de escolhas através de suas proprias visdes de mundo e
as diversas opgbes terapéuticas, Velho. (1994) '

Desse modo, verifica-se uma cadeia de eventos sucessivos, que }?ern :
mite ao individuo apresentar uma trajetér_ia e pesta ela-bo-rar e refletir o
processo satide-doenca, através de praticas e saberes socializados por seu
grupo e apreendidos ao longo de suas vivéncias.

Fa ;eﬂ
Estélio Gomberg | 13 7.




A agao de interpretar o itineririo terapéutico encontra-se no plano
consciente em decorréncia de um aspecto vivenciado de seu passado.
No processo da meméra, as lembrangas sio remetidas como elementos
que possibilitam mediar as opcoes ofertadas com a intencao de optar por
aquelas que mais condizem com os contextos apresentados,

I...] pois $8 é possivel falar de uma unidade arti-
culada quando o ator, a0 olhar para as suas expe-
riéncias passadas, tenta interpretd-las de acordo
com suas circunstincias atuais, com o seu co-
nhecimento presente. (RABELO; ALVES; SOU-
ZA, 1999, p. 133)

Vale apreender o significado destas escolhas tracadas pelo itinerrio
terapéutico e perceber entre as possibilidades de ofertas e suas expressoes,
aquelas relacionadas ao campo religioso. Este ¢ definido por Bourdieu
(1975) como sendo, em geral, um mercado de bens simbdélicos, cujo con-
s$umo ndo exige comprometimentos éticos, ou seja, a religiao transforma-se
em mercadoria, num sistema em competigdo, atuando de forma utilitdria,
servindo de instrumento para amenizar e solucionar aflicées.

Nesse sentido, ¢ significativo apreender as cosmovisdes e as estra-
tégias langadas pelos Terreiros de Candomblé em se colocar como numa
Opcao terapéutica na sociedade mais ampla. Isto implica em compreen-
der como este dialoga e disputa uma clientela com o “sistema oficial de
satide”, assim como perceber suas concepgdes particulares de significa-
dos do corpo, constituindo assim um espaco por exceléncia de praticas e
saberes litirgicos e religiosos, que ampliam as caracteristicas fisioldgicas
inerentes ao ser humano, tal como visto pela biomedicina.

Uma forte aliada na terapéutica religiosa e no desvendamento dos
estados de desequilibrios e de doengas ¢ a fitoterapia magico-religiosa

praticada pelos Terreiros, pois para o Candomblé os vegetais sio ele-
mentos essenciais tanto nas atividades litdrgicas como nas terapéuti-
cas, ocupando um papel singular e estruturante nas atividades deste,
representando um elo de comunicagio entre seres os humanos e as di-
vindades. Os cinticos e os usos de determinadas palavras associadas
proporcionam o encantamento dos vegetais transformando-os em ele-
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mentos sagrados prontos para agirem sobre os individuos. (BARROS;
TEIXEIRA, 1989)

£ exatamente este valor intrinseco nos vegetais que também desen- -
cadeia um sentimento ecoldgico nos adeptos que observam a importin-
cia deles para manutengio da ordem social.

Desta forma, Verger (1995) ressalta 2 importincia do conhecimento
dos ofds, cAnticos evocativos que devem ser pronunciados no mom.ent.o
de coleta, na preparacao e aplicacio dos vegetais, cujo sentido e signi-
ficado se tornardo eficazes na medida em que seus desejos se tornarem
realizados. Para a cosmovisdo do Candomblé, a importancia do vegetal
€ ampliada em suas qualidades botdnicas e farmacolégicas, onde o co-
nhecimento do sagrado ¢ a habilidade do oficiante somam-se para que
os trés elementos juntos sejam capazes de acionar os mecanismos que
venham dar inicio a transmissio do axé (energia vital},

Constituindo uma fungio especifica nos Terreiros de Candomblé,
raramente encontramos a figura do babalossaim - literalmente o “pai
das folhas” ~ figurando entre os cargos hierdrquicos e funcionais, visto
que por se tratar de um aprendizado especifico, cujo sentido e pratica
eram por poucos conhecido, acabou por ser colocado tanto quant? de
lado, pois seu conhecimento além de demandar um tempo consideravel,
consistia também em uma categoria de poder. Atualmente, as liderangas
religiosas acabam por acumular o segredo sobre as folhas desempenhan-
do, eles préprios, o papel atribuido ao babalossaim.

Os Terreiros de Candomblé possuem uma visdo particular na com-
preensao das categorias sociais de doenga e doentes, Assim, para os grL‘x-
pos, o diagnéstico, a percepeao da doenga e os tratamentos devem pai:tn'_
de uma cosmologia religiosa que por efeito, deverd marcar suas relaces
sociais e suas conextes com a sociedade mais ampla.

Os diagndsticos apresentam-se, por conseguinte, indissociados da
cosmologia e da concepgdo magico-religiosa, refletindo o conjunto de

relaghes sociais e os principios basicos desse universo, devendo por isso o

ser compreendidos na sua complexidade social. {LAPLANTINE, 1989) :

Partindo destas premissas, nosso objetivo principal foi o de identifi-
car e caracterizar o uso de recursos terapéuticos por parte de clientes e
adeptos que fregilentam o Unico Terreiro a’_e Candomblé de origem ketu, !
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' no estado de Sergipe, o Il Axé Opé Oxogum Ladé, situado na cidade de
g Sdo Cristévao, tomando para tal o comportamento concreto de pessoas
no uso de recursos em saide, e como os diferentes recursos sio utiliza-
~ dos por elas. A insisténcia em demarcar a alteridade em relagdo & origem
do Terreiro se deve ao fato de que as préticas terapéuticas utilizadas pelo
grupo se inscrevem num corpus dogmatico e de saberes que sdo frutos da
vivéncia e inicia¢io do sacerdote, Ogum Toripe, cuja filiagio ao Terreiro
I1é Axé Opd Afonjd de Salvador e suas relaghes familiares com os Terrei-
ros de Babd Egum, espiritos de ancestrais, da Ilha de Itaparica, ambos no
estado da Bahia, o fazem dnico em diversos procedimentos terapéuticos
e rituais, diferenciando-se assim dos demais Terreiros de Sergipe.

Em decorréncia do objetivo geral proposto, os especificos foram o de
¢ identificar e caracterizar o papel deste Terreiro de Candomblé na promo-
© ¢do da satide ¢ como agénéia terapéutica; identificar, descrever e analisar
© as estratégias e comportamentos dos usuarios dos servicos terapéuticos
- do Candomblé nos cuidados com a satde; e de reconstruir os itinerarios
terapéuticos daqueles usudrios, buscando apreender os fatores envolvi-
~ dos na tomada de decisdo e selegio terapéutica, ¢ assim, perceber os
. significados da opgio pelo Candomblé como agéncia de satde.

A pesquisa que ora propomos comporta algumas questoes de rele-
vancia ética, uma vez que serd realizada em um Terreiro de Candomblé
e se referird aos modos de busca terapéutica dos entrevistados e sua ado-
¢ao dos tratamentos que lhe sao prescritos. Estudar praticas terapéuticas
no contexto religioso do Candomblé, certamente exige que tenhamos
em mente as restrigdes religiosas a que estas praticas se encontram sub-
metidas, assim como sua extroversio para conhecimento pablico.

Vale apontar que a tradigdo da pesquisa antropoldgica em religives
afro-brasileiras nos revela o envolvimento dos pesquisadores com o uni-
verso magico-religioso investigado. Isto é notdrio desde os estudos de
i Arthur Ramos, Edison Carneiro, Roger Bastide e seus seguidores, que,
depois de determinado tempo de convivéncia, desenvolveram relacoes
que resultaram, anos mais tarde, na ocupagio de cargos honorificos nos
Terreiros de Candomblé pesquisados. Segundo nossa experiéncia ante-
rior junto a estes espagos religiosos na Baixada Fluminense, estado do
Ric de Janeiro, e mais recentemente, em Aracaju, estado de Sergipe em
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visitas a alguns Terreiros, percebemos que alguns destes, por serem de
fundag¢do mais recente, muitas vezes incentivarm a adesio religiosa do
pesquisador, para que este, na qualidade de “um de dentro”, usufrua de
contextos e situagbes que mais tarde possam ser revertidas na conside-
racdo que o pesquisador passa dispensar ao Terreiro em questio, como
também este passa a ser visto come um legitimador social deste frente 3
sociedade mais ampla.

Sobre esta questio, nos revela Silva (2000, p. 14), cuja tese de douto-
rado foi justamente 3 adesio religiosa de pesquisadores gque:

A maioria dos antropdlogos, entretanto, avalia de
forma ambigua os aspectos subjetivos que atuam
no seu envolvimento com a religiio. Fssa ambi-
gliidade pode levi-los 2 experimentar no trabalho
de campo uma situagdo de conflito entre éticas
religiosas diversas (como teria ocorrido com Ro-
ger Bastide, segundo Queiroz), cu de aceitagdo
dos valores da religido sem uma adesio subjetiva
" a eles. Plerre Verger sempre que indagado, colo-
cava-se COmO Um agnéstico em relacho as cren-
¢as do sisterna religioso que tanto pesquisou.

Tornar-se um “sujeitc de dentro” passa a ser um passaporte, um
instrumento de legitimacdo para aprender/apreender o sistema de ele-
mentos ¢ organizacio social interna da cultura através de uma relagéo
dindmica e intima no grupo.

Assim, a pesquisa antropolégica no campo religioso € estruturada
com interesses, condicionamentos, visdes de mundos particulares e me-
diada pelo encontro da voz do pesquisador com as vozes dos sujeitos,
situagdes religiosas, incluindo o sobrenatural.

Quais scriam entfio as posturas ¢ os deveres do antropélogo nesta

ponte entre a pritica académica e a experiéncia religiosa?

Se religido é concebida no conjunto de saberes referentes ao mundo
sobrenatural, a produgio do conhecimento db antropdlogo deverd ser
realizada na intersecgdo daquele do religioso, das divindades e das moda-
lidades de relacionamento do homem com elas através de rituais.
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Considerando a proposta de Amaral {2002, p. 20} sobre uma das
modalidades de compreender o fendmeno religioso em contextos urba-
nos é,

[...] a religido e a cidade em dindmicas especifi-
¢as e integradas, € proceder ao estudo dos modos
de vida de cada grupo religioso a partir da inves-

tigagdo cuidadosa de seu cotidiano no trabalho,

‘ no lazer, na escola, na familia, suas preferéncias,
participac¢io politica, participagdo em outros gru-
" pos, ete.

Através da atengio sobre estes elementos complexos de um grupo

religioso poderemos delinear sua participagio na sociedade mais ampla e
! apreender suas particularidades como constitui¢io de um grupo distinto
! no contexto das cidades.

Também é pertinente questionar come deve o pesquisador lidar e

| vivenciar a “aventura antropologica” estudando uma religido que se es-
! trutura no segredo ¢ na condigdo hierdrquica, ou seja, uma acao tipica

concebida por grupos marginalizados na relacao com a ordem social.
Cabe de novo pensar nas aliancas, nos interesses, nas possiveis po-

i sigbes a serem adquiridos para os diversos sujeitos sociais envolvidos no
- processo de pesquisa, em que as liderancas religiosas em sua maioria
" se tornam portadoras de um discurso marginal, de exclusio, que sio
| ressemantizados em falas de preservagbes sociais e de descobrimentos

religiosos, culminando assim em novas reconstrugdes de uma identida-

. de afro-brasileira ou afro-descendente.

Apesar dos “segredos” e dos cuidados necessdrios que ¢ grupo so-
cial escolhido estabelece na transmissao de conhecimentos sobre a cos-
movisio terapdutica « marca cultural do Candomblé —, consideramos
que-a abordagem deste tema nos foi facilitado em parte por termos sido
facilmente aceito pelo grupo em questio, aonde chegamos a condigio
de assistente de pesquisa, e logo passamos a usufruir do convivio mais
intimo junto ao lider religioso, visto este também ser um professor de
nivel superior, que velo imediatamente a nos ver como possiveis inter-
locutores de questdes que este desejaria ver discutidas, de forma que em

ety
@}"2{ 18 | Hospital de Orixds
“f

determinados momentos este se colocava ora como “pai de santo” eem !
outras, como um académico. . :

Diante do exposto, a presente obra se¢ estrutura em cinco capitulos-
com o intuito de apreender as temadticas abordadas acima. No primei-
10 capitulo serdo analisados os processos histéricos da constituigao do
Candomblé no Brasil e no estado de Sergipe e de como as religides de
matrizes africanas sdo percebidas pela sociedade brasileira.

No segundo capitulo refletirernos sobre as concepgdes do Candom-
bié acerca dos processos satide-doenga. Neste capitulo privilegiamos o
didlogo com os autores ligados a Satde Coletiva e a Antropologia que
em seus trabalhos dio énfase aos processos satde doenca e a elucidagdo
e compreensio destes a partir de um viés religioso. Também serdo anali-
sadas as possiveis interagdes entre os espagos dos Terreiros e a agenda de
politicas pablicas para a promogio da satide da populagio negra.

O terceiro capitulo trata, especificamente, do Terreiro IIé Axé Ops
Oxogum Ladé e de sua constituigdo como espago religioso e social, de
suas interagbes com a cidade ¢ estratégias de preservagio e de legitimi-
dade social. )

O quarto capitulo apresenta as estratégias desenvolvidas pelo Terrei-
1o 1o tocante i promocic da sadde, consistindo em atividades de con-
sultas, prescrigbes e realizacdes de rituais litirgicos/terapéuticos. Procu-
ra demonstrar ainda as estratégias concebidas pelo grupo como aquelas
consideradas pelos adeptos como a “porta de entrada” para o mundo
religioso, como a ida ao mercado ¢ o conhecimento da Iista contendo 0s
ingredientes necessrios para a realizagdo de ebd, procedimento mégico
religioso que tem como objetivo a restauragio do equilibrio individual, ¢
da consequente feitura, além dos lagos de solidariedade que podem advir
destes episodios.

Por fim, o quinto capitulo, analisa situagdes privadas ¢ pliblicas re-
lacionadas 2 prestacio de servigos com fins terapéuticos, cujas partici-
pacdes podem culminar com a mudanga parcial ou total do status social
de cliente para filho de santo e, consequentemente, as IEPErCUSsOEs nO
grupo em gquestio.
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Capitulo 1




O candomblé e suas expressoes

O Candomblé pode ser definido, de acordo com Bastide (2001}, Ver- -
ger (1981), e dos Santos (1988}, como uma manifestagio religiosa resul- |
tante da reelaboragio das virias visdes de mundo e de ethos provenientes
das multiplas etnias africanas que, a partir do século XVI, foram trazidas .
para o Brasil. £ somente no século XVIII que esta designacio vai ser en-
contrada aplicada a0s grupos organizados e espacialmente localizados.
Verger (1981), porém indica as primeiras mengdes as religides africanas
no Brasil como existentes nas anotagdes feitas pela Inquisi¢do em 1860.

Segundo Santos (1988}, guardando as devidas reservas, uma vez que
a impossibilidade de uma comprovagio mais rigorosa esbarra na escas-
sez de material oficial, é provavel que o primeiro contingente de escravos
vindo da regifio de Ketu, tenha chegado ao Brasil por volta de 1789. Este
grande grupo, proveniente de uma vasta regido, serd conhecido no Brasil
pelo nome genérico de nagd, portadores de uma tradigio, cuja riqueza
deriva das culturas individuais dos diferentes reinos de onde se origina-
ram. , '
A fim de situar, aproximadamente, a chegada dos primeiros grupos
nagé ao Brasil — seguindo por um lado, o esquema dos quatro ciclos
distinguidos por Luis Viana Filho {1988} e que foram, mais tarde, minu-
ciosamente examinados e modificados por Pierre Verger (1987}, e, por
outro lado, 3 cronologia deduzida das fontes orais — pode-se admitir que
os nagds foram os Gitimos a se estabelecerem no Brasil, no fim do séeulo
XVII ¢ inicio do século XIX.

Segundos estes autores os ciclos estariam assim divididos:

I — Ciclo da Guiné, século XVI,

II — Ciclo de Angola, século XVII;

HI — Ciclo da Costa da Mina e Golfo do Benin, século XVIII até 1815;
IV — Ultima fase: a ilegalidade: de 1816 a 1851.

2
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Os chamados jegjé e nagd teriam vindo no ciclo IV, no perfodo com-
preendido entre 1770 e 1850, sendo que estaria ai incluido o periodo do
trafico clandestino.

Cabe ressaltar, que, se estamos dando mais énfase ao grupo étnico
cultural jejé-nagd®, &€ porque serd este que fundard as primeiras Casas
de culto que se tem oficialmente noticia, passando este modelo ser tido
como referfncia quando se fala de estudos sobre as religides afro-brast-
Ieiras. Importa lembraz, que o proprio Nina Rodrigues a estes exalta ao
comentar que “[...] os negros nagds possuem uma mitologia bastante
complexa, com divinizagzo dos elementos naturais e fendmenos meteo-
rolégicos”. (SANTOS, 1988, p. 216)

A destruigao do reino iorubd de Ketu no Benin, atual Daomé, e de-
pois do império de Ovd, na atual Nigéria, teria sido a responsavel pela
macica introdugio de grupos destas ctnias durante ¢ século XIX, especi-
ficamente nas cidades de Sao Luis, no Maranhao e de Salvador, na Bahia.
{BARROS, 1993;_ SIIVEIRA, 2006; VERGER, 1981)

Pierre Verger (1987, 1990, p. 67) afirma sobre a preeminéncia dos
ritos nagds nos Candomblés de Salvador, que

[...] as razdes desta predomindncia espiritual po-
dem ser explicadas pelas guerras entre Daomé e
Yorubd, e o conseqiiente enfraquecimento deste
1ltimo no principio do séenlo XIX. A cidade de
Ketu, mais exposta a incursio do Daomé, tocada
¢ assolada por guerras seguidas, viu seus habi-
tantes vendidos aos negreiros da Costa. Nume-
rosos sacerdotes de orixds foram, assim, levados
dessa regido para a Bahia, ainda no fim do tra-
fico de escravos. Elementos das diversas nagoes
iroubanas e daomeanas vizinhas de Ketu, e re-
presentadas em minoria na Bahia, juntaram-se
aos recém-chegados que tinham conhecimentos
mais profundos do ritual de sua religido. £ por

* O termo jeje-nagd designa para o pove de sanio o partithamento de aspectos culturais
ligados aos dois grupos étnicos cuja identidade religiosa é formada por aspectos valorativos
das duas culturas em questdo, gue no Brasil acabaram por aglutinar-se, implicando na
internalizagio de wma visdo de mundo especifica.

I
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isso que a palavra ketu ganhou na Bahia entre os
descendentes de africanos, o sentido de reunido,
acordo, grupo. ‘

Pessoa de Castro (1981, apud BARROS, 1993, p. 12) reforga esta
colocagdo ao afirmar que

(..} entre as influéncias oeste-africanas no Bra-
sii destaca-se a presenca dos iorubds e dos povos
de lingua ewe, principalmente os fon. Enquanto
estes ficaram conhecidos pela denominagdo ge-
nérica de jéjes ou minas, s iorubés séo tradicio-
nalmente chamados de nagd. Sobre outro plano,
estes fatos se explicam pela introducdo de um
grande contingente durante o séeulo XVII de
j&jes para as plantagdes de tabaco do Recbneavo,
e para a regido das minas no interior das Minas
Gerais ¢ Bahia.

Atualmente, a historiografia mais recente vem apontando para uma
data anterior a 1830, (LIMA, 1977; SANTOS, 1988; VERGER, 1981}
para a fundagio daquele que seria reconhecido como o0 primeiro Terreiro
de Candomblé do Brasil, na Cidade de Salvador, o 11é Axé Yid Nassé Okd
ou Terreiro da Casa Branca do Engenho Velho. Segundo Silverra (2006,

p. 395), 0 momento crucial para fundacio de uma Casa de culto aos
. orixas, pode ter sido aquele apontado por ¢le como o da instalagdo e as-

sentamento do orixa Odé Oni Popd em 1789 por Iyd Adetd proveniente
da cidade de Ketu, em sua residéncia no bairro da Barroquinha apés sua
alforria. Esta seria a explicagdo inclusive para que todos os Candomblés
que se autodenominam jeje-nago atribufremn a0 orixd Oxossi a supre-

" macia que lhe confere o titulo de “rei de ketu”, ou "rei da nacédo ketu”,

numa clara alusao ao fato de além de ter sido o primeiro orixd assentado
no Brasil, ter sido dedicado a este a nova terra sobre o qual deveria ser

cituado.

Segundo Verger (1981}, o Candomblé no Brasil teria se originado
a partir de varias “mulheres enérgicas e voluntariosas”, originarias de

'i Ketu, antigas escravas libertas que “1..] reriam tomado a iniciativa de

o
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criar um terreiro de candomblé chamado Yid Omi Axé Aird Intilé” (SIL-
VEIRA, 2006, p. 391}, que apds chamar-se /I Axé Yid Akald Magh0, as-
sume, definitivamente, o nome de Ilé Axé Yid Nussé Okd apds mudar-se
da Barroquinha para a Av. Vasco da Gama, onde estd até o presente
momento.

Considerado como matriz do Candomblé balano, este também deu
origem a dois outros Terreiros referenciais e que, portanto, dividem com
ele a supremacia do culto jeje-nagd. Sdo eles: o Yid Omi Axé Yiamasé,
fundado por Maria Jtilia da Conceigio, ficando mais conhecido como
Candomblé do Gantois, em 1849, e o Illé Axé Opd Afonjd, fundado por
Eugénia Ana dos Santos, Mie Aninha, em 1910.

Embora nao figure entre os estudos mais recentes, mais de extrema
importancia na constituicdo dos Terreiros tradicionais, o 112 Maro Iydldif
- ou Alaketu, em Matatu de Brotas, ndc possui vinculo com as Casas
apontadas anteriormente, tendo sido fundado segundo os documentos
encontrados em seu nome, no ano de 1867. No entanto, os estudos de
Lima {1977), apontavam para uma tradi¢io oral que o datava com “mais
de duzentos anos” fato que foi, pusteriormente, corroborado por Silveira
{2006), onde este aponta para uma data anterior, por volta do final do
séeulo XVIIL, bem proxima a virada do séeulo como sendo de fato a de
sua criacdo, sendo os registros de 1867, como o da realizacdo da escri-
tura do terreno.

Os Terreiros, Rocas, Abagds ou Casas de Samto, denominaces cor-
rentes utilizadas para nomear os espacos e grupos de culto z2os deuses
africanos - Orixds, Inquices e Voduns — representam assim, historica-
menté, uma espacos de resisténcia cultural, coesdo social, e, a0 mesmo
tempo, centro de fermentacio para sublevaces e rebelides, relatando
3s varias rebelides ocorridas no séeulo XIX como tendo relacio com a
f6 que professavam os insurretos. (RODRIGUES, 1988) E interessante
ressaltar que Nina Rodrigues ao se referir as rebelides levava em conside-
racdo apenas a origem ¢ a f€ dos rebeldes, esquecendo-se que as proprias
condigdes em que estes viviam — “sub-humanas” —, que, por si 86 ja
eram motivos suficiente para que ocorressem rebelides ou motins.

As formas que assumem as religiosidades africanas, no caso brasi-
leiro, podem ser considerados fatores fundamentais para a formacio de

£y
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reagrupamentos institucionalizados de africanos e seus descendentes,

escravos, foragidos ¢ libertos. Ao lado de associagbes religiosas propria- |
mente ditas, como Terreiros ¢ Irmandades de Igrejas Catélicas, — e mais
tarde — Federactes, desenvolveram-se durante a escravidio formas de
resisténcia politica - 0s quilombos — que geralmente estavam associa- *

dos as praticas religiosas africanas. (CONCONE, 1987; TRINDADE,
1993; MANDARING, 2003}

As associacOes religiosas foram um importante ingrediente no to-
cante a organizacao de grupos especialmente formados com o intuito de,

uma vez organizados, promoverem mecanismos que mantiveram vivos |
tracos culturais e religiosos, mais também possibilitaram que estes pro-
movessem expedientes que garantiriam a liberdade de vérios escravos, |

cujos parentes mais proximos encontravam-se ligados a estas associa-
¢oes. O fato de crioulos libertos, proeminentes, estarem afiliados a tais
associagdes, garantiam a estas a legitimidade necessdria para que agis-
sem mais cu menos com certa liberdade, nao despertando suspeitas, ¢
assim promovendo suas agoes. -

O Estado foi o maior aliado da Igreja no tocante a repressao as prati- |

cas religiosas nio-catdlicas, portanto oficiais. No entanto, se utilizando |

de uma estratégia bastante peculiar, este vai ser o grande incentivador
da criagdo destas associagdes — que se dividiarm por critérios de cor, e por
status social — vez que segundo sua 6tica, o controle se faria muito mais
eficaz se o Estado soubesse onde os negros se reuniam assim COINO SEUSs
calendirios festivos. [MANDARINO, 2003}

Neste sentido, duas associagdes foram de extrema importancia na
posterior implantagio e manutengio do Candomblé na Bahia. A primei-
ra delas, associada aos, doomeanos ou jejés, era

[...] 2 Ordem de Nosso Senhor do Bom Jesus
das Necessidades e Redencio dos Homens
Pretos, na Capela do Corpo Santo {na Cidade

Baixa). Os nagbs formavam duas irmandades: |

uma, masculina, denominada Nosso Senhor
dos Martirios, e outra ferninina, a de Nossa Se-
nhora da Boa Morte, da Igreja da Barroquinha.
{VERGER, 1981, p. 28}
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A religido do Candomblé pode ser considerada fator preponderante e
responsavel pelo reagrupamento institucionalizado dos africanos e seus
descendentes.

Dentro desta perspectiva, a religido originou associagdes, cujos siste-
mas de crengas promoveram formas particulares de relagGes interpesso-
ais, regras e valores especificos que particularizam as Casas de culto e as
comunidades a elas pertencentes. (BARROS, 1993, p. 16}

E importante destacar que originalmente, na Africa, as divindades
cultuadas estavam ligadas 2 familia, cidade ou regide, o que promovia
a caracterizacio de cultos grupais e regionais, mais raramente, de cul-
tos de cardter nacional. No Brasil, devido 4 didspora negra, os Orixds,
Ingquices ¢ Voduns assumem outro cariter. Misturados neo infortfinio
da senzala, estes vio se manifestar agora de forma indiscriminada, nio
mais pertencente a clas familiares ou linhagens reais, mas sim em todos
agueles que necessitam e ainda deles se lembram.

‘Assim, serd registrada, ao longo dos perfodos histdricos, em diversas
regides do Brasil, a disseminagio dos cultos de origem africana, que ago-
ra tomariam o nome genérico de religido afro-brasileira ou, em tempos
atuais, religides de matrizes africanas.

O Candomblé em Sergipe

Antes de situarmos o I8 Axé Opo Oxogum Lede no panorama das
religides de matrizes africanas no estado de Sergipe, € necessirio, no
entanto, falarmos da prépria concepgio de religiosidade africana que se
instalou, e mais do que isso, se faz necessdrio falarmos dos mecanismos
que possibilitaram a instalagio destes processos.

Apbs a Abolicdo da escravidio, o Vale do Cotinguiba, na regido do
municipio de Laranjeiras, conhecido como importante polo produtor de
cana-de-agiicar no cenéario nacional durante o século XIX val manter
como moradores um vasto nimero de pegros e mulatos que impedi-
dos pelas poucas condigdes financeiras em se deslocarem para outras
regides, acabam por fixar residéncia aonde anteriormente viviam como
escravos, sejam nos quilombos, sejam na cidade. Agora libertos e reins-
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talados vdo procurar organizar-se no sentido de implementarem espagos
onde possam a vir a cultuar seus orixis e divindades.

Embora a historiografia (VERGER, 1981) nos fale dos peuodm do
inicio do século XVIIT até ¢ inicio do séeulo XIX {1815) como o principal
periodo da instalacdo dos grupos conhecidos como fejé-nagds ou minas
na regido Nordeste, principalmente, nos estados da Bahia ¢ no Mara-
nthdo, a historiografia sergipana aponta que um vasto niimero de negros
iorubas provenientes das regides mais proximas a costa, portanto, mais
sensivels 4 investida do colonizador, teriam aportado a regido do Vale
para os trabalhos nas lavouras de cana de acicar. {DANTAS, 1988)

A tradigdo oral e a historiografia oficial nos falam de um africano
conhecido por Tio Henrigue, como tendo sido o primeire a criar um
espaco de culto aos orixds e divindades na cidade de Laranjeiras. O culto
que ir se fazer conhecer neste momentg é o nagd {acreditam os historia-
dores que esta seria uma variante do culto jeje-nagé baiano, améilgama
dos vérios cultos independentes celebrados nas senzalas e plantacées), e
que teria fundado no final do século XEX o Terreiro Nagé Santa Barbara
Virgem que se transformaria em uma referéncia no tocante as religides
de matrizes africanas no Estado. Embora tenha se encontrado durante
alguns anos fechado, o gue o quase o levou a desativagio por completo
em funcéo de litigios causados pela disputa sucesséria, hoje o Terreiro se
encontra totalmente revigorado e em pleno funcionamento, mantendo
um calendario regular de festividades e de iniciacBes. (DANTAS, 1988,
2002; MANDARINO, 2003)

Os primeiros registros das Casas de culto em Aracaju encontram-se,
segundo o historiador Agamenon Guimaraes de Oliveira (1978}, na regido
do Contiguiba, que concentrou um grande contingente de mao-de-obra
escrava, necessaria para desenvolver as lavouras de agicar. E de 14 que
surgirdo o¢ primeiros representantes das religides afro-brasileiras que se
fardo conhecer no Estado.” _

Os cultos disseminados por vérias partes do Estado, ndo possuiam

um origem comum. Dividiam-se em praticas que aglutinavam a pajelan-

¢a indigena, como o Toré, o Nagd de Laranjeiras, a Umbanda cariocae o
Candomblé de Angola.

3
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Scgundo Maia (1998), o segundo Terreiro nagd fundado também em
fins do século XIX é o Terreiro Filhos de Obd, que durante anos vai dis-
putar com o Terreiro Santa Bdrbara Virgem a hegemonia e a primazia do
culto nagd no estado de Sergipe.

No entanto, diferente do anterior que se mantera fiel ao culto nagd,
durante mais de 50 anos em que teve como dirigente Pai Alexandre, que
sucedeu a fundadora, este além do culto nagd, também tocava jejé, kefu,
ijexd angola e depois incorporou o culto acs caboclos. Tal pluralidade
ritualistica fez que este fosse conhecido no meio afro religioso sergipano
como um Terreiro misturado em oposicdo a seu rival. (DANTAS, 1988;
MAITA, 1998)

A referéncia desenvolvida pelo Terreiro Santa Bdrbara Virgem,

em Laranjeiras, servird para marcar uma forte oposigao aos primei-
r08 pais-de-santo que procuram instalar-se ¢ s suas Casas de cultos
vindos da Bahia. Muitos chegavam até aqui, conforme nos foi relatado
em estudo anterior, fugidos das perseguicdes, enquanto outros vinham,
motivados apenas pela possibilidade de verem seus ganhos pessoais au-
mentados em um novo e promissor mercado de bens simbélicos. (MAN-
DARINO, 2003)

E a partir do Gltimo guarto da década de 1920 que o Candomblé
de feitoria vindo da Bahia comega a ganhar notoriedade, No entanto, o
primeiro registro da feitura de um barco de iad, data de janeiro de 1930.
Este teria sido feito por Manezinho Sandaid ou Manezinho de Oxossi
da nacdo ket Os registros orais relembram que o episédio, sendo este
confirmado por muitos do povo de santo que, este foi obrigado a voltar
a Salvador escondido e disfargado, pois a policia estava em seu encalgo
através da dentincia de familiares de uma das iads que teria falecido no
dia de sua saida piblica.*

Nesta perspectiva, é importante destacarmos a figura de Erundina
}\{obre Santos, branca e de olhos verdes, mais conhecida por Nana Ma-
nadeuf. Esta, segundo alguns depoimentos, inchusive referendados por
estudos académicos, entre eles, Dantas {2002); Mandarino {2003}, foi
a grande responsavel pela introducgdo do ritual de feitoria de santo no

# Segundo informacio cedida por Fernando Aguiar, historiador 2003.
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estado de Sergipe. Durante o periodo de cerca de um ano, esta vai resi-
dir na cidade de Salvador para resolver algumas guestdes ligadas a sua
espiritualidade. Nesta cidade € iniciada na nacdo angola no Terreiro do
Bate Folha, voltando acompanhada de um 0g@® que havia se prontificado
a ajuda-la nos novos ritos. Este homem de nome Pedro, mais tarde viria
a ser conhecido como seu esposo.

E a partir dela, j4 agora iniciada nos ritos angola, que tem inicio o
processo de Candomblé de feitoria, onde esta vai recolher ¢ iniciar um
nimero expressivo de pessoas — uma filha-de-santo fala em mais de
2.000 pessoas — , dando inicio assim a instalagdo de fato do Candom-
blé no estado de Sergipe. Nio diferente de outros Estados, o Candomblé
neste vai se revestir de contornos especiais, fundindo-se com os cultos
de pajelanca e do nagd. Assim, as Casas mais novas buscam encontrar
uma legitimidade construida através de uma tradicdo oral, que todos vdo
procurar remeter i pessoa de Nand Manadeui. A partir desta “linhagem
comum”, 0s relatos de conflitos e rupturas sao constantes no processo
de novas afiliaches que indubitavelmente acabam por remeter a uma
origem baiana ou ao Candomblé jejé-nagé. Assim, o cenario religioso,
afro-brasileiro em Sergipe, em verdade, encontra-se em um permanente E
estado de reelaboragio, sendo os rituais em sua maioria uma aglutinagéo :
de vérias praticas religiosas que podem ser percebidas como uma religido
particular. (MANDARINO, 2003) : '

Candomblé como complexo cultural

No item anterior, apontamos que o Candomblé enquanto religido
foi/é um sistema cujos processos de (re)invengdes ao longo de diversos
periodos histdricos € em diversas regides do pais, evocam a uma Africa
Mitica, como um elemento fundante ¢ uniforme das diversas nagoes que
se referem como oriundas deste complexo cultural.

Durante muito tempo ¢ ainda hoje, estes foram e continuam sendo

alvos de elementos de repressio e discriminagao na sociedade nacional, e

s Ogd: zelador do orixd.
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apontam as aliangas estabelecidas com a religido hegeménica do Estado —
a catdlica - e 0 campo politico como formas de sobreviverem a todos estes.

Como apontado por Roberto Da Matta (1987, p. 117}, uma das mar-
cas da sociedade brasileira pode ser traduzida no aspecto de se relacionar
com instancias similares no cotidiano:

[...}] Um sistema onde o bisico, o valor funda-
mental € relacionar, misturar, juntar, confundir,
conciliar. Ficar no meio, descobrir a mediacio ¢
estabelecer a gradacéo, incluir (jamais excluir).
Sintetizar modelos e posigies parece constituir
um aspecto central da ideologia dominante bra-
sileira.

Assim € que, a formacio do corpus religioso das divindades, rituais
littirgicos, as datas festivas, os processos linguisticos e objetos delineiam
esta prerrogativa da religido africana em territério brasileiro onde esta
desponta como um exemplo desta “mistura” entre os demais sistemas
religiosos presentes em solo brasileiro, cuja situagio pode ser definida
como um amdélgama de um imaginério religioso popular que apresenta
caracteristicas, ora de escamotear origens miticas, ora de valorizar suas
naturezas religiosas. Um exemplo notorio, das praticas desta modalida-
de religiosa € 0 uso popular da planta Dieffenbachia sp. (comigo ninguém
pode) em algumas residéncias e locais de trabalho. O uso indiscriminado
por uma grande parcela da sociedade deste “amuleto” é uma prova da
crenga em maus espiritos e maleficios

Varios autores apontam que as religides afro-brasileiras, historica-
mente, deixaram de ser exclusivas de seu grupo de origem, escravos ne-
gros ¢ descendentes, tornando-se “[...] aberta a todas as racas, classes
socials, géneros ¢ estilos de vida” (SILVA; AMARAL, 1994) e, por con-
sequéncia,

v

i [...] romperam as barreiras de cor, de classe e, ul-
timamente, as barreiras geogrificas, na medida
em que atraem também, ndo-negros, nio neces-
sariamente pobres, ¢ nio permanecem restritas
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ao territdrio nacional, tornando-se hoje, portan-
to, religibes interéinicas, transclassistas e trans-
nacionais. (OROQ, 1993)

No que tange ao processo inicidtico ou atendimento teraputico.
Contudo, as imagens cristalizadas destas religides pelo senso comum
continuam remetendo-a a uma “origem africana” cujas praticas esta-
riam associadas a pratica de maleficios.

Em suma, o Terreiro de Candomblé, como espago primordial das
priticas litrgicas e comunitdrias, apresenta uma cosmovisac particular
alicergada em valores religiosos tradicionais que orientam o modo de ser
e de agir de seus integrantes.

Cores, aromas, gostos, “manias”, jeitos de sex, simbolicamente atri-
buidos a um determinado orixd sio incorporados na vida cotidiana dos
adeptos e iniciados de forma que estes elementos acabam por se torna-
rem norteadores de desejos e até mesmo de determinadas posturas. Po-
demos tomat, como exemplo, a preferénceia da cor dourada, e de uso de
perfumes ¢ joias por filhas de Oxum, tendo o dourado como cor simbolo
€ 0 ouro o metal primordial deste orixd.

Ao que podemos perceber, esta relacio é simbidtica, Ela vai atuar
sem reservas ou restrigbes em todos os individuos - sejam adeptos ou
ndo - que passam a compartilhar desta visdo de mundo. O orixd surge
como um elemento identificador e caracterizador do individuo e com ele
estabelece uma relagio tao préxima que, em alguns momentos, registra-se
uma perda momentinea (e parcial} da identidade individual para se pro-
cessar um perfil que inconscientemente é o esteredtipo do orixd.

E claro que todos estes processos se encontram ao nivel do incons-

ciente, ora despontando para o grupo como um elemento aglutinador,
ora come um elemento desestruturante. A jocosidade do tratamento
entre irmdos aponta para esta dualidade, que pode ser percebida tanto
Como uma coisa positiva ou negativa. £o que dizem, por exemplo, a
respeito das filhas de Iemanja. Estas podem ser excelentes mies e, ao

 mesmo tempo, serem autoritrias e castradoras. Ou dos filhos de Ogum

que sdo profundamente agressivos, mas sdo capazes de ser solidarios
quando solicitados.
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A vivéncia em uma comunidade-terreiro gera uma identidade indivi-
dual e grupal estabelecendo valores que tendem a propiciar ao individuo
uma melhor condicio de existéncia, assim como uma melhor insercdo
na vida comunal com elementos identificatérios e atributivos que desig-
nam o papel a ser desempenhado junto ao grupo,

O corpo, na ética das religides afro-brasileiras & 0 principal elemento
de liga¢do entre 0 homem ¢ o sagrado, cujo significado extrapola a sim-
ples condicio fisica ou estética, uma vez que como a morada do orixg e
a porta de comunicagio entre os homens e os deuses. O corpo precisa
estar saudavel, equilibrado protegido, “fechado” (BARROS; TEIXEIRA,
1989) para que possibilite condigbes favoraveis para realizacoes de ritu-
ais litdrgicos, além do proprio equilibrio da comunidade j4 que o €OTpO
na cosmovisao dos afro-brasileiros é também um local propicio para a
transmissao de axé. Caso ‘ocorra a quebra de normas estabelecidas, o
nedfito podera sofrer certos desconfortos €, at€ mesmo, a perda do equili-

", brio, cuja divindade se manifestari de forma particular, referindo a estes
: estados de desequilibrios que estariam associados a episddios miticos,
como, por exemplo, para o grupo, as doencas de pele estariam associadas
. a priori, ao orixd Obaluaié. (BARROS; TEIXEIRA, 1989]
A palavra “equilibrio” foi uma categoria bastante recorrente nas falas
dos sujeitos entrevistados. A atengao para com este estado era referida
. como um elemento estruturante na vivéncia religiosa e social dos adep-
© tos e dagueles que buscavam atendimento no Terreiro.

[-.] ter satide é conseguir manter-se equilibrado,
s¢ autogerir, buscar os meios de garantir a sua
sobrevivéncia. Se vocé tem trabaltho, € uma con-
digao de satide; voce pode crescer e nas dificulda-
des, pode perceber até a presenga do orixd sobre
nds para te fortalecer Mas, € importante estar
equilibrado.®

-

Diante disso, consideramos que o povo de santo desenvolve uma

- modalidade particular de saberes ¢ praticas em satide que amplia a nogio

¢ Comnunicagio Oral concedida por Ogum Toripe, 2007,

)/j::';%ﬁ 34 i Hospital de Orixds

atribuida pelo senso comum, ou seja, 0 corpo é um espaco por exceléncia |

do orixd e por ele que cle se manifesta através do transe.
Desta forma, segundo Barros (1993, p. 47),

[...] sendo o corpo humano e a pessoa, vistos
como veiculos e detentores de axé, di-se a neces-
sidade de periodicamente, sempre serem cumpri-
dos certos rituais, que possibilitem a aquisicio e
renovagio desse principio vital, responsavel pelo
equilibrio ou satde dos adeptos.

Essa abordagem é de especial importincia para esse estudo, pois
buscamos uma compreensio para a experiéncia religiosa relatada por

clientes frente & “medicina afro-brasileira” e a recorréncia a esta como
forma de solugdo do adoecimento. Para tanto, ndo esperamos estabe- .
lecer absolutos sobre a experiéncia religiosa deles e sim apontar para

interpretacbes possiveis para o processo saﬁde/dognga associado com a
religiosidade.

Discutir uma definicdo. para a experiéncia religiosa é nos deparar
tanto com uma realidade que ndo se integra ao mundo “profano”, quan-
to com uma transformacio da realidade imediata, “natural”, em uma

realidade sobrenatural. O “sagrado” ¢ o “profano” constituem duas pos- ;
sibilidades de tradugao da realidade e sio com essas duas possibilidades :
que lidamos na terapéutica religiosa com vistas a uma intervencéo sobre

0 sujeito ¢ seu processo satde/doenca.

As possibilidades mencionadas sdo para Eliade {1999}, os dois tem- i
pos existentes para o homem religioso. Sendo o tempo profano, ausente .

de significado religioso, com temporalidade ordinaria. E, por sua vez, o
tempo sagrado, possuidor de episddios que, na maioria, sdo representa-
dos pelas festividades e momentos rituais.

Entre essas duas espécies de Tempo, existe, € cla-
1o, uma solugio de continuidade, mas por meio
dos ritos 0 homem pode passar, sem perigo, da
duracio temporal ordindria para o Tempo sagra-
do. (BLIADE, 1999, p. 64)
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Na cosmovisio das religides de matrizes africanas, outro elemento signi-
ficativo € a concepgdo de tempo, caracterizada Dor uma natureza ciclica e revi-
vida através dos mitos. Os adeptos se baseiam na nog¢do de tempo relacionado
com atividades a serem cumpridas, ou seja, cada atividade é realizada no sen
momento adequado conforme as determinagdes das divindades. O tempo &
vivido, acumulado e relacionado intrinsecamente com “aprendizado, saber
€ competéncia”. (PRANDI, 2001, p. 52) Assim, o primeiro aspecto ocorre
através da vivéncia, da observacio e reproducio gestual.

Diante disso, reconhecer as nuances de apropriacio da religiosida-
de no contexto do processo satde/doenga configura-se num desafio aos
profissionais de satide, pois exige que estes considerem e incorporem o
discurso religioso enquanto uma outra légica de compreensio do adoeci-
mento, diferente da légica individualista nas quais baseiam-se as agdes
terapéuticas na “medicina oficial”. A tensio estaria, entdo, exatamente
entre a logica individualista, que prevé a responsabilizacao e a afirmacio
do sujeito auténomo, ¢ a concepgao religiosa, onde hi uma des-respon-
sabilizagdo do individuo em fungio do recurso ao sobrenatural.

Compartilhar a mesma linguagem, valores e posturas COrporais
proporcionam aos adeptos uma marca identificatéria dentro e fora do
Terreiro. Estas particularidades sio elementos organizacionais e orde-
nadores na vida social e religiosa destes individuos seja qual espago ou
contexto que se interaja com seus pares. Estes possuirio referenciais e
hierarquias que deverio ser cumpridos em gquaisquer £8pacos e tempos.
Assim como, a constituicdo da familia de santo traz no seu bojo valores e
lagos de afetividade e de solidariedade que extrapolam o espago religioso,
proporcionando entre irmdos de santouma nogao de famfilia extensiva.

Segundo o depoimento de Dorotéia de Oxum, graduada na area de
Ciéncias Humanas, é a aproximacio com o grupo religioso que a fez
repensar sua vida, valores e condutas que tinha até entio:

. {...] meu pai de santo se tornou meu pal mesmo, ele me disse
coisas que ninguém nunca tinka me dito. Isto me fez ver que
eu precisava mudar em muitos aspectos. Porque se ele que era
meu pai estava vendo aquilo tudo, imaging outras pessoas [...]7.

7 Informagéo cedida em julho, 2007,
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Como propée Lima (2003, p. 160), as interacdes sociais entre inte-
grantes da familia de santo também podem colaborar na subsisténcia ou
apoio em alguma situacdo entre eles:

[...] marcadas sempre pela mesma tradicio de
expectativas € deveres que se verificam nos sis-
temas familiares. No caso da familia de santo os
padroes sdo semelhantes, sendo idénticos, aos
observados na ‘familia extensa patriarcal’ brasi-
leira.

Tal manifestagdo, cumprimento e preservagio destas normas, “eti-
quetas sociais” e estabelecimentos de reciprocidades variadas, tornam-se
mais agugadas no momento em que os individuos realizam a feitura de
santo, considerada a iniciagdo propriamente dita na religido e decisiva
para a insergdo no grupo, ]

O caso de Dorotéia se aplica perfeitamente no exemplo acima. E
apds a realizagdo do ritual terapéutico do bori®(serd descrito em detalhes |
no Capitulo V) que esta passa a ser considerada como integrante do
grupo, portanto capaz de usufruir o status e dos beneficios que esta nova _'
identidade lhe permite. E neste sentido que, desempregada e mantendo
uma relagio diffeil com sua familia de origem, é na familia de santo que
encontra o apdia necessario para recomegar em um novo Estado {muda-se
para a Bahia} em busca de uma nova oportunidade de trabalho.

Assim, por indicagdo de seu pai-de-santo vai residir com sua familia
biolégica e de santo em Salvador, onde estes a acolhem porque véem ncla
a sobtinha e irma de santo necessitada de acolhida.

Este convivio vai lhe proporcionar o contato com uma “familia ex-
tensa” e estruturada nos moldes das grandes familias baianas onde o
papel decisivo no trato e resguardo do grupo fica a cargo da mulker, no
caso 2 irma de seu pai-de-santo, que por ser de Iemania, acolhe-z sem
restrigdes.

¥ Bori: ceriménia que tem como objetive dar de comer a cabega, loge propor o equilibrio
a¢ individuo. . .
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Esta possibilidade de vivenciar o cotidiano de uma familia com to-

das as suas contradigoes €, ac mesmo tempo, expedientes de ajuda e
- de solidariedade vai permitir a Dorotéia que se recomponha enguanto
- individuo. Pois como esta mesma nos disse:

[...] faltava na minha vide uma razdo, e o medo de ficar louca
era muito grande. Mas o Candomblé me ensinou a superar
estes medos, estes desafios; e a minha convivéncia com a fa-
milia de Mde Nidia foi fundamental para eu comegar a me
modificar.

O rito de iniciagao revela para o grupo a formacio de barcos, de
subgrupos de irmios de santo gue tecerdo entre eles uma rede de soli-
dariedades ¢ intimidades na intencionalidade da promocéo e resolugdo
coletiva de problemas materiais € espirituais inter/extra Terreiro.

Este exemplo pode ser ilustrado pelo caso de Ritade Oia, uma das
primeiras filhas de santo de Ogum Toripe. Natural de Sergipe, mili-
tante do movimento negro, graduanda em Ciéncias Humanas, mae de
uma menina com cerca de oito anos, divorciada e portadora de doenga
degenerativa, tendo que se submeter semanalmente a terapias. Ela s6
consegniu um diagnéstico preciso sobre seu quadro de saide apds a
intervencao de seus irmdos de samto, que a socorreram e utilizaram a
posicdo social e profissional, que usufruem na sociedade mais ampla,
para que esta fosse atendida com presteza e rapidez em unidade de
satde, sem o0 qual a mesma poderia vir a falecer, tal a gravidade de sen
estado.

Embora Rita ainda seja iniciada de fato {somente vivenciou o ritual
do bori), a simnpatia ¢ a condicao extrema de saiide fez com que todos a
assumissem como uma irma de forma irrestrita. Impedida de trabalhar,
teve diante do quadro de sadde grave, durante um determinado tempo,
um plano de satide pago por um ogd, que desempenhando ao mesmo
tempo o papel paterno e de irmdo, cuida desta até que ela possa ser de-
vidamente encaminhada ao sistema de satde para qgue pudesse fazer seu
tratamento gratuito.

O aspecto central que merece ser destacado € que, colaborar com
alguém do grupo traz subjacente também o significado de retribuigio
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pela atencio recebida anteriormente ou pelos préstimos em algum ri-
tual j4 realizado. Nas relagdes desenvolvidas em uma Casa de Santo,
nio cabe a cobranca monetaria por um auxilio, porém o “pagamento”
deve ser revertido em auxilio no caso de necessidade premente de al-
gum membro do grupo ou em alguma atividade relacionada com aque-
les que j4 prestaram apoio em outras ocasides, seja dentro ou fora do
Terreiro.

Neste aspecto, sobre a retribuiggo do filho de santo aponta Baptista .

(2006, p. 50):

$e o cliente tem uma obrigacio formal com o pa-
gamento em dinheiro por um servigo realizado,
essa relacdo para o filho de santo assume um ca-
rater distinto, nio de remuneracio por servigos,
mas de contribuicio para a comunidade, ou nos
termos correntemente utilizados nos terreiros
como ‘ajuda’, Esta ‘ajuda’ pode assumir formas
distintas, tais como a compra de alimentos, a
cobranca de uma taxa mensal, o pagamento de
contas de luz, dgua ou telefone, a compra de bo-
tijdes de gds, material de construcdo, entre diver-
sas outras formas de contribuigio para a comu-
nidade.

A retribuicdo é algo que ndo estd muito explicito ou discutido de
forma aberta pelo grupo, mas fica subjacente no discurso como de um
futuro jad: "um irmdo de santo deve ajudar aqueles quie o ajudaram em
am bori, em um ebd, ou na iniciagéo daqueles que entrardo na Casa”.
Fncontramos nas praticas cotidianas do grupo o correspondente a teoria
da reciprocidade enunciada por Marcel Mauss (1974}, em que a retribui-
¢do pode ser revestida do imediatismo eminente ou de um adiamento
conforme as necessidades do grupo. Sociologicamente, isto significa que
ndo ha organizagio social duradoura sem que pelo menos outro requi-
sito basico seja preenchido: que os direitos e obrigagdes decorrentes das

g

normas do grupo sejam reciprocos, pontificando mais uma vez que a
“lei da reciprocidade” estd presente em toda a rede de relagdes entre os

membros dos diversos agrupamentos organizados. E neste sentido, as
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comunidades-terreiros vao possibilitar o exercicio da reciprocidade como
uma forma de insergdo, aceitagio e manutencio do individuo dentro do
préprio grupo.

O dinheiro na grande maioria das comunidades j4 pesquisadas passa
a ter importancia secundéria, surgindo como um pagamento simbélico

- em relacdo A consulta, quando é o caso, efetuada aos bizios, na aquisi-
- ¢do de materiais para a realizagdo dos ebds, € o consequente depdsito aos
' pés da entidade solicitada, ou no pagamento de algum servigo realizado

{confeccdo de ferramentas ou costuras, entre outros),

Indicando ainda mais um entre os virios papéis do dinheiro nos
rituais, estdvamos presentes quando Ogum Toripe ao combinar com um
filho de santo para “subir para pegar o preparo de Ossain”, pois 0 mesmo
apresentava uma apatia sexual causada por “stress, aborrecimentos no
trabalho”, chama atengdo para ele nio esquecer o dinheiro, ja que “Os-
sain gosta de dinheiro”.

A “pogdo migica” conforme este filho de santo tinha como objetivo
principal restabelecer sua libido, demonstrando mais uma vez a relacao

_ de Ossain, “patrono das folhas”, “Senhor dos remédios” e com a satde e
" a sexualidade. Este caso se faz bastante interessante porque a iniciativa

em confeccionar a “pogao” partiu do pai-de-santo, gue, entre uma con-
versa e outra, em um dia de lazer, ocasido em que a etiquetae a rigorosi-
dade das condutas hierdrquicas podem ser deixadas momentaneamente
amenizadas, em tom jocoso falou em resposta ao assunto que vinha
sendo discutido que o melhor da vida “era transar na hora certa com a
pessoa certa”,

Os presentes riram, concordaram, falaram de suas experiéncias pes-
soais e este filho de santo falou também em tom de jocosidade que “Isso
¢ algo que eu ndo fago faz tempo e tinha esquecido como andar de bi-
cicleta”; todos riram e acharam que era apenas uma maneira de falar
no que ele prontamente explicou que o cansago pelas tarefas desempe-
nhadas no trabalho era tio grande que cle, simplesmente, “chegava da
faculdade, caia na cama e apagava”.

Apds alguns minutos quando a conversa i tinha enveredado por
outro assunto, OUgum Toripe surpreende este, dizendo que faria um
“remédio” sem entrar em maiores detalhes. Apés algumas semanas, o
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pai-de-santo avisa de que o “remédio” estava pronto, dizendo em torm de
brincadeira que “agora o negécio é com vocé”.

Antonio de Omolu inseriu-se no Terreiro através de Rita de Oia,’
que, na época, trabalhava com este na universidade. J4 iniciado, embora
ainda ndo feito de santo, em fungio da distincia, pois sua Casa fica em
outra cidade, este vai “adotar” a casa de Ogum Toripe como um local ?
onde este pode “reabastecer as energias e cuidar, estar mais préximo do
seu orixd”. Aceito em principio com reservas pelo grupo, situagao se-}
melhante em outros Terreiros, que véem como uma ameaca eminente
chegada de um estranho, fazendo aflorar certo citime e reservas, Antonio
a0s poucos vai conquistando a simpatia do grupo, e pensado atualmente
como um membro da Casa,

Embora, tenha sido iniciado em outra Casa, as marcas da alteridade
dispostas em sua conduta, ao contririo do que ocorreria em outra situ-
acao, & vista como algo ndo excludente, pois Antonio é agora “um de
dentro, da Casa pela forga que dd e pelas frequéncias nas festas”, Esta
flexibilidade no trato dos individuos é variada de caso para caso e de
Terreiro para Terreiro. No entanto, demonstra que se as regras o rigi-
das em muitos aspectos, estas podem sofrer certa tolerincia em nome
da conduta que o préprio individuo desenvolvera no trato com o ZIUpo.

Este caso ilustra de forma pontual a importincia da saide para osg
que seguern a religido dos orixds. O corpo humano é pensado como um |
macro espago onde todas as fungbes estio interligadas e a estas se hga
uma coisa maior que € o préprio ozixd. A concepgio de uma realizacio !
terrena plena passa pela realizagéo sexual do individuo, e logo na cos-
movisao vivenciada, “se eu ndo sou capaz de ter prazer, ndo posso fazer
as coisas com prazer e dar consecutivamente prazer aos outros”, revela
Antonio de Omolu.

Assim, Ossain, “patrono das folhas”, o
atuar em consonincia direta com a questdo da satde. A ele e a Omolu
sao dedicados rituais especificos cuja funcdo primordial é o restabele-
cimento da sadde, do axé. A sincronia entre estes dois orixds pode ser
apreendida pelo fato de que em alguns Terreiros, seus assentamentos en-
contrarem-se juntos, no mesmo espago. A mitica africana nos conta que

estes seriam irmdos, filhos de Nani que teria concebido Ossain como |
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[ fruto apds seu arrependimento em ter abandonado Omolu, ao nascer,
f pois este seria “doente ¢ fein”.

Assim, Ossain seria a antitese de seu irmdo, “belo, saudavel” e ca-
paz de ter o poder sobre as folhas, aquelas que manipuladas poderiam
transformar-se em remédios onde a funcio terapéutica da oferenda é
. redefinida como mais eficaz que o préprio remédio, no entanto, ambas
. ndo sio excludentes.

' Segundo um ffan mencionado por Barros {1993, p. 48-49}, a relagao
“entre Ossaim, os remédios ¢ as oferendas pode ser assim percebida:

1f2 foi consultado por Sacrificio, filho de Orumils
1fa foi consultado por Remédio, filho de Qssaim
Um dia Ossaim falou a0 rei Ajalaye que era mais velho que Orumild
Que por seu conhecimento ele era muito superior 2 Orumild
Ossaim alardeou todos os feiticos que costumava fazer, e todos osremédios que
preparava
O rei Ajalaye avisou a Orumild que Ossaim alardeava ser maior que este
Orumild acedeu; verdadeiramente ele era mais velho que Ossaim
O rei Ajalaye disse entdo que os dois deveriam buscar seus fillios mais velhos
O rei Ajalaye disse ento que ambas as criancas deveriam ser enterradas por
sete dias
E s¢ no final ambas estivessem vivas e falando nenhum seriz major que 0 outro
Ele concordaria entdo que ambos eram grandes homens
Ossaim entdo pediu que The trouxessem seu filho mais velho, Remédio
Orumild mostrou o seu, era Oferenda
U buraco foi cavado e ambos foram enterrados
Orumil4 foi para casa e consultou If4
A reposta foi que este deveria oferecer ckuri- bolos de feijao, pimenta da costa,
um galio ¢ um bode, um pombo, um coelho e dezesseis biizios
Orumild fez as oferendas e as colocou em quatro locais; uma na estrada, uma
na encruzithada, uma para Exu e uma na praga do mercado.
-Orumil4 seguiu as instrugbes e sacrificou o coelho a Exu, e este pds nele o seu
: dedo e o ressucitou
IfO coelho cavou um buraco e foi dar onde o fitho de Orumild estava, passando a
levar alimento para ele
i O fitho de Ossaim embora possufsse muitos feitigos, nio tinha comida
Entao usando-os cavou um buraco e foi até Oferenda perguntando como estava
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vivo ainda, passados trés dias e bem disposto
Oferenda disse que set pai havia enviado comida .
Fizeram assim wm trato; guando as pessoas perguntassem Remédio, este nio
responderia e todos acreditariam que este havia morrido, ficando assim a gloria
de ser o maior com Orumild
Entdo criou-se um provérbio:
Oferenda ndo deizou Remédio responder
Oferenda € maior que Remédio

Isto significa que oferendas também chamadas de sacrificios sio melhores de

confiar do que em remédios.

Retornando & questdo das fungdes do dinheiro, “botar o dinheiro no
pé do santo” ou “dar ajuda para a festa” é uma dimensao distinta e deli-
cada que merece todo o cuidado na disposicdo das relagbes cotidianas do
grupo. O valor doado por um individuo pode gerar situagoes de constran-
gimentos, de insatisfaces e até de conflitos entre integrantes do grupo
€, como consequéncia final, proporcionar diferenciagdes nas interagdes
sociais pela dimensao econdimica, ou seja, existe uma tensdo adormeci-
da que pode ser despertada quando os valores financeiros destas ajudas
extrapolam as condi¢des da maioria dos integrantes do grupo.

E comum nas Casas de Santo, que as doagbes entre os integran-
tes nio seiam divulgadas abertamente, entretanto, existe um disposi-
tivo capaz de quebrar gualquer sigilo, que é o mecanismo das fofocas,
dos fuxicos. Estes extrapolam o controle do sacerdote e, muitas vezes,
difundem informacdes errdneas, que acabam por colocar em situacdo
delicada alguns membros, discutindo-se abertamente quanto um indi-
viduo contribuiu ou nio para a realizacio de determinado ritual. Diante
de possiveis tenstes e conflitos, as liderancas religiosas, na fala de uma,
“funcionam como psicélogos para esfriar as cabegas de todos e ter jogo
de cintura para pedir ajuda para as festas”.

Lembramos da curiosidade de wm abia, neéfito deste Terreiro, com
nivel de instrucio bisica, recém ingresso, ao perguntar se existiam dis-
tingBes entre “guem era rico € pobre e com diploma” nas Casas de Santo
do Rio de Janeiro, onde anteriormente realizamos estudos. Sua pergunta
trazia no fundo um receio sobre uma possivel discriminagio ja que este
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possuia apenas o nivel basico de escolaridade e estar incluso socialmente
na categoria social como de “baixa renda”. Sen temor mostrou nio ter fun-
damento, visto que tempos depois este “ganhou um posto na Casa” sinali-
zando, assim a importancia que o grupo atribuia a sua condigdo espiritual.

Por sua vez, se as diferencas entre valores das doagbes de integrantes
podem gerar receptividade positivas ou negativas; a doagdo da clientela
externa também pode gerar reacdes idénticas. De autoridades, “clientes
ricos” esperam-se “boas quantias para o Terreiro” pelos servicos presta-

t dos pela lideranga religiosa, funcionando ainda como wm mecanismo

de inseri-los na sociedade mais ampla, cujos frequentadores, adeptos,
simpatizantes e clientes acabam por ver nesta colaboracio um sinal dé
legitimacdo do Terreiro e do sacerdote, assim como a auto-sustentabili-

dade do mesmo.

Uma das formas desta comunicagio dos Terreiros com a sociedade

" mais ampla € a organizacio de algumas festas religiosas que se caracteri-

zam pelo-potencial de se expandir extramuros, reunindo diversos atores

~sociais, clientes e simpatizantes, mesmo que estes ndo tenham uma

relagdo direta com o Terreiro. Eles apresentam calendérios de festas que

- em alguns momentos se relacionam diretamente com as comemoragdes

- da Igreja Catolica, como € o caso da Festa de Oxossi nas 03 (trés) Casas
Matrizes de Candomblé em Salvador: a Casa Branca, 1lé Axé Opé Afonjd

e ¢ Gantois, que se programaim para reafizar suas festas no feriado ca-
télico de Corpus Christi. Na tradigdo no Terreiro da Casa Branca, pri-
meiro € realizada uma missa na Igreja da Nossa Senhora dos Rosirios
dos Pretos, no Pelourinho e, posteriormente, os presentes se dirigem
para o Terreiro para “tomar café da manhi com Oxossi” € assim apds o
término, tem inicio os rituais para se saudar o orixd propriamente dito.

Apesar desta relagdo com o calendério religioso catdlico, o Terreiro
lié Axé Opé Afonjd ocupa uma posigio distinta entre os outros, uma vez
que se-coloca contrdrio as diversas modalidades de sincretismo religioso.
Este fato se tornou notério por ocasido da I Conferéncia Mundial da
Tradicdo dos Orixds ¢ Cultura, ocorrida em Salvador em 1983, quando
a Yalorixd Mie Stella de Oxossi colocou-se contra as formas sincréticas
entre 0 Candomblé e o catolicismo. (CONSORTE, 1999)

44 | Hospital de Orixds

“Mistura” e “sincretismo” sio colocados como categorias sociais
para se contrapor ao conceito de “pureza” bastante evocada por lideran-
gas religiosas e pesquisadores/as das religides afro-brasileiras para legi-
timarem determinadas praticas littirgicas. No entanto, o que pode ser
percebido como pano de fundo € a disputa hegeménica por um espago
religioso nacional que os coloque em evidéncia, ¢, segundo Fry { 1984), a
ampliagdo para um debate mais amplo sobre a prépria questio do negro
na sociedade brasileira.

A festa, como mecanismo que permite ao grupo ser reconhecido so-
cialmente, aflora através das dramatizacies as narrativas miticas permi- :
tindo através delas {co) memorar as divindades através dos cantos, das -

dangas e das comidas, assim como, reforgar as regras sociais ¢ coesio |

grupal.

{Cojmemorar ¢ (re}lembrar os mitos e {re)encenar os feitos das di- °

vindades, proporcionando comunhio, diversio e aprendizado entre os
presentes, ou seja, um aprendizado vivencial que se di ao observar os
gestuais dos orixds em transe, e dos irmdos de santo diante dos “mais
velhos”, como destaca Sodré {1988, p. 124):

Ela (danga) é manifestadamente pedagégica ou
filoséfica’, no sentido de que expée ou comunica
um saber ao qual devem estar sensiveis as ge-
ragdes presentes ¢ futuras. Incitando o corpo a
vibrar ao ritmo do cosmos, provocando nele uma
abertura para o advento da divindade (o éxtase),
a danga enseja uma meditacdo, que implica ao
mesmo tempe corpo e espirito, sobre o ser do
grupo ¢ do individuo, sobre arquiteturas essen-
ciais da condicdo humana.

Rompendo as fronteiras fisicas do Terreiro, o Candomblé emerge na

internet através de sites, Associagbes Religiosas e blogs pessoais relatan- -
do histérias, experiéncias vividas e possibilitando assim que um maior |

nimero de pessoas, adeptos ou nao, em qualquer local e hordrio possam -

adquirir informagdes. (FREITAS, 2002)
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Embora a internct seja uma ferramenta de informagio e de comu-
nicacdo de acesso universalizante, abarcando as varias 4reas do conhe-
cimento e com diversos interesses. No processo de sua consolidagio,
traz a possibilidade de organizagdo, disseminacio e acesso universal i
produgio do conhecimento, esta exige uma infraestrutura tecnologica e
investimentos que tornem seu uso acessivel e operante. Nesta conjun-
tura, a especificidade da criagao de sites e blogs sobre Candombié coloca
em debate a relagio entre tradi¢ggo/modernidade nas sociedades, ou seja,
. quais as informacdes que podem ser codificadas nesta linguagem visto
. que os contetidos do Candomblé sdo eminentemente transmitidos oral-

mente e vivenciais; quais elementos e saberes tradicionais deste poderdo

| estar acessiveis em um veiculo pablico?

Sdo questionamentos que reguerem reflexdes criticas que ampliem o
“calor das discussbes” entre as novas tecnologias, as estratégias de pre-
servagOes sociais e religiosas conjuntamente com as divulgaches para as
possibilidades de amenizagdes dos estigmas vigentes e conhecimentos
sobre a propria religiéo.

Tomamos conhecimento certa vez em que ouviamos atentos as dis-
cussoes sobre este assunto, de um incidente contado por Sérgio de Aird
que, quando ainda era um recém iad, portanto, mantinha o resguardo,
recebeu varios recados em seu Orkut (site de relacionamentos da Goo-
gle] sobre o falecimento de umnm membro de seu Terreiro. A questdo a
ser discutida era que 0 momento que este vivenciava nio permitia que
recebesse noticias que lhe causassem emogoes fortes. Assim ouvimos
com surpresa uma frase reveladora: “a modernidade passon uma perna

 na tradigdo jejé-nags”.

“ A discussido nos chamou atengdo, pois se tratava mais uma vez de
ouvirmos de forma velada uma discussio sobre a questio da sande. O
interdito a qual todos os recém iniciados sido submetidos no sentido
il, de se preservarem em relagdo as “emocgdes fortes” nao tem outro ob-
| jetivo sendo o de manté-los em equilibrio. A concepgio de que o iad,
x o recém iniciado na verdade é um ser em estado de {re) nascimento,
%,faz recair sobre este todos os impedimentos que possam leva-lo ao
: desequilibrio. Um iaé em desequilibrio, doente, entristecido, acabru-
nhado pode levar ao total descrédito o sacerdote e ainda atrair para o
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grupo um estado critico que pode se manifestar em vérios estagios de |
adoecimento. Na visdo do grupo, estar doente ndo necessariamente |
corresponde 4 visdo da sociedade ocidental; as varias formas de ado-
ecimento e ocorréncia de estados de desequilibrio podem ser atribui- !
das a uma falha tanto do recém iniciado quanto de seu sacerdote ou
do grupo.

O desafio das religides de matrizes africanas estd em permanecer
entre a tradicao ¢ a modernidade conjugando estilos de vida que nao
se contraponham entre o awo {segredo} e os apelos da vida moderna,
cuja manutencio de um ethos como elemento constitutivo tornam-se
capazes de serem reelaborados pelo povo de santo cuja sabedoria estd
em (rejconstruir contextos favordveis e desfavordveis se comunicando e
dialogando com as diversas instincias da sociedade.

Imagens das religides de matrizes
africanas na sociedade brasileira

No contexto global do fim do séeulo XIX, a escravidio aparece como
um sistema arcaico de exploracao, um regime ndo civilizado que, na
Europa, ajudava a criar uma imagem negativa, até barbara sobre o Bra-
sil, portanto, um empecitho aos ideais civilizatbrios que aspirava para
o pais. Assim, nesta nova ordem social, ao negro dois papéis distintos
eram designados: primeiro como um mal necessario ao desenvolvimen-
to da entio Col6nia, depois sua presenga passa a ser alvo de reptdio,
pois esta seria um impedimento ao pais como uma nagdo capaz de se
desenvolver ¢ ocupar seu lugar no panorama mundial.

Com a constata¢do de que um impedimento 4 miscigenagao seria
uma tarefa impossivel, na esteira das relagdes raciais discutidas ampla-
mente na Furopa, segundo Seyferth (2005, p. 37), a questio da assimi-
lagio esteve em pauta como um principio nacionalista; no entanto, “l...]
abrasileiramento ou assimilagdo, porém, supde wm caldeamento racial,
o que aponta para o ideal de branqueamento fenotipico — uma das moti-
vaches para privilegiar a imigrac¢do de brancos”.

: : o
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O principal enunciado da “teoria do branqueamento” era de que aos
poucos, através do incentivo de cruzamentos ¢ casamentos inter-raciais,
pudéssemos extinguir a existéncia de seres hibridos no territério nacio-
“nal. Assim, vamos encontrar a cristalizacdo do preconceito racial como
- um elemento fundado nas raizes histéricas do préprio pais. A crenga em
" uma inferioridade racial, que dividia em inferiores e superiores, é antiga,

e as formas percebidas pela maioria em lidar com estas questdes s de-
 senvolvem como mecanismos muito sutis.
: A Reptiblica em formacao tinha o interesse maior de aglutinar as
- manifestagbes “atrasadas” de negros, indios e mesticos em uma ni-
ca sociedade com a disciplinarizacio de valores, de posturas e de mo-
ralidade religiosa. Tratou-se, assim, de normatizar e penalizar agentes
de préticas terapéuticas ndo-formais, ou seja, feiticeiros, curandeiros e
charlatbes eram os alvos qﬁe deveriam ser postos de lado na tentativa de
{ nio entravar o progresso, a caminhada para a nova ordem social.
Maggie (1992) vai demonstraz, através da analise de autos juridicos,
0 empreendimento do poder piblico em disciplinar os espagos da socie-
+ dade para que as agdes dos individuos fossem classificadas ¢ disciplina-
- das conforme os padrdes sociais vigentes. Ao longo do desenvolvimento
* da sociedade , foram criados determinados mecanismos de controle das
. religides afro-brasileiras que tinham como objetivo efetivar um controle
: social dos espagos de praticas religiosas que eram pensados como locais
! de praticas de curandeirismo, magia negra e exercicio ilegal da medicina,
cujos adeptos e simpatizantes eram passiveis de serem enquadrados em
' crimes previstos no Cédigo Penal de 1890, que estabelecia que:

‘I [...] para quem praticar o espiritismo, a magia ¢
i seus sortilégios, usar de talismas ¢ cartomancias
. para despertar sentimentos de 6dio ou amor, in-
culear curas de moléstias curdvels ou incuraveis,
. . enfim, para fascinar e subjugar a credulidade pG-
© blica - um a seis meses de prisio celular majora-
da se ao paciente resultasse zlteracio temporiria
ou permanente das faculdades psychicas. {BAR-
RETO, 1972, p. 32) '
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A articulagao entre as rotulagBes religiosas e a racial € considerada |

como um fator importante para a compreensao do cenario social brasi-
leiro, marcado pelo “medo do feitico”, conforme mostrado por Maggie
(1992}, e alimentado e reforgado pelas noticias estereotipadas veiculadas
na midia. (LUNHING, 1997; MANDARING, 2003)

E esse medo exagerado do feitico/maleficio, fruto muito mais da
imaginacdo, do que baseado em verdades comprovadas, que ird promo-
ver durante muito tempo uma justificativa a qual, imprensa e policia,
atribuiam como resultado as perseguicdes.

No estado da Bahia, desde o inicio do século XX, sdo registradas
noticias veiculadas que dio conta da perseguicdo aos cultos afro-brasi-
leiros, que, segundo Lunhing {1997}, possibilita tecer um panorama de

como esta sociedade lidava com a questio das religides afro-brasileiras

e da possessio. Acreditamos, que distintamente de Aracaju, no estado
de Sergipe, que nio apresentava uma “tradi¢do” forte em relagio a orga-

nizagio dos cultos e quanto a uma origem que pudesse ser evocada, em

Salvador, desde cedo a imprensa acostumou-se a ceder espagos em seus
didrios aos debates levados a cabo pela Escola de Medicina e por seus
seguidores, que acreditavam ser de suma importdncia 4 divulgacdo na

imprensa sobre a “periculosidade’ que envolvia negros e mestigos prati-

cantes das religides afro-brasileiras.

Como parte desta visio estereotipada, a loucura era frequentemente |

associada ao comportamento de praticantes de cultos afro-brasileiros.
Para compreender este fendmeno, é necessario assinalar que, durante os
primeiros anos daquele século, os estudos da Psiquiatria afirmavam que
as religides afro-brasileiras poderiam promover a loucura e a criminali-
dade, sendo teorizado € aceito por alguns psiquiatras que o negro € sua
religido eram ingredientes que combinados resultavam nestes dois pro-
blemas sociais. ([MANDARINO, 2003) Destacavam-se entre os estudos
que defendiam esta visdo estereotipada as pesquisas de Raimundo Nina
Rodrigues, Ulisses Pernambucano e Cunha Lopes, pois eles afirmavam
que a populacdo negra, participante das religides afro-brasileiras {Um-
banda ¢ Candomblé}, era passivel de desenvolver algumas patologias e
degeneraches. ‘
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Vale destacar que Nina Rodrigues, fundador da Escola de Patologia
‘Social, foi fortemente influenciado pelas teorias evolucionistas em voga
na Furopa, que articulavam trés disciplinas: a Medicina, o Direito e a
‘Antropologia Social. Esta associagio tinha como cbjetivo demonstrar
“através de argumentos “légicos e cientificos” que a populagao brasileira
‘era intelectual e psicologicamente inferior na confrontagio com a supe-
‘rioridade indiscutivel dos brancos. (RODRIGUES, 1988; MANDARI-
'NO, 2003)

. Diante desta compreensao deturpada da realidade, alguns Terrefros
. em. vérios pontos do pafs, especialmente os do Rio de Janeiro, Salvador
e Recife viram-se invadidos durante as sessdes piiblicas (fato que daria
" maior destaque as noticias de jornal) por ilustres personagens que tenta-
. vam ali encontrar a prova cabal que referendasse suas teorias.
| No quadro em que se explana a pluralidade da sociedade brasileira,
| além da discriminacio que recai sobre tudo ou todos que sio considera-

dos negros ou afro, o rdtulo de “macumbeire” supde ainda outra dimen-
i s30: aquela estabelecida pela Escola de Patologia Social que associa certas
. praticas rituais, como possessio, 4 loucura e 2 criminalidade. (BIRMAN,
11978)

Outras doengas também foram atribuidas aos negros ¢ mestigos, as-

- sim como atributos morais e comportamentais os que fortemente para

i 0 enquadramento dessas populagdes e de suas manifestagdes culturais e

religivsas como produzidas por “gente de segunda categoria”, conforme

. Rodrigues (1988).

: Vale lembrar que, entre os anos 1940 ¢ 1950, os estudos psiquidtri-

COS COMECam a rever seus conceitos, influenciados pelo deslocamento da

Antropologia Fisica para um posicionamento mais proximo a explicagdo
. cultural, estes vio se concentrar para perceber as manifestagoes dos cul-

. tos afro-brasileiros como pertencentes a uma determinada manifestacio

'4; da cultura — a negra. Com este deslocamento, os cultos afro-brasileiros

“vio, aos poucos, sendo percebidos como “formas de cura e de adaptacdo

. social”. {LIMA, 1977, p. 49} Contudo, ainda permeavam em tais estu-

- dos as distingdes entre o potencial dos negros em relagao ao dos brancos.

: Contudo, em tempos atuais, vamos observar um processo de com-

| petigdo entre as proprias religides de matrizes africanas e as novas seitas

g
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pentecostais e neopentecostais que inclusive vao utilizar um marketing
negativo acerca das primeiras em uma disputa para virem a ocupar um
espacgo e legitimidade social que hi muitos anos vem sendo buscado .

pelas raizes de matrizes africanas ou afro-brasileiras.

A umbanda e o candomblé, cada qual 2 seu °
modo, sdo bastante valorizados no mercado de:
servicos mdgicos e sempre fol grande a sua clien-,
tela, mas ambos enfrentam hoje a concorréncia
de incontaveis agéncias de servicos migicos e
esotéricos de todo tipo e origem, sem falar de:
outras religides, que inclusive se apropriam de
suas técnicas, sobretudo as oraculares. Concor-
rem entre si € CONCOITen com 08 outros. Por firn,;
foram deixados em paz pela policia {quase sem-
pre), mas ganharam inimigos muito mais decidi-

dos e dispostos a expulsi-los do cendrio religioso,
contendores que fazem da perseguicio s crengas
afro-brasileiras um ato de £, o que se pode tes-
temunhar tanto no recinto fechado dos tem;)lejs
como no ilimitado e puiblico espago da televisao
e do radio. (PRANDI, 2004, p. 229) :

Apesar da organizacdo de instituigdes que visam a congregar -as re-

ligides de matrizes africanas, especialmente, para o combate a discri-
minacio e intolerincia religiosa, o que ocorre na pratica é uma agéo

auténoma de liderancas religiosas, seja em suas Casas de culto, em or-

ganizacOes nio-governamentais ou a voz de critica e reivindicagdo, na

sua grande maioria, é da lideranga religiosa ou da Casa que pertence.

(OLIVEIRA, 2007)

Na complexidade da efetivagio e aceitagdo social destas, o processo -
capitalista de produgio elabora um mecanismo de confusio que dificulta

visualizar e diferenciar, em virias manifestacdes, o que € negro ou nio
na-cultura nacional.

Uma das mais profundas mudangas observadas
110 candomblé nas titimas décadas do século XX
foi sua universalizagio, quando passou de reli-

: e
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gldo étnica a religizo de todos, com a incorpora-
cdo, entre seus seguidores, de novos adeptos de
classe média ¢ de origem nio africana. {PRAN-
DI, 2004, p. 230)

Por outro lado, o processo de reafricanizagio, registrado, a partir de
meados do século XX, val suscitar um significado de resisténcia cultural
:a0 Candomblé contrastando com as demais manifestacoes religiosas no
pais (PRANDI, 2000}, dando uma conotagao étnica a religiao em si, nio
mais a0s seus praticantes originais. A “didspora africana é aqui — nas
- Casas Tradicionais de nagao ketd”. ,

Interessa-nos evidenciar que as diversas manifestagtes religiosas de
: matrizes africanas ocupam, atualmente, na sociedade brasileira um espa-
- go de igualdade, de histdria e de opgéo social e terapéutica, onde seu espa-
. ¢o fisico & comunitario, Terreiro, é acionado por adeptos e nio-adeptos em
- momentos extraordindrios de afligbes, de doengas e outras comodidades.

5
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Candomblé ¢ saiude(s)

O presente capitulo tem como objetivo central tecer reflexdes sobre
as concepcoes do Candomblé acerca dos processos satide-doenga, con-
cepcio e cuidados com o cotpo, além das formas de classificagdo émica
das doencas, tratando os Terreizos como espagos que buscam uma mul-
tifuncionalidade para as atividades religiosas e sociais, cujo objetivo con-
siste em apreender as estratégias da promogdo de satide destes grupos €
de como estas se inserern na discussio da agenda de politicas ptblicas :
da satde da populacio negra. :

Estas questdes fazem parte da pauta de acdes de organizagdes socials, -
que visam, autonomamente Ou com parcerias governamentais ¢ inter-
nacionais, propor o desenvolvimento de um modelo de atengdo a saude,
estruturado em valores e normas tradicionais e, que, a0 mesmo tempo
possa dialogar de forma racional com o sistema biomédico no pais, esta-
belecendo um cenario de oportunidades. de ofertas de satide baseados em
modelos culturais diferenciados. (RODRIGUES; CAROSO, 1998}

A existéncia de um nfmero significativo de adeptos e simpatizantes
que buscam nas religides de matrizes africanas a solugio para problemas
de satde, aflicdes ¢ apoio, nos leva a considerd-las como um “sistema
tnédico complexo”, conforme apresentado por Luz (2003). Esta “medi-
cina afro-brasileira” de base religiosa é marcada pela origem africana re-
sultante do processo de escravidio registrado no Brasil até o século XIX,
caracterizando-se pela utilizagdo preponderante de elementos vegetais
nos tratamentos que prescreve e pela intervencio de um agente religioso
{mae de santo ou pai de santo) que promove a restauragio da satde atra-
vés de relagbes estabelecidas com suas divindades.

Entre as estratégias ¢ praticas de intervencao desta “medicina”, po-
dem ser encontradas abordagens que buscam acionar mecanismos natu-
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rais e sobrenaturais de promogdo da sadde, privilegiando o acolhimento,
o vinculo terapéutico e a interagao do sujeito com a natureza, possibili-
tando uma visdo ampliada € holistica do processo saide-doenga.

Na concepcio de Ogum Toripe, o acothimento é “{...] o que dd senti-
do a cada agdo do Terreiro. Quemn dd sentido ao orixd é a necessidade do
ser humano. Sem isso o orixd perde o sentido de existéncia”. Ele comple-
menta ainda que o individuo que chega ao Terreiro “}...} pode até chegar
sem necessidade de uma ajuda, mas, ao perceber que 0s outros tém suas
necessidades, este percebe que também pode ser ajudado e pede para
fazer uma consulta”.

As solicitagdes de resolugio de problemas as religides de possessio,
assim como outras religites, representam atualmente wm espage signi-
ficativo na sociedade, visto que a crenca em espiritos se tornou uma das
marcas da cultura brasileira.

Como observa Velho {1994, p. 61},

No caso, a crenga em espiritos, no franse, na me-
diunidade e na possessio, cria uma linguagem
bédsica comum que nio esvazia a importdncia
das diferencas substantivas entre 0s grupos, com
suas identidades e valores particulares. TNessa
linguagem, o dominio do ‘sobrenatural’ aparece
como fundamental para compreender o sistema
de representagies da sociedade brasileira ou do
sistema culturalmente propriamente dito.

Acrescentando este debate, Brandao (2004, p. 267} aponta que o Es-
piritismo Kardecista, a Umbanda e o Candomblé sio,

[...] as tx8s religides medianicas e de possessio
mais difundidas e melhor conhecidas ne Bra-
. sil. Da primeira & terceira, elas fazem imperfei-
tamente o trajeto do mais ‘erudito’ ac mais ao
mais ‘popular’, do mais escrito ao mais oral, do
mais eticamente branco ao mais negre, da maior
autoproclamada proximidade intima do Cristia-
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nismo ao mais distanciado, pelo menos do ponto
de vista de uma doutrina confessional explicita,

Apesar dos diferentes significados que tem estas religides, tal como
discutido por Brandio {2004), a grande maioria dos clientes das religiGes
de possessao se coloca em uma postura de ocultamento frente a estas
solicitagdes, em decorréncia do processo sociohistérico de discriminagao
presente na sociedade brasileira com relagdo a estas, particularmente as
de matrizes afro-brasileiras. Entretanto, muitos, ao contririo, veem em
sua participacio uma possibilidade que os leva a usufruir de um status
diferenciado, uma honra jd que no imagindrio nacional, ser “macum-
beire”, pressupbe ser detentor de conhecimentos e poderes, e conforme
a/o agente religiosa/o que o atende, desfrutar de um prestigio frente ao
grupo social mais amplo em virtude da legitimidade alcancada pelo pai
ou mde de santo.

Uma situacio visivel, neste contexto religioso, € a colocagio de “des-
pachos” nas esquinas que é umas das complexas formas de manifestagio
religiosa, englobando espagos urbanos e rurais, assim como os materiais
de diversas naturezas que os c'omp(”)em {animais, vegetais, artefatos) que
apontam a diversidade religiosa presente na cidade e para o vasto merca-
do de bens simbdlicos, na quais os clientes externos possuem também a
preocupacao de nio serem vistos e reconhecidos no momento da reali-
zagdo de um “despacho”. ‘

O cuidado em manter o anonimato e invisibilidade pode bem ser -
caracterizado no relato de v filho de santo do Terreire focalizado, pro-
fessor universitirio, diante da necessidade de realizar um ebé em um
Bambusa valgaris\bambuzal, em um momento em que se encontrava
“apertado de dinheiro e com os caminhos fechados”. Em razdo de sua
amizade com erveiros do Mercado Pablico de Aracaju, ele conseguiu um
adiamento para “pagar depois as coisas do eb6”, assim como o custo do
taxi. Como os caminhos encontravam-se de fato “fechados?, inicialmen-
te este foi até ¢ Parque da Cidade “para arriar 0 ebd e fazer o sacudimen-
to”, mas, no entanto, nao sabia que este local encontrava-se fechado 3s
segundas-feiras para manutencio. A alternativa encontrada foi a de ir
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até a Universidade, pois 14 era ¢ tinico local em que ele tinha conheci-
mento da existéneia de um bambuzal.

Sua preocupagio maior era nio sexr visto pelos colegas, ja que o hora-
rio, 18:15, era um momento de pique de entrada e de saida de vefeulos e
alguém conhecido poderia vé-lo. “/...] Imagina! Eu passando canjica no
corpo e soltando pombo na frente da Rejtoria”. Outro problema que se
apresentava para ele é que seu circulo de relagbes na Reitoria era forma-
do na por maioria “crentes, evangélicos, e ¢ que eles pensariam de mim
[...], iam achar que eu queria matar alguém!”.

Face aos obsticulos representados pela escassez e dificuldade de

acesso aos espagos adequados para a realizacdo destes rituais ¢ obriga-

¢bes religiosas, as esquinas € outros locais da cidade (cemitérios, hos-
pitais, pragas, encruzilhadas) passaram a ser utilizadas como “espagos
sagrados” ¢ “terapéuticos”, O processo de urbanizagio ¢ industrializagao
das cidades no pais, gue resultou na falta de locais naturais para cultuar
as virias divindades das religides afro-brasileiras, tem levado os prati-
cantes destas religides a buscar, definir e ressignificar espagos que sio
crescentemente utilizados como locais de curas. Contudo, em algumas
situacdes, os “despachos” ai colocados contribuem para reforgar a2 ima-
gem cristalizada no senso comum sobre estas como “religides do mal”.
(SILVA, 1995)

Asgim, esta “medicina” concebida pelo Candomblé, presente nos es-
pacos urbanos e rurais das cidades, coloca-se como uma opgio diante

! das necessidades da atencdo i satide apesar da primazia do “sistema ofi-

¢ cial de satide” e da situagdo marginal, estigmatizadora, cuja associagio
. remonta ao processo histdrico da religido.

Esta opgdo terapéutica e religiosa é reconhecida por adeptos e clien-

© tes que buscam apoio e promogio as demandas do processo satude/doen-
: ga, articulando-se junto a este sistema, de distintas modalidades. Como

 ressalta Loyola (1984, p. 163}

\\ As doengas espirituais podem ser causadas, como

jd vimos, por mau-olhado, espirito encostado ou
por um castigo de Deus, de acordo com a ¢renga
religiosa do individuo; esta é gue determina, em

1
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grande parte, a escolha do tipo de tratamento,
ou seja, as escolhas feitas entre os especialistas
do sistema oficial de satde e os especialistas re-
ligiosos. '

Em seu estudo sobre crencas e praticas terapéuticas de uma popu-
lagdo de um bairro de Nova Iguagu, Baixada Fluminense, Loyola (1984}
buscou observar a dificuldade de acesso aos servigos de satde do “siste-
ma oficial” por causa da escassez de sua oferta e as estratégias concebi-
das individualmente ou com agentes e agéncias terapéuticas religiosas
para a promocao da cura.

Diante disso, a concorréncia entre “as medicinas” (medicina popu-
lar e medicina oficial}, levantada por esta autora, € significativa, pois a
interagdo entre morador e terapeuta comunitario € intensa e proxima,
situagdo que facilitaria a compreensao entre pacientes ¢ terapcutas uma
vez que eles falariam a mesma linguagem. Da mesma forma, a conside-
racao sobre o processo satide-doenga extrapolaria os campos biolégicos e
sintomdticos, envolvendo também dimensdes sociais € espirituais.

Nesse contexto, as questdes relacionadas com a satde néo séo vis-
tas como assunto privado e restrito as enfermidades individuais. Ao
contririo, adotam-se estratégias de satde comunitarias e as vinculam
3 providéncia de Deus. S4o essas as chamadas “terap@uticas religiosas”.
(MONTERO, 1985}

Sendo assim, o pensamento religioso busca os principios explicati-
vos para o fendmeno do adoecimento através de representagdes religio-
sas. Como sugere MONTERO (1985, p. 130):

A representacio da ‘doenga’ implica, portanto
numa relacio Agressor/Vitima, agressio esta que
se constitui por sua vez em ameaca 3 ordem so-
cial mais abrangente. £ esta ameaga que 0 pensa-
mento religioso, ao tentar compreender, procura
neutralizar.

Estamos falando, portanto, de uma percepgio da doenga produzida
a partir do pensamento religioSo e que se configura alternativa i pratica

: s
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médica. Essa percepgdo da doenca, permeada pela interpretacio religio-
sa, nfo caracteriza um grupo religioso particular, mas o conjunto da re-
liginsidade de um grupo.

Em decorréncia da recente expansio da demanda por atencio i sai-
de mais diversificada nos grandes centros urbanos, assim como, do in-
tercambio que vem se estabelecendo entre os diferentes sistemas de cui-
dado em salide, torna-se de grande importincia os Emites das medicinas
tradicionais que sdo praticadas pelos diversos grupos sociais e étnicos
diferenciados, para que se possa, assim, avaliar os custos e beneficios
de seu uso e compreender sua sobrevivéncia ¢ expansio a despeito do

avango da oferta de servigos médicos modernos em todos os setores da

sociedade.

Vale ressaltar que com a mudanga no perfil das doencas, a estrutura
biomédica se vé em dificuldades em lidar com as mesmas, visto que, a
medicaliza¢do e o conceito de satde, fortemente alimentado pelo senso
comum cuja busca encontra-se préxima a uma perfeicio, especialmente
alimentadas pelas ofertas tecnolégicas de curas, percebe-se, de fato, que
nao ha uma piora nas condigdes de saiide, mas sim de uma cultura do
adoecimento e do sofrimento, muitas vezes alimentadas pelas adversas

. condigbes sociais em gue se encontra a maioria dos usuarios do sisterna.

A partir de uma ressignifica¢do de “natureza”, valorizagio do corpo

“e novos conceitos de saiide e higiene no meio urbano surgem ofertas
i de tecnologias, assim. como produtos e a criagio de espacos especificos

© com o aparecimento de sujeitos sociais (terapeutas) para tal promogao e
" divulgagdo. Este contexto, a partir do meio do século XX, proporciona o

crescimento das medicinas tradicionais nos centros urbanos que passam
a disputar um mercado ¢ uma clientela com a dita biomedicina, assim
como sua legitimagio no proprio sistema de saiide.

Esta realidade pode ser apontada como uma das razées que explicam
o crescimento das “medicinas alternativas” em imbito mundial. Como
aponta Luz {2005, p. 152):

1 N
I [...] a2 busca e outra racionalidade em satde por

parte de distintos grupos sociais que conformam
clientelas de cuidados médicos, - mesmo por
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parte de profissionais terapeutas, torna-se uma -y

explicagdo razodvel para o sucesso de sistemas
terapéuticos regidos por paradigmas distintos da-
queles da medicina cientifica.

O que se torna fascinante e complexo nesta manifestagio social € a
busca de meios complementares de lidar com a satide e néo a negagéo e
o abandono das “terapias oficiais”, mas sim a complementagio de um
pelo outro, o que em muitos casos os leva a serem procurados simulta-
neamente pelo cliente.

Contudo, esta integragio visando buscar a legitimacio e a institu-
cionalizacio das medicinas tradicionais ocorre de uma forma irregular
em alguns paises, tendo em vista as resisténcias de alguns setores que
defendem a baixa eficicia e a auséncia de “cientificidade” destes siste-
mas terapéuticos.

Poucos sdo 0s paises que desenvolvem uma politica nacional voltada
para as medicinas tradicionais. Estas politicas, frequentemente, visam a
ordenar ¢ papel das medicinas tradicionais e inclai-las como parte dos
sistemas nacionais de satide, estabelecendo mecanismos legais e legiti-
mos que mantenham as atividades e 0 acesso equitativo a estas.

O marco inicial para institucionalizagio dos saberes terapéuticos
tradicionais foi a Conferéncia Internacional sobre Atengao Priméria em
Satide, realizada em Alma-Ata, em 1978, que recomendou a

[...] formulagio de politicas e regulamentagbes
nacionais referentes & utilizacio de remédios
tradicionais de eficicia comprovada e exploragio
das possibilidades de se incorporar os detento-
res de conhecimento tradicional is atividades
de atencio primdria em satde, fornecendo-lhes
treinamento  correspondente.  {ORGANIZA-
CION MUNDIAL DE LA SALUD, 2002)

Neste mesmo periodo, a Organizagio Mundial de Satde criou o

Programa de Medicina Tradicional, com diretrizes de politicas para este
setor. A partir deste fato, este organismo internacional visa estimular

: o s
Estélio Gomberg | 61 gf’ij




1 os paises a formularem ¢ implementarem politicas pdblicas scbre a in-
! tegracao e o uso racional de medicinas tradicionais nos sistemas locais
de saide.

Especificamente, no Brasil, este fentmeno de legitimagao ¢ a insti-
tucionalizacdo deste campo sé se iniciaram a partir da década de 1980,
periodo da criagio do Sistema Nacional de Sadde, Sistema Unico de Sat-
de (SUS). Com a descentralizagao e a participagdo popular, os estados e
municipios ganharam maior autonomia na defini¢do de suas politicas e
aches em satde, vindo a implantar as experiéncias pioneiras, no caso, da

homeopatia e da acupuntura.

! Institucionalmente, a proposta de introdugio de ofertas de “préticas
alternativas” nos servicos de satde, é apresentada pela primeira vez, no
Relatério Final da 8* Conferéncia Nacional de Satde, promovendo as
opgdes terapéuticas ao interesse do usudrio assim como, a recomenda-
¢ao de inclusao de atividades relacionadas as “praticas alternativas” nos
curriculos de formagao em satide.

Nascimento {1998) discutindo sobre os discursos da imprensa e a
legitimacdo da acupuntura, argumenta que o periodo de abertura de-
mocratica registrada no Brasil nos Gltimos anos favoreceu a integracdo
desta medicina tradicional com sistema de satde.

| Era o perfodo da Nova Repiblica, do avanco de
j forgas reformistas na sociedade, que, no setor
{ de satde, se aglutinavam em torno da reforma
5 sanitdria, com propostas de descentralizagio e
i democratizagio das politicas ¢ agdes piblicas de
¢ saide, e universalizacdo do acesso i atengio mé-
i dica. Bra também um pericdo de expansio nos
investimentos, 1nos equipamentos ¢ na oferta de
servigos publicos de atencdo & salde, em niveis
estadual e municipal, nas redes ambulatorial,
- ! principalmente, e hospitalar. (NASCIMENTO,
[ 1998, p. 101)

Através do seu estudo a respeito da veiculacdo de reportagens sobre
a legitimagio e integragdo da acupuntura nos principais periédicos de
Sap Paulo e do Rio de Janeiro, esta autora argumenta que estes veiculos

i a]
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de comunicagido apresentaram uma visio dualista sobre esta questdo: ] o

crendice e charlatanismo e possivel status cientifico.

Outro espago de discussdo sobre legitimacao c eficdcia de medicinas
alternativas que encontra em expansio sao as revistas eletrdnicas e a
internet, contendo sites especializados que sdo constituidos de revistas
cientificas e bancos de dados especializados (como o Medline e Pub-
Med), visando a divalgagdo cientifica de informacoes sobre satide e a -
interconectividade para profissionais de satde.

Se estas ferramentas se colocam como uma alternativa interessante G

as midias tradicionais entre profissionais de saiide e usudrios, amplian- |
do os espagos fisicos ¢ os hordrios de contatos entre eles, atribuindo-thes
também um contorno pessoal na busca de esclarecimentos médicos, o
que os leva a tornar-se uma arena de debates entre os varios sujeitos
sociais {profissionais de satide, terapeutas holisticos e usuarios) envolvi-
dos, associagbes e entre o sistema de satde abrangente. ' '

Q discurso do setor biomédico nestes meios de comunicagio, de
uma forma geral, coloca-se resistente a integracgio ¢ legitimacdo de me-
dicinas tradicionais € de praticas terapéuticas holisticas, acusando-as de
engendrarem um discurso social bascado na auséncia de cientificidade
destas atividades, onde afirmam que somente a Medicina € capaz de
curar. Contudo, esta questido apresenta-se mais complexa que este sim-
ples questionamento, devendo-se discutir inclusive a intencionalidade
desta desqualificacdo, ou seja, o que se discute de forma clara é gque o
terapeuta, por nao ter sido socializado formalmente em escolas médicas,
¢ incapaz de tornar-se um gerador e promotor da satide.

Esta competicdo apresenta como pano de fundo a disputa pelo mo-
nopélio e a reserva de mercado das opedes terapéuticas por parte de gran-
de parcela do setor médico, cujo objetivo parece ser tentar inibir qual-
quer ocupacao de espaco e de ascensdo dos terapeutas que possam vir a
fragmentar a hegemonia do setor biomédico.

Contudo, o que nos leva a perceber € que a conversao de considerdvel
ntmero de adeptos das religides afro-brasileiras encontra-se relacionada
a questdes que traduzem o processo satde/doenca, cujas causas podem

ser relacionadas tanto aos aspectos espirituais quanto materiais confor-

me falas informais de diversos segmentos zeligiosos afro-brasileiros de

%
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diversos Estados. A ocorréncia de doencas ou de distiirbios psiquicos
torna-se clemento motivador para o processo de filiacdo, aparecendo
com frequéncia nos relatos dagueles que acreditam ter-se esgotado as
opgdes de tratamento através das agénceias médicas do setor profissional.
(TEIXEIRA, 1994)
Para os adeptos e simpatizantes das religides afro-brasileiras, a re-
 ligido ¢, muitas vezes, percebida como um conjunto de priticas tidas
como cficazes ndo s para explicar sua propria existéneia, como também
para tornd-la mais suportivel frente a questdes de véarias ordens, o que
inchlui a manutengio da satide fisica e espiritual e sua recaperagio quan-
do se instalam as doencas.

A construcdo social do individuo, da pessoa, no dmbito dos Terreiros
¢ desenvolvida gradualmente a partir, como ji foi dito, de um processo
inicidtico. A iniciagdo e a vivéncia em Terreiro sdo responsaveis pela

© instauracdo lenta e paulatina de uma visio de mundo e wma maneira de
- ser peculiar a um sistema de crengas que privilegia o corpo humano e a
saiide. (BARROS; TEIXEIRA, 1989, COSSARD-BINNON, 1981; MAG-
' GIE; CONTINS, 1980; TEIXEIRA, 1994}
: Para ter este propdsito, € necesséria a realizagdo de diversos pro-
| cedimentos, de forma continua e estabelecida conforme as diretrizes
;" das divindades pela consulta oracular. Apds estes cumprimentos, no-
" vas consultas sio realizadas para verificar o grau de aceitacio destes e,
por efeito, o reestabelecimento de equilibrio do individuo fisicamente,
emocionalmente ¢ espiritualmente e até mesmo a realizagio de novas
obrigacdes.
Este contexto apresentado no inicio na consulta, na revelagzo do
. orixd da/o consulente, nas causas de seus desequilibrios e nas obriga¢des
.~ a serem realizadas nos traz a nogio particular de concepgio corporal
desta religido, ou seja, a consciéneia corporal é desenvolvida através do
equilibr.io entre 0 corpo ¢ as forgas da natureza e que o acionamento de
obrigagbes tem uma funcionalidade primordial neste objetivo ~ satde/
equilibrio.
: Desta forma, € vilida para fins de apreensio do processo satde-do-
enca ter uma visdo sobre a relacdo entre o sujeito e sen orixd através de
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clementos naturais. Sendo que uma divindade pode se relacionar com <}

mais de um clemento, ou seja:

*  &gua: orixds femininos / iabds: Nani, Iemanj, Oxum, Oi4, Euj,
Ob4; Oxumaré e Logunedé;

+ ar: Oxald e Oia;

¢ terra: Ogum Ox6ssi, Obaluaié, Irokd, Ossaim, Oxumaré e Lo-
gunedé;

+  fogo: Fxu, Xangd e Oia.

E importante notar que, a partir desta imbricagio orixd/elemento na-
tural podem-se articular as narrativas miticas, os elementos de veneragio
e os modos de pensar ¢ de agir de um individuo, especialmente, na cons-
tituicdo de um sistema classificatério de doengas e produgbes corporais
j4 que neste sistema religioso o corpo €, por exceléncia, a “morada dos
orixds”, ou seja, estas divindades apontam a predisposicio para determi-
nadas enfermidades caso os individuos “nio cuidem de suas cabegas”.

O corpo, no dmbito deste estudo, € percebido como indicado por
Bourdien {1989}, tal como expressao e materializagdo de uma condigao
social e de um habitus expressado na forma de posturas corporais e in-
vestimentos na sua producdo. O corpo apresenta, através de seus pro-
prios gestos e movimentos e dos simbolos que porta uma determinada
posicio social. Neste sentido, o corpo passa a ser concebido como um
signo social, 2 medida que através deste se desenvolvemn modalidades
corporais ¢ se expressam uma visio de mundo especifica de determina-
dos grupos sociais.

A condicio social de individuos adeptos tornava-se explicita nas
apresentacdes nos diversos espagos sociais através de uma relagdo de
diferenga, baseada especificamente em suas representagdes € em suas
imagens corporais. Estas construgdes sociais se tornam mais visiveis
quando, por exemplo, um individuo porta um fio de conta, colar iden-
tificatério de/s divindade/s, ou roupa branca na sexta-feira, elementos
que facilmente podem ser identificados como possuidores de cédigos
religiosos. '
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O corpo, através de suas posturas, gestos e movimentos, expressa
- uma condig¢do social, que opera como um dos elementos para pensarmos
© a identidade social do adepto.

E a relagdo de contato entre adeptos e nic adeptos, que o primeiro
se identifica como diferente, como portador de marcas sociais que se
evidenciam nos momentos em que se depara com outros sujeitos soclais
quando surgem reprovagoes verbais ou olhares de exclusdo.

Neste caso, podemos perceber intimeras diferenciagbes culturais, ex-
pressas através de producdes e marcas corporais dentro de um mesmo
espaco social, onde a consideragio “da religido” determina essa distingao
cultural expressa simbolicamente nas imagens e representagdes corpo-
rais.

Dos apontamentos colocados acima, podemos trazer uma conside-
ragdo priméria sobre a percepgéo de satde para o povo de sanito: € ex-
tremamente importante para a vida do individuo tanto quanto para seu
orixd, os cuidados relativos 3 satide, visto que o corpo € a “moradia do
sagrado” e de que pz’dbiemas, distdrbios, desequilibrios sao fatores disso-
nantes que podem ser apontados como uma das principais causas para
a conversio religiosa.

Os cuidados com a satide e a2 manutengio com o seu corpo fisico é
um componente estruturante no Candomblé, e na visio de Ogum Tori-
pe, € através dele que o individuo:

[...] consegue manter-se equilibrado; se autogerir; buscar os
meios de garantir a sua sobrevivéncia, Se tem trabalho é uma
condigdo de satide e af, pode crescer e nas dificuldades pode
perceber até a presenga do orixd sobre nds. Satide no meu en-
tender é algo que ndo se deve perder de vista. Satde é funda-
mental para a condicdo de existéncia do orixd. Alids, orixd ndo
gosta de corpo de gente doente.!

Outra consideragao é compreender gue estas praticas e saberes con-
cebidos e executados pelo Candomblé como um sistema terapéutico que
pode ter nma funcio colaborativa com os sistemas locais de satide e suas

¥ Informagae cedida por Ogum Toripe, 2007.
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especificidades, visto especialmente através do uso significativo de vege- 1%

tais com fins terapéuticos em seu interior. Diante disto, ¢ atentar estas

praticas religiosas terapéuticas como um assunto de politicas pablicas
coadunadas na agenda de politicas e programas de medicinas naturais e
complementares e/ou plantas medicinais e fitoterdpicos.

Politicas ptiblicas e Candomblé — satide da populagido negra

A conjuntura da saiide da populagido negra apresentada no Brasil
ainda é uma arena de pesquisadores (na quase totalidade afrodescenden-
te], gestores e ativistas sociais em construgdo com impasses politicos e
ideolégicos para se consolidar como politica piblica nas trés esferas de
gOVErno. '

Sao inegaveis as particularidades € a importancia as questdes de sau-
de da populacio negra, especialmente, porque esta deve ser tratada de

uma forma intersetorial, em di4logo constante com distintas dreas de :
conhecimento, assim como com virios setores da satide e da sociedade.
Contudo, ainda no Brasil, e de forma esparsa, seja no nfvel politico ou
académico, registram-se poucas experiéncias onde estas diretrizes sur-
gem contempladas, O que, no entanto se percebe, é que em sua maioria,
os debates e as acOes apresentadas carregam um carater ideolégico, que
centradas no combate 4 discrimina¢io, acabam por se distanciar do as- :

pecto da sadde propriamente dito.

Os estudos que porventura tenham como obijetivo a discussie da !

satide da populacdo negra nunca foram objetos de discussido por parte
dos estudiosos da satide, tanto assim que Maio e Monteiro (2005) ar-
gumentam que o foco sobre a tematica racial ndo foi objeto de interesse
da tradigdo sanitarista. Segundos estes autores, somente no século XXI,
com a discussio sobre as relaghes entre raga e saiide que surge uma
politica especifica & populagao negra, articulando diversos setores da so-
ciedade e organismos internacionais,

Tal perspectiva se distancia da tradicio sanitaris- = .
ta brasileira, construida sob o signo do universa- = .-
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lismo, chancelada pelo Estado. O movimento da
Reforma Sanitdria, caleado no tripé universalida-
de, integralidade e gratuidade, conforme inscrito
na Constitui¢dc Federal, concebe a satide como
um direito universal de cidadania. Com todos os
percalcos existentes no campo da sadde ptblica
no pais, existe um consenso de gue a reforma
da satide é um dos mais bem sucedidos projetos
politicos de incorporagic dos setores populares,
SEgIMEntos esses coImn expressiva presenca de ne-
gros. (MAIO; MONTEIRO, 2005, p. 439)

No entanto, cabe ressaltar o papel que anteriormente teve 0 movi-
mento de mulheres negras, que na década de 1980 desenvolven inicia-
tivas na questio da satide reprodutiva com recortes raciais, estimulados
por existéncia de um programa de esterilizagio em massa no Brasil.

Tal episddio ganhou uma dimensio piblica. Debates pablicos, es-

tudos académicos, comissdes parlamentares de investigagio sio organi-
zados. A sociedade discute saiide da mulher com uma abordagem racial
ampliando as vozes do movimento feminino negro. (CONGRESSO NA-
CIONAL, 1993, WERNECK, 1993}
7 Por sua vez, analisando as publicagées sobre a satide da populacio
: negra, Monteiro {2004) aponta que elas sdo elaboradas, na maioria,
por ativistas e profissionais de saiide, que em seus trabalhos acabam
¢ por enfocar a auséncia de um recorte étnico-racial nas pesquisas da
arca da saude piblica, que é fruto da crenga na inexisténcia de dis-
criminacao racial no pais. Em contrapartida a isto, o discurso oficial
nos diz que ndo cabe uma discussio e, a consegiiente colocagio deste
debate, nas agendas de politicas de saiide diante desta conjuntura
apresentada.

A forma de apresentar a importancia desta no cenirio brasileiro sdo
os indicadores epidemioldgicos apontados pelos autores, que ressaltam
a incidéncia de doengas falciformes e outras patologias na populagio
negra em geral. Contudo, a visibilidade e a repercussio ocorrem quando
o debate se incide na relagdo de raga, pobreza e iniqiiidade social.
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No ano de 1996, é criado o Programa de Anemia Falciforme {PAF) no
dmbito do Ministério da Satide, em decorréncia dos significativos indi-
cadores epidemiolégicos referentes a incidéncia desta doenga, o esforgo -
deste 6rgdo em colocar tal questdo como um problema de satide piablica
e focd-la eminentemente na questdo racial por evidéncias genéticas. '

Em momento recente, registra-se a sinergia da aproximacio da po-
litica de pesquisa em saiide, das politicas desta drea, abordando a da -
satude da populagdo negra quando o CNPq, conjuntamente com o Mi-
nistério da Satde, langou um edital inédito sobre esta teméitica, mesmo
estando este junto com outros temas, conforme o Edital MCT/CINPg/
MS-SCTIE-DECIT n° 026/2006 - Estudo de Determinantes Sociais da
Satde, Satde da Pessoa com Deficiéncia, Satide da Populagdo Negra,
Saade da Populagio Masculina, acena para um significativo avango no
sentido de colocar a questao da satide das populagbes negras na agenda
de preocupacdes do governo.

A falta de articulagdo interministerial no pais, especialmente, entre
o Ministério da Ciéncia e Tecnologia (MCT) e o Ministério da Saide
(MS), leva a uma dissonincia entre as agdes de fomento do préprio Mi-
nistério da Satide em relacdo 3s demandas da satdé da populagdc negra
e em geral das necessidades de satide da populagio como um todo efou
das pricridades da politica de satde do pais. '

Guimaries (2004, p. 376-377), refletindo sobre a importincia das
pesquisas em saiide desde o final do século XIX e a formagéo dos primei-
ros institutos de pesquisas em 1934, com a fundagio da Universidade de
Sio Paulo, aponta que:

[...] a pesquisa em satide sempre ocupou um ju-
gar de destaque, na qual permaneceu durante o
periodo inaugurado com a criagdo do CNPg em
1951. No entanto, entre aquelas duas primeiras
fases e esta ultima operou-se um crescente di-
voreio entre o micleo hegemdnico da pesquisa |
em satde ¢ as politicas de satide, que se traduziu -
em um afastamento crescente entre a temdtica
da pesquisa e as necessidades de satide da popu- |
lagdo. '

R/
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A organizagio institucional do Nicleo de Ciéncia ¢ Tecnologia e
Satide no Ministério da Satde, através do Departamento de Ciéneia e

Teenologia em Satide (DECIT), da Secretaria de Politicas de Satde (SPS),
- através do Decreto, 3.496, de 1 de julho de 2000, veio contribuir efe-
- tivamente como novo espaco para articulagdo e inducio de fomento
 cientifico e tecnologico. A organizagdo das duas Conferéncias Nacionais
~de Ciéncia e Tecnologia em Satide veio consolidar favoravelmente para
-os debates e a implementagido de politicas intersetoriais para fomento

técnico-cientifico para a drea de sadde. Mesmo com a longa distancia
de realizacdo entre elas, a primeira ocorrendo em 1994 ¢ a segunda, em

2004, direcionou a atengdo para a elaboracdo de uma politica nacional”

de ciéncia e tecnologia e inovagio em satde.

A formulagio de uma Politica Nacional de Ciéneia e Tecnologia e
Inovagdo em Satide (PNCT&I/S) teve como foco principal a ampHacio
da capacidade indutora do sistema de fomento cientifico e tecnoldgico,
por consequeéncia, foi organizada uma agenda de prioridades para a pes-
quisa em satide com caracteristicas das necessidades reais deste setor,
em vistas a articulacio de pesquisas com o sistema de satide voltada para
a universalidade, integralidade e equidade.

Uma PNCT&I/S voltada para as necessidades
de satide da populagio deveria ter como objeti-
vo principal desenvolver e otimizar 0s processos
de absorgio de conhecimento cientifico e tecno-
légico pelas inddstrias, pelos servigos de satde
e pela sociedade. O acatamento desta assertiva
implica analisar o esforgo nacional de CAT em
satde como um componente setorial do sistema
de inovacgdo brasileiro. {GUIMARAES, 2004, p.
378) :

O interesse maior desta nova politica era ¢ de tecer a articulacio
entre gestores, profissionais de satide e pesquisadores, com o intuito de
gerar conhecimentos nas demandas dos problemas de saude locais, na
incorporagdo dos resultados dos estudos ¢ tecnologias pelo sisterna de
safide com mecanismos de fomento atendendo a situacfes especificas.
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A organizacio do campo da satde da populacio negra traz em cena
identidades que vao se afirmar na questdo racial, apregoando a discrimi-
nacio existente no pais e cobrando do Estado medidas efetivas de politi-
cas de agdo afirmativa frente as desigualdades historicamente colocadas
através da articulagio de diversos atores sociais com distintos interesses,

E latente a compreensio entre atores do campo social e gestores de
que gerar programas e parcerias com projetos de satide nos Terreiros &
uma modalidade de reparagio ¢ um processo de inversdo de uma estig-
matizagio a qual foram e sdo relegadas as religides de matrizes africanas,
e, também, as suas praticas terapéuticas, com objetivos claros de consi-
derar o Terreiro como um espago de exceléncia para promogio e difusao
de conhecimentos sobre saide da populagio negra. Estes Terreiros, por
sua vez, ao exercerem a arte de curar criam estratégias de socializagio e
de produgdo de conhecimentos, como preconizado pelo Documento Ins-
titucional Polftica Nacional de Satide da Populagdo Negra: uma questdo
de eqiiidade. '

Participacdo dos movimentos sociais
na promocac de satde em terreiros

E expressivo o espago que as religides de matrizes africanas no Brasil
ocupam no que tange as praticas de ajuda mutua, merecendo destaque e
atencdo s suas contribuigbes no processo de solidariedade e superagdo
de problemas de ordem material e espiritual para individuos, adeptos
ou nio, de diversas classes sociais, ampliando desta forma suas fungbes
além daquelas meramente religiosas. {GOMBERG, 2010]

Qs Terreiros de Candomblé, Rocas e Abassds sao historicamente cons-
tituidos como um espace de resisténeia para manutengio das tradigdes
religiosas negro-africanas, assim como se mostram espagos propicios para
a luta contra diversas formas de discriminacao registradas e sofridas pelos
negros ao longo dos anos da constituicao da sociedade brasileira.

Consideramos que a instituigdo desta nova modalidade religiosa sur-
gida no Brasil, como uma (re)elaboragio de cultos africanos, polatiza
e faz vibrar nio apenas a vida religiosa do grupo, mas também a vida
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social com uma ética peculiar alicergada em uma tradigio oral, enfim,
tudo que o espago de resisténcia — o Terrefro — conseguiu manter e pre-
servar da cultura negra.

Podemos apontar como exemplos destas iniciativas as primeiras car-
tithas de saide veiculadas entre os Terreiros do estado do Rio de Janei-
10, a exemplo da publicagio da Revista Odoya dirigida em especial is
mulheres, cujo tema encontrava-se em consonancia com as campanhas
nacionais de satide, como por exemplo, a de cidncer de mama, e o apare-
cimento de um espago para a discussdo da satde dos afro-brasileiros em
alguns dos diversos jornais que circulam mensalmente.

Posteriormente, a partir da huta dos movimentos sociais gue no Bra--

sil comegam a tomar forma a partir da década de 1970 e se consolidam
nos anos 1980, entre esta, os virios movimentos de valorizagdo da cul-
tura negra, 05 espagos-terreiros passam a adquirir outras configuragdes,
passando a serem pensados pelos estudiosos e adeptos como espacos de
militdncia social negra frente a questdes socioecondmicas da sociedade
nacional. Da mesma forma, estes vAo se reestruturar para atuarem como
possiveis espagos promotores de assisténcia social tanto para adeptos
como para as comunidades adjacentes. Obviamente, o que a principio
fol pensado como uma agenda social aos poucos vai se transformando
em um espago de discussbes politicas. Contudo, pode-se notar que por
tras do interesse de bem estar da comunidade encontram-se embutidos
varios mecanismos de legitimacao social e promogio, tanto dos lideres
religiosos como do proprio Terreiro de Candombls.
Concomitantemente, as religides afro-brasileiras, de uma forma
geral, tornaram-se temas de preferéncia para estudos académicos em
diversas 4dreas de conhecimento, entre elas as dreas das Ciéncias Hu-
manas. O volume de material produzido logo ganha as ruas, burlando
os espagos acad@micos e fazendo parte das discussdes de virios agentes
religiosos, que adquirem poder e autoridade, o que muitas vezes. 0s leva

¢ a fazer caminho inverso ao dos pesquisadores na compreensio e expli-

- cacgdo de situacdes relacionadas com o processo satde/doencga. Sao estes

' que vio buscar explicacbes mais cabiveis e legitimar nestas obras sobre a

i estrutura dos rituais, a confirmagao de mitos e comportamentos compa-

| tiveis segundo a tradicio as quais estes estariam ligados.”

S
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o
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Cabe atentar e apreender sobre as aliangas, os interesses nas pos- &

stveis posicbes a serem adquiridos para os diversos sujeitos sociais
envolvidos no processo de pesquisa, em que as liderangas religiosas,
em sua maioria se tornam portadoras de um discurso marginal, de
exclusio. Tal discurso é ressemantizado em falas de preservagdes so-
ciais e de “descobrimentos religiosos”, culminando assim em novas
reconstrugdes de uma identidade afro-brasileira ou afrodescendente;
onde, em alguns contextos, o “académico de dentro” ou indicado para
futuramente “ser de dentro” torna-se porta-voz dos egbes, “territdrios
negros”, espacos sagrados para a sociedade, em uma acepg¢do mais geral
do termo.

A consolidagio do referido processo, no entanto, por vezes se faz
através de discursos individuais, monolégicos, sem consultas do coletivo
das expressdes e dos contetidos de suas falas e suas escritas em espacgos :
académicos e ndo-académicos em diversas linguagens. Ao indagar “os de .
dentro”, alguns destes falantes ndo sio “de dentro” confirmados, situa-
cdo muitas vezes desconhecida para os receptores de suas mensagens na
sociedade mais ampla. _ '

Transformado em espago académico e de militdncia social, os Ter-
reiros de Candomblé configuram-se em territdrios referenciais para se
pensar, refletir, e preservar as expressdes religiosas afrodescendentes.
Destinado originalmente & populagio negra e seus descendentes, como
simbolo de preservagio cultural das culturas africanas na Diaspora, es-
tes gradativamente se torna espago para os mais distintos sujeitos so-
ciais e seus interesses para além de religiosos. 7

No processo de democratizagio do pais, estes espagos, considerados, -
até entdo, como territérios de resisténeia 4 cultura hegemonica vio se
transfigurar em espaco de atividades sociais multiplas, através da parce-
ria com organizagbes nio-governamentais (na maioria, ligada ac “mo-
vimento negro”), com orientagdes acerca dos direitos e de cidadania,
possibilitando os processos de ascensao social e construindo um didlogo
com a sociedade mais ampla. '

Enquanto agéncias sociais, os Terreiros de Candomblé vao buscar
financiamentos nacionais € internacionais para implementacio de agbes
socioculturais visando melhorias na qualidade de vida de seus filhos de
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santo assim come, de moradores, nao adeptos, das comunidades adja-
centes. Tal conduta amplia as nogdes de solidariedades ¢ de relagdes in-
terpessoais que cotidianamente sio desenvolvidas nestes espagos, elabo-
rando uma nova configuragio dos modelos de solidariedade comunitaria
interna e externa. (RABELO, 2008)

Freitas (2005, p. 15), ao discutir o papel das religides afro-brasileiras
no processo de globalizacio, aponta para uma disting¢do destas ativida-
des dos Terreiros em relagdo as praticadas pelas demais religides, pois

Os projetos desenvolvidos nos terreiros, diferen-

ciam-se, pois, dos projetos realizados por outras:

instituigdes religiosas, ji no principio de utiliza-

¢do do espago fisico, que é sempre sagrade. No

malis das vezes, esses projetos sdo desenvolvidos
- dentro dos saldes de dangas, os barraches. Nesse
. sentido, o espago terreiro mais wma vez funcio-
: na com espago integrador, tanto lugar para danga
. sagrada como para aula de prevengdo DST/AIDS,
© por exemplo.

Este mesmo autor menciona que no Rio de Janeiro, os Terreiros pio-
neiros a desenvolverem atividades de voluntariado foram o Ilé Omolu
Oxum ¢ o IIé Omi Ojuard, dirigidos, respectivamente, por Mae Meni-
nazinha D'Oxum e Mie Beata D’'Iemanji que atendiam os moradores
circunvizinhos a 4rea do Terreiro, fossem ou nio adeptos.

Continuvando, Freitas (2005, p. 15) aponta que

No ano de 1999, a época do II Concurse de
Capacitacio Profissional para Jovens em Risco
i Social, promovido pelo Programa Comunidade
i Solidaria, mais que uma dezena de terreiros se-
riam aprovados como instituighes multiplicado-
ras para 0 desenvolvimento de projetos sociais ¢
i solidirios, na regiio metropolitana do Rio de Ja-
. neiro e de Salvador. O que somente correborava
a importincia dos terreiros {e por esses dada) ao
trabalho de acfo voluntaria.

( ﬁf\? 74 | Hospital de Orixds

Estas atividades e os financiamentos que estavam embutidos as
aghes sociais, acabavam por proporcionar as comunidades religiosas um. -
status de instituiches gue promovem o voluntariado. Até entao, as ati-
vidades desenvolvidas por varios Terreircs, de uma forma geral, eram
restritas as festas religiosas e centradas na distribuicdo de “comidas do
santo” nestas ocasides, ou ainda na distribuigdo de cestas bésicas. Estas .
agdes eram vistas por algumas liderangas religiosas “como agao eficaz”’ -
capaz de estabelecer uma relagao de parceria com as comunidades ad-
jacentes ao Terreiro, acreditando que desta forma conseguiriam incre-
mentar um dialogo de protegdo, visto que a maioria de seus templos
encontra-se em areas de risco social, sejam no Rio de Janeiro, Salvador,
Sdo Paulo ou Aracaju.

Outra configuracio social colocada por estas agdes pelos/nos Terrei-
ros foi colocar em xegne um modelo unitario e unificado de pensar e de
agir no que tange a criagio de-uma identidade negra, sustentando a ideia
de que a religiosidade funcionaria como uma estratégia de organizagao
e resisténcia social. Contudo, novas e “velhas” manifestagdes culturais :
negras, de virias partes do pafs ¢ das periferias dos centros urbanos, :
apontaram modelos possiveis de fazer e ser que ndo se restringe a uma :
{nica identidade, mas de identidades negras através da producio corpo-
ral, de musicalidades, entre outros. (SANSONE, 2003)

O que se tornou imperativo nos espagos religiosos afro-brasileiros
é o estabelecimento de estratégias de organizagic voluntiria, com vis-
tas a buscar legitimidade na sociedade mais ampla, mostrando que eles
podem ser “instituiches sérias”; agéncias sociais capazes de preencher o
tempo ocioso de adolescentes na promogio de uma cidadania, cujos dis-
cursos recorrentes, reprodutivos da hegemonia, apontam que estes gra-
pos, excluidos do processo social, se nfo forem assistidos corretamente
se encaminhario para a marginalidade como & recorrente no discurso do |
senso comum. {GOMBERG, 2008)

Em dias atuais, 0s .espacos religiosos afro-brasileiros defrontam-se
com diversos dilemas e desafios na sua manutengao, entre eles, a busca do
equilibrio entre a tradigdo e a modernidade. Como manter as tradigbes, os
valores do grupo e uma organiza¢io social que se estrutura na hierarquia
religiosa, especialmente, no awo (segredo) dos saberes e das préticas €, a0
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mesmo tempo, abrir para a sociedade, para as comunidades adjacentes
através de agdes de voluntariado que sdo realizadas no espago sagrado e
gue, na sua maioria, também envolve pessoas do axé e até sua sustentabi-
. Hdade socioecondmica, na implementacdo de projetos sociais com cunhos
. de preservacio cultural e geracio de renda. Como exemplos, € possivel
citar a Casa de Alaka, no lié Axé Opé Afonjd e o Espago Cultural Vovd
Conceiggo, do Ilé Axé Iya Nassé Okd (Terreiro da Casa Branca). Neste
tltimo espago religioso referido, registram-se aprovagdes de candidaturas
de projetos de restauros em Editais do Instituto do Patriménio Artistico
e Cultural da Bahia {(IPAC) nos anos de 2009 e de 20102, apontando uma

diregdo interessante da posturz ativa € parceira no processo da politica’

de patrimonizagio no Brasil, superando a dimensio do senso comum do
“engessamento patrimonial” e clientelista neste campo.
Sobre este aspecto, Freitas {2002, p. 34) acredita que:

O terreiro, rejuvenescido pela galera, assinala
para uma nova dinimica de permanéncia e re-
sisténcia, radicalmente antagbnica i idéia de que
patrimnios sio bens obsoletos e imutaveis. So-
breviveu aos séculos e 4 viagem transatlintica,
através da transmissic de um ethos denomina-
do afro-brasileiro, que se perpetua em praticas e
- a¢Des transgeracionats e transtemporais e que se
opbe is formas cldssicas de transmissao hist6-
. rica, disponibilizadas pelas institui¢bes sociais
classicas (familia, escola, trabalho). Articula-se a
© promogdo de politicas piblicas, tio em voga nes-
© ses tempos contemporineos, contribuindo para a
. transformacio das comunidades do entorno, do
. Brasil, da sociedade global.

* Qs projetos contemplados sio “Restauragio da Coroz de Xangd do Terreiro da Casa
Branca” ¢ “Casa de Oxossi do 11& Axé Iyd MNassé Okd {Casa Branca do Engenho Velho):
restauro ¢ divalgagdo patrimonial da cultura religiosa afrobrasileira”, respectivamente,
no Edital n° 01/2009 “Preservagic, Dinamizagio e Difusic de Acervos Pertencentes
z Instituicdes Museais Privadas e Comunitdrias no estado da Bahia” e Edital 14/2010.
“Apoio & Realizacdo de Projetos de Valorizagdo do Patrimdnio no estado da Bahia”.
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Em uma conversa informal que tivemos no Terreire da Casa Branca
com ogds de idades avancadas, em 2005, discutiamos sobre a quanti-
dade de ogds novos — em sua majoria, adolescentes e jovens, ~ que nao
estavam estudando naquele ano. Claramente, percebemos o constran-
gimento de alguns em assinalarem que a forma de obtencao de renda
destes sujeitos sociais era através da participagdo em festas de outras
Casas como “tocadores de atabaques”. Os “mais velhos” nos falavam
que esta postura j4 nio interessa mais ao Terreiro, ¢, nas palavras de um
ogd "“mais velho”, “que eza feio, que no espago do Terreiro mais antigo do
Brasil ainda se encontrassern jovens analfabetos”, que isso repercutiria
naideia cristalizada no imaginario social de que aquele era um espago de
pessoas que “além de pobres eram também ignorantes™.

No gue tange a area de satde em particular, 2 Rede Nacional de |

Religides Afro--brasileiras ¢ Saide, foi organizada durante II Semi-
nario Nacional de Religides Afro-Brasileiras ¢ Saiide, em 2003, que
visou, principalmente, a promogio de satide dos praticantes das reli-
gites afro-brasileiras, articulando adeptos (liderancas religiosas e filhos
de santos), liderangas comunitérias, gestores ¢ profissionais de saide,
comunidade académica e movimentos sociais em geral, contando, atu-
almente, com 136 Terreiros, 49 organizagbes nio-governamentais e 18
Grgaos pablicos. (SILVA, 2007)

Planejada para ser um férum de debates e agbes, especialmente, para
estimular e consolidar atividades de promocao de saide nos espacos das
religides afro-brasileiras assim como estabelecer um didlogo mais amplo

com a sociedade em geral nas questdes referentes a politicas piblicas de

satide.

A Rede tem como objetivos lutar pelo direito hu-
mano i satde; valorizar e potencializar o saber
dos terreiros em relagio i satide; monitorar € in-
tervir nas politicas publicas de satide exercendo
o controle social; combater o racismo, sexismo,
homofobia e todas as formas de intolerincias; le-
gitimar as liderancgas dos terreiros como detento-
res de saberes e poderes para exigir das autorida-
des locais um atendimento de qualidade, em que
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a cultura do terreiro seja reconhecida e respeita-
da; estabelecer um canal de cormunicacio entre
os adeptos da tradicdo religiosa afro-brasileira, os
soestores, profissionais de satde e os conselheiros
de satde. (SILVA, 2007, p. 173)

Este desenho tem como compreensio o respeito as tradigbes das dis-
tintas manifestagbes das religibes afro-brasileiras no territério nacional,
dialogando com os érgios pablicos no gue tange a promogio de satde de
um grupo especifico.

Esses espagos de praticas religiosas afro-brasileiras tém historia, vi-

sdes de mundo, caracter{sticas préprias e no que tange ao campo da sad-
de, priticas e valores particulares no lidar com o processo satde-doencga
e, por efeito, merece compreensio e sensibilidade do poder piblico para
criar condigbes favordveis para estas manifestagdes.

Através de elementos apontados, ddo oportunidade 3 inclusde da
grande parte da populacio, que encontra nos Terreiros a possibilidade de
vivenciar relagdes humanas e espirituais em um espago de acolhimento
e solidariedade.

Na visao da Rede, os adeptos das religides lidam com uma dualidade

nas solicitagbes terapduticas, ou seja, a priori, tem acesso ao Sistema
Unico de Satide {SUS) com uma proposta baseada na universalidade,
equidade ¢ integralidade ¢, por outro lado, pode acessar o Terreiro como
espago de acolhimento e de resolutividade de problemas de salde ¢ “sen-
tem na pele” os processos de reconhecimento e consideragio do Terreiro
como um espago terapéutico por parte do “sistema oficial”,
: Diante deste contexto, a proposta da Rede € gerar condigdes fa-
i vordveis para atender uma parcela da populagio negra e pobre, que
¢ maloria nestes espagos religiosos, gue se depara com situagbes de
. racismos, preconceito, intolerdncia religiosa e desconhecimento téc-
nice dé algumas enfermidades especificas deste grupo, por exemplo, a
doenga falciforme.

Corroboramos esta questiio recordando que em uma das reunides
para implementacdo da Rede em Sergipe, em 2006, e agbes de satide vol-
tadas para a populagio negra, uma jovem negra relatou a insensibilidade
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do atendimento de um profissional de satde quando ela teve uma crise.- bl

de anemia falciforme (“dores nos ossos”} no momento do parto. Foi-lhe
dito que estava tendo um “chilique/piti”, pois as dores do parto nio eram
tho grandes assim, que ela tendo obtido prazer na relagio sexual que
resultou em sua gravidez deveria calar-se.

Até aquele momento ela nio sabia que ela era portadora de anemia
falciforme, o que s6 foi diagnosticado quando teve que ser deslocada para
outra unidade de satide em virtude de complicacbes circulatérias.

A Rede promove encontros como parte de sua estratégia de educagio
e politizagao, na forma de semindrios e oficinas de capacitagio, utili-
zando essencialmente os itans {lendas), ou seja, partindo dos proprios
mitos, da cosmologia das religides afro-brasileiras para a divulgacdo de
conhecimentos do processo saude-doenga.

O acolhimento é umas das atengbes principais na Rede em razio
dos espagos religiosos tornaram-se arenas de referéncia para promogio
da religiosidade ¢ cultura afro-brasileira. Acolher, sentir-se parte de um
grupo através de atividades litGrgicas e sociais concebe ao individuo de
origem negra sentimentos de pertenga, de autoestima que, na sua maio-
ria, distintos da sociedade mais ampla ¢ integrando subjetividades indi-
viduais e coletivas, atualizam e reatualizam a memoéria ¢ a identidade
social através de suas percepgdes, do plano simbélico, das afetividades e
materialidades contidos na danga, no canto, nas comidas de santo ¢ na
rede de solidariedade de relacdes interpessoais estabelecidas.

Uma das atividades que tém recebido atengdo ha alguns anos sio
as Feiras de Satide em Terreiros de Candomblé. Estes eventos retinem
integrantes da Casa Organizadora e demais Casas, assim como simpati-
zantes e moradores adjacentes de diversas faixas etdrias na intencdo de
obter informagoes basicas sobre satide.

A realizacao das Feiras articula diversas praticas e saberes terapéuti-
cos da biomedicina com saberes tradicionais religiosos, em sintonia com
o Plano Naciona! de Satde (PNS), aprovado pelo Conselho Nacional de
Satide em 2004, em observincia das deliberagbes da XII Conferéncia
Nacional de Sadde. As Feiras, priorizadas pelo Comité Técnico de Satde
da Populacio Negra, sdo aproveitadas para serem espagos de discussdes
entre diversos atores sociais, instituicbes piblicas e nio-governamen-
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tais, cujos interesses sdo de fomentar propostas de politicas de satide da
populagdo negra nos Terreiros e contra a intelerdncia religiosa.

O Terreiro da Casa Branca, na Cidade de Salvador, foi pioneiro des-
ta iniciativa, em 2000. Posteriormente foi seguido pelos demais com a
finalidade principal de promover a integracdo entres adeptos das religi-
bes afro-brasileiras corn as comunidades adjacentes € o poder piblico,
através da utilizagio de sen espago fisico como local de promogio de
informagdes ¢ servicos de satde.

1

[...] por conta da discriminagdo racial porque as pessoas da

nossa religido (Candomblé} eram mal-tratadas no servico de-

satide. Quando chegou em 2000, decidimos fazer alguma coi-
sa. Af, nasceu a Feira de Saide juntando todo mundo.®

O enfermeiro Mauro Nunes, entdo Coordenador Nacional de Sadide
da Organizagdo Médica “Médicos Sem Fronteiras”, palestrante, na Feira
de Satide do Terreiro da Casa Branca, no ano de 2006, comentando sobre
o tipo de abordagem que este utilizou em sna comunicacgdo, este nos es-
clareceu gue partiu dos saberes e praticas internos para o entendimento
da promog¢io de satde.

I Comecei lembrando uma série de prdticas rituais passadas
pela ancestralidade desde sempre e gue reforcam atitudes
sauddveis. Ressaltei ainda a preocupacdo, condescendéncia e
atencdo para com oS portadores de transtornos mentais que
muito antes do movimento anti-manicomial, jd aceitava e
cuidava de seus portadores no seio dos ferreiros ao invés de
simplesmente isold-los, internando-os em hospicios e clinicas
como a maioria absoluta das religides judaico-cristds.*

Em Aracaju, desde 2006, ocorre o Projeto Giberu: Feira de Satde do
1lé Axé Demata Ny Sahéra, localizado no Bairro Santa Maria/Zona Sul,
programado para ¢ més de agosto, quando se realizam festividades em

% Informacao cedida por Ekedy Sinha do Terreiro da Casa Branca, 2006.
* Informagio cedida por Maurc Nunes, 2006.
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honra do orixd Obaluaié, em parceria com a Unidade Basica de Satde e
a Secretaria Municipal de Sadde.

Entendiamos naquele momento, que o terreiro se constitui em
um espago de fomentagdo de satide, onde as pessoas buscam
encontrar a solugdo para seus problemas, inclusive os de sad-
de, portanto, acreditdvamos que é necessdrio efetivd-lo como
espago de promogdo de satde; buscamos entdo a parcerig com
a prefeitura e realizamos a I Feira de Savide do 11é Axé Dematd
Ny Sahdra.®

No ano seguinte, as parcerias foram ampliadas com téenicos do Pro-
grama de Satide da Familia, Programa de Satde Bucal, de DST/AIDS
e Saide do Adulto, assim como a participacao do grupo de teatro de
agentes comunitarios de satde, onde eles apresentam esquetes com in-
formacgoes sobre prevencio.

A Feira ocorreu na rua e na parte interna do Terreiro, foram monta-
dos stands para divulgar informagdes e prestar servicos de atengao pri-
maria de satde ¢ praticas terapéuticas, tais como massagens e fitotera-
pia. '

Parece-nos necessario que sejam feitas reflexdes mais apuradas sobre
a organizacao de Feiras de Satide nos Terzeiros, no que se referia a utili-
zacdo de um espago religioso para fim de promocéo de satde, a0 tempo
em que se deve indagar qual/is modelo/s de satide que deverdo ser obser-
vados nestas iniciativas e suas possiveis integragdes, assim como se¢ deve
refletir sobre a disponibilidade de parcerias com o poder piiblico, que s6
se tornam possiveis devido a insercao de integrantes destas Casas como
profissionais e técnicos de secretarias de satide.

Em tempos atuais, as diversas Casas e espagos religiosos afro-bra-
sileiros se (re) configuram como agéncias sociais, ampliando sua na-
tureza original religiosa ¢ buscam formas de como a se relacionar com
as comunidades adjacentes, com o Estado e diversos atores sociais,
religiosos ou nio, como um espago social, comunitario e de promocédo
do bem estar.

5 lnformacdo cedida por Andrey Roosewelt, Ogd ¢ téenico da Secretaria Municipal de
Savde/Aracaju, 2006, :
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Assim, as iniciativas de projetos sociais, programas culturais e Fei-
ras de Satde, como citado por dltimo, sao agdes significativas para
tecer estes canais de comunicagbes com a sociedade mais ampla, bus-
cando sua legitimidade social, ora como templo religioso, ora como
agéncia social, assim como para tecer mecanismos de preservacgio des-
te complexo sistema de praticas e de saberes singulares do grupo reli-
gioso em questao.
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O axé: espaco de promogao e
cuidados em satde

Os termos, Terreiro, Casa, 11é, Axé, Abacd, Roga sio categorias cons-
truidos por integrantes e adeptos das religides afro-brasileiras ao longo
do tempo, para designar espacos religiosos das diversas religides de ma-
trizes africanas instaladas nas distintas regiées do Brasil.

Essas referéncias apresentam significados distintos para os adeptos,
atribuin-se a existéncia de um espago particuiar dentro da cidade e, ao
mesmo tempo, remetendo a um “espago sagrado” cuja funcio € a de cul-
tuar as divindades em seus espagos originais como acreditam que seria
em seu continente de origem, a Africa.

O que os diversos grupos religiosos que se intitulam mantenedores
de uma tradicdo apresentam em comum € a demarcacio fisica - aqui
entendida como espaco fisico — a formatagao do préprio espago servindo
como um lécus religioso e comunitdrio que propicia a realizagio de ati-
vidades litiirgicas, terapéuticas ¢ sociais, além da concepgdo simbdlica
deste espaco como uma reprodugdo natural das terras africanas em solo
brasileiro, cujo objetivo reside em cultuar as divindades dos diversos
grupos étnicos que sobreviveram ao processo da didspora.

- No que se refere a esta compreensio e demarcagdo de espaco, € im-
portante mencionar a observagdo de Santos (1996) referindo-se 4 distin-

¢do entre espago e territério. O espago ¢ definido como uma totalidade - -

que abarca a configuragdo territorial, a paisagem e a sociedade. Por sua
vez, o territério é conceituado como configuracio fisica e também com
uma natureza de totalidade, pexrpassando pelo espaco.

A ideia de construcio de uma territorialidade nos remete a um senti-
mento de necessidade de expressar uma identidade, mesmo que esta seja

: : oy
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religiosa, em um espa¢o com fronteiras fisicas, onde no seu interior sdo
acionadas percepgdes, sentimentos, pertencimentos e suscitados diversos
processos que venham a reafirmar ou construir suas identidades sociais.

Nesse espago, suia existéncia s6 é considerada na interacio entre es-
paco/corpo/cultura. Assim, experimentar, incorporar e vivenciar o am-
biente concebendo relacdes reais e simbdlicas com uma légica de ra-
cionalidades materiais e sobrenaturais é, antes de tudo, a possibilidade
de vivenciar o dindmico, o dialdgico, fonte de sua existénceia — espago
por exceléncia da transmissio e sustentagao de um ethos — reconhecida
como alicerce e sustentacio do préprio grupo. (SODRE, 1988}

{Dellimitar este espago é de fundamental importincia para o grupo
na tentativa de afirmagio e de reconstrugio de sua identidade, seja atra-
vés da delimitagio de fronteiras fisicas, scja pela ordenagdo sagrada onde
o individuo ao conceber o sentimento de pertenga passa a manifestar
suas particularidades, sua visdo de mundo, concebendo confornos como
"espago qualitativo” como preconizado por Elhajji (2010, p. 3), contendo
uma “grande carga afetiva e emocional e uma forga imaginaria e simbd-
lca excepcional.”

Em verdade, esta agdo, a organizagao do espago, significa na ética
© de SODRE (1988) o que representaria a dinamica da estrutura de uma
i cultura.

Segundo este mesmo autor,

O territorio e suas articulacbes sécio-culturais
aparecem como uma categoria com dinidmi-
ca prépria e irredutivel as representacles que
a convertem em purg recepticulo de formas e
significacGes. Essa dimenséo incita 4 produgio
de um pensamento que busque discernir os mo-
vimentos de circulagdo e contato entre grupos e
em que 0 espago surja nio como um dado au-
tbnomo, estritamente determinante, mas como
um vetor com efeitos proprios, capaz de afetar
as condigbes para a eficdcia de algumas agbes
humanas. (SODRE, 1988, p. 15)
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Para Sodré, a organizagio deste espaco religioso € essencialmente

simbdlica visto a trazer para si caracteristicas de um espago mitico pou-
sada na Africa.
Sendo assim, ele funcionaria

i...] como a forma social negro-brasileira por ex-
celéncia, porque além da diversidade existencial
e cultural que engendra, € um lugar originirio
de forga ou poténcia social para uma etnia que
experimenta a cidadania em condi¢des desiguais.
Através do terreiro e de sua originalidade dian-
te do espago europey, obtém-se tracos fortes da
subjetividade histdrica das classes subalternas
no Brasil. (SODRE, 1988, p. 19}

Esta Africa mitica é (re)elaborada na flora, na fauna, nos elementos
materiais, imagens e valores cristalizados através da sintese de ritos ¢
cultos religiosos pelos diversos grupos aportados em solo brasileiro.

E justamente neste processo de {rejelaboracio espacial, simbélica,
religiosa e social que 1o “novo espago” emergirdo mecanismos, tradigbes
e lembrancas reverenciados nas divindades, nas construgdes do agir e
pensar ¢ representagdes piblicas, no caso das festas.

£ sobre o espaco, — aquele que ocupamos, por
onde passamos, ao qual sempre temos acesso, €
que em todo o caso, nossa imaginacio ou nos-
so pensamento ¢ a cada momento capaz de re-
construir — que devernos voltar nossa atengdo;
& sobre ele que nosso pensamento deve se fixar,
para que reaparcga esta ou aguela categoria de
lembrancas. (HALBWACHS, 1990, p. 131}

Dessa forma, no periodo que precedeu, mesmo durante e, até mesmo
ap0s a instalagdo dos Terreiros de Candomblé, como um espago religio-
s0, o que vimos foi o estabelecimento ao longo dos anos de um canal de
comunicagao com a cidade, cuja sintonia em vérios momentos cruciais
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{a perseguicdo aos Terreiros, a morte de pessoas eminentes da comuni-
dade) vai ser determinante inclusive para a continuidade do préprio.

Qs Terreiros e a cidade

A cidade é um espago ampliado das limitagbes geograficas em cujo

interior ¢ tecido, uma arena de interesses, negociacbes, aproximacgdes

e fricghes entre as distintas instituicdes e atores sociais, Apresentando
distintos estilos de vida, cosmovisbes, e consumos préprios que irdo lhe

atribuir um contorno multidimensional & multifuncional. (PESAVEN-"

TO, 2007)

Desta forma, ao longo da histéria da implantagdo das cidades no
pafs, os Terreiros de Candomblé e demais espagos de religides de ma-
trizes africanas nfo ficaram alheios a estas manifestagbes e priticas

. socioculturais. Na constituigdo e solidificagdo dos diversos segmentos
' das religides afro-brasileiras o que percebemos é uma histéria marcada,
_ na maior parte dos periodos, por perseguigbes, discriminactes, diferen-
" tes mentalidades e “invisibilidades sociais”, assim como solicitagdes e
“aliangas de diversas ordens sociais. (DANTAS, 1984, 2002; LUHNING,

1997, MANDARING, 2003)

Na fala de diversos autores, Brown (1985); Maggie (1978); Concone
(1996}); Prandi {1995}); Silva {1997),é relatado que sujeitos do poder pa-
blico buscavam se beneficiar destas aliangas entre Terreiros e sociedade
mais ampla, conforme relatado por este Gltime autor,

Diante as aliancas que sempre se fez com as eli-

tes brancas, incorporando-as freqlientemente i

| hierarquia religiosa. Os cargos de oga e de obd,

{ postos religiosos gue certas autoridades e funcio-

. i narios de érgios de repressio {como delegados e
policiais} ocuparam ¢ significative, Qu mesmo
0s vinculos que existiram entre membros dos
terreiros ¢ representantes destas elites. B famo-
so 0 caso de mie-de-santo Tia Ciata, que tinha
como marido um funciondrio da policia, e cajo
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terreiro tornou-se grande centro difusor da reli-
giosidade e do samba no Rio de Janeiro no final
do sécule XIX. (SILVA, 1997, p. 110}

Contudo, tais situagbes deram aos Terreiros uma acio estratégica
de preservagio cultural e expansao ao longo do pais nas 4reas centrais e
periféricas das cidades em expansio, proporcionando mobilidade fisica e
o deslocamento do préprio Terreiro em diversos bairros.

dd

Os terreiros paulistas, hoje, multiplicam-se em
guase todas as diregdes; sdo encontrados em
hairros de classe média alta, como Pinheiros,
Vila Mariana e Jardins, ao redor das estagdes de
metrd, nos bairros ‘étnicos’, como Liberdade e
Bom Retiro {respectivamente formados por co-
1onias de imigrantes japoneses € judeus), cuja
cultura religiosa a principio nada teria a ver com
a afro-brasileira, e aproveitam em seu favor as
facilidades urbanas, como o transporte que en-
curta as distincias e une os moradores dos mais

variados pontos. (SILVA, 1995, p. 170)

O préprio Terreiro da Casa Branca - [1é Axé Yid Nassé Okd — consi-
derado por muitas fontes documentais, como o Terreiro mais antigo do
pais, teve diversas instalacdes ao longo de sua histdria, Inicialmente,
instalado na Barroquinha, depois durante anos, em uma casa no centro
da cidade, para, finalmente, vir a se instalar na Avenida Vasco da Gama,
onde acabou por ser reconhecido como Terreiro da Casa Branca do Enge-
nho Velho. [OLIVEIRA, 2005)

E importante ressaltar, neste caso especifico, como certas apropria-
¢hes surgem como indicativas de uma determinada origem étnica oun
espiritual. O termo “casa branca” designa a morada de um determinado
orixd - Oxaguii — cuja ialorixd, Iyd Massi, pertence ao quadro das ilus-
tres ialorixds brasileiras, cuja fama ultrapassou os limites do Terreiro,
incorporando-se ao cotidiano da cidade como uma referéncia local, além
de marcar a descendéncia espiritnal de um vasto nimero de adeptos que

o
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podem e vao buscar para si o fato de pertencerem a uma linhagem “real”
¢ sahidamente africana.

O espacgo onde se realizam as préticas Htirgicas das religides de ma-
trizes africanas € denominado, de maneira geral, como Terreiro. A cons-
trugdo principal nas Casas Matrizes e suas descendentes diretas se divi-
de em um grande saldo/barracdo para cerimdnias piiblicas e os quartos
~ ou casas dos santos para ceriménias privadas.

Nas Casas oriundas da Casa Branca, por exemplo, o espago do bar-
racdo também comporta o guarto de Oxalé e o quarto de Xangd, além do
recinto privado para as iniciagOes. No barracio ao centro, encontra-se o

poste central, stmbole da ligagio entre a terra e o céu, e local por onde

segundo a tradicio jejé-nagd teriam descido os orixds para povoar a terra.
] A aproximagdo da cidade em fungao de seu crescimento e pela pré-
© pria especulagdo imobilidria, que acabou por juntar bairros antes sepa-
. rados por quildémetros de avenidas, fez com que o “espaco mato” tio
necessario aos ritu_ais g parte integrante da cosmovisao jejé-nagd aca-
basse por vir habitar também os espagos limitados dos terreiros. Assim
encontramos cultos anteriormente processados na floresta que agora sio
realizados no espacgo do Terreiro, como € o caso do culto do orixd Iroko
(gameleira branca, Chlorophora excelsa,) e de Idanko (bambuzal, Bam-
busa vulgaris).

Nas palavras de Bastide (2001), Iroko é uma 4rvore possuidora de
uma simbologia especifica entre os iorubds, com estreita ligacdo entre os
mundos imanente e sobrenatural,

A drvore simbolizada, o tronco ereto e viril -
membro fecundante da terra e do céy, elo, cor-
ddo wmbilical entre o orum e 0 aié, na concep-
¢io restrita yorub4 -, marca espacos piblicos dos
Candomblés mais antigos e tradicionais. Alguns

- espacos privados sdo também sinalizados com o
mastro, poste, tronco rememorizador da drvore
geral ¢ fundadora davida. Eoeloentre o céu e a
terra. (BASTIDE, 2001, p. 65)
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A segunda 4rvore referida, Idanko, nas palavras de Ogum Toripe, €
uma “drvore sagrada que tem os poderes mdgicos de receber oferendas
e de transmitir elas como mensagem para o fortalecimento da satide”.

Assim, mesmo contando na maioria das vezes com um espago limita-
do que varia de casa a casa, os Terreiros buscam meios de encontrar uma
area especifica onde possam captar dgua natural, seja na forma de um
pogo artesiano seja na forma de uma fonte nas casas de matores recursos,
para situacgdes littirgicas, conforme aponta Lima (1977, p. 80-81},

Mas muitos deles {Terreiros) tém também uma
fonte sagrada onde as fithas-de-santo vio tomar
seus banhos, de onde se tira a dgua para lavagem
das pedras, e que se da a beber como um teste de
‘pureza do corpo’ (se a pessoa manteve relagbes
sexuais na noite anterior, a dgua a faz adoecer).
Essas fontes tém nomes diferentes conforme a
divindade que as protege: fonte de Oxum, 4gua de
Xangd, bica de Oxald [...]..

A construgdo das Casas de Santo ndo apresenta uma padroniza-
¢do arquitetdnica tradicional. Contudo, suas construgdes obedecem a
tradighes funcionais para cada atividade litGrgica especifica que tam-
bém vai de encontro i disposicdo do espago do Terreiro e as condigdes
s6cio-econdmicas da lideranca religiosa e do grupo.

Na visio de Barros (1993}, os espagos religiosos de matrizes africa-
nas devem conter, obrigatoriamente, um “espago-mato” para possibilitar
0 acesso a vegetais necessérios a realizagdes de atividades litdrgicas. Dis-
tintamente, Santos {1988) apregoa que a drea das construgdes para as
atividades littrgicas utilizadas pela comunidade como “espago-urbano”.

Percebem-se, atualmente, nas configuragdes das cidades que cada
vez mais sio restritas as possibilidades de organizar um Terreiro de Can-
domblé com as dimensdes e dreas geograficas necessarias para as ati-
vidades litirgicas, ou seja, o desejo de ter ele aliada a uma necessidade |
real de um “espago-mato” faz com que agentes religiosos busquem areas
situadas nas periferias dos centros urbanos. '
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O Terreiro de Candomblé do presente estudo nao foge a esta ten-
déncia. Fstd localizado a 30 {trinta} quildémetros de Aracaju, capital de
Sergipe, no municipio de Sao Cristévao distante 11 (onze) quilémetros
do centro do municipio, constituindo uma chécara de 21.000 {vinte e
wm mil) metros quadrados.

O Terreiro de Candomblé, para fins de organiza¢io social, divide-se
essencialmente em 4reas sagradas e profanas. Nao podemos desconside-
rat, entretanto que o espago como um todo é possuidor de axé, percepgdo
que somente com um grau de envolvimento religioso e vivencial é que o

individuo podera vir a perceber, como por exemplo, as funcionalidades e

" particularidades sagradas de determinados espagos.

Exemplo desta liminaridade espacial foi o incidente presenciado por
nés durante os preparativos para o inicio das obrigagbes de Omolu. Um
jaé impedido de adentrar no quarto do sento por ser ainda muito jovem
(apenas quatro meses de iniciado), procurando onde se instalar de forma
gue ndo incomodasse o trinsito dos “mais velhos” posiciona sua estei-
ra debaixo da mangueira. Imediatamente ao perceberem, as senhoras/
ebomis advertem-no de gue aquele local era impréprio, pois ali, durante
a cerimonia do ipadé (ceriménia especifica onde sc reverencia Exu) se
“despacha” a porta, fato até entio desconhecido deste iniciado até mes-
mo por ser ainda “jovem no santo”.

Bastide {2001, p. 34) acrescenta que

|...] o padé dirige-se antes de tudo a Exu, compor-
ta também obrigatoriamente Wma oragio para 0s
moOTtes ou para os antepassados do candomblé,
alguns entre eles sendo mesmo designados por
seus titulos sacerdotais.

Para o pablico externo, os Terreiros apresentam alguns sinais iden-
tificatdrios, indicando gue 14 é um espago de culto de uma religido de
matriz africana, seja por letreiros, placas, quartinhas (jarros) de cerdmi-
cas, ou pelos assentamentos de divindades colocados em suas entradas
que possibilitam identificar a existéncia deste espago religioso ou. pelos
toques dos atabagues e agogd em dias de ceriménias piblicas.

92 | Hospital de Orixds

Ampliando o espago do Terreiro, as esquinas assim como outros ‘
espagos da cidade {cemitério, hospitais, pracas, praias) passaram a ser
utilizados como “espacos sagrados” e “terapéuticos”. O processo de ur-
banizacio e industrializagio das cidades que tornou escasso os locais de
culto de vérias divindades das religiGes afro-brasileiras fez com que estes
espagos nominados acima se tornassem em verdade espagos “rituais”.

Se a propria cidade serve como local de oferenda, tomando o Iugar
do “espago mato”, contudo, ocorrem repercussdes sociais. Em algumas
situagdes, os “despachos” ou as sobras de elementos utilizados em ebds
colocados nestes espagos vao reforgar a imagem cristalizada no senso
comum de que as religides afro-brasileiras sio “religides do mal”.

Um dos espagos mais solicitados nas cidades litordneas de todo pais
830 as praias. E comum no final.do ano observar grupos de Terreiros e
de simpatiZantes divigirem-se a praia péra ofertar presentes a Iemanjd —
“rainha do mar”. Este culto, conforme as caracteristicas regionais desen-
volvem-se de forma particular, sendo que suas datas de celebragdo coin-
cidem com uma data especifica do calendario catélico, revelando desta
maneira o sincretismo religioso ¢, proporcionando um didlogo com a
sociedade mais ampla no sentido de dar um aspecto de cotidianidade e
de religiosidade 2 prépria cidade.

Como exemplo deste amalgama religioso, podemos citar a cidade do
Rio de Janeiro, onde os festejos para lemanjé tradicionalmente realiza-
dos nas areias de Copacabana unem diversas pessoas, de varias religio-
sidades e espiritualidades, portando em sua quase totalidade roupas e
flores brancas, além de bebidas para fazerem seus pedidos a divindade.

Esta atividade, inicialmente realizada apenas por grupos religiosos
afro-brasileiros desde a década de 1940, na década de 1980 tornou-se
um atrativo “turistico” da cidade, reunindo atualmente cerca de dois
milhdes de pessoas na noite do dia 31 de dezembro para comemorar a
chegada do Ano Novo. Embora desde 2006, pela agio municipal do pre-
feito César Maia, as manifestagdes religiosas tenham sido antecipadas
para o dia 30, a cidade incorporou os rituais € a crencas e faz da praia um
local primordial nos agendamentos dos festejos de final de ano, demons-
trando assim a indissociabilidade da crenca e da incorporagio do espago
no tocante ao imagindrio social.
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Na mesma diregdo, como jd assinalamos, encontramos as priticas
litirgicas que envolvem a utilizagdo de grandes espagos abertos assim
como a escassez de dreas de cultivos e plantios nas cidades diante do
processo de urbanizagio. Os pontos possiveis de realizacao de ebds, sa-
cudimento e banhos sdo, em geral, localizados em 4reas distantes dos
centros urbanos ou em areas de preservacao ambiental, algumas de aces-
s0 restrito, gerando debates piblicos de favorecimento e de criticas en-
volvendo diversas instituicdes ¢ atores sociais sobre esta utilizagio.

Uma solugdo desenvolvida para otimizar o uso do “espago verde”
do Terreiro, foi a organizacdo de um jardim etnobotinico nele, com a

finalidade de preservagdo cultural e disponibilizacdo de espécies ve-

getais para fins terapéuticos, prioritariamente, as espécies em cultive
sdo para hipertensio e diabetes, envolvendo adeptos do Candomblé ¢
estudantes e profissionais das Ciéncias Sociais, Farmacologia e Cién-
cias Agrarias.

Atualmente, o acesso as informagdes e o transito constante de lide-
rancas religiosas em encontros e semindrios, que tem como objetivo a
discussio da tradicio e dos caminhos das religides de matrizes africanas,
vem abrindo espago para um tipo de discussdo que, até pouce tempo,
cra impensada entre os adeptos e frequentadores. Ela diz respeito direta-
mente & continuidade do espago ~ e af se encontra a diferenca — apds a
morte do lider religioso. Nao é uma disputa pela sucessio, mas sim pela
continuidade do axé no cendrio local. Se a continuidade da lideranga
religiosa é pautada pela consulta oracular, a heranca da posse do terreno
e do espacoe fisico é uma discusso estritamente terrena. Ainda em vida,
varias liderancas religiosas preocupadas com esta questdo vio orientar
membros familiares consangiiineos para a criagio de instituigbes sociais
que, no futuro, possam vir a assumir a manutengao da entidade religio-
sa, Da mesma forma, percebe-se o incentivo por parte de alguns dirigen-
tes que buscam associar-se a figuras importantes das véarias Federagbes
Religiosas existentes, de forma que suas Casas venham a fazer parte da-
quele grupo de Casas, que por sua importincia religiosa {sao descenden-
tes de Casas Tradicionais) sao reconhecidas como patrimoénio histérico
ou local de preservagdo da memodria afro-brasileira.
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Esta atitude por parte dos dirigentes e seus afiliados demonstra uma
preocupacio crescente por parte de varios segmentos envolvidos na cria-
cdo de mecanismos gue possibilitem a manutengao ¢ a sobrevivéneia
dos Terreiros. Esta tentativa, segundo Lody (1987), serve para pensar-
mos que os patrimdnios representativos das comunidades e ou grupos
j4 se encontram integrados as organizagbes socioculturais e que exercem
seu papel na vida cotidiana dos individuos.

Neste sentido, a estratégia de preservacdo seria hoje um caminho
almejado por parte do grupo frente a sua conscientizagao de que ¢ Ter-
reiro desempenha outras fungdes sociais que nao somente a de espago
religioso, e de que estes sdo dotados de uma “consciéncia ecoldgica” do
significado do “espago mato” dentro dos limites deste espaco religioso,
140 como uma coisa exclusiva do grupo, mais sim da comunidade em
geral.

A criagdo nos Terreiros de entidades sociais ou agBes sociais autdno-
mas, assim como de tombamentos arquitetonicos, tém como objetivo
principal possibilitar maior visibilidade e legitimagao social aos mem-
bros e as comunidades adjacentes levando, por conseguinie, & novas
configuragtes destes espagos religiosos como entidades pablicas ¢ garan-
tindo sua continuidade como institui¢io.

Terreiro COMO MOnMNEnto negro

Outra questdo contemporinea, na pauta de varios Terreiros como _:
mais uma estratégia na busca de reconhecimento social, do Estado e da -
sociedade mais ampla, é a solicitagdo de tombamentos de suas edifica-
coes em busca de estabelecer um didlogo do patriménic material com -
o passado da sociedade brasileira. Esta pratica se tornou mais intensa
desde a década passada, quando os lideres religiosos tomaram conhe-
cimento desta possibilidade, muitas vezes a partir de informagbes do
proprio Instituto do Patriménio Histérico ¢ Artistico Nacional (IPHAN]}
ou, de membros seus que, cientes da possibilidade colaboraram com os
processos de pedido de tombamento.
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Embora em principio o fato dos tombamentos tenha suscitado um
mal estar entre as fontes oficiais, com o tempo, a ideia acabou por se
mostrar coerente frente i prépria histéria da constituigio do pafs, como
o exemplo a seguir:

Em outras palavras, através dessa estratégia reto-
rica da identificacdo entre Brasil e, no caso, igre-
jas barrocas em Minas ou um terreiro de can-
domblé em Salvador, definimos a nagdo como
barroca, religiosa, catdlica, mineira, ou negra,
afro, nagd ¢ baiana. E, como num passe de magi-
ca, nos sentimos todos de algum modo ‘auténti-
cos’ portadores desses mesmos atributos. (GON-
CALVES, 1988, p. 267-8)

Este autor aponta ainda que, para o entendimento de bens repre-
sentativos do patriménio cultural, deve-se observar principalmente seu
papel de mediagao entre os distintos periodos hist6ricos, ou seja,

[...] muitos dos bens culturais que compdem um
patrimdnio estdo associados a0 ‘passado’ ou a
‘histéria’ da nagdo. Eles sdo classificados como ‘re-
lfquias’ ou ‘monumentos’. Assim como a identi-
dade de umn individuo ou de uma familia pode ser
definida pela posse de objetos que foram herdados
e gque permanecem na familia por varias geragbes,
também a identidade de wima nacio pode ser de-
finida pelos sens monumentos aquele conjunto
de bens culturais associados ac passado nacional.
Estes bens constitiem um tipo especial de pro-
priedade: a eles se atribui a capacidade de evocar
o passado e, desse modo, estabelecer uma ligagio
entre passado, presente e futuro. Em outras pala-
vras, eles garantem a continuidade da nagio no
ternpo. (GONCALVES, 1988, p. 267)

Gilberto Vetho, que foi relator do processo de tombamento do Terrei-
ro da Casa Branca, em Salvador, aborda as distintas opinides e embates
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dos setores da sociedade baiana sobre este processo — Ata da centésima
oitava reunido do Conselho Consultivo do Patrimdnio Histérico e Ar-
tistico Nacional, da Secretaria da Cultura, realizada em 31 de maio de
1984,

Assim, o tombamento de Casa Branca significa-
va a afirmacio de uma visio da sociedade brasi-
leira como multiétnica, constituida € caracteriza-
da pelo pluralismo sociocultural. Ndo hé divida
de gue tal medida de reconhecimento do Estado
representava também uma reparacio is perse-

P—

guiches e & intolerincia manifestadas durante
séculos pelas elites e pelas autoridades brasileiras
Contra as crencas e os rituais afro-brasileiros [...]
(VELHO, 2006, p. 240}

Consideramos assim que com os processos de tombamento e de pre-
servacdo dos Terreiros no pafs, implementados, atualmente, pelos -
gaos pliblicos federais e estaduais irdo ampliar as analises sobre esta te-
mética, acabando por envolver as diversas 4dreas de conhecimento, assim
como consideracbes as funcionalidades de suas edificagbes nos planos
fisicos e simbdlicos, utilizados em momentos cotidianos e extracrdind-
rios pelos grupos.

O historico de um Terreiro:
uma analise sobre o espago de campo

O Ilé Axé Opé Oxogum Ladé, fundado em 1999, € uma instituigio
religiosa, filiada ao & Axé Opbd Afonja, localizado em 4rea rural do Mu-
nicipio de $3o Cristovao, distante cerca de 30 (trinta) quilémetros da
cidade de Arvacaju. Para se chegar ao Terreiro, deve-se percorrer, cerca
de 11 quilometros do centro deste Municipio, por uma estrada bastante
sinuosa e de terra. O transporte coletivo € escasso, existindo duas linhas
regulares da capital do estado ao municipio. Geralmente aqueles que
nao tém carro, solicitam ao chegarem ao centro do municipio, uma lota-
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G40 para ir ao “sitio do Sr. Reginaldo” ou ao “centro do Sr. Reginaldo”
ainda “a casa do professor”.

Reginaldo Daniel Flores, o lider religioso desta comunidade nasceu
na Hha de ltaparica, estado da Bahia, em 1953, na familia Daniel de
Paula, umas das familias responsaveis pela implantagdo e manutengao
do culto de Egungun. (SANTOS, 1988)

Aos cinco anos, mudou-se com sua mae, Clarice Daniel de Castro -
Oxum Toki - para Salvador €, aos sete anos foi morar em definitivo com
sua avé espiritual, Maria Bibiana do Espirito Santo — Mae Senhora, que
o adota, permanecendo com ela no IIé Axé Opd Afonjd até sua morte,
quando este contava com 16 anos.

Conjuntamente, ao seu aprendizado religioso e tentando escapat, em
suas proprias palavras do “destino cruel” da familia Daniel de Paula, ele
se esforga por nio ser mais uma das tantas criangas do axé, que embora
sejam especiais em suas particularidades religiosas, ndo possuem outro
vinculo.conra sociedade civil além de criangas em risco social. Buscando
formas de conseguir estudar e trabalhando para isto desde muito cedo,
obteve a Licenciatura em Danga pela Universidade Federal da Bahia ¢,
posteriormente, concluin Mestrado em Educagao pela mesma Institui-
Cao.

No dia 31 de agosto de 1982, aos 29 anos, foi iniciado pelas méos
de Maria Stella do Azevedo Santos - Odé Kayode — passando a atender
pelo nome de Ogum Toripe. A idade “avancada” para a iniciagdo dele é
um demonstrativo do quanto este procurou afastar-se das obrigagdes, na
tentativa, segundo ele, de “ser alguém.”.

No ano de 1999, apds 18 anos de iniciado é surpreendido por um
presente inesperado: um amigo, as escondidas, pede que ele procure
uma 4rea rural para que possa a vir instalar um haras, pois desejaria
investir na criagio de cavalos. Este sem desconfiar, faz alguns contatos
¢ acaha por conhecer a 4rea do Caipe Vetho, um sitio de 21 mil metros
quadrados, de drea virgem ainda, contando apenas com uma pequena
* casa. Apds 0s acertos para a compra do imével, este é surpreendido com
a informacgdo que o espago em verdade seria um presente para Ogam,
para que este “pudesse vir a cuidar de seus filhos”. A este eplsodzo oil-
o tras doagoes se spmaram e, assim, no ano de 2000, comega a construgio
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do que viria a ser o IIé Axé Opd Oxogum Ladé - "Casa da Forga de Oxurm
¢ Ogum Coroados.” .

Esta situagdo em que filhos de santo ou clientes externos por gra-
tiddo a servigos prestados vao presentear a lideranca religiosa com um
terreno, embora nio seja a regra, € ficil de encontraz, £ interessante res-
saltar que um pouco antes de iniciarmos nosso estudo, o Sr. Reginaldo
Flores preparava-se para disputar uma vaga no curso de doutorado na
Universidade Federal da Bahia, sendo dissuadido por Ogum de fazé-lo.
Ao consultar o orixd acerca das disposigdes a serem tomadas gquanto ao
presente, terreno, este disse “gue agora era a hora dele {orixd} ser cui-
dado!”.

Para se chegar até o Axé, nao encontramos nenhuma placa ou objeto
diacritico que informe a existéncia de uma Casa de Candomblé naquela
propriedade, apenas, acima do portdo, o endereco — Estrada do Caipé Ve-
lho 1120. Ao entrar, passa-se 0 portio ¢ avista-se, 2 direita, uma area de
cerca viva tendo em seu interior o assentamento de Exu -~ “guardido da
porteira”. Segundo a cosmovisio afro-brasileira, este orixd que é aquele
que “abre os caminhos e, portanto, deve ser informado de tudo”; assim,
pela tradicdo do grupe ao entrar e/ou sair do Terreiro todos devem sauda-lo
buzinando o carro.

Adentrando, pelo lado direito, encontramos a moradia do caseiro
logo 2 esquerda, a residéncia da familia do pai de santo, onde reside sua
irma e seus dois filhos menores, uma menina de oito anos e um menino
de cinco anos. Dos dois, apenas a menina passou pelo processo de ini-
ciacdo parcial por ocasidc da iniciagio de sua mae.

Ao lado, podemos observar um pequeno platd, de cerca de 60 metros

guadrados, que serve de drea de cultivo de plantas medicinais e litdzgi-

cas, atividade do Projeto “Jazrdim Etnobotanico do IIé Axé Opé Oxogum
Ladé: preservacdo cultural, pesquisa e promogéo de satde.”!

' Projeto “Jardim Etnobotinico do [é Axé Opd Oxogum Ladé: preservagdo, cultural,
pesquisa e promogio de satide”, em Sdo Cristovao, Sergipe, foi coordenade pela Prof* Dra
Ana Cristina de Souza Mandarino, na Universidade Federal de Sergipe, com recursos
oriundos do Edital FAP-SE/FUNTEC Nn 03/2004 (Fomento a Pesquisa em Tecnologias
Sociais).
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Logo abaixo, apés as duas casas, encontramos do lado esquerdo o
galinheiro e o “bodidrio” {local de criagao de bodes, cabras, carneiros); do
outro lado, 4 direita, nos deparamos com uma pequena area de cultivo
de arvores frutiferas {pitanga, caju, acerola, manga e seriguela) que serve,
além de estacionamento de carros, para reunides de conversa nas horas
vagas, pois a 4rea possui uma sombra agradivel das &rvores, e para a
‘execugio de algumas atividades religiosas, como, por exemplo, descascar
e cortar alimentos para preparacio de ebds de solicitantes “para ficarem
tranquilos no preparo” e de abrir o marié (folha do dendezeiro — Elais
guineesis Jaquim — desfiado}, que sdo colocados nas entradas dos recin-
tos nos momentos festivos e de obrigagdes conforme a visio mundo do
grupo para a protegao contra espiritos perturbadores.

Saindo desta 4rea, chega-se a Casa de Oxal4, pintada de branco —
cor simbolo deste orixi — que temporariamente funciona também como
barracao, reproduzindo assim a tradigdo do [lé Axé Opé Afonjd, cuja
primeira construgio a ser edificada deve ser a Casa de Oxala.

Da porta principal da Casa de Oxald, avista-se a imensiddo do ter-
reno e as diversas casas de santo. Esta paisagem apresenta-se bastante
agradavel ao olhar, pois o terreno, em declive, encontra-se todo gramado
(uma grama nativa}, ¢ pontuado por VATios coqueiros que se encontram
distribuidos entre as casas.

Do meio para baixo do terreno, nos chama atengio uma pequena
concentracio de drvores de médio porte e outras espécies vegetais que
funcionam como a reproducio de uma floresta, “o espago-mato” onde
sio realizados sacudimentos — ou “ebédromo” ~buscando reproduzir a
flora original africana.

Na parte posterior € a esquerda da Casa de Oxald encontra-se a co-
zinha e, geralmente, quando as péssoas chegam dirigem-se para 14, pois,
além de ser o primeiro espaco que estas tém contato, € onde deixam as
sacolas de compras cumprimentando rapidamente as pessoas que 14 se
encontram.

E importante lembrar que no Candomblé a cozinha € um espaco es-
tratégico, além do fendmeno social que discutirernos abaixo, pois € nela
que se¢ preparam as comidas de santo e as comidas profanas comunais.
Esta é 0 espaco eminentemente feminino, ficando aos homens permiti-
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dos apenas auxiliarem nas tarefas € nos demais afazeres com o0s consen-
timentos das mulheres. Contudo, para o preparo das comidas dos satrtos
ou do axé segue-se a tradicdo religiosa, ou seja, s6 as mulheres devem
prepara-las, a excecdo constituindo-se no fato do homem pertencer a um
orixd feminino.

Ademais, como é comum nos templos religiosos afro-brasileiros, a
cozinha € concebida como um espaco de alta sociabilidade e de controle
social, De 13 avista-se quem entra ¢ sai do Barracao e o que as pessoas
estao fazendo na drea de servigos, ou na “cozinha de lenha”.

Um exemplo deste controle social pode ser o fato observado por nds
na manha da festa de Ogum no ano em que realizdvamos nossa pesquisa
de campo. Um iad foi repreendido por uma das ebomis presentes por se
postar “de banda”, “de forma inadequada para um homem, como wma
“sereia do Mangue Seco™, segundo ela, em um dos bancos da cozinha
quando naquele momento, a maioria das pessoas estava envolvida nas
atividades que de preparo das comidas, dos axéds, apds os sacrificios dos
animais. Sua alegacdo de que estava com dores nas costas nfo fora su-
ficiente para sensibiliza-la, por esta infracio ele fora “multado” e todos
0s homens presentes na Casa tiveram que “pagar a multa” revertida em
cervejas para as mulheres.

Na 6tica que permeia o sistema afro-brasiletro: “um iad nio se can-
sa; ndo dorme; sé encosta na parede para descansar”. Ao deitar no ban-
co, em um momento de atividades laborais e, da forma como este se
postou, estava infringindo uma regra social, denotando assim que os
“mais velhos” estao atentos com as posturas, as agdes € as expressdes
corporais traduzindo uma disciplina social ¢ corporal, conforme consi-
dera Foucault {1989) na discussio sobre docilizagio do corpo frente as
diversas instituicdes socliais.

Para Foucault (1989} o poder € expresso em todas as sociedades asso-
ciado primordialmente ao corpo, uma vez que € sobre ele que se impde
as obrigacdes, os interditos e os limites. E, pois, na “redugao materialista
da alma e uma teoria geral do adestramento” que se instala e reina a no-

: Mangue Seco é uma 4rea balnesria do-estado da Bahia.
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¢ao de doctlidade. Torna-se docil o corpo que pode ser submisso, utiliza-
do, modificado e aperfeigoado em fungédo do poder. (FOUCAULT, 1989)

Apods a cozinha, as pessoas entram na Casa de Oxalé pela porta late-
ral, indo deixar suas valises pessoais nos trés quartos existentes, indo a
seguir tomar um banho obrigatdrio, para que possarn “tirar ag impurezas
da ruza” e colocar a “roupa de ragdo”. Como sio chamadas as roupas de
uso didrio no Terreiro.

: Para os homens calga e bata, podendo ser de cor lisa ou estampada
© ¢ para as mulheres, saias brancas ou coloridas com fitas na extremidade
. inferior ern nAmeros impares e camisy {camisa onga que geralmente vai
. até os joelhos, sempre de cor branca, que permanece por dentro da saia}
| e pano da costa e laco, para o caso das iads. Ambos colocam seus fios de
! contas designando seus orixds e aquele da lideranga religiosa.

: Apbs o banho ocorre a‘solicitagéo de benga, iniciando pela porta
* do Barracao, quartos dos orixds e depois ao lider religioso seguido pelos
: “mais velhos” e, posteriormente, os “mais novos”; este movimento mar-
ca uma das modalidades freqiientes de troca de axé, tanto no plano fisico
I quanto no simbdlico, ou seja, os cumprimentos — pedir a benga — para o
grupo extrapolam a consideragio primaria da educagio ou a delimitacgio
! da hierarquia religiosa, scrvindo também para reforcar os lagos comu-
nais e compartithamento de energias.

O conhecimento da complexidade das relagdes que se desenvolvem
no interior de uma Casa de Santo, se faz através da transmissio oral e
por comentarios informais dos “mais velhos” ou ainda pelo olhar atento
que se espera de um nedfito - traduzido na expressdo; “abid nao pergun-
ta, s escuta”.

Desta forma, a rotina desta nao ¢é algo que se possa apreender de
imediato. O sistema hierdrquico rigide & qual sfo submetidas 3s Ca-
sas Tradicionais e a intrincada redes de parentesco “mitico” e religioso,
que traspassa e transpde as relaches sociais, sdo circunstincias bastante
complexas, que exigem cuidados e prolongada vivéncia para serem apre-
endidas por seus membros. Do seu aprendizado vai depender a fungio
que o individuo ird exercer no futuro, ficando, neste sentido, as relagdes
e os conflitos muito mais agudizados.
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Organizacdo social ¢ estratégias de
preservacao da identidade do grupo

A organizagdo deste Terreiro nio foge ao padrio das outras Casas,
reproduzindo assim os mesmos modelos de conduta e comportamento,
ou seja, as atividades sdo centralizadas na figura da lideranga religiosa
exercendo uma autoridade sobre o grupo em diversos niveis de atuagbes.
Da mesma forma, o preenchimento de categorias sociais inerentes a es-
trutura ¢ ao funcionamento da estrutura social é o0 mesmo apresentado |
em outras Casas que seguem o mesmo modelo religioso, assim, além da
figura do pai de santo, vamos encontrar as categorias de rodantes, ogds
e ekedis, respectivamente, sujeitos que entram em transe, zeladores €
zeladoras dos orixds.

No momento deste estudo, a comunidade era composta por cerca
de 40 (quarenta) individuos pertencentes as mais diversas faixas etarias,
situagbes étnicoraciais ¢ niveis socio-econdmicos diferenciados, que re-
sidem em virios estados.

A insercio neste Terreiro como adepta/o, assim como na maioria das
comunidades religiosas, ¢ definida pelo jogo de buzios ¢ pela realizagdo
do ritual terapéutico do bord. Nesta consulta oracular, pode ser apontada
a conjuntura religiosa da/o consulente e conforme as prescrigbes advin-
das, esta/e realizard procedimentos religiosos mais ou menos elabora-
dos, dando assim inicio a um processo gue aos poucos o fard a adquirir
e partilhar a identidade social do grupo. _

A presenca de homens e mulheres nas diversas categorias religiosas,
sem exatidio quantitativa é equilibrada, entre os diversos niveis socio-
econdmicos, escolaridades e etnias, apresentando indicadores distintos
daqueles apresentados nos estudos realizados por Herskovits (1943) so-
bre o predominio de mulheres nas Casas de Candombié da Bahia nas
décadas de 40,

O primeiro passo, para a inser¢ao na categoria de filho de santo, estd
assentada sobre a premissa de que um determinado ritual deve explicitar
sua nova condigdo. Apds a lavagem das contas, ato que nio necessaria-
mente indica uma filiacdo religiosa, mais. sim mitica, a ceriménia do
bori é a primeira parte de um processo que poderd a vir a se concretizar
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ou ndo. A adesdo parcial ou completa determinara ao individuo o seu
Iugar na estrutura hierdrquica da casa, assim como as relagbes com seus
demais membros.

Outro momento ritualistico que estabelece relagoes para formacao
de irmdos de santo é a iniciagdo completa do individuo traduzida orga-
nizacao de um barco. Os filhos de santo sdo avisados, através do jogo de

- biizios, que necessitam fazer a iniciagao religiosa e, com antecedéncia, se

planejam e se preparam para fazer o santo, seja em termos econdmicos,
em disponibilidade de tempo livre e do ponto de vista emocional.

Outra atribuigio do barco, na visdo do grupo, ¢ de reforgar as otien-
tacdes soliddrias entre seus integrantes através das expectativas sociais
estabelecidas pelos “j4 feitos”, estimulando os inmdos de barco a ficarem
sempre juntos nos momentos religiosos e sociais no interior do Terreiro,
como, por exemplo, comerem juntos, situagio que € estimulada pelos
“mais velhos” reafirmando, assim, a expectativa social sobre a solidarie-

. dade que deve permear sua convivéncia.
Estas formas de atencdo reforcam os lagos societdrios estabelecidos
. originalmente no momento da feitura do sarto. E comum escutarmos que
um irmdo de barco ajuda outro no momento de infortanios de diversas
naturezas, explicitando assim o papel que se espera entre irmdos. Deve
esclarecer que estas assisténcias nao se restringem somente aos irmdos
de barco, podendo ampliar para os demais irmios. Ndo desconsideramos,
flentretanto, que para o estreitamento destes lacos societdrios, aspectos
‘como simpatia e afinidades entre os integrantes vio também ser determi-
‘nantes para a condigao de solidariedade entre irmdos de barco.
. Naio desejamos desenhar uma imagem harmonica das relagdes in-
| terpessoais entre jrmdos de santo no interior do Terreiro, ausentando
conflitos, brigas, intrigas, e fofocas nestas interagdes. Eles existem ¢im,

| porém as normas do grupo criam um corpus regulador e punitivo que as

inibe, ou seja, o sagrado € uma forga regulatéria nas maneiras de pensar
¢ de agir funcionando como um “fato social” como nos moldes proposte

por Durlheim (1987, p. 10-11}):

£ um fato social toda a maneira de fazer, fixada
ou ndo, suscetivel de exercer sobre o individuo
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uma coagdo exterior; ou ainda, que é geral no
conjunto de uma dada sociedade tendo, ao mes-
moe tempo, uma existéneia propria, independen-
te das suas manifestacdes individuais.

A figura central do pai de santo e a moral imperativa dos valores
religiosos repercutem de tal maneira na cosmovisdo dos integrantes que,
tende, se ndo a cancelar qualquer possibilidade de conflito, a pelo menos
minimiza-la.

Igualmente, as disputas e conflitos entre membros do grupo sao con-
trolados de maneiras distintas e particulares, pois muitas vezes os codi-
gos punitivos sio fundados de jocosidades, no “chiste”, servindo como
eficiente mecanismo para sinalizar algum desvio de conduta ou deslize
litargico.

Assim é que em visita ao Terreiro fomos advertidos por “um mais
velho” que deverfamos retirar o brinco da oretha quando estivesse no
Terreiro, pois, neste local, homens ndo usam este adorno. Alertando-nos
que, caso alguma ebomi nos visse com brinco na orelha — “as velhas
iam se jogar ao chdo e me impingiria 0 pagamento de uma multa, que
poderia variar entre alguns trocados a até mesmo uma cabra para o meu
orixd” — mantendo a tradigio das Casas mais antigas, onde o desvio ao
ser detectado, mais do que ser punido, serve de exemplo regulador para
o grupo. Assim o “pagamento da multa” se constituiria em um exemplo
em que as tradigoes do grupo seriam relembradas através da jocosidade
como uma forma de fixar o ensinamento, vide a situagdo apontada aci-
ma gquando um iao deitou “de banda” no banco da cozinha.

As jocosidades, as brincadeiras estio presentes, constantemente,
nas atividades de trabalho. Trabalha-se cantando, provocando um ao ou-
tro, tecendo comentarios jocosos a personalidade de alguém, fofocas nao
maliciosas sobre irmdos de santo que servem para relembrar situagbes
cémicas, comentando sobre episddios passados, ou seja, sio virios me-
canismos informais de meméria do grupe que sio acionados, visando 2
manutencio e preservagio da identidade.

Se nestes momentos de descontragio “vale tudo” como provocar, de-
bochar e tecer comentarios poucos elogiosos, contudo, recomenda-se a

)
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nio tecer quaisquer comentérios sobre as performances dos orixds nos
momentos ritualisticos.

£ além de interdito, considerado quebra de axé. Desta forma, as ati-
vidades de trabalho sdc mescladas por sentimentos de seriedade, sisudez
no preparo das comidas de santo, e nos ebds, tensdes e desgastes fisicos,
mais também de jocosidades e brincadeiras.

Tal situacdo foi vivenciada pelo iaé de Oxaguid que compareceu ao
Terreiro para colaborar no bori de uma pessoa do mesmo orixd. Ele ante-
cipara que apds a cerimdnia precisaria retornar i Aracaju, pois necessi-
tava terminar algumas tarefas ligadas ao seu trabalho. Para sua surpresa,
ap0Os a cerimonia, quando da consulta do pai de santo para saber quem
levaria os despojos da ceriménia, este se viu surpreendido pela colocagio
da lideranga religiosa da “iniciativa da cabega do borizando, que aponta-
va que este deveria ser aguele que levaria o carrego {materiais)”. Assim,
imediatamente este desistiu de sua intengdo de regressar para a casa a
noite, ficando feliz inclusive, por ter sido escolhido, postergando o tér-
mino de suas tarefas para o final da manha.

O grupo que se encontrava na expectativa em saber quem seria esco-
lhido, o que implicaria em ter que levantar antes do sol nascer, debochou
do escolhido em tom jocoso, dancando e pulando aos gritos na cozinha:
“néo vai descer, ndo vai descer!”,

As divisOes das tarefas cbedecem a critérios de género e de senio-
ridade religiosa, assim como, a questes pessoais ligadas ao orixd de
cada um. Desta forma, é comum apds um dia exaustivo de atividades,
observarmos massagens aplicadas nas pessoas “mais velhas” com uso de
pomadas comerciais 2 base de mentol, para que clas estejam aptas e com
“as pernas boas para dangarem Candomblé”.

Enquanto os adultos realizam as tarefas, as criancas presentes, al- -

gumas ja “borizadas”, brincam nas 4reas livres do Terreiro além do Bar-

! raczo. Quando comegam a correr € a gritar sdo advertidos para que pa-

rem. No entanto, se a brincadeira remete a pantomima deles préprios se

| transformarem em orixds, ac contririo, embora nao haja um incentivo

- explicito, estes também nao sio recriminados, dando a impressao de que
| "ninguém ve".
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Percebemos, nesta situagio, uma forma do grupo conceber uma
mentalidade prépria no tocante & memoria. As criangas ao personifica-
rem os orixds, imitando os “mais velhos”, estao elas proprias reificando
a tradicdo do grupo, da mesma forma que ao relembrarem personagens
ia falecidos, estes estio mantendo a meméria do grupo atualizada. Neste
momento, apds a emogao da lembranga, encontramos a continuidade
do “mito”, em que o personagem real {o falecido} acaba por se imbricar
a0 mito {o orixd) servindo como um exemplo cuja aplicagio pode variar
desde uma atividade cotidiana a um enginamento propriamente dita.

A circulacdo das criancas na drea das drvores revela ainda, de manei-
1a informal, uma concepedo ecoldgica-religiosa ao espago, assegurando,
assim, a preservacio de espécies tal a importincia delas para a religido
em questio. Da mesma forma, a interacdo com os “mais velhos” infor-
ma aos novatos sobre a relagdo mitica entre os vegetais proporcionando
respeito, preservagio e devogdo. (MACHADO, 2000)

Os movimentos e gestos sao considerados por Marcel Mauss (1974} |
como técnicas criadas pela cultura, possiveis de transmissio através de
geraches e imbuidas de significados especificos. Este autor argumenta
que 0 corpo, seus movimentos, scus gestos sdo como uma ferramenta
reveladora de elementos de uma sociedade especifica.

Acrescenta tammbém, que uma determinada forma do uso do corpo
pode influenciar a propria estrutura fisiolégica dos individuos. Entretan- -
to, mais importante do que registrar, relacionar e classificar as diferentes .
manifestactes corporais é entender o significado destes componentes !
num contexto social. '

Como toda tradigdo, gestos sdo transmitidos de uma geragdo a ou-
tra, de pessoas a pessoas, num processo de educagdo. As pessoas, prin-
cipalmente, as criangas imitam atos que obtiveram éxito e que foram
bem sucedidos em pessoas que detém prestigio e autoridade no grupo |
social € justamente devido 2 eficicia das técnicas corporais que se pode,
segundo Mauss (1974}, conceber que os simbolos de andar, da postura |
¢ de outras técnicas corporais, sio do mesmo género que os simbolos
religiosos, rituais, morais etc. ‘ :

~ Fica evidente, portanto, que o conjunto de posturas ¢ movimentos
corporais representa valores e principios culturais. Todas as préticas

. ) ' e
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institucionais que envolvem o corpo de diversas naturezas {educativas,
 recreativas, reabilitadoras ou expressivas) devem ser analisadas neste
. contexto.
' Estes primeiros movimentos, concebidos no olhar e no ouvido aten-
* tos, sdo aprimorados ao longo deste processo de aprendizado, no con-
. tato iniciante/mestre ou em vivéncia nas festividades, que possibilita
" adquirir uma nova dimensio  brincadeira. As primeiras “batidas” sdo
realizadas com objetos do seu cotidiano, que, através, deste cardter Indi-
co sio transformados magicamente em objetos de inicia¢ao nos diversos
espagos do Terreiro. E o inicio de uma desenvoltura técnica com os ins-
trumentos.

; De uma forma geral, os integrantes do Terreiro buscam estimular
. este aprendizado de maneira formal e informal, ora nos distintos mo-
. mentos de brincadeira, ora quando percebem que o iniciante tem condi-
{ ¢bes “de bater” o colocam para tocar em festas. Vale ressaltar que a aqui-
sicdo de corihecimento se dé através da tradigdo oral e, sucessivamente,
em contextos formais e informais, que leva a interagdes entre os indi-
viduos e o sagrado estruturado nos cantos, nas dangas e nas comidas.
. A frequéncia de filhos de santo na Casa ocorre geralmente nas agoes
:'z__ religiosas, privadas e piiblicas, que acabam por se ver orientada por um
. ncalendario religioso”, cujas datas em definitivo, sao disponibilizadas
ap6s a consulta s cerimdnias publicas do Ilé Axé Opé Afonjd e do 11é
Asipd?®, de forma que as “datas ndo se choquem para contar com O pes-
soal de Salvador”.

No perfodo da realizagao deste estudo, o “calendario religioso” era
assim constituido:

Més de marco: festa dos ancestrais
Més de abril: Festa de Oxald

Més de maio: Clubajé

Més de junho: Fogueira de Aird

3 gaciedade Cultural ¢ Religiosa 18 Axipd, fandada por Deoscéredes Maximiliano dos
Santos (Mestre Didi), filho biolégico de Mae Senhora, Alapini, cargo mais elevado no c¢ulto
de Egungun, fundada em 1980, retne eguns de diversas familiss, na cidade de Salvador.
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Més de julho: Festa de Xangd
Meés de setembro: Festa de Ogum -
Més de dezembro: Festa das Iabds (lemanjd, Oxum e Oid)

Anteriormente as festividades religiosas, 0 grupo se encontra na ci-
dade de Aracajy, local de residéncia da maioria dos filhos de santo ¢
do pai de santo, para tragar o planejamento das atividades profanas e
religiosas necessérias, calculando os materiais e compartilhamento dos
custos para a sua realizacio.

As aquisicbes dos materiais sdo feitas em supermercados, lojas de
artigos religiosos no Mercado Pablico, avidrios e, dependendo de sua
especificidade, podem ser trazidos até mesmo de Salvador, pelos irmaos
que 14 residem e vBm para a festa. Os vegetais necessarios para as eta-
pas rituais, o pai de santo busca coletar no proprio Terreiro ou em Aareas
circunvizinhas.

A presenca do pai de santo no Terreiro é regular aos fins de semana,
visto que este tem outras atividades profissionais, ou, em situagbes ex-
cepcionais, ele pode “subir para a roga” em outros dias, de acordo com a
necessidade do momento.

Desta forma, o final de semana torna-se entdo 0 momento para
atender clientes, consultar o jogo de buzios, fazer ebds, boris e demais
atividades religiosas, assim como a manutencio fisica do Terreiro, que
abordaremos mais aprofundadamente a seguir.
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Itinerdrios terapéuticos e narrativas

Ags estratégias desenvolvidas no Terreiro para promover a satide dos
clientes consistern em agGes tais como consulta oracular, prescricdo e
realizagao de rituais littrgicos / terapéuticos, entre outras. Fm alguns
casos, a iniciacdo completa pode vir a ser indicada visto que a pessoa
que busca alivie de seus sofrimentos apresenta outras intercorréncias
fisico-morais que vio além dos transtornos causados pela acio de espi-
ritos ou por seu proprio destino. (DUARTE, 1994)

Os interessados, adeptos ou ndo, em consultar-se com o pai de santo
entram em contato com ele por telefone ou pessoalmente, relatando as
situagfes que motivaram a consulta e ele agendard o melhor dia paraa
consulta oracular ou fazer o jogo. A consulta oracular, em principio, ne-
cessita da presenca do consulente, no entanto, esta pode variar visto que
a maioria dos filkos de santo deste Axé reside em outros estados, assim
como aquelas pessoas que estes indicam. Nestes casos, geralmerite no
final de domingo, estes entram em contato com pai de santo que trans-
mitird as informagdes e as indicagdes recebidas pelo joge. Caso contra-
1io, as pessoas ao serem atendidas ji saem com suas prescricdes — a lista.

Geralmente, a consulta oracular ¢ feita nos finais de semana quando
o pai de santo comparece ao Terreiro. Contudo, conforme, a necessidade
este também pode subir para 4 em outros dias para realizar tal ativida-
de. Por exemplo, dias antes da Semana Santa de 2007, ao jogar biizios
para a esposa de um filho de santo residente em outro estado e perceber o
perigo iminente em que ela se encontrava, com o risco de perda imediata
da satide, 0 sacerdote entrou em contato com o casal relatando a neces-
sidade de se realizar um bor, observando que ela fosse imediatamente
cumprir a prescrigio indicada. ‘
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A mulher, por sua vez, apGs o impacto da noticia, aceitou vir a Ara-
caju, entretanto, suia viagem OCOTTeu sem comunicar 4 sua mie, catélica
praticante, pot perceber que iria ser repreendida por “procurar essas coi-
sas para se curar”. Inicialmente, ela nega que tenha conhecimento ante-
rior de que necessitaria fazer a inicia¢do, no entanto, o joge divinatério
realizado quando de sua chegada, e as indicagbes contidas neste, fazem
com que cla ao0s poucos se conscientize de sua situagio.

Valéria de Oia, embora tenha uma histéria distinta, nio difere em
muito de outras registradas pela historiografia afro-brasileira. De pele
clara, cabelos lisos e corpo torneado, esta poderia ser considerada um
exemplo da mulher brasileira, fruto do processo de miscigenagio que
vai conferir a estas uma beleza e encanto singular. Fitha de pais baianos,
cuja mie é neta de indios e o pai negro, ainda crianga mudou-se para
outro estado em funcio do trabalho do pai. Oriunda da pequena classe
média, apds terminar o curso téenico ela comegou a trabalhar Aos 20
anos conhece aquele que viria ser seu esposo ¢ pai de suas filhas e com
que esta casada.

O pai, por vezes violento, principalmente “apds alguns copos de cer-
veja” (este em nenhum momento é expresso como alcoblatra) sempre
gerava confusdes em casa, chegando até mesmo a tentativa de agressio a
mie e aos filhos. Ela sempre tomava o lugar e o partido da maée, criando
assim uma situagdo de conflito eminente com o pai. Ao descobrir que
gstava gravida e o que o Noivo estava com uma Promocio a vista, que o
obrigaria a sair da cidade para outro estado, omite a gravidez para ndo
prejudica-fo. Isto a levou a ter sérios problemas em casa, pois agora era
vista como “mde solteira”, logo motivo de vergonha para todos, somente
ficou o seu lado sua irma.

O noivo retorna 2 cidade exatamente no dia em que sua filha nasce;
procurando pela noiva em casa fica surpreso ao saber que ela fora para
a maternidade, para onde se dirige. Chegando 13, este é surpreendido
pela recusa de Valéria em recebé-lo por nao acreditar, em prineipio, em
sua sinceridade, achando que este havia sido avisado por sua familia.
Ap6s uma semana de tentativas, finalmente acaba por conhecer a filha

e terminam se casando, vindo Valéria a residir, a principio, nesta cidade
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e apds um ano, comegam a transferir-se para varios estados por necessi-
dade de emprego do marido. .

A vida transcorre sem muitos incidentes até que Valéria, segundo
seu relato, comega a ter “crises nervosas”. Ela irritava-se com facilidade,
implicava com o marido e com as filhas pequenas e depois cafa em uma
“depressdo profunda™. Nio entendia o seu agiy, j4 que a vida the havia
dado situagdes confortiveis afetivas e materiais. O marido, sistemati-
camente s¢ dispunha a ocuvi-la, sem entender muito o motivo daquele
“desespero que tomava conta do meu corpo e da minha alma”. Os anos
foram passando e os problemas como ela mesma nos disse, eram “en-
purrados para debaixo do tapete”.

Apbs a iniciacdo parcial do marido — este vem a Aracaju para dar um
bori ¢ assentar seu orixd — ela “vaf piorar muito”. As “crises nervosas”, a
apatia e agressividade latente vao fazer parte do seu dia-a-dia, transfor-
mado sua vida e a de sua familia em um “inferno”.

Acreditando que seu casamento estd em risco e sentindo a perda
gradativa do afeto da filka mais velha, com oito anos, esta faz wm apelo
a Ogum Toripe que a ajude, pois “estava enlouquecendo”.

Apés a consulta oracular que recomendou sua vinda a Aracaju, ¢la
se conscientiza de sua condigio de “futura iniciante”, visto que o jogo
vai apontar inclusive para questdes de ancestralidade, cuja premissa de
bem estar e satide desejada por esta, estaria em resolver neste campo.
Caso nao fossem observadas as recomendacdes, ela estaria contribuindo
para um efetivo estado de desequilibrio, que poderia levd-la de fato a
distiirbios mentais em futuro ndo muito distante, conforme apontou o
pai de santo.

E comum percebermos nos solicitantes nio adeptos, que ao se de-

D e ot s e e e

pararem com esta opgio terapéutica de base religiosa, eles reproduzem

imagens que sio construidas e cristalizadas pelo senso comum de que ¢
quem busca consulta no Candomblé “nio tem volta” e, o receio de que
necessariamente tenham que partir para uma iniciacdo de fato.

No caso de Valéria nio foi diferente. 86 a iminéncia da perda da sa-
nidade, aliada 4 perda da famfilia, € que foi capaz de fazé-la compreender
sua situacao. ‘ , : S
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depois de sua vinda a Aracaju, engravidou ¢ ela se encontra bem e hoje

aceita o processo de iniciagao, pois percebeu que sem este, sua vida teria .-
se transformado “em uma bagunca”, acreditando que Oii recompen-

sou-a com a gravidez, uma vez que percebeu sua sinceridade.

Contudo, a prerrogativa de aceitacdo religiosa € individualizada, e
somente a consulta oracular, juntamente com os interesses das/os con-
sulentes, é que apontardo a insergio desta/e no Terreiro através de inte-
racbes vivenciais e gradativas nas diversas categorias sociais deste grupo.

Angstias, sofrimentos e infortiinios sdo circunstincias significati-

. vas nas solicitagbes que chegam ao Candomblé e a fungo primordial

deste sistema religioso terapéutico consiste em buscar tornar a vida dos
individuos mais compreensivel e passivel de ser suportada, colaborando
para que estes possam interagir neste contexto, na intencio de que a
religido possa vir a proporcionar uma cosmovisdo propria do universo
em que.ambos possam construir um modelo que dé suporte para o en-
frentamento da realidade. (GEERTZ, 1989)

Antes de uma consulta, Ogurn Toripe sugere que o consulente aguar-
de um pouco no Barracio, que funciona como uma “sala de espera”, ou
fique na parte da frente admirando a 4rea livre. Tal iniciativa tem a in-
tencao de “esfriar o corpo” para que ele ao entrar no quarto de jogo esteja
bem, descansado, sem “as mazelas da rua”.

Nio é exigido dos clientes um vestudrio especifico, mas, ele ou filhos
de santo, que, por ventura, tenham indicado ao individuo sua ida ao Ter-
reiro para se consultar, avisam previamente que evitem se encaminhar
a ele com vestimentas nas cores preta ou “escuras demais”, em razao
destas cores serem interdito comum nas nagoes do Candomblé.

O interdito ritual no que tange a determinadas cores € recorrente
entre varias culturas. As cores vao atuar sobre uma representagdo sim-
bélica-de varios aspectos ligados as questdes particulares ¢ que sdo sig-
nificativas aos grupos. Assim, as cores vermelha e preta estariam entre
os religiosos afro-brasileiros como categorias nativas de pertenca ligadas
a aspectos considerados como mais duros e terriveis da natureza, desse
modo, remetendo, na cosmologia afro-brasileira, aos orixds Exu e Oba-
luaig, cujos elementos primordiais sdo a terra e o fogo, logo elementos
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As noticias que tivemos ap0s o bori nos contam que Valéria, logo

“quentes” gue devem ser desconsiderados no momento em gue os indi-
viduos clamam por equilibrio e calma. .

De qualquer forma, o imaginario social vai construir e remeter a
estas cores wma categoria associada ao maleficio, principalmente, na
Umbanda, onde estas vdo se apresentar como as cores utilizadas por
Pombas Giras, Exus, Ciganos e Malandros, caracterizando suas condu-
tas e associando-as livremente ao maleficio. O esteredtipo 2 qual foi - ¢
relegado as representacoes acerca das religides afro-brasileiras, é prodigo
na criagdo de imagens que venham a reforcar a imagem caricata e este-
reotipada que é difundida pelo senso comum. Um exemplo disso pode
nos dar Mario de Xangd, professor de Ciéncias Humanas que chega ao
Terreiro para uma consulta.

Ele nos relata de sua surpresa ao se deparar com o pai de santo,
vestido “2 paisana” de calca e blusa, pois esperava que este estivesse por-
tando virios fios de contas, adornos religiosos e torso na cabega; assim
como durante a consulta, acreditava que “tinha incorperagdo do espirito
quando o sujeito joga os brizios”. Tais expectativas traduzem as diversas
imagens socialmente construidas sintetizando a um Gnico padrio refle-
tindo na figura do pai de santo caricato, que, entre outros, pode ser ilus-
trado pela personagem televisive “Painho”, construido e memorizado
pelas pessoas pelo hamorista Chico Anfsio, que representa um sujeito
afeminado, que abusa de colares e pulseiras, além de trajar-se de manei-
ra exagerada e espalhafatosa.

Mario relutou em aceitar se consultar no Candomblé, em razio de
“ndo acreditar nos biizios para ver as minhas coisas” ¢ somente acei-
tou quando uma colega de trabalho, iniciada, insistiu que ele procurasse
apoio espiritual para seus “problemas de trabalho e stress que estavain
gritantes”. ApOs a consulta, este nos procurou e falou de sua “decepcdo
em ndo estar doente, com problema algium™. Pois, ele acreditava since-
ramente gque ele estava com algum- “encosto, pois tudo para ele estava
muito confuso; este ndo tinha saco para o trabalho, a familia e estava
insatisfeito com sua vida profissional”.

O ebd prescrito tinha como objetivo somente fazé-lo inicialmente
acalmar-se para que entio ele préprio buscasse as resolugdes de seus
problemas. Segundo Ogum Toripe: '
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Mdrio era o exemplo do consulente em conflito com suas
proprias escolhas, e por ndo conseguir dar conta do que se
transformou sua propria vida, alids, por suas iniciativas, acaba
acreditando que o sagrado é wn empecilho para o seu desen-
volvimento enguanto ser humano Ndo cabia nenhum ebd,
apenas que ele acreditasse que era capaz ele prdprio de mudar
a sua vida. O que foi prescrito por Ogum foi isso, algo que
permitisse este acreditar em suas proprias possibilidades, ou
seja, 0o oferecer o sacrificio, este estaria se conectando como
movimento, que o viria colocar Ionge da apatia em que se en-
contrava.’

Mesmo reservado, tempos depois ele nos contou que fez o b6 pres-
crito apostando em resultados positivos. No entanto, nao voltou mais a0
Terreiro, embora afirme seu afeto por Ogum Toripe.

A postura de Mério é comum em situa¢des extraordinarias na vida
de individuos que buscam recorrer aos sistemas terapéuticos religiosos,
podendo- desenvolver processos de imaginagio sobre a cosmovisao des-
tes sistemas. Criam-se imagens através de experiéneias vividas por ou-
trem, onde o deslumbramento da cura passa, pela idéia necessariamente
de uma conversio religiosa imediata.

Confrontam-se valores pessoais, expectativas de tratamentos 1nos
. contextos religiosos e a “criagio da nova identidade social religiosa”, ou
seja, tratamento religicso ou conversdo religiosa traz um novo conjunto
de habitos no consulente. (BOURDIEU, 1989} Sendo assim, estruturada
pela imaginago, ao tornar-se um sujeito religioso, este elemento torna-se
- orientador para concretizar o desejo de obter a cura ac mesmo tempo
em que pode se tornar uma fonte de impedimentos e/ou retardamento a
E estas solicitagdes.

O valor do pagamento pela consulta de jogo de biizios € liviemente
arbitrado pelo consulente, uma vez que nao é estabelecido previamente
pela lideranga religiosa.

Quando a consulta ¢ presencial, /o consulente coloca em local de-
terminado uma quantia que considera justa e adequada nos limites de
suas disponibilidades financeiras, antes mesmo de comegar a consulta.

| Informagdo cedida em setembro, 2006.
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Conforme a tradi¢ao, toda atividade litiirgica requer uma reciprocidade e
a forma de “colocar dinheiro” viria a atender esta expectativa.

A duracdo da consulta é varidvel, podendo se estender entre 30 mi-
nutas a duas horas, conforme as comunicacbes apresentadas pelas di-
vindades e as respostas advindas das perguntas efetuadas. O tempo de
duragio da consulta nao foi um fator de reclamagao entre os entrevista-
dos. O que consideramos € que, a maioria dos consulentes perguntados
acerca do atendimento, respondeu que o fato que mais thes chamon
aten¢do fol o cuidado do pai de santo ao colocar determinadas situagDes,
gerando assim satisfacdo no atendimento, o que pode ser relacionado i
superacao da “barreira de idiomas”, que se encontra nos encontros te-
rapéuticos, sejam estes realizados para portadores de “diploma” ou néo.
No entanto, a hahilidade de Ogum Toripe busca superd-la, na medida
em que tenta explicar os procedimentos ¢ a fungdo terapéutica de cada
um, conforme suas palavras, ele tenta ser “bem didatico”, especialmente,
para os ndo-adeptos. Este € um aspecto que nos leva a retomar Boltansld
(1979), a0 considerar que no campo da biomedicina, pode-se registrar
uma dissonincia entre atengdo dada pelos profissionais de satde aos
discursos dos usudrios, uma vez que sdo frequentes estes negligenciarem
as reais queixas, assim como alegarem que este discurso impreciso ndo
contribui com a tomada de decisdes.

Ao contrario destes, em outras opghes terapéuticas representadas
por espagos religiosos, ¢ discurso do consulente € bem acolhido, con-
tribuindo para que o terapeuta construa contornos mais proximos da
realidade vivenciada pelo sujeito social,

Nesta atencdo da captagiio da real necessidade a0 processo satide-

" doenga, Caprara e Franco (1999} sugerem uma reflexio, que pode ser -

ampliada para outras ofertas terapéuticas, sobse a humanizagao da pra- F
tica médica, principalmente da relagdo médico-paciente, buscando con-
siderar o paciente como um todo, privilegiando as instdncias do social,
do psiquico ¢ do fsico. Consideragio gue podemos perceber existir nos ;
espacos religiosos e que se torna um dos diferenciais entre 0s sistemas |
terapéuticos. ‘

Neste sentido, considerando como principal questio discutir o pon-
to de vista dos pacientes a respeito da qualidade dos servigos de satide
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i prcstados pelos profissionais biomédicos, Donabedian ( 1990} argumen-
© ta que a avaliagho dos servigos de satide se sustenta em “sete pilares”,

* discriminados abaixo:

i

1. eficicia que consiste na habilidade da atengio em proporcionar
melhoria no estado de satide e bem-estar;

2. efetividade, representada pelo grau de melhoria no estado de sai-
de atingido, de fato, no cotidiano;

3. eficiéneia, como a habilidade de atingir a melhoria maxima a um
IMENOT CUsto;

4. otimizagio, representada pelo balango de vantagem entre benefi-

i ¢los € custos;

5. aceitabilidade, constituida pela adaptagio do cuidado de satde
as expectativas, as motivagbes e valores dos pacientes e familiares,
incluindo o acesso a0 cuidado, a relagio médico-paciente, 0s custos,
a estrutura oferecida e os desdobramentos oriundos do cuidado re-
cebido;

6. legitimidade, sendo a aceitagio da atengio levando em considera-

- ¢ao também a sua aceitagdo na comunidade e na sociedade;

7. equidade, que é a justica na distribuigdo da atengao a satnde e seus
beneficios entre a populacao.

: Este autor também acrescenta ao debate que os servigos de satide de-
vem ser observados sob uma perspectiva sistémica, ou seja, a importan-

' cia de ter a avaliagao das informagbes oriundas das avaliagbes a serem

" classificadas através de trés categorias: estrutura, processo ¢ resultado.
- {DONABEDIAN, 1988)

‘ Em sua visdo, a estrutura refere-se ao ambiente em gue o atendi-
mento é prestado, incluindo recursos humanos, materiais ¢ a organiza-
cao propriamente dita. O processo relaciona-se a procura do servigo, ao

- atendimento e a relacdo terapéutica estabelecida. Por fim, discute-se o

' resultado da solicitagdo percebendo as conseqiiéncias de atendimento ao

. individuo e ao seu grupo. Vale ressaltar que 0.autor considera que estes

elementos estio interligados e, em alguns momentos, 530 superpostos.
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Tais reflexdes, mesmo origindria em servigos biomédicos de satde,
podem ser dteis se deslocadas para a tentativa de apreensio das ogi-
cas de atendimento das préticas terapéuticas disponibilizadas pelo Can-
domblé. O processo devera repercutir na satisfacio e, especialmente, na
confianga em realizar os procedimentos terapéuticos prescritos em um
ambiente cuja primazia cabe ao sobrenatural, gue dita as condutas tera-
péuticas sem espago para questionamentos. Assim, o que apreendemos
€ 0 evidenciamento de uma logica sobrenatural, que invade a percepcio
do individuo, colocando-o de sobreaviso para questdes que ele proprio
identificon como essenciais e motivadoras de sua consulta, atribuindo-lhe
um contorno real e sem questionamentos da verdade e do saber terapéu-
tico ao qual recorre, mesmo sendo este saber incluido no rol de saberes
que sdo considerados como nio cientificos, o que o coloca em posicio de
desqualificagao e marginalidade em relagio ao saber dominante.

[...] que tipo de saber vocés querem desqualificar
ne momento em gque vocés dizem ‘€ wma cién-
cia’? Que sujeito falante, que sujeito de experién-
cia ou de saber vocés querem ‘menorizar’ guando
dizem: ‘eu que formulo esse discurso, enuncio
um discurso clentifico e sou um cientista’? Qual
vanguarda tedricopolitica vocés querem entroni-
zar para separd-la de todas as numerosas, circu-
lantes e descontinuas formas de saber? (FOU-
CAULT, 1988, p. 172)

Para Foucault {1988), os saberes s3o compreendidos como materiali-

-dade e acontecimentos, possuindo articulacdes politica com as distintas

formagbes sociais colocando-se, portanto, em suas condicBes politicas.
Pode-se afirmar assim que nao existe saber neutro: todo saber ¢ politico.
Sendo assim, uma dimensdo da andlise de poder ¢ necessaria ao apre-
ender o saber e suas a¢des na constituigio de novas relacées de poder.
Considerando, assim, que cada formagio social tem seus regimes de
verdade em periodos histéricos e contextos especificos. Foucault (1988)
considera que os diversos saberes expressos na mesma sociedade nio
necessariamente estabelecemn contatos de afinidades. Ao contrério, re-
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" gistra-se um processo de desqualificagio uns como os outros, liderados
pelo campo cientifico postulando a verdade nos campos dos saberes.

Desta forma, os saberes terapéuticos oriundos das consultas do jogo
de buzios (do Candomblé) vdo experimentar uma carga de desquali-
ficacdo do campo cientifico, sendo classificada de charlatanismo e de
oportunismo e, associada as formas histéricas de discriminagio sofrida
pelas religides de matrizes africanas no pais. Contudo, a postura de um
contingente de individuos frente 4 esta competigao de hegemonias de sa-
beres terapéuticos é indiferente, lidando com estes com um sentimento
de complementaridade.

pela “medicina oficial” no que tange a infra-estrutura, qualidade e re-
solutividade das solicitagdes, uma opgao colocada sao as ditas opgbes
terapéuticas presente nas distintas classes sociais atuando, em alguns
casos, na complementagao pela/o cliente. (ROCHA, 2000}

Canesqui {1992) complementa esta discussio sustentando a exis-

téncia da oposicdo entre a “medicina oficial” e “medicina popular” atra-
vés do processo de cura pela segunda modalidade de medicina ¢ com
uma aproximacio do universo sociocultural das classes populares, “f...}
. permitindo-lhes subtrair parcialmente a visao de mundo das classes do-
. minantes, detida pela medicina erudita”. (CANESQUI, 1992, p. 177)
: E pertinente colocar que esta busca pela religido extrapola o solucionar
[ de problemas exclusivamente relacionados aos processos satide-doenga,
tendo também como interesse, 0 conforto e a solidariedade social. Este
convergir de expectativas que atuia em sintonia com as visdes de mundo
dos adeptos, vai ser determinante também, na procura por espagos religio-
sos, desempenhando importante papel na adesao.

No interior do espaco religioso sdo acionadas identidades adormeci-
das, como por exemplo, 2 tentativa de demonstrar uma ancestralidade
pertinente ao orixd patrono do individuo ou, através da construcio de
“novas identidades” que gerardo eficicia no tratamento, estabelecendo
interacoes entre as identidades individuais e de solidariedade no interior
do grupo social.

Através desse movzmento os espacos religiosos, de certa forma s
configuram como agéncias promotoras de satide, na prevengio € no tra-
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Assim, em funcio dos diversos problemas e limites apresentados

tamento, criando assim perspectivas de analises cujo sentido acaba por
ficar préximo dos papéis de “instituigdes médicas”, mesmo que alguns
contextos atuem no nivel basico de atencao a saide, como, por exemplo,
na ingestdc de chas para aliviar dores de cabegas ou aliviar problemas
de pressio arterial como ocorreu com Tia Piedade quando certa ocasio
adentrou o Barracdo com a face transtornada, “o pescogo duro e en-
xergando mais preto que normal”, tendo, prontamente, Ogum Toripe
solicitado que fosse preparado para ela um chéi com diversos vegetais
cultivados no Terreiro.

£ neste sentido, que vamos encontrar o atendimento terapéutico dis-
ponibilizado nos Terreiros. Os individuos que buscam tais recursos, em
sta maioria, ja tiveram experiéncias religiosas/terapéuticas anteriores g,
em algumas, nao obtiveram o sucesso esperado ou, por ser este recurso
mais acessivel a eles. Assim, a busca por nm tratamento religioso, além
de ndo ser algo desconhecido, se apresenta como mais um recurso entre
as varias opgbes terapéuticas.

Neste sentido, outro depoimento que registramos, em campo, é de
certa forma revelador do comportamento de busca terapéutica religiosa,
mesmo num contexto de contradigdes e conflitos pessoais ¢ familiares.

Daniel de Oxossi, 27 anos, de pele clara € olhos verdes, com instru-
¢do secundéria completa, é natural de Salvador. Oriundo de uma familia
catélica em que todo aquele que pendia para outro segmento religioso
era excluido da convivéncia regular, como, no caso do irmio de sna mie,
que foi afastado da familia por ser “macumbeiro”, desde cedo conviveu
com as contradicOes impostas por sua familia e pela necessidade velada
de sua mie de frequentar alguns Terreiros em busca de ajuda.

Assim. é que, 3s escondidas, ela frequenta o Terreiro de um compa-
dre, levada pela doenca do {ilho mais velho, que sofria de epilepsia e que,
segunrdo as orientagbes recebidas, ficaria curade no momento em que
ele se iniciasse para o orixd Omolu: O rapaz, entio com 16 anos, £ sua
mie se eximiam de uma responsabilidade maior, frequentando o Terrei-
Y0 s¢ml que, no entanto, assumissem a iniciagdo como algo a ser feito,
embora com avisos da entidade através do jogo de biizios que o tempo
estava se esgotando e que isto poderia levé-lo a morte..
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Estes moravam proximos a uma lagoa onde era comum as criangas
brincarem e banharem em suas dguas. Certo dia, o filho adiantou-se a
mie e foi sozinho, dizendo que a aguardaria. Ela demorou-se mais do
que o previsto €, ao chegar ndo encontrou ninguém, o que a levou a
intuir que algo estava errado. Com Daniel nos bragos, que nesta época
tinha trés meses de idade, ela passou a procurar pelo outro fitho ¢, ao
longe, avista seu corpo na beira da lagoa, semi-enterrado, somente com
metade do corpo para fora.

Ao perceber que ele j& ndo vivia, ela desesperou-se e, aos gritos, saiu
em procura de ajuda. Apés o incidente ela ficou, segundo Daniel, “uns
trés meses fora do ar, base de remédios, apdtica”. Ao retornar a sanida-
de, ela contou que viu, ao chegar a lagoa, uma cobra imensa gue a teria
levado ao local onde estava o corpo do filho. Vale aqui lembrar que uma
lenda existente entre os ribeirinhos locais rezava existéncia de uma co-
bra gigante e colorida que aparecia de vez em gquando.

Entre os -amigos se cristalizou a ideia de que a profecia feita pelo
orixd havia se confirmado, e que o rapaz morrera como resultado do
descumprimento das ordens que ele se iniciasse. Os sinais evidencia-
vam a ira dele, pois o local da morte foi na lama de uma lagoa, espaco
prioritario do orixd Nani, senhora da morte ¢ mée mitica de Omolu. A
cobra representaria Oxumaré, o irmio mais mogo, a ligagao entre o céu
e a terra.

O tempo passou e Daniel, cerca de trés anos, comegou 2 apresentar
sintornas de adoecimento. Bsta reclamava de dores na barriga, nos pés e
apresentava um sangramento pelo nariz, além de urinar “leite”. Levado
primeiro ao pediatra e, posteriormente, encaminhado para a realizagdo
de exames mais complexos, incluindo uma série de eletro-encefalogra-
ma em busca de uma disritmia, j4 que os exames realizados até entio
nio haviam apontados qualquer causa que justificasse tantos sintomas
desencontrados. Este processo de busca pela satde da crianga levou anos
e nao se conseguiu nenhuma methora. A mie chegou a se revoltar quan-
do um médico sugeriu que o menino deveria fazer um esporte, pois além
de franzino “este na verdade era nuito mimado”.

Aconselhada por amigos, ¢, com medo, de que novamente uma tra-
gédia se abatesse sobre a familia, a mie comegou a frequentar um centro
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espirita kardecista. Os médiuns neste centro recomendaram que o me-
nino deveria se “desenvolver, pois apresentava uma mediunidade bem.
desenvolvida”. Assim, aos sete anos ele comega a frequentar as sessdes
aos domingos, no entanto, com menos de um ano comega a queixar-se
de fortes dores de cabega e 4nsias de vomitos durante os processos de
“desenvolvimento”.

Mais uma vez a mde, aconsethada por amigoes, comegou a frequentar
um centro de Umbanda, onde Daniel era levado constantemente para
tomar passes com os caboclos sem que apresentasse melhora significa-
tiva em seu quadro. Neste momento, Daniel tinha completado 9 anos
de idade. ,

O pai, por intermédio de um amigo, tomou conhecimento de uma
rezadeira “espetacular” no interior, tendo esta aconselhado que levasse a
crianca até ela como mais uma altima tentativa de restabelecimento da
satide, pois, a esta altura, ele era “pele e osso”. Na verdade, o “interior”
era S4o Gongalo do Retiro, bairro do Cabula, Salvador; e a rezadeira era
uma mde de santo. L4 chegando foi feito um jogo e neste sain 4 prescri-
¢do de varios ebds, que apds serem feitos, resultaram no restabelecimen-
to de Daniel, o que o fez com que este, junto com sua mae, passassem
a frequentar a Casa, sem compromisso, nos dias de festa e nos almogos
comemorativos do calendario litirgico, onde passava o tempo em brin-
cadeiras com as criangas do Axé.

E aos 11 anos que este tem sua primeira incorpora¢ido, nic com
Oxossl, mais sim com wmn caboclo.

Segundo este

. [...] eu ndo sabia o que estava acontecendo, eu desmaiei, e
antes disso eu vi uma luz amarela vindo em minha direcéo,
e quando eu acorded, com as pessoas ao meu redor, eu imagi-
nei que estava ficando doente novamente, Ninguém me dis-
se nada, demorou um tempo e outras incorporacées depois,
mais ou menos, uns 2 (dois) anos, para que me dissessetn que
aquilo era o caboclo. Gs sintomas que haviam ficado latente
por 2 (dois) anos voltaram a aparecer [...] agora de forma mais
amena, mas ndo pararam por completo. Neste momento, a
mde de santo chamou minha mde e disse a-ela que eu de-
veria me inicior, ¢ que isto era a forga do orixd. Minha mde
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lugio eficaz e em tempo, diz respeito diretamente ao medo iminente da |

perda da lucidez (no caso de Dorotéia) e do agravamento da doenga (no

caso de Daniel} e a consequente morte. Em ambos o0s casos, podemos ‘

ainda apreender que os individuos e suas familias tinham conhecimento s
da motivagdo /causalidade dos equilibrios apresentados.

Desta forma, Kleiniman {1978) considera que seja possivel identifi-
car a existéncia de setores com capacidade de interagio entre os sistemas
de satde locais € os sistemas de satide oficiais, uma vez que estes pos-
suem uma trama de ideias e nogdes acerca das causas de enfermidades
e de seus tratamentos assim cOmo, 0§ aspectos culturais que expressam
a resposta social diante das necessidades de satide, correlacionando-os
com relagOes, representacdes e instituigbes que operam dentro de um
sistema mais amplo.

Assim, cada um dos setores identificados em um sistema pode sex
caracterizado de acordo com os conceitos, priticas ¢ saberes especificos ¢
com a existéncia de ndo especialistas que acumulam conhecimento e 0s
colocam em prética diante da demanda por atencio em satde. Contudo, |
por terem naturezas particulares, as relagbes entre os setores de um sis-
tema podem ser tanto de cooperagdo como de competigdo.

O setor que, geralmente, € utilizado como ponto de referéneia aos
demais é denominado setor oficial e sua base de conceitos e priticas sio
as da biomedicina, portanto, se podem considerar “hegembnico”, '”ofi-;
cial” e “legal”, e sendo assim sdo capazes de receber subsidios publicos.

Para entender as préticas que ocorrem em cada setor, bem como
as relaghes entre as diferentes arenas, Kleinman (1978) desenvolveu o
conceito de f‘jgaodeio explicativo”. £ um conjunto articulado de explica-

* ¢oes sobre doentd & fratamento, que determina o gue se pode considerar |
como evidéncia clinica relevante e como se organiza e interpreta esta
evidéncia com base nas racionalizagbes construidas por perspectivas te- L
rapéuticas distintas. Conforme este autor, os modelos explicativos po- |
pulares se baselam em um grupo de estruturas cognitivas que tém seu
fundamento na cultura compartithada por todos os integrantes de um -
determinado grupo social. l o

. Seguindo esta perspectiva, a historia de Dorotéia pode ser conside-
rada um exemplo desta encruzilhada de saberes compartimentados e

com medo que me acontecesse ¢ Mesmo que com e irmdo,
concorda, e entdo recebe a lista de coisas que deveriam serem
providenciadas, sem pressa, sem data certa. Certo dia, fui cha-
mado por minha mde de santo para acomparthd-la ao interior,
onde na verdade ela possuia um local para as iniciagdes, para
que eu pudesse fazer alguns ebis para a satide. Sem desconfiar
fui com ela, fiz os eb0s, mas, em verdade, o que ela fez foi me
iniciar. Isso sem o consentimento da ninha mde, quase deu
policia, pois eu era de menor, s6 tinha 16 anos.®

Restabelecido, Daniel faz parte dos filhos de santo de Ogum Toripe,
pois, segundo suas palavras, encontrou sua verdadeira Casa, “onde, fi-
nalmente, posso reconstruir minha histéria”. Este nio sabe dizer a razido
que o levou a sair de seu antigo Terreiro.

A recorréncia e a solicitagao da familia de Daniel de Oxossi na solu-
¢do de seu quadro de satide-doenga em diversos sistemas terapéuticos,
algumas vezes, até mesmo contraditorios, evidenciam a subjetividade
da doenca, seu enfrentamento e as buscas de solugdo, mesmo que estas
' a principio se apresentem tdo conflituosas, como, no caso acima, onde
a insercao religiosa de Daniel acontece em um ambiente religiose que
- segundo o imaginario familiar teria em verdade roubado a vida de seu
irmio. A davida, o medo €, 30 mesmo tempo, a busca por uma solugao
eficaz e duradoura para o estado de desequilibrio conduz os individuos
a buscarem solucbes impensadas em momentos outros. Aceitar a morte
do filho mais velho como um castigo-punigio, leva a mae de Daniel a
buscar por varios itinerarios uma solugao adequada para salvar a vida do
filho mais novo, pois estranhamente o tempo de idade entre os dois vai
designar o principio e o fim de uma situagao que s6 vai ser vivenciada
apenas por eles, pois os outros filhos irméos nao possuem qualquer pro-
blema ligado & espiritualidade.

Nos casos acima relatados, tanto o de Daniel como o de Dorotéia,
podemos apreender que, na busca pela solucdo dos problemas apresenta-
dos, ambos os individuos, assim como suas familias acabam por percor-
rer diversos itinerarios, sejam ecles “oficiais on ndo”. A busca por wma so-

2 Informagio cedida por Daniel de Oxossi, maio, 2007,
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‘dispersos nas visdes de mundo dos diversos grupos sociais. O medo do
S ! adoecimento ¢ recorrente a todos os individuos ¢ em todas as culturas.
Buscar formas explicativas para os processos de satde-doenca, principal-
* mente se hd a comprovagio de uma doenga degenerativa, faz com que os
individuos busquem diversas formas de auxilio, chegando mesmo, em
i casos extremos de inconformismo e reptdio, onde estes acabam por de-
| senvolver uma vida conturbada e conflituosa em busca de um ponto de
| equilibrio onde a aceitagio do quadro de satide se torna algo suportavel.

Dorotéia nasceu em Aracaju de uma familia humilde ¢ visivelmente
desajustada. Segundo ela, sua mie mantinha uma relagdo dificil com os
filhos por conta das dificuldades financeiras e pelo fato de estar separada
de seu pai; mais tarde esta veio, a saber, que ela era afligida por um dis-
tirbio psiquico que a acometia de tempos em tempos.

Ela nos relatou que a ocorréncia de distirbios mentais era frequente
em sua familia, sendo este um de seus maiores medos, pois a tia ¢ a avd,
além da mie, apresentavam também o mesmo problema. Corroborando
a histdria tragica da familia, ela é sobrinha neta por parte de mie de
Arthur Bispo do Rosério, artista plistico, interno da Coldnia Psiquidtri-
ca Juliano Moreira?, aumentando seu “medo da loucura™. Isto fez com
que Dorotéia acreditasse que a famfilia sofria de um “carma” pelas agdes
praticadas peio avd.

Aos 15 anos ela decide ir para o Rio de Janeiro tentar a vida ¢, ao
mesmo tempo, “fugir deste destino familiar”. 14 val morar com alguns
parentes na Baixada Fluminense e, mais tarde, consegue prestar vesti-
bular e passar para uma universidade piiblica. Conta que passou muita
dificuldade e que “vendia biscoito nas ruas para que pudesse custear
seus estudos”.

Ao terminar o curso universitario, conhece aquele que viria a ser o
pai de sua filha, atualmente, com cerca de sete anos. Apds o término
da relagdo, ela volta para Aracaju, mas, através de seu trabalho e pelo
fato de se autodefinir como negra {ela apresenta pele clara, olhos claros,
mas tragos fenotipicos negros, o que passaria despercebido para um ob-

3 Sobre a biografia de Arthur Bispe do Rosério e suas produgdes artisticas, ver RIDALGO
(1996} e YAZIGT (2006].
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servador menos atento nas varidveis de cor do Brasil), acaba em 2005
recebendo o convite para ir para Brasilia trabalhar em unidade de érgao
federal, relacionada com politicas ptblicas raciais, onde permanece até
o inicio de 2007.

E, em Brasilia, que seus problemas de sadde comegam a aparecer.
Era acometida constantemente de crises depressivas e de dorméncia nas
pernas que a impediam de andar. Sentia dores de cabeca, segundo ela,
“fortissimas”, que a obrigava constantemente ao uso de medicamentos
para enxaqueca, estabelecendo um circulo vicioso medicamentoso, pois
os problemas se sucediam.

Ela vai atribuir ao “trabalho burocratice, ao isolamento, a falta de
familia e a soliddo”, os fatores desencadeadores de seu estado depressivo.
Além disso, como ela mesma diz “eu sou uma atriz de teatro, eu gosto
de gente, e aguele trabalho me sufocava, era mondtono demais, todos
os dias as mesmas coisas, ndo tinha como eu me expandir”. Vai atribuir
ainda como causa principal de desconforto e insatisfacdo o fato de “fal-
tar um sentido em minha vida”, pois a cidade era “muito frig, crua” e a
ter percebido, tardiamente, que o trabalho a qual estava destinada nao
conseguia satisfazé-la,

Neste interim as coisas comegam a piorat, pois, € colocada no centro,
segundo suas palavras, de uma “disputa politica dentro do Ministério,
onde o fato de eu ndo estar desempenhando satisfatoriamente minhas
funcées por consequéncia de meu estado de satide, era utilizado corno
argumento contrdrio a minha presenga 14", _

Nesse momento, ela estreita sua relagao com um filho de Ogun To-
ripe, que segundo ela, “percebendo que os sintomas apresentados indica-

* vam algo mais que uma simples doenca”, a faz ligar para ele contar-lhe

sua situacdo. Apds ouvi-la, Ogum Toripe diz que fard um jogo, e, que
alguns dias depois, esta deve retornar para saber sobre a consulta oracu-
lar. O orixd patrono do babalorixd, Ogum, indica entio, que ela necessita
urgentemente de um ebd, ¢ que, logo que possa, deve vir a Aracaju para
dar um bori para poder se equilibrar. O ebd prescrito foi realizado 14 mes-
mo em Brasilia pelo filho de Oguum Toripe, e ela, assim que pode foi para
Aracaju para conhecer o pai de santo e realizar o bori.
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Dorotéia relata ainda, que mesmo sem saber, sonhava com Oxum,
travestida em uma mulher que sempre procurava ajuda-la. Em sua vinda
para Aracaju, esta toma conhecimento através do jogo, nio s da ne-
cessidade de fato de uma iniciacdo, mais também gue esta possui “um
caminho para a vida sacerdotal, que deveria no futuro se preparar para

isso”.

Em suas palavras, a ida para Aracaju ¢ a convivéncia que passou a
ter no Axé possibilitou :

[...] a reconstru¢do de mim mesma. Passei a OUVIr o que meu
pai dizia, ouvindo suas fala sobre a minha postura, o que el
era, ¢ o incémodo que algumas atitudes minhas causavam
entre meus irmdos. Eu adotei meu pai de santo como meu
pai de verdade. Foi ele e o axé que vdo me proporcionar um
movimento de reequilibrio, pois apds o bori, os sintomas da
minha doenca - desequilibrio vdo desaparecendo aos poucos,
deixando sair a pessoa que eu realmente sou. As alucinagdes
pararam, os sonhos escabrosos. Depois do bori en entrei em
wm momento de imtrospecgdo, como se tivesse voltada para
mim mesma, para me conhecer, como se alguém novo emer-
gisse de dentro de mim. E agora eu estou aqui, no Afonjd, na-
quela que hoje considero minha familia de verdade. Embora
neste processo eu tenha percebido algumas coisas em relacdo
a minha familia verdadeira, hoje é aqui que me sinto em casa.
Estou me arrumando para entrar no proximo barco.

As narrativas produzidas por doentes sdo repletas de significados
que refletem os contextos sociais apresentados, os sintomas COTpOrais

. & emocionais e as repercussoes da situagdo de doenga nas diversas di-

mensoes da vida do sujeito social, assim como apontando as possiveis

- ¢ plurais possibilidades de tratamentos. Flas também podem ser de na-
| tureza coletiva, contendo as falas dos diversos atores sociais envolvidos

e compartilhando as praticas cotidianas dos participantes do contexto
apresentado.

A construcio da narrativa amplia os espagos da doenga, conceben-
do o entendimento amplo dos saberes e das praticas que sio acionados

4 Informacio cedida por Dorotéia, 2007.
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para organizar o entendimento da rcalidade. Tal significagdo € apontada

por Ginzburg {1999}, para permitir a complexidade da realidade onde o

fendmeno social foi manifestado:

Através dos indicios, pistas e sinais torna-se pos-
sivel alcancar a flexibilidade e a complexidade da

realidade onde um determinado saber foi produ-

zido, sendo que, de outra forma, seria inatingi-
vel pelo narrador e ininteligivel pelos ouvintes.
(GINZBURG, 1999, p. 152)

Ao se instalar a doenga, o individuo e/ou o grupo vdo buscar as cau-
salidades dela baseada nas visdes de mundo. As narrativas $ao assim,
um instrumento de possivel de ordenar a complexa rede de possibili-
dades de compreensio, sobre este fenémeno extraordinirio na vida dos
individuos.

Desta forma, as narrativas de clientes, adeptos ¢ ndo adeptos, que
solicitam entendimentos sobre as percepcdes de doenca alcangam a par-
ticularidade de cada experiéncia do adoecimento, expressadas através de
falas carregadas de experiéncias passadas e novas sobre o adoecer.

As narrativas descreven o real sem ter necessariamente uma €x-
plicacio dos significados apresentados na ocasido, agregando informa-
¢Oes de percepgbes, de expectativas através de logica nas imagens e nas
sensagoes construidas. Assim, repercutem de forma real e concreta: or-
ganizando as percep¢des, as compreensdes das vivéncias nos diversos
tempos, estruturada em uma organizagao de selegio de elementos das
experiéncias pessoais.

* A membéria coletiva é usada na narrativa gerando indmeras interpre-
tages da realidade e a sele¢ao de escolhas dos acontecimentos, sem a
necessidade de um encadeamento légico, ¢ das percepgbes vio ter sen-

tido e dar um contorno real 3 experiéncia, assim como a coeréncia no

pertencimento social.

O processo da narrativa, para Ricoeur (1995, p. 81}, tem o poder
de (re) construir a situagao vivida através de um jogo de lembrancas,
palavras, sensaghes e de respostas emocionais e com condigoes de serem
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- dos contatos sistematicos com as/os clientes do Terreiro em questao,

evocadas em tempo futuro com uma construgao singular da identidade

do narrador:

! Essa identidade narrativa ¢ constituida nas re-

| tificagbes sem Hm das narrativas anteriores.

' Sempre é possivel compor novas tramas sobre 08

~ mesmos incidentes, de modo que a identidade

{ narrativa se defina na sua instabilidade, por um

© constante fazer-se e refazer-se, uma incompletu-
de sempre passivel de reformulagtes. Identidade
e continuidade referem-se & coeréncia das histo-
rias sobre as pessoas, atribuindo uma organiza-
¢do por meio das narrativas, pois, de outra for-
ma, poderia parecer cadtico € sem sentido.

Sendo assim, as narrativas das experiéncias da doenga tém a inten-
¢cdo de relacionar vivéncias, falas e acdes no sentido primordial de cons-
truir uma Gnica narrativa com sentido e entendimento social. Através

- buscaram apreender os significados que concebem nas representagoes
. sociais de identidades e experiéncias culiurais sobre o adoecimento.

O mercado ou o local onde as narrativas se concretizam

Finda a consulta, o pai de santo explica 08 proéximos passos, reitera
| os “tratamentos prescritos”, conforme as orientacoes dadas pelas divin-

! dades, e marca a data para a €xecugao dos rituais terapéuticos e proce-
| dimentos necessarios para o estabelecimento do equilibrio ao individuo.
. As vezes, no caso de prescrigdes de banhos, ou mesmo quando estes
i sd0 utilizados como uma pratica para arenizar os sintomas apresen-
:; tados, dependendo das espécies prescritas, a/o consulente 14 adquire 08
-vegetais necessarios para os banhos no ato da consulta, coletados no
proprio Terreiro ou este indica, em caso de dispor de todas, que os con-
‘sulentes se dirijam, preferencialmente, ao Mercado Pablico Municipal
zde'Aracaéu e as compre em um Jocal indicado por este por ter a garantia

‘de que “ndo serdo enganados”.
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As aquisi¢bes e indicages terapéuticas de vegetais nos diversos es-
pacos do Mercado Publico de Aracaju merecem a realizacio de estudos
especificos, haja vista que existe uma diferenciagio clara entre as clien-
traias do piso superior deste espago ¢ a dos boxes de vegetais e produtos
ﬁt@t.erépic:ﬂs, como realizado por Azevedo e Silva (2006} em mercados
¢ feiras livres no Mercado do Rio de Janeiro sobre vegetais para fins
religiosos e terap@uticos. Aqueles que procuram o segundo espaco de coL-
mercializagio sao, prioritariamente, sujeitos marginalizados do sistema

local de satide, que buscam indicagdes na fitoterapia como uma opgio

terapéutica, enquanto os que se dirigem aos boxes de artigos religiosos
!

geralmente, sZo acompanhados de suas [istas resultantes de uma con- :.

sulta oracular

Aida ao mercado representa o primeiro passo para a integracio entre

a/.? nedfito/consulente com o mundo afro-brasileiro e suas varias possi-
bilidades na tentativa de integracao do individuo a um novo mundo, que
se apresenta oscilando entre o sagrado e ¢ profano.

A sgiugéo ¢ 0 poder do mercado, no entanto, nao
dfinvam apenas do controle social e das impo-
siches aquisitivas de uma religido de consumo.
Suas raizes mergulham profundarnente na tradi-
¢d0 africana, pois, se em toda parte hd mercados,
com o seu existir tumuktuoso € pitoreéco, foi em
determinadas sociedades da Africa que lhes atri-
bui a condicdo de um dominio cujo valor, além
de socioldgico, é cosmolégico. (VOGEL; MELLO,
BARROS, 1993, p. 14) I

A experiéncia adquirida na ida ao mercado faz com gue o individuo
pm:celzba a existéncia de um mundo diferente, onde cheiros, cores, ma-
tez:1a1s e pessoas se misturam na expectativa cotidiana de fomecler 08
aviamentos solicitados que possam em verdade conduzir ¢ individuo a
outro mundo. Ou, pelo menos, a ideia subliminar de que o mercado é
a porta para a entrada no mundo das religides afro-brasileiras com seus
costumes e crengas variados, onde o importante ¢ a valorizagido do indi-

viduo a partir da sua relagao com o sagrado ou o conhecimento que este |
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adquire sobre si préprio disperso nos varios ingredientes de sua lista.
Ou seja, os ingredientes diversos, para um expectador atencioso, deixam
claros os tracos da personalidade do individuo, que, em contrapartida,
e, na medida em que, vai se inteirando de quem seja em verdade, tem a
possibilidade de se recompor do ponto de vista da pessoa ¢ suas relaghes

! s0C1ais.

A ida ao Mercado Ptblico para alguns é um momento de extrema

" anglstia, visto que representa a exposi¢ao piiblica, sem disfarces, que,

fatalmente, podem levar a comentarios discriminatOrios, caso o grupo
de pertenca do individuo seja contrdrio as manifestagbes da religiosidade
africana.

No caso de Nilma de Oxossi foi exatamente ¢ que ocorreu. Esta es-
conde do marido, sua ida ao Terreiro e sua consequente necessidade em
voltar para a realiza¢do dos ebés prescritos. Em meio a seu medo e pavor,
acaba acreditando que um carro estacionado proximo poderia vir a ser
o de seu marido. Assim, opta em permanecer 1o carro pedindo a nma
ebomi que a acompanhava para comprar os itens de sua lista, causando
certo desconforto ao grupo, pois esta postura costuina ser vista como
“problemadtica”.

Esta havia explicado ao marido que estaria participando de um curso
de terapias holisticas em wm hotel, visto que € massoterapeuta, para nao
gerar conflitos domésticos, pois este, segundo ela, ja havia sido “muito
enganado e perdido muito dinheiro no Nagé antes de corthecé-la™ *

Seguindo as orientagbes de Ogum Toripe, Nilma traz outra muda
de roupa de cor clara que usara apds 0 ebd, nao tendo a preocupagio de
chegar a casa com outra roupa porque o marido ainda estava dormindo
quando saiu, e, portanto ndo saberia com qual roupa estava. Contudo,
fica apreensiva quando toma conhecimento de que para finalizar o ebé
teria que tomar um banho de cabega, ou seja, banho que molha da cabe-
ca acs pés com uma combinagao de vegetais ¢ outros elementos, 0 que
a levaria a chegar a casa com o cabelo molhado. Esta, inutilmente, tenta
persuadir o pai de santo para que ndo molhasse sua cabega na tentativa
de evitar conflitos com o marido. No entanto, este responde enfatico que

5 O nagd é considerado no Mordeste uma das expresstes das religides de matrizes africanas.
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“faz parte do ebé tomar bartho de cabega”. Sua alternativa entio é antes
se dirigir a casa, “passar no saldo para fazer o cabelo”. _

A tentativa de Nilma de modificar as preserigdes em razao de confli-
tos particulares traduz, em primeiro lugar, a consideragio de seu marido
frente as religides de matrizes africanas como um fendmeno do sen-
so comum, onde estas representam somente uma “religido do mal” em
virtude de ter sido extorquido e ndo obtido os resultados desejados em
consultas anteriores.

Situagzo distinta foi o comportamento de Mércio de Oxossi, estu-
dante de graduacido em satde, indicado por seu professor que conhecia
Ogum Toripe e vai ao Mercado Pablico com Nilma, no mesmo dia, pois
a lideranca religiosa tinha programado que os dois ebds seriam realiza-
dos no mesmo sibado. Este novo cliente se dirigin aoc mercado com um
recCm-iad para comprar sua lista para a realizagéo dos trés ebés prescri-
08,

Seguindo a orientacio do iniciado, este adquire os produtos do pri-
meiro e do segundo ebd. Contudo, ao chegar ao Terreiro, Ogum Toripe
lhe informa que naquele sdbado s6 poderd ser realizado o primeiro ebd
conforme a prescrigio da divindade. :

Marcio questiona sobre a possibilidade da realizagao do segundo ebd
ja que tinha adquirido também os elementos deste. O pai de santo co-
loca entdo que '

{..] 0 ebd é como um medicamento gue precisa de um tempo
para fazer efeito. E, ele [Mdrcio], precisaria de pelo menos uma
Semana para que coinecasse a sentir 0s efeitos do ebd, e 56 as-
sim entdo poder fazer o segundo e terceiro, jd que estes podem
ser feitos juntos.

Diferente de Nilma, Marcio em nenhum momento apresenta cons-
trangimento pelo fato de estar no Mercado.comprando coisas de “ma-
cumba, de religidio”. Jovem de classe média que nunca tinha “passado
perto de uma macumba”, sem questionar, cumpre todas as etapas do
processo prescrito para restabelecer-the o equilibrio. Sua percepgdo sobre
o desequilibiio seu e de sua familia tem inicio ap6s varios incidentes. A
uma $6 vez, no espago de dois dias, este perde a noiva, sua mée o poe
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para fora de casa junto com a irm, fato que motivou a separagio dos
pais, bate com o carro, coincidentemente, no mesmo momento em que
sua irma sofre um acidente, o que leva a perda total do veiculo, embora
esta tenha saido ilesa do acidente. Esta sequéncia de eventos negativos
Jevou Mércio a concluir que isso s6 podia ser coisa “de macumba, de fei-
tico”. Dai o ndo questionamento, pois embora nunca houvesse passado
por experiéncia semelhante, este de alguma forma “intuin” que as coisas
~ pertenciam a outro plano de explicago.

' Deve ser ressaltada sua alegria quando soube que suas oferendas
haviam sido aceitas e que os orixds a partir daquele momento o protege-
" riam. Informado, de forma sutil, que no futuro necessitaria realizar ou-
- tros procedimentos, sua postura foi a do ndo questionamento, como se
o proprio j4 soubesse que, no futuro, esta possibilidade se apresentaria.
Isso porque observamos que sao pegos de surpresa pela informacgio de
que, no futuro, necessitariam iniciar-se, geralmente se rebelam, dizen-
do: aguilo nao faz parte da sua vida, fala sobre dos outros vao pensar, a
familia, o trabalho, etc. Méarcio ao contrario, reagiu de forma tranquila,
Jevando-nos a crer que se, no futuro, este houvesse necessidade de fato
de proceder a uma iniciagao completa, nio oporia resisténcia.

Diferente das narrativas anteriores, o caso de Méarcio nao esta sujei-
to 2 uma questio de satide propriamente dita, mais sim a um caso de
desequilibrio coletivo. Este exemplo vem reafirmar a importincia que
as religioes afro-brasileiras conferem ao estado geral do individuo, vis-
to que o desequilibrio também é pensado como um estado de doenga,
portanto deve ser tratado como tal. Apds conversarmos com sua irma,
que o acompanhou durante ¢ jogo de biizios, esta nos contou que sua
mie sempre foi uma “pessoa dificil, problemdtica”, que sempre tratou
os filhos com certo desprezo, extremamente vaidosa, de classe média
alta, sempre viu nos filhos um impedimento a “uma vida mais livre”.
Acometida por crises de cifime, esta via na finica filha uma rival capaz
de roubar a atengao do marido, o que fazia que recaisse sobre esta todo o
seu rancot. Segundo a jovem, a mie sim, deveria ser tratada, pois esta ha
alguns anos foi avisada da necessidade de tratar de sua espiritualidade.

Outro aspecto relevante de se apreender ¢ a rede de solidariedade
social que se estabelece entre clientes nao adeptos e filhos de santo no
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acompanhamento da aquisi¢do dos itens da lista. Em sua maioria, fithos |

de santos se oferecem para colaborar com a pessoa que dever fazer as
compras, uma vez que estio cientes que a grande maioria teria dificul-
dades em adguirir os elementos solicitados, Contudo, se faz necessario
uma hase de aprendizado para se averiguar a gqualidades destes, o que é
adquirida na vivéncia no Terreiro.

E importante ressaltar que os “mais novos” ou consulentes inexpe-
rientes, a0 buscarem animais para suas oferendas sfo orientados pela
lideranca religiosa que os animais devem ser “bonitos e perfeitos”, en-
fatizando que os resultados dos procedimentos dependem diste. Enfati-
zam este cuidado com os animais gue serdo usados nas oferendas com
comentirios exemplares, tais como “se eu estou doente, ndo posso dar
para o santo um animal doente, sendo como € gue eu vou querer satide
de volta”. B

Os casos ocorridos de mal sucedidos servem nio s6 como elemento
de chiste, de brincadeira, como também como um instrumento regula-
dor e de aprendizagem. Assim, a anedota no Terreiro atualmente € a da

:

“galinha traqueostomizada” ou “da galinha cortada”. Ao comprar uma :
galinha para o ebd de sua companheira no Mercado Pablico, um a6 foi

ludibriado pela vendedora, que sabendo a finalidade da compra, esconde
com sua mao habil parte do peito do animal. Ao chegar ao Terreiro, e
apbs preparem todo o ehd, 0 0gd nota ao pegar a galinha que esta por
baixo das penas do peito estava com um corte de aproximadamente um
dedo de espessura, como se houvesse sido furada, impossibilitada de ser
usada no ritual. Este fato os forgou a ir correndo i feira de Sdo Cristévio f
comprar outzro animal uma vez que aquela nio poderia ser oferecida no |
trabalho por ndo se encontrar em perfeitas “condigdes de satide”, Deste
incidente ficou mais uma vez claro que aqueles que necessitam fazer
um ¢hg, devem eles préprios ser reSporis{weis por suas compras, pois o
ebd, ao contririo do que se imagina, comeca exatamente na aquisicao
dos materiais, dai tantas pessoas reclamarem das dificuldades em ad-
quirir os objetos. O sacrificio ¢ a oferenda tém inicio na disposigio do |
individuo em fazé-lo, dai a necessidade dele préprio participar de todas

as etapas.
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Um filho de santo capacitado e mais atento percebera pelos itens da

lista quais os possiveis desequilibrios ou problemas apresentados pela/o
- cliente. Porém, sua sensibilidade e respeito as normas do grupo o fard
| manter a discri¢dc com respeito ac que percebe, preservando a intimida-
defvida privada da/o consulente.

Conforme a necessidade, a lideranga religiosa convoca filhos de san-

1o para auxilid-lo nas execugdes das atividades litéirgicas, obedecendo a

. determinadas normas estabelecidas pela tradigdo do grupo levando em

conta o género, a senioridade e o eledd (orixd principal), pois existem
! atividades que sdo estabelecidas pela questao de género e interditadas

|
i
f
|
i
a

conforme o eledd do filho de santo.

Fm uma conversa com o pai de santo, por 0casiio em que este falava
sobre as dificuldades que determinada filha de santo tinha em se rela-
cionar com o grupo, este acaba por tecer certas consideragdes ¢m que
dizia que “fosse 0 ebo que fosse, esta jamais seria equilibrada”. No que
perguntamos imediatamente apos alguns instantes se a fungao terapéu-
tica do b6 estava em reequilibrar/reconduzir o individuo. Este surpreso,
pois nio achava que poderfamos ter feito a ponte entre o discurso e 0
fim, acabou por confirmar que sim, em verdade para ele, 0 ebd € o Gnico
recurso terapéutico, no sentido do “remédio capaz de equilibrar o indi-
viduo”. Nas prerrogativas do pai de santo estariam as possibilidades de
conexio com o sagrado, logo com a esséncia individual do ser, que por
algum motivo encontrava-se momentaneamente em desequilibrio.

A relagdo de clientela externa no Candomblé é recorrente nas diver-

“sas Casas do pais, colocando-se muita das vezes como uma estratégia
' moral e de subsisténcia socioecondmica, ja que uma instituicao religiosa
‘necessita ter legitimidade social na comunidade instalada, assim como
* condigdes financeiras para prover suas necessidades e manter-se em fun-
cionamento. Os vinculos da condigio de cliente externo podem ser es-
. poradicos, com uma relagao tangencial com a comunidade e, potencial-
‘mente, dependendo das indicagdes religiosas e do interesse individual,

pode vir a se tornar mais intenso, ocasionando a iniciagao religiosa, que
veremos no préximo capitulo, ou permanecendo como um simpatizante
“ou um filho do axé contribuindo financeiramente para as realizacbes das
ceriménias pablicas.
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As escolhas terapéuticas apresentadas foram apreendidas como o re-
sultado de um processo satde-doenca, estabelecido nas estratégias indi-
viduais e familiares, sustentadas também nos distintos tipos de recursés
disponiveis. Estes itinerdrios apresentam as praticas realizadas diante de
problemas de doenga, em que diferentes estratégias acionam diferentes
escolhas que ndo séo excludentes e que s2o, ao contririo, plurais. Apon-
tando assim, o processo que articula o plano individual e o plano coleti-
vo nas estratégias de enfrentamento e de solucdes colocados por sujeitos
sociais através de recursos materiais e sobrenaturais.
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Capitulo 5




Caminhos terapéuticos no Terreiro

Nesta capitulo relatamos e analisamos sitnaches relacionadas a con- ¢
sulta e prestagdo de servigos, cujos processos culminam com a mudanca |
parcial ou total do status social de cliente para filho de santo iniciado, |

com consequéncias para as relagdes sociais no interior do grupo de cor-
religiondrios.

Vérios estudiosos constatam que os individuos experimentam modifi-
cagoes ern seus papéis sociais a partir da iniciagdo religiosa, estabelecendo .

desta maneira vinculos religiosos ndo s6 com os membros da propria co- !

munidade como também de outras, entretanto, sempre obedecerio a uma
l6gica hierdrquica que tem como objetivo os valores do grupo em questio.
{BARROS; TEIXEIRA, 1989; COSSARD-BINNON, 1981; GOLDMAN,
1985; MAGGIE; CONTINS, 1980; TEIXEIRA, 1994}

Apbs a consulta oracular e, por efeito, o conhecimento do eledd ~ |

principal orixd -, a lideranga religiosa prescreve uma série de atividades
que a/o consulente devera fazer com o intuito de restabelecer o equi-
librio entre esta/e, as divindades e o proprio universo. Na perspectiva
jejé-nagd, o individuo ndo € algo amorfo, solto, sem referencial, mas, ao
contrario, este se encontra ligado por lagos ancestrais a uma forca cds-
mica anterior a sua presenga e, estar equilibrado significa também, estar
em consondncia com a propria natureza € o Universo.

Para os adeptos das religides afro-brastleiras, quando perdidos a saii-
de e o bem-estar, estes s& poderdo ser restabelecidos apés o cumprimen-
to de certas obrigagbes, que a partir dai, equilibrem sua relagio com
seu orixd. Esta relacdo poderd estar em desequilibrio ndo s6 por conta
de alguma falha deste para com seu orixd ou pai, mas também ter sido
causada pela agio de maleficios, que atuam com a finalidade de desequi-
librar fisica e emocionalmente o individuo, sendo necessrio, em ambos
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os casos, a realizacio de determinados rituais para que o equilibrio/satide
possa ser restabelecido. )
Nos relatos dos consulentes, estes deixam transparecer gue a nogao
de equilibrio esta diretamente associada 4 satde.
Segundo Barros e Teixeira {1989, p. 41),

! {...] a valorizagdo do equilibrio ¢ da ordem con-
f duz 2 exigéncia de que todos 0s animais utili-
- zados nos sacrificio que acompanham 0§ rituais
| iniciaticos sejam perfeitos e em conformidade
¢ eom outros de sua espécie, evidenciando assim,
" que tais nogdes sio sinbnimos de satide, sendo
" esta considerada bem inestimével e proprio da

~  :Tatureza.

Embora os discursos nio sejam proferidos com a coeréncia que su-
poe a logica cartesiana da sociedade ocidental, somos capazes de perceber
que 2 manutencao do equilibrio & algo introjetado pelo grupo na medida
em que este tece comentarios sobre aqueles que estariam "desequilibra-
dos”. Estar “desequilibrado”, na visdo do grupo, nio se restringiria a ter
alguma doenga, caso maximo de desequilibrio, seria também apresentar
comportamento nio condizente com visic do grupo.

Os bindmios satde ¢ doenca, equilibrio e desequilibrio aparecem no
discurso do grupo como alternativas a serem buscadas no intuito do
restabelecimento da ordem individual. Se a satide para o pove de santo
supde uma complexidade que extrapola os limites do simples bem-estar
fisico, esta deve ser pensada COmo um campo ordenador que confere ao
individuo iniciado uma diretriz de comportamento, ou, em seu proprio
dizer “o Candomblé dé régua e compasso”.

A prescricdo dos ebds

é Para fazer um ebd, como discutimos anteriormente, sio acionados
. vérios sujeitos sociais que incluem desde quem orientou /o consulente
. na procura do Terreiro para consulta 3 compra dos elementos necessarios
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a realizagio deste. Da mesma forma, redes comerciais e de sociabilidade
sdo estabelecidas assim como, varias instincias da cidade vio dialogar 4;
para a aquisi¢do dos materiais, deslocamento e realizacio do ebg. -_

Para a realizagio dele sdo levados em consideracao nao s6 a prescri- .
¢do da {s} divindade(s}, mas também o tipo de necessidade do individuo,
Assim, misturas que aparentemente sio desprovidas de nexo explica-
tivo, como legumes, panos brancos ou coloridos, ervas, moedas, velas,
ovos efc., se estes, a principio, parecem nio revelar nenhuma relacio
entre si, em verdade formam um todo na qual a falta de um dos elemen-
tos prescritos pode levar a ineficdcia do ebd. Assim, é imprescindivel
a aquisicdo correta e adequada dos materiais prescritos no ebé, assim
como a ordenacio da execucdo deles para que possam ocasionar os efei-
tos desejados. :

Como nio existe uma receita (inica, 0 prego para o ebd ¢ variavel, de-
pendendo dos ingredientes necessarios. Geralmente; os ebds em que sdo
prescritos o uso de animais se tornam mais caros, visto que estes devem
estar em perfeita satde e ser “de quintal, de granja, de capoeira...”, o que
resulta em maiores gastos para a sua aquisi¢ao.

Situacfio em que nos depardvamos com a prescrigio de um ehd para
alguém nio iniciado, como o consulente comum, sem vinculo iniciatico,
podiamos notar o esforco do pai de sanio em se fazer compreender assim
explicar a finalidade do mesmo. Tal esforco tinha como objetivo, segun-
do suas palavras “minimizar o impacto da necessidade frente a alguém
totalmente despreparado para aguilo”. Em outras palavras, seu objetivo
principal era a desconstrugido de um esteredtipo negativo que muitos
filhos de santo e clientes chegam carregando ao Terreiro. Ao explicar
de maneira jocosa que ndo “bebemos sangue”, que nio “matarmnos nin-
guém” e que “ndo sacrificamnos 350 {trezentos e cinquenta) galinhas”,
este estava tentando esclarecer que todos os procedimentos tinham e
tém um motivo, que o sangue vertido junto a terra tinha como objetivo
0 "apazignamento” da mesma, para que esta ao receber de bom grado
o sacrificio, pudesse estar apta a réstabelecer a saude, o equilibrio ao
individuo. ‘

Uma das coisas que percebemos ser mais incdmoda 4/ao consulente/
cliente € a prescrigao do uso de animais no ebd. Frequentemente, estas/
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| esndo hesitam em perguntar se é mesmo necessario gue sejam sacrifica-
. dos animais, ou ainda se nao podem ser substituidos por outros compo-
nentes. Dizem, pedindo desculpa, que sdo contra a matanga de animais,
mais se de fato é necessario, que esta seja feita de maneira indolor!
Nem sempre o pai de santo estd disposto a oferecer explicagbes a
. respeito do sacrificio animal, o que ele faz de maneira polida dizendo ao
i cliente que “ndo se preocupasse com isso”™. O tato do pai de santo em
! tratar esta questdo pode ser percebido em sua atitude de raramente per-
" mitir a presenca de um nio iniciado no momento sacrificial, enquanto
os clientes jamais presenciam esta etapa, exatamente para que nio te-
7 cam comentérios indevidos, que possam mesmo vir lhes prejudicar, pois
“se acredita entre o povo de santo, que nao se deve dar nada “com pena
ao orixd, pois sendo corre o risco dele ndo aceitar”.
 Os espagos destinados 2 realizagio do eb6 sdo variados, dependendo
‘da necessidade de cada individuo, E durante o jogo de brizios que o pai
'de santo toma conhecimento de onde deverd ser depositada a oferenda,
‘nio s6 no sentido de sua realizagio, mas também de seu destino final.
" Neste aspecto, o lugar escolhido pode variar entre uma encruzilhada,
. linha de trem, pedreira, mata, praia, cachoeira, ou até mesmo 20s pés da

propria divindade.

A ceriménia de reconstrucio da cabeca — o bori

O ritual do bori tem o significado primordial de (re) construir a iden-
tidade social e religiosa do individuo dando uma nova dimensio a reali-
dade vivida, referendando a sua génese e existéncia a partir de uma logi-
ca que valorizara a concepgao de vida e de corpo conforme a cosmovisao
do grupo em questio.

’ A palavra bori designa o ato de dar comida & ca-
¢ beca-de alguém. Por extensdo, significa ainda o

procedimento ritual que engloba e regula esse

ato. Um bori alimenta a cabega, concebida como

algo a parte, distinta do corpo, especial, sagrada,

poederiamos concluir, lembrando Durkheim. De
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fato, em Yoribi encontramos duas formas: bo -
ori, que equivale a ‘cobrir cabega’, e bd i, com |
o sentido de ‘sacrificar para a cabega’. (VOGEL,
MELLO; BARROS 1993, p. 46)

Acrescentando 2 esta definigdo ¢ focalizando a cabeca, Bastide (2001,
p. 43) considera que: “[...] a oferta alimentar a cabeca, na medida em que
efetivamente fortifica o ‘ori’, pode ter virtude profilitica ou curativa”, :
em Querino (1955, p. 63) encontramos como definicio ao bori o ato de ;
“obter satide” ¢ em Teixeira {2009, p. 128-9), “|...] Desenvolvendo a po- ;
tencialidade do corpo e da mente do nedfito e/ou do adepto.”

Nas palavras de Ogum Toripe, 2 ceriménia do bori tem como fina-
lidade principal a “possibilidade de dar qualidade de vida as pessoas”.
Embora esta afirmativa tenha um sentido amplo, o que podemos inferir
€ que a cerimonia do bori, aos moldes do ebé, serve ela também para
restituir o equilibrio e recompor o individuo, Em seu caso, comno o objeto |
a ser privilegiado pelo rito € a cabega, o sentido da recomposicao estaria
associado ndo s6 ao objeto mais também ao tipo de procedimento. Se a
cabega € o cerne do individuo, o ser pensante, articulador, decisério é a
ela a quem o individuo deve se dirigit no momento em que busca se (re)
equilibrar. Somente sobre seus auspicios é que este terd sucesso em sua
vida terrena. Sem a completa aceitagio da cabega ou do oz, a ceriménia
néo terd eficicia. E preciso que esta (6 ord) esteja de acordo com os proce-
dimentos a serem iniciados para que a satde, equilibrio seja restabeleci-
da. Sem o seu consentimento ou satisfacio, tudo sera inttil. ;

No caso de uma negativa por parte do ori, nova consulta oracular .
deve ser procedida, assim como a prescricio de ebés, para que a cabeca
titubeante possa ela propria encontrar o seu caminho e dizer de sua
vontade.

Apesar da concepgdo holistica que o corpo assume nas religides
afro-brasileiras, o bori vai trazer uma valorizagio 3 cabeca como drea
corporal de exceléncia na vida dos individuos, ou seja, dar “de comer
a cabega” ¢ reestabelecer o bem-estar, “as ideias e os pensamentos da
pessoa”, .
~ Uma de nossas entrevistadas, Norma de Nani, nos revela que sua
expectativa em rela¢do ao bori estava na valorizacio e equilibrio da ca-
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beca € o que isto representaria para ¢la em seu futuro: “com a cabega

' alimentada tudo fica bem; eu e o santo ficamos bem, e assim as decisGes

podem surgir de forma espontdnea, mais claras...”

O bori é indicado pelo jogo de buzios que aponta sua necessidade,
assim como os elementos de diversas naturezas que dele deverdo fazer
parte. Apds a consulta oracular, Ogum Toripe fornece a lista com 0s ele-
mentos necessarios para realizagdo deste ritual.

Quando é um/a cliente externo/a, geralmente, ele ou um/a filho/a
de santo, caso tenha sido este que tenha indicado ou levado o cliente,
acompanha o cliente na ida ao mercado para a aquisi¢io dos elementos
necessarios para que este nio adquira produtos trocados. Este cuidado
por parte do pai de santo tem como objetivo evitar trocas, faltas e perdas,
pois este nos conta entre tantos "oausos” a troca de animais por parte de
uma cliente externa que ao pegar a lista “afirmou ter en tendido todos 0s
elementos e que néo precisava de colaboragdo nas compras”.

Segundo-ele, em sua lista constava a presenga de uma galinha
d’angola; no entanto, na hora em que foram checar os ingredientes trazi-
dos para o inicio dos procedimentos, este s¢ deparou com uma codorna.
Contrariado, perguntou o gue era aquilo? A cliente respondeu que estava
tudo como a lista. Este atribui a troca a dois motivos: ou ¢la ndo sabia o
que exa conquem ou ela havia sido vitima de uma brincadeira maldosa
por parte do vendedor que, abservando o sotaque e davida, percebeu que
esta nao era do “metié”.

A lideranca religiosa participa e orienta as diversas etapas que cons-
tituem o bori, desde a compra dos elementos até o “levantar da esteira”.
Ressalta ainda que este ritual trard uma nova insergao religiosa ao grupo
e que o individuo a partir daguele momento, receberd um nome religioso
fornecido pelo orixd e que por este devera ser chamado, marcando assim

nio 6 a insergao ao grupo religioso, mais também uma alianga particu-
Tar com seu propric orixd. A importdncia que 0 nOme ritual adquire na
vida do iniciado ja foi discutida por outros autores, como Augras {1983],
Barros (1993), no entanto 0s COROrnos queé este Novo NOMme assume
frente ao individuo merecem algumas consideragoes.

Em primeiro lugar, o nome tem como funcao principal informar ao
grupo quem é o individuo e, principalmente, destacar a sua relagdo com
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0 proprio orixd. Alguns ficardo conhecidos apenas pelo nome genérico
que demonstram sua filiagdo a um determinado orixd, como, por exem-
plva, 0s nomes terminados com o sufixo CI {que designa filho/a), Oguﬁci
(flih.ola de‘ Ogum), Odeci (filho/a de Oxossi}). Outros, ao contrario, tém
particularidades que devem ser ressaltadas e conhecidas pela comuni-
dade.

Assim, a estes caberdo “nomes mais pomposos”, cujo significado
remete a seu otixd. Em segundo hugar, possuir um nome € ser reconheci-
zirc(): ;;)m(t) ”1;11:; de den‘;ro”, “um da casa”, e, neste sentido, ter o direito a

eqilentar determinados espacos dentro e fora do Terred i
prerrogativa que pode lhe ser 1til extramuzros, € priliziiz;;sx;l:;u’z:zru:z
nome, significa o inicio de um processe de reconstrugao da indilviduali-
dade que serd terminada na iniciagdo completa, quando publicamente o
orixa falard em alto e bom som para todos ouvirem o seu préprio nome.

Os nomes va0 assumir perante o grupo uma forma de estabelecer
relagdes sociais, fornecendo uma individualidade e, ao mesmo tempo
status social com determinadas particularidades que somente as pessoa;
”ma}i: vethas” conseguem decodificar suas significagfes.

etnografia do bori realizada por Vogel, Mello ¢ Bar o
moustra as sequéncias rituais, aonde esti W;ai se csistit:i);;diliisznffa
etapa preliminar para constituigdo da categoria nativa de “borizado”
apontando que este ritual serve tanto para a feftura do santo quanto'pare:
o reequilibrio da pessoa, como aponta Teixeira (1994), que compara o
bori com outros procedimentos terapéuticos (sacudimentos, banhos de
abds e banhos de omiers?):

Assim, qualquer dos atos ligirgicos concebidos
como cstratégias para alimentar a cabeca pode
ser encarado como étapa preliminar do processo
inicidtico propriamente dito, da mesma forma
que a lavagem-de-contas ¢ o ‘batismo’ conferindo
o status de abian aqueles que a eles se subme-
tem, {TEIXEIRA, 1994, p. 183-184)

13 . - P I - F e M )
d_(f)n}x' zro. literalmente a dgua que a_calma. Infusio coraposta de folhas maceradas que vio
iferir de acordo com o orixd do individuo e do procedimento preserito.
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Apesar de concordamos com a autora, desejamos ressaltar duas
consideracdes, pois para nods o bon traduz duas diferentes instincias
- em relagio aos demais. Primeira distingdo: é o Unico ritual que exige a
presenga fisica da/o consulente e da lideranca religiosa para executar os
- procedimentos necessarios no Terreiro. Segunda, o bori tem o poder de
"estabelecer wma relagdo identitdria com a comunidade, proporcionando
um novo papel social a/o cliente, transformando-a/o em filha/o de santo,
pois os clientes podem realizar varias consultas oraculares sem que estas
estabelecam uma relagio mais intima e societdria com a comunidade.
Contudo, ao realizar a iniciagio religiosa (mesmo que parcial) este/a
cliente externo/a podera exercer e usufruir as prerrogativas de filha/o de
santo. Em contrapartida ser exigido deste/a nedfito/a cumprimentos de
deveres designados €, especialmente, uma vivéncia na Casa de Santo,
com o objetivo de possibilitar a este acesso a saberes ¢ intimidade com
os demais irmaos. Além disso, o grupo espera dele uma atitude e dedica-
¢do condizente a este novo papel social, uma relagio mais profunda com
a religido diferente daquela estabelecida nos sentidos instrumentais de
consulta/servigos/solugdes.
, Associado a estas expectativas sociais, Prandi (2001) aponta que 0
| nedfito devera se deparar com uma nova manecira de vivenciar o tempo
' na relagio com o Candomblé, ou seja,

Fle terd que ser ressocializado para poder convi-

ver com coisas que, nos primeiros contatos, the

parecerdo estranhas ¢ desconfortaveis. Ele tem

de aprender que tudo tem sua hora, mas que

essa hora nio é simplesmente determinada pelo

relégio ¢ sim pelo cumprimento de determina-

das tarefas, que podem ser completadas antes ou

depois de outras, dependendo de certas ocorrén-

‘ clas, entre as quais algumas imprevisiveis, o que

’ pode adiantar ou atrasar toda 2 cadeia de ativida-
des. [PRANDI, 2001, p. 45)

Ao realizar o bori, cada individuo ganha um colar, um fio de conta
com as cores-simbolo do seu orixd. Bastide {2001) acrescentando a des-
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crigao realizada por Manuel Querino {1955) sobre a lavagem do colar
coloca que

P_am que o calor tenha valor, & preciso: que tinha
ficado uma noite inteira sobre a pedra do deus a
que pertence € gue o sangue de uma ave morta
em sacrificio, juntamente com as ervas apropria-
das, tenha lavado a0 mesmo tempo pedra e colar.
M_as ndo basta ainda: € preciso mais que a esta
primeira participacio se lunte uma segunda en-
tre pedra, colar e cabeca do individuo que celebra
o ritual. (BASTIDE, 2001, p. 41)

Nﬁo nos foi facultada a presenga para observar a confecciio e a pre-
paragdo de um fio de conta por ser uma atividade privada. Sabemos
contudo, que a confecgdo dos colores rituais tanto os do bori {Oxald é
lemanji) quanto os do orixd patrono do individuo ficam a cargo do pai
de santo. Devernos ressaltar que nos Terreiros pertencentes ao Axé da
Casa Branca do Engentho Velho durante o bori o nedfito s deve portar os
colares de Oxala ¢ de Ternanjé por representarem os principios coletivos
da possibilidade de existéncia. Assim, as cores brancas {Oxali) e a cor
translicida (Iemanjd) estariam em consondncia com o ritual visto que
representariam o pai ¢ a mae de todos os individuos, independente de
sua filiagao mitica. Neste sentido, a presenca de Iemanj3, representada

_ €I suas contas, denota o significado que este orixd possui na cosmologia

)

jeié-nagd. Esta € considerada a mae da cabega, aquela que embora car-
regue no ventre todos os orixds, e, por conseguinte, acabe por ser a mie
geradora dos humanos, é também aquela responsavel pelo fortalecimen-
to e equilibrio da cabega.

Tanto assim, que além do hori, quando alguém esti com problemas
de cabega, — desequilibrios, estresse, crises de “nervos” — pede-se ajuda a
Iemanja. Este o;:axd, dificilmente, se manifesta no jogo de biizios, mes- |
Mo no d'e seus filhos, tanto assim, que quando esta aparece, todos ficam
épr{:eenswos, pois a “grande mie” ndo sc manifesta 2 toa, sua presenca
indicando desta maneira urgéncia nas providéncias a serém tomadas. .'
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Bastide {1983, 372) a0 tecer consideragdes acerca da lavagem das

i contas nos informa que esta tem a funcdo de agir no individuo com

Este aumento estd assinalado pela felicidade ou

i seguranga obtida com 0 uso do colar devidamen-

' te preparado. Pois o que € 0 mal sendo uma di-

| minuigio da existéncia? O mal morde o Ser para
ihe arrancar pedagos de vida; o pesadelo deixa
opressdes; a loucura enegrece o eut Ou dele arran-
ca bocados; a doenga enfraguece fisica e moral-
mente; o insucesso deprime. Tudo isto consiste
em enfraquecimentos do Ser. A lavagem das con-
tas, eliminando todas as influéncias negativas e
fazendo o individuo participar da forga divina,
aumenta o grau de existéncia. O individuo passa
para um plano superior do Ser.

\ 1.} um aumento de forga, isto ¢, de existéncia.

O colaz, fioc de conta, passa a set considerada nma insignia, um sinal
diacritico das religides afro-brasileiras. Contudo, a0 recebé-lo ¢ porté-lo,
o individuo estard experimentando sua potencialidade de set, a0 mesmo
tempo, em que vira sobre este a do compromisso gradativo com as divin-
dades que, conforme o nivel de envolvimento pode vir a transforma-lo
através do processo propriamente inicitico. A eficacia do fio de conta
extrapola os sentidos da racionalidade do individuo.

Marina de Nani, enfermeira aposentada e professora universitaria,
nos conta que apds a realizagio de seu bori, continuou usando diaria-
mente seu fio de conta recebido. A amenizagao ¢ desaparecimento dos
sintomas de enxagueca, sua queixa principal ao procurar Ogum Toripe,
fez que esta em um gesto inesperado jogasse fora os 9 (nove) remédios
que tomava diariamente”, passando a atribuir ao uso do fio de conta 0
“poder medicamentoso e curativo » Este depoimento nos foi deveras -
teressante, pois Marina faz parte do grupo de frequentadores do Terreiro

que tem nivel de escolaridade superior. Ela, uma profissional de satde,
cujo treinamento se deu através de uma logica explicativa cartesiana,
admitindo que “esta era a tltima tentativa que faria, pois estava muito

i _desanimada com os médicos”.

Nos dois dias consecutivos ao bori, nés a acompanhamos de perto
e pergugtévames em intervalos, mais ou menos, regulares se esta estavz;
se sentindo bem. Ela nos garantiu que nos dois dias seguidos e, na semé—
na posterior, ndo sentiu absolutamente nada, mas gue apos x;oltar para
casa percebeu o inicio do sintoma e que a partir de entao “coloca o fio de
ccizzta e s sintomas regridem”. Ela sabe que do ponto de vista cientifico
n:elo “hd explicagdo cabivel para tal experiéncia”, no entanto, conforme
diz, “é inegdvel a regressdo dos sintomas”. Nos lhe pergunte;mos a que
ela atribuiria esta remissdo e a mesma respondeu:

{...] eu sei que a enxaqueca é uma doenca diagnosticada e tra-
tada pela medicing. Que existermn preocupacées constantes em
estudos recentes sobre a discussdo da origem, da causa deste
transtorno. Alguns especialistas vdo atribuir ao excesso de do-
pamina, outros ao mau Juncionamento de uma determinada
drea do cérebro que se tornaria extremamente irrigada em
momentos de itensdo... Enfim, ainda ndo hd um diagnéstico
fechado a respeito. A quinze anos sofro de enxaqueca, que foi
agravada apés a morte de meu marido. Desde entdo p’eregﬁno
p?}os consultdrios médicos e de amigos que tentam vdrias op-
¢hes que infelizmente s¢ sdo paliativas. Eu ndo posso explicgr
com exatiddo a forma de agir do bori, pois ndc sou uma espe-
cialista, minha especialidade é centro cirdrgico! Mais de uma
form,a estranha deu e vem dando certo, diminui as doses.dos
remédios e busquei uma riova medicacdo que hoje uso S(j' em
casos extremos [...].2

. .O ritial do bord ¢ realizado no Barracdo ou, em alguns casos espe-
ciais, de acordo com a prescrigao do orixd, em algum dos quartos de san-

‘ .
to. Anteriormente, ao procedimento propriamente dito, varios integran-

tes da Casa j4 se encontram envolvidos em sua confeceio, macerando -
as ervas para os banhos, as comidas necessarias, e finalmente a cama do :
bori (uma esteira coberta por lengol branco). O envolvimento da comu-
nidade neste ritual demonstra mais uma vez que toda atividade para ser
desempenhada requer o trabalho coletivo e dedicagao. o

* Informacio cedida por Marina de Nani, 2007,
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A pessoa que ir realizar o bori & recomendada que esta chegue horas
antes de seu inicio, para que assim possa descansar, tomar oS banhos
prescritos e, dependendo das-orientagdes, vir a realizar um tltdmo ebd
antes do ritual.

Apés estes procedimentos, ela € encaminhada a uma esteira coberta

por lengol branco, onde se encontra disposto um travesseiro com fronha
branca ¢, sobre este um ojd (tira de pano branco que serve para emoldu-
rar um torso) também branco, novos, demonstrando que para se agradar
a0 ori {cabega), sdo necessarias pegas novas de roupa. Aos pés da esteira,
encontram-se dispostos nma vasiltha de porcelana branca encimada por
um prato e outro abaixo, uma quartinha também branca, uma garrafa de
vinho branco, um bolo simples de ovos, um manjar de maizena, frutas
¢ flores. ‘
A composicdo da mesa do bori vai variar de individuo para indivi-
duo. Embora alguns elementos sejam comuns (flores), outros vao depen-
der exclusivamente das condigdes do individuo. Assim, algumas cabegas
poderio necessitar de um bori de peixe, portanto, nao havendo necessi-
dade de sacrificios de animais € outros ao contrario, necessitarao deste.
Da mesma forma, é facultativo o uso de bebida alcodlica sendo esta
substituida por um refrigerante, ou, ainda, 0s doces, em alguns casos,
sio substitufdos exclusivamente por frutas.

Apbs o individuo sentar-se A esteira, portando uma vestimenta bran-
ca também nova, a lideranca religiosa consulta o orixd através do obi
{fruto da noz de cola, cola acuminata, que possui fungido oracular) antes
de iniciar a cerimonia religiosa, Podemos apreender que este vegetal tem
um papel primordial ndo s6 nas varias etapas de execugao do bori como
também em outras atividades religiosas, atuando como um instrumento
operante, normativo e comunicativo entre a lideranca religiosa ¢ a cabe-
¢a neste procedimento particular, Tanto assim, que no final da cerimd-
nia nevamente a cabega ¢ interrogada, para saber se ficou satisfeita com
as oferendas e determinar entio quem deverd despachar os elementos

que se constituiram o bori.

A cerimbdnia entdo é dada por finda e os futuros irmaos sao convoca-

i dos para dangar e dar boas vindas 2 cabeca, saudando-a na frente da es-
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teira. Em ordem hierdrquica, dos “mais velhos” aos “mais novos”, todos
vao saudar, desejar satde, axé, prosperidade ao “novo irmao”.

A participagio da comunidade no bori traz a cena 4 visdo de qué a
comunidade estd atenta para a satde e o bem-estar dagueles que fre-
quentam o Terreiro, estabelecendo agbes de cooperagio e solidariedade
nas diversas etapas que irdo compor este procedimento desde a aquisicao
de elementos até “despachar as coisas do bori”.

Ap6s a realizagdo do Dori, algumas pessoas apresentam um senti-
mento que pode ser descrito entre uma mescla de sensacoes e alivio, de
relaxamento e de apreensido, além da expectativa por terem a conscién-
cia de que este ritual € a “porte de entrada na Casa”. Ele & o inicio da in-
sercao e da trajetdria religiosa do individuo na comunidade, que pode vir
a culminar com a iniciagéo religiosa propriamente ~ ou “fazer o santo”.

Em frequentes comentarios apds o bori, algumas clientes (ja filhas
de santo} e com indicagio de “fazer o santo”, perguntavam aos demais
como seria raspar a cabeca, perder os cabelos e quanto tempo este demo-
raria em crescer. Discutiam, brevemente, sua preocupacio com relagdo
a suas familias e a possivel dificuldade desta aceitar sua nova adesao
religiosa, além, logicamente, de evidenciar uma preocupacio relevante
em trelagdo a estética.

No contexto araplo da sociedade em geral, e na contramio do elemen-
to satide, “ter a cabega raspada” apontaria, segundo o senso cornum, para
uma imagem cristalizada da adesao religiosa a religides afro-brasileiras ora
podendo causar conflitos, distanciamentos sociais ¢ distintamente ora a
compaixio, € o companheirismo, visto que a perda total dos cabelos sem-
pre remete a uma situacio de doenca terminal. (REZENDE, 2000}

Ao dar de comer 4 cabega, estard a comunidade iniciande um/a
nevo/a integrante que compartilhara a partir do bori gradativamente os
valores, as posturas e os saberes do grupo através de procedimento nio
s6 de sua insergdo religiosa, mas, principalmente, através de um ritual
terapéutico, cujo sentido maior significa no caso de adesdo, que este in-
dividuo ao adentrar ao grupo, pelos menos no que tange as estas rituais,
estaria apto, pleno e pronto a desenvolver suas atividades religiosas sem
o empecilho do desequilibrio-doenga, deixando mais uma vez evidente




{ a preocupagdo que 08 seguidores dos cultos afrobrasileiros tém com a

H
P

| satde.

Iniciacdo religiosa e motivos para a Conversao

Em janeiro de 2006, a atmosfera do Terreiro estava se modificando
devido 2 organizagio do primeiro barco de iads, ou seja, a Casa, a par-
tir dali, teria seu primeiro grupo de iniciados. Em decorréncia disto, a
primeira tarefa para a lideranca religiosa fora “montar o harco”, ou seja,
quais os filhos de santos seriam apontados para participar deste primeiro
momento tio importante para a reconfiguragio do axé.

O Terreiro necessitava de adequagbes fisicas, tanto no que se refere
a espagos profanos quanto sagrados, para ter as funcionalidades adequa-
das para a realizacdo das atividades das iniciagbes religiosas. Assim, o
primeiro_quarto da Casa de Oxald, anteriormente, destinado ao pablico
masculino, passou a funcionar como um depésito contendo objetos, ali-
mentos, materiais e equipamentos necessarios, adquiridos a partir da
indicacao da lideranga religiosa conforme a rotina da Casa ¢ das particu-
laridades de cada filho de santo e de sua lista.

Semanas antes da entrada do barco, seus futuros componentes se
reuniram para ratear os custos das aquisicdes e do dinheiro do chéo,
contribuigdo financeira para aqueles que realizam os procedimentos li-
thirgicos, elaborando uma divisao adequada para que todos os membros
do bareo ajudassem de forma equitativa sem causar constrangimentos e
conflitos entre eles. De inicio, o pai de santo pontuou que mesmo tendo
familiares consanguineos no barco, cles iriam participar da divisdo, fi-
cando ele responsivel pelo valor do pagamento.

Grande parte dos elementos das listas foi adquirida no Mercado Pi-
blico de Aracaju e supermercados situados a cerca de 30 quilémetros do
Terreiro. Nesta ocasiao, tivemos a oportunidade de observar as viagens
para comprar ¢ transportar ao Terreiro os itens necessarios com a coope-

ragao de outros filhos de santo j4 iniciados e “borizados”.
_ Como parte deste processo de preparacdo para a feitura do barco
de iads, as 4reas fisicas do Terreiro foram se transformando em espa-
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gos com finalidades religiosas, como o balue, uma 4rea especificamente
construida para os banhos ritualisticos dos intciados feita de folhas de
cogueiros de quatro metros quadrados ao ar livre, localizado ao lado da
Casa de Oxala.

Conjuntamente com a preparacdo da Casa, Ogum Toripe leva 08
nedfitos para serem apresentados a sua Jalorixd, Mae Stella de Oxossi,
dirigente do 11 Axé Opd Afonid, em Salvador. Este procedimento hie-
riarquico faz parte da “etiqueta nagd” por ocasifo da feiturs do primeiro
barco. A anuéncia e a presencga do “mais velho” se fazem necessaria para
que 2 legitimidade seja alcangada. Também faz parte das formalidades
rituals entre o povo de santo, a pratica de que o primeiro barco nio é
em verdade do pai ou mde de santo, mas sim de seu pai ou mde, que
convidados irdo proceder a todo o ritual, indicando ao filho, que neste
momento se transforma em pai, o6 momento exato de intervir.

A vinda de Mae Stella nao foi possivel em virtude de compromissos
assumidos anteriormente em Salvador, no entanto esta se fez represen-
tar por uma “corte” que nio $6 a manteve informada do sucesso; como
também estas pessoas se constituiram em elementos necessdrios para
a realizacdo do processo de iniciagdo. Como o processo inicidtico de-
manda varios dias seguidos, nem todos os que vieram de Salvador pode-
riam ficar ininterruptamente em fungdo de compromissos de trabalho,
ficando entio estabelecido, uma “certa escala”, onde foram definidos em
quais 0s dias e rituais necessitariam estarem presentes,

Até onde nos foi possivel acompanhar, os futuros iads chegaram ao
Terreiro ja para as festas de final de ano ou nos primeiros dias de janeiro.
As reaches eram as mais diversas, uns encontravam-se demasiadamente

" alegres, outros introspectivos e outros ainda transformaram-se em ob-

servadores atentos de tudo o que ocorria.

Apos os festejos do final de ano, iniciaram-se os preparativos para
o inicio das obrigagdes. O primeiro procedimento observado por nos
foi 3 recorréncia de um nimero especifico de ebds que deveriam sex
cumpridos por todos os aspirantes. Estes deveriam ser realizados em
dias alternados na praia e no rio, completando os sete dias. Estes ebds
tinham como finalidade preparar a/o igd para a “entrada” ou processo
inicidtico propriamente dito, que embora siga procedimentos comuns .
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i de uma logica ritual, vai diferir de individuo para individuo em alguns

‘ momentos que o antecedem, mostrando mais uma vez a atencao que 0s

afro-brasileiros conferem a individualidade do ser. Estas representam a

© individualidade de cada um, que mesmo fazendo parte de um “ebd cole-
tivo”, cada um guardava em si sua especificidade de identidade.

Apbés esta observagdo nos retiramos, visto que por nao sermos inicia-
dos, nao poderfamos participar da confecgao do ritnal ¢ dos momentos
que o antecedem. Esta pratica ¢ comum a todas as Casas e Terreiros,
como uma forma de garantir o awo — segredo — do momento iniciatico.
No recinto aonde acontece a feitura do orixd ou a "raspagem da cabega”,
¢ permitida somente a entrada dos “mais velhos”, mesmo os recém ini-
ciados ficam impedidos de participarem ficando sua atuagio limitada 2
limpeza, ao preparo dos alimentos - sagrados e profanos - ¢ a todo o tipo
de ajuda necessiria. Assim nosso retorno 56 se deu para a ocasiic da
ceriménia pablica, no dia do nome, 16 dias depois da entrada do barco
deiads. - .

Se a fungéo terapéutica do ebd & a restituigio do equilibrio ao indi-
viduo, esta agdo por outro lado também € capaz de agudizar certas situ-
acdes de desequilibrio que porventura estejam latentes. Neste processo,
satde e doenga vao se misturar em condighes especiais na tentativa de
recompor o individuo. Embora os varios depoimentos coletados e a pré-
pria historiografia afro-brasileira deem conta que a maioria das adesdes
se dd por conta de agravos a salide, estas por vezes vém revestidas de
outros contornos. Um caso digno de nota foi o ocorrido com o iab de

i Xangd, Orlando.
' Este a mais de 20 anos se relaciona com o pai de santo, pois ambos
sio professores de Arte. Ogum Toripe constantemente The falou da ne-
cessidade de se iniciar, ao que este respondia que s6 faria o santo se fosse
com cle. Os anos passaram-se e cm certa 0casiao, Ogum Toripe preocu-
pado com sua safide sugeriu que ele fosse iniciado por sua ialorixd, ale-
gando nio ter disponibilidade para acolhé-lo, uma vez que nao possuia
wm Terreiro na ocasido. Este continuava reticente e alegando “que Xangd
também havia escolhido ele — Toripe — como seu pai”. _
: - Na configuragio do futuro barco, este foi convocado e sondado

: Ssua possibilidade em unir-se ao grupo, o que foi, prontamente, aceito €
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motivo de regozijo por parte do 1ad, $& que 0 compromisso com o orixd |
vai mais além do que a simples concordincia em fazer-se filho, esten- ij;
dendo-se a outras obrigacdes “como respeito e o cumprimento minimo :1
de visitas ao Terreiro no intuito de dar ciéncia ao orixd da sua presenga e :

disposicdo”, segundo Ogum Toripe.

Orlando embora resida em Salvador, pouca disposicio tinha em se -

fazer presente, enviando sua contribuicdo financeira nas épocas de fes-

ta, acreditando assim estar cumprindo seu dever para com o orixd. Sua -

alegacdo era de que trabalhava muito e que as festas sempre coincidiam
com um compromisso anteriormente assumido, pois este além de pro-
fessor é também produtor teatral, ficando sua ida ao Terreiro sempre
adiada.

Quando da configuragio do préprio barco, até mesmo Ogum Tor-
pe tinha davidas acerca da confirmacio de sua presenca. No entanto,
este compareceu e fez-se presente em todos os momentos rituais que

antecederam a entrada propriamente dita. Se o ebd € a possibilidade 3

de reconstrugio do individuo, é também um elemento desordenador do
mesmo. Assim, apds o término do tltimo ebd, Orlando comega a apre-
sentar um quadro de manifestagoes de doengas estranhas ¢ desconcxas,
como forte dor de cabega, febre, dores no corpo, vomitos e, por Gltimo,
erupcdo cutdnea que do alto da cabega chegou a lhe tomar a face direita
toda, como um grande inchaco avermelhado que the impedia a visdo.

A principio, nos dois primeiros dias, os sintomas foram percebidos
como 0s de uma virose muito forte, sendo tratada como tal com medi-
camentos vegetais. No entanto, do terceiro para o quarto dia, seun estado
foi piorando em wm crescente, que levou a ser cogitada a consulta a

* i - .
um médico em Aracaju. Enquanto este processo se desenvolvia, Ogum

Toripe foi ao jogo na tentativa de obter uma resposta do orixd acerca
dos procedimentos gue deveriam ser tomados, e principalmente saber se
este de fato este entraria no barco.

Durante a consulta oracular, Xangd réspondia que este ndo se pre-
ocupasse que ele estava olhando por'seu filho, e mais importante, este
entraria no barco. Entre a credulidade e desafiar o orixd este deu seu
voto a divindade, dizendo a todos que niio se preocupassem, que Xangd
estava “cobrindo e protegendo o filho”. No entanto na noite do terceiro
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dia, ap6s esta consulta, 0 quadro do iad agravou-sc de tal forma que foi
impossivel ficar com este 1o Terreiro em fungio das fortes dores que
este sentia pelo corpo, além da febre e da ferida que se instalara da noite
_ para o dia. Todos olhavam inquietos para o pai de santo sem coragein
de pronunciar o que pensavam. Como poderia ser que um individuo que
estivesse se dispondo a todo um “sacrificio de uma iniciaglo” estivesse
passando por aquele tormento?

O pai de santo cedendo aos ofhares e aos apelos dos “mais velhos”
orienta entao que este seja encarmninhado para Aracaju em busca de cuida-
dos médicos. Ao cair da noite, 0 grupo que o acompanhou retorna desolado
com a informacdo de que este ficara internado e que seu quadro era A eravis-
¢imo”. Mais grave de que? Perguntavam-se. Que doenga era aquela?

Ogum Toripe, mais uma vez sentido o peso de sua responsabilidaée
ordena que todos vido deitar-se, pois, no dia seguinte, ele consultana-
Xangd sobre as providencias necessarias. Ao raiar do diae sozinho, o pai
de santo procede a consulta oracular e Xangd torna a insistir que este
estava bem e que estaria presente para a “partida do barco”. Prescreve
alguns procedimentos € ordena de forma enfitica que nada deve se inter-
por entre 08 preparativos para a iniciacao do grupo, que continuassem o8
procedimentos € que na hora marcada, seu filho estaria presente.

Obviamente o grupo tomou-se de alivio, mais o que significava agui-
lo tudo?

Sera que algum orixd estava descontente com o grupo ou cont algum
procedimento inadequado? Nos momentos finais que antecederam 08
preparativos para a grande obrigagao a tensao era visivel, as conversas
foram substituidas por um siléncio conciliatério na tentativa de obter

- uma explicagio por parte do pai de santo ou de noticias de Orlando que
: ainda encontrava-se internado.

Os orixds possuem nameros que os designam e 0§ reconhecem, € no
caso dé Xé.hgé, este namero & o seis. Pois, fol este 0 periodo em que du-
rou seu processo de doenga. Entre 2 manifestacio da doenga, internagao
¢ alta passaram-se seis dias. As pessoas a0 perceberem a coincidéncia
comegaram a achar que O processo satide-doenca dizia respeito direta-
mente a alguma falta grave de Orlando para com seu orixd. A verdade,
segundo Ogum Toripe,
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[...] era que Xangé quis dar-the um recado, talvez motivado
por sua auséncia prolongada, de que ele — Xang6 — era unico
‘rei” ou mandatdrio de sua vida. Que sua vontade - de Orlando
- era algo secunddrio na relagdo que ambos haviam estabele-
cido, e que a partir daquele momento sua vida Ihe pertencia.

Com um diagnéstico de herpes oftalmico, agravado por um quadro de
infecgdes secundarias, Orlando ficou internado, saindo direto para o Axé
para se iniciar, mesmo ainda sofrendo de fortes dores e fazendo uso de me-
dicamentos, que lhe foram prescritos pelo médico, pois, segundo Xangd “o
seu remédio era ele”. E assim o foi, e no dia 4 de fevereiro de 2006, Xangd
renasceu em terras brasileiras sob o nome de Oba Togunam.

A festa piblica na noite do dia 4 {quatro} de fevereiro foi antecedida
por enorme expectativa, visto ser este o primeiro barco de iniciados de
Ogumn Toripe e seu “diploma ptblico” de pai de santo. Alguns convida-
dos vieram de Salvador, especialmente, para festa, demonstrando assim
apreco e sensibilidade ao momento por qual passava 0 irméo ¢ amigo
Ogum Toripe. Bmbora a expectativa fosse grande como é normal nesta
ocasido, na hora em que Xangd deu sen nome pelo qual o novo iniciado
deveria ser reconhecido, pudemos perceber o grande alivio e satisfagio

dos presentes, demonstrando mais uma vez para 0 grupo que a crenga ‘

na forga que o orixd apresenta a formulagéo de uma visao de mundo
capaz de explicar as vicissitudes e mazelas da vida cotidiana, sendo em
verdade os mecanismos que mantém ordenados os caminhos daqueles
que creem nos orixas e a estes dedicam suas vidas.
O processo de iniciagdo é um dos momentos em que mais podemos
perceber o sentido de solidariedade e coeséo do grupo. Nao ¢ incomum
" vermos pessoas que nunca foram ao Axé se oferecerem para dividir as ta-
refas que envolvem o cotidiano preparatério para este grande momento.
E no I1é Axé Opd Oxogum Ladé nio foi diferente. Os irmdos de santo
de Ogum Toripe se dividiram nas tarefas que envolviam os preparativos
que culminariam na iniciagdo de seu primeiro barco. Alguns adiantaram
suas férias, outros fizeram acordos em seus locais de trabatho e outros

simplesmente foram. Os lagos de solidariedade que envolve as relagbes |

entre o povo de santo ja foram discutidos por varios autores (AUGRAS;
1983; LIMA, 1977}, e demonstram que, na maioria das vezes, 0s lagos
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extrapolam as relagbes do Terreiro transformando-se em amizades que
| assumem cm muitos casos o papel da familiz consanguinea,

Do grupo de cerca 15 pessoas que vieram de Salvador, uma entre
elas, a Otun Dagan do 112 Axé Opo Afonjd®, Ebomi Jane, massoterapeu-
ta, que por ter conhecimento do esforco didrio despendido por todos no
cumprimento das tarefas preparat(rias a iniciagdo, levou seu “estojo de
primeiros socorros”, conforme cla prépria colocou, constando também
agulhas de acupuntura.

Como “criangas diante de um novo brinquedo”, podemos perceber o
entusiasmo das senhoras em se “deixar espetar” pela agulhas da Ebomi.
Se, no primeiro momento, estas olhavam com desconfianga e temot, por
outro lado, a novidade alimentava conversas ¢ pilhérias a fio nas horas
de lazer; surgiam comentarios ¢ histéria que falavam de uma experiéncia
conhecida que deu ou nao certo com este sistema terapéutico particular
Tanto assim, que logo que chegamos fomos perguntados se sofriamos de
alguma dor, pois o Terreiro agora também era um “hospital da coluna”.

Fomos olhar de perto tal experiéncia e perguntamos a Tia Jane por
que ela havia resolvido tomar 2 iniciativa em levar tal recurso terapéu-
tico para o Terreiro, no que ela nos respondeu, com palavras curtas ¢
sibias, proprias de uma ebomi, que a atengao era com seu “Trmdo mais
velho, Toripe, que neste contexto de fazer barco, o pai ou a mde de santo,
muito estressado pela situagdo, acaba sempre tendo algum problema de
satide. E depois, além de atender ele, atendi 11 pessoas com problemas
diversos”.

Outra referéncia d acupuntura pode ser percebida qguando Tia Pieda-
de, meses depois, jocosamente menciona “que o que resolveria mesmo
seria as ‘picadinhas’” além do shiatsu, que estava sendo aplicado pelaiad
de Temania, no iad de Oxaguian na ocasiao sofrendo de graves dores na

coluna. Alguém entdo pergunta que “picadinhas”™!

As “picadinhas”, ela responde, “sdo as agulhas de Jane” referindo-se
a acupuntura usada por esta no periodo de iniciagdo do primeiro bareo,
em 2006.

.o 3 Otun Dagan juntamente com Ost Dagan s&o postos que auxiliam a Jamoro, responsével
. pelo Ipadé de Exu :
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Como o espaco do Terreirp & distante do centro de Aracaju e isto, em -
muito dificulta, qualguer providéncia em caso de emergéneia, aqueles
que possuem outras habilidades acabam sempre por se tornarem dis-
poniveis em momentos de crise. Foi assim por parte da iad de Iemania,
que ao perceber que sen irmio de Oxaguian sofria de wm guadro de
lombaigia crbnica, que the provocava intensas dores e um quadro de lor-
dose evidente, o obrigando a andar de lado, esta prontamente se dispds
a aplicar-lhe shiatsu.

No entanto, nos preparativos para tal pratica, percebeu-se que nao
havia um oleo essencial nem uma colnia adequada para tal. A alter-
nativa pensada, diante do quadro de extrema dor apresentada pelo iad,
que inclusive tinha clara dificuldade respiratdria ja que estava impedido
de se manter ereto, e executada, fol a de utilizar azeite de oliva {“azeite
doce”) e alecrim. Com estes dois elementos, enfim tinha-se o 6leo neces-
sario para fazer a massagem.

Em cena, duas reflexdes interessantes, a seguir:

1. a solicitada, a iaé de lemanja, € profissional de massagens tera-
péuticas ¢ mesmo ela estando no Terreiro, suas outras identidades
sociais ndo sdo cessadas totalmente.

2. a aplicagio da prética terap@utica do shigtsu, téenica oriental de
massagem, sendo utilizada, informalmente, em uma situacio de ne-
cessidade e suas adaptagbes de realizagido sem cadeira e elementos
adequados, evocada partir da lembranga de outra pratica terapéutica
utilizada anteriormente no interior do Terreiro, as “picadinhas de
Jane”, permitindo assim que esta nova prética para o grupo possa vir
a ser executada.

Estas duas situagbes evocam nao sé a pluralidade do individuo e
sua capacidade de adaptacio, como também, deixa claro que as religides
afro-brasileira, diferente do'que pensa a maioria do senso comum, ndo é
excludente, mais sim um sistema justapdsto a outros sistemas que pode
ser perfeitamente adaptado por seus usudrios-adeptos, desde que nao
interfiram nas priticas littirgicas do corpus religioso. As adaptagdes e o
cuidado em nao usar determinados elementos que possam ser interditos
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O processo de iniciagio consiste em verdade em um recurso terapéu-
tico cujo objetivo consiste em possibilitar ao individuo lidar com suas
préprias fraquezas, dificuldades ¢ mazelas, além de dar-lhe componenteé
para que possa enfrentar os percalgos da vida cotidiana de forma que
estes ndo naufragnem.

a0 “doente” asseguram de outra forma a interseccao de saberes na busca
" da melhoria das condigoes de satide dos individuos.
O jab, lentamente, € COM visivel esforco se inclina para deitar na eni
' (esteira) para ter inicio O processo terapéutico. Ao mesmo tempo, que a
mistura desliza pelas costas tremores ¢ gemidos 530 desprendidos, e para it :
alguns presentes no guarto, estes seriam a “resposta do santo” ji que . Ouvimos em outra ocasiio que o processo inicidtico levava o indi-
um iad novo nao pode e nao deve sentir dor. Sob este aspecto algumas viduo a “retirar sua mascara”. A reclusdo, o sentimento de soliddo, de
consideracdes devem ser feitas. & medo diante do desconhecido, opera a nivel inconsciente uma avaliagéo
Y O zelo para com o nedfitc no momento de sua iniciagio extrapola : do individuo diante da vida. Ao longo dos 16 dias de reclusdo todos os
%3 as diretrizes da sociedade ocidental. A este $30 designados todos os mi- : entrevistados, sem excecdo, nos falaram das modificagbes de compor-
! mos possiveis (desde que nao fira a liturgia ou a tradigac) para que 1o tamento percebidas por eles proprios € pelos outros. AsA pessoas saem
- periodo de reclusao este se encontre de fato confortavel. “O iad ndo pode acreditando “estarem melhores”, conforme nos relata Angela, apés o
" aborrecer-se, ndo pode chorar, ndo pode se contrariar.” ritual do odu ¢je, sua obrigagio de sete anos:
Sua alimentacio é preparada com €Smero sendo feita diariamente :

ey A :-.E ...] foi muito dificil aquele momento para mim. As questoes

Geralmente, por volta, das 11 h. e 30 min. € £ [_ I f : As
e entregue na hora ce.rta era . P . ! ita das 18h T financeiras me assombravam o tempo todo, pois estava de-
. servido 0-almogo, assim como seu jantar € entregue por voia ¢ : sempregada, mais sabia da necessidade de completar minhas
- O café da manha é entregue ao raiar do dia ap6s o banho matinal e as E obrigactes. Era o fechamento de um ciclo que havia se inicia-
: preces da manhia. S do na feitura. Hoje percebo que a 15 (quinze anos) atrds se
£ feito de forma QUE O ProOCEsso Lranscorra na mais perfeita tranqii- E eu soubesse 0 qué e quem eu sou, muita coisa na minha vida

poderia ter sido diferente. A forga que se apossou de mim e de !
meus irmdos foi extraordindria, era como se pudéssemos bri-
gar com o mundo inteiro. Estava pronta para sair e enfrentar

:' lidade; a Casa fica em siléncio, as visitas suspensas, assim como, prefe-
. rencialmente, o atendimento ao publico externo. Os esforgos concorrem

- para que a iniciagdo seja de fato nm momento de renovacdo. Costuma-se os desafios. E a presenca do orixd que me traz equilibrio & cora-
a6 & vt v 9 M g B - . . N . n - . .
- dizer que a/0 “iad é um beb&, uma crianga, que precisa ser guiada em gem para viver o meu dia a dia. Sem ele, ndo teria conseguido.

chegar até aqui. Hoje eu tenho consciéncia do meu limite e es-,
tou aprendendo diariamente a conviver comigo mesma, com.
minhas contradicbes e anseios, resolvendo quais as minhas:

* seus primeiros momentos na nova vida”. Pessoas relatam, constante-
" mente, que foram seus melhores MOMENtos, atribuindo ao fato de terem

* sido bem tratadas, de terem tido tempo de refletit sobre suas vidas, de possibilidades de existéncia neste mundo. E digo para vood,
| terem simplesmente descansado. X ndo é facil, olhar para trds e perceber que o tempo jd passou,
T . . g : ) : que agora todo o meu futuro depende de mim. O equilibrio ¢!
3 «scy ver, consiste em processo terapeutlco, cujo ob . s ) N o i
A 1n1c1a§ao,_a OSSO Vel €O '1;’33 . . d.p, 4 £’Ol’ Jetrds o amadurecimento trazidos pelo orixd, além da fé, é o que me;
etivo sutil consiste em restabelecer o equilibrio a0 11‘1 1v1 uo. P : fazem continuar. Tenho uma amiga que diz que pai de santo &
-da exigéncia do orixd patrono para gue scu filho seja iniciado, existe todo ‘psicGlogo de pobre’, e acho que ela esid certa. Estamos mesmo
um processo de desequilibrio, quase sempre cnlminando em doenga que em um processo terapéutico, que diferente dos consultérios, |
Jeva 3 adesio. Se esta discussio parece recorrente, NO entanto, 0 Que .. vivenciamos nossas proprias experiéncias na tentativa de rea-

lizarmos nossos desejos em um mundo aonde somos postos a i

: ¢ 4 intomas encontram-se ‘ .
_gostariamos de ressaltar é que nem sempre 0s sinto prova todos os dias.? {grifo nosso)

~ laparente. (BARROS; TEIXEIRA, 1989}

¢ tnformacio cedida por Angela de Oxum, 2007.
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Segundo Teixeira {1994, “[...] o corpo assim como 0 ser humano que
o detém, pode ser visto como encruzithada do que é fisico com aquilo
que € considerado espiritual, sobretudo no ambito das chamadas medi-

_ cinas paralelas”. Os especialistas da medicina hegemonica ao dividirem

os sintomas apresentados em “normais e anormais”, esquecem-se gue
o individuo é algo mais complexo do que uma simples equagio. Neste
sentido, outras priticas terapéuticas acabam por assumir o cariter pro-
piciatério de equilibrio de forma a coloca-la de forma geral em conflito
com a pratica hegeménica.

Nunca é demais lembray, no entanto, que 0 COIpo €, POr EXtensao, o
ser humano se apresenta como algo mais complexo que o0s fisiologistas
e anatomistas concebem, € que a cada perfedo histOrico surgem nocoes
preponderantes do corpo, sadde, doenga e de novos procedimentos te-
rapéuticos, alguns surgidos no campo da medicina oficial, o que nio
impede e nunca impediu que outras formas ¢ sistemas coexistam com o
idedrio dominante. '

O ritual do Pand: a volta ao cotidiano

Para finalizar todo o processo de iniciagdo religiosa, € realizado o
Pand, no dia seguinte 2 saida de iad. Ao nos dirigirmos aoc Barrac&o para
seu inicio, Tia Wanda comenta conosco que “agora famos ver de fato um
ritual de passagem terapéutico”. Rito de passagem na concepgio de Van
Gennep (1977) “seria o interltdio entre umn estado dissociativo para o
outro, cuja fungao terapéutica estaria em através do rito, reconstruir a
identidade formalizadora do individuo”, para que este possa regressar
para a vida profana, cotidiana.

O ritual do Pand significa a dramatizagéao de situagdes cotidianas em
que 01g6 6 levado a vivencia-~las de forma cOmica ¢ i0COSa na TeConsirt-
¢ao de parte de sua identidade que durante os 16 dias de reclusdo ficou
adormecida. Para este ritual, que acontece no Barracio ¢ na presenca de
toda a comunidade, um grande teatro é armado, onde utensilios, ali-

- mentos, roupas ¢ objetos de uso pessoal sao disponibilizados no ambien-
" te recriado dentro das condigdes limitadas de forma mais fiel possivel.
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Embora as situagoes vivenciadas digam respeito ao cotidiano, algu-
mas atitudes agora podem vir a tornarem-se interditos, de acordo com
a singularidade de cada individuo. O iaé levanta, anda, come, dorme,
faz comida, penteia cabelo, fala no telefone. Se, anteriormente, a estes
nao era permitido se manifestar, agora podem, e vio proceder de forma
alegbrica garantindo um sentindo amplo de liberdade, onde o siléncio
anterior & trocado por risos e chistes.

Por outro lado, Bastide (2001, p. 56} ressalta a importincia deste ri-

tual para o restabelecimento da identidade do individuo apés o processo
de feitura.

E evidente que nio se pode voltar bruscamente
a0 mundo profano apds essas nipcias misticas.
No decorrer da iniciagdo, a personalidade anti-
ga fol quebrada, destruida, aniquilada, para ser
substitufda por outra. O novo eu nada conhece
do mundo no qual deve daf por diante viver; &
preciso reaprender tudo.

Neste ritual, onde tudo pode com limitagdes é permitido, ao iad de
Oxala que desfila no carnaval baiano, no Afoxé Filhos de Gandhi, é lem-
brado que nos préximos 12 meses nio poderd desfilar devido ao res-
guardo, cuidados apés rituais. Contudo, durante o ritual onde ensaia as
tarefas cotidianas, o CD deste afoxé é tocado incessantemente, mostran-
do os limites que agora este terd que obedecer para a complementagio
segura de sua nova identidade que comegou a ser moldada no momento
iniciatico. Assim, este é 0 tempo todo fustigado pelos demais irmaos que

" de forma jocosa lembram que estao abertos para a doacao da fantasia,
Nesta situacido em particular, pode-se pensar o Barracio como uma ¢
praca ptblica, como nas observagbes de Mikhail Bakhtin (1997, p. 128), !
onde suas “ruas contignas sendc o espago ideal da carnavalizagio, uma
vez que o carnaval é por sua propria idéia piblico e universal, pois todos ;

devem participar do contato familiar”.
Desta forma, o Pand, como um ritual religioso, tem a conotacio
carnavalizante das situagdes cotidianas e dos resguardes que sio inten-
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cionalmente exagerados e ordenados. Mesmo fingindo, podem-se fazer
compras, pular carnaval, festejar.

Por isso, esta percepgio carnavalesca possui um poder extraordina-
tio de transfigurar e carnavalizar a visao do mundo. Por carnavalizagao,
Rakthin (1981, p. 151} designa um processo da mistura de

1
i

. [...] géneros diferentes, exteriormente variados,
. mas ligados pot um parentesco INterno que cons-
titufram um dominio especial da literatura, que
os antigos denominamn figurado, isto €, que Inis-
turava o prazeroso ao sério.

Desse modo, 0 imagindrio social torna-se importante para a elabora-
i‘ gdo e concretizagdo da presente situagio porque &um elemento eficaz na
' organizagio de uma coletividade através do exercicio do poder e da au
 toridade, sendo ainda uma resposta a eventuais crises, conflitos ou divi-
L shes mesmo que esta realidade seja apresentada de forma carnavalizada.
; E através de seu imaginatio social que uma coletividade elabora sua
representagao, podendo esta nio conferir exatamente com a }{ealidade,
‘f uma vez que é revestida de intengao, manipulagio e ilusao. O grupo
sabe manipular suas ordens, suas hierarquias, as vidas e as satdes dos
© nedfitos também de uma forma humorada, carnavalizada.
. Nesta diregdo, mais uma vez, as reflextes de Van Gennep (1977)
~ sobre ritos de passagem apresentam-se pertinentes para a situagao apre-
sentada, pois este coloca em cena um momento estanque possuidor de
uma caracteristica de situagbes como oposighes entre separacao € agre-
| gagio, superando etapas anteriores ¢ desencadeando novos ele;.nf:l}tos
para as posteriores. Nesse momento estaciondrio, emergem possibilida-
des que faz com que o individuo/metfita/o se torne de novo uma pessoa
apta a inserir e vivenciar a vida cotidiana profana.
£ neéste momento estangue que o ritual do Pand entra como “te-
. rapéutico”, preparando o individuo para regressar para uma nova vida
"\ com elementos novos, fascinantes e exarcebados. E permitido vivenciar,
experimentar situagoes, {re) educar 0s sentidos, gesticular, comunica'r,
trazer de novo o individuo a vida profana. Porém, com 08 limites morais
; 'é.hiérérquicos que a cosmovisio do grupo e a historia apregoa.
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Finaliza-se o ritual com a compra do escravo e a quitanda para que |
o grupo sempre tenha na memoéria de forma atualizada as situagdes his- i
téricas anteriores vivenciadas e sofridas pelos grupos africanos em terras
brasileiras. Assim, o leilao de escravos tem como objetivo a venda do iad
no Mercado Pablico, clara alusio as vendas de escravos, onde estes apés
verem seus dotes serem apregoados de forma que alcancem um bom
preco entre os presentes, sio vendidos, Isto significa que estes deverdo
certa obediéncia a quem os comprou, a seu orixd além de cuidar de seu
bem estar quando estes estiverem no Terreiro. Acima de tudo, a compra
do escravo nada mais é do que uma forma de estreitamento de lacos
entre familias de santo e mitica, pois reza entre o povo de santo que em
verdade a iniciagzo é “ama forma das familias que foram separadas se
reencontrarem”. Excetuando os filhos do orixd Oxaguia e Ox0ssi, nas
palavras de Mie Nitinha D’Oxum, os demais filhos de santo de outros
orixds podem ser vendidos, j4 que na cosmologia jejé-nagd este orixd
nio pode ser vendido, pois este “é escravo de si proprio”, remontando ao
aspecto belicoso deste orixd que jamais aceitaria ser escravizado.

Interessante relato nos foi dado por uma ebomi do Terreiro da Casa
Branca, local onde a figura deste orixd encontra-se revestida de carinho
e respeito especiais:

[...] 0 grande orixd guerreizo vivia a guerrear por seus dominios
e em outros lugares também. Um dia se demorou mais do
que devia fora de casa, pois seu gosto por guerras e por inha-
me pilado, fazia ele esquecer de qualquer coisa... Certa vez, jd
cansado de tantas guerras resolveu tomar o caminho de casa,
e para sua surpresa, ao chegar ndo encontrou ninguém na ci-
. dade para recebé-lo nem em seu paldcio. Chamou, chamou e
nada. Jd desesperado encontrou um velho que lhe disse que
seu povo havia sido levado como escravo pelo mar adentro.
E 08 gue tentaram resistir aquele cruel destino haviam sido
mortos. O orixd entdo tomado de grande firia arranca uma
drvore do chdo e com ela se joga ao mar, avisando que iria em
busca de sen povo e filhos. No cantinho do oceano este se en-
contra com lemanja Ogunte ¢ de seu enconiro nasce Ogunja,
em terras brasileiras para junto com seu pai libertar seu povo.®

5 Informac3o cedida por Ebomnd, 2006,
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Olubajé: o grande ebd coletivo

O ritual do Olubajé é considerado um dos mais complexos e belos
que compde as praticas religiosas dos que acreditam ser descendentes
dos vérios grupos étnicos que aqui chegaram como resultado de Dias-
pora Africana, os jejé-nagd ou ketu, especificamente, nagueles aspectos
que acreditamos se encontrar relacionados 3 manutencio e recuperagio
da sadde.

Na compreensio da doenga e de sua posterior “cura” como fendmeno
social, privilegiarermos a andlise do papel desempenhado pelos sistemas
de crenca. Esta escolha realga a importancia confertda ao imaginario e ao
aniverso simbélico — construgdes historicamente determinadas — para a
delimitacio de identidades, individuais e coletivas, e das concepgdes que
individuos ¢ grupos fazem de si mesmos e dos outros.

£ neste contexto que encontraremos o ozixd Obaluaié, pois varios
sio os nomes conhecidos do orixd: Oba (rei) lu (senhor) aye (terra): Reie
Senhor da Terra; Omo (filho) Ju (filho do senhor); Sapata e Xapana, este
4ltimo nome entre os afro-brasileiros seria impronuncidvel, pois estaria
associado a sua mais terrivel condigio, a do deus da varfola. Todos os no-
mes remetem a um titulo do mesmo orixd: “Senhor do Mundo, Senhor
da Terra e de todos os caminhos”.

Sua origem, segundo Verger {1988} e Barros {1998}, remonta a tem-
pos longinquos. Segundo Barros (1998, p. 88},

i Este culto ultrapassa o territério dos iorubds. Ele
¢ muito antigo ¢ provavelmente origindrio de
Tapa. Estes relembram ainda um mito de Ifd em
. que este orixa havia levado seus guerreiros em
. expedigao aos quatro cantos da terra chegando
a0 territ6rio Mahi, ao norte do Daomé (atual Be-
.o ¢ nin).

Em outro mito recolhido pér Barros (1998, p. 100) este nos informa
que:
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[...] os Mahis, habitantes do norte do Daomé, fo-

ram, durante algum tempo, massacrados pelos
guerreiros de Obaluaiaié. Resolveram entdo, con-
sultar um babalab, e, com ele, aprenderam uma
maneira de acalmar Xapani com oferendas de
doburd (pipocas). Em seguida, o orixd trangiilo
e feliz, ordena a construgio de um paldcic e nido
mais retorna ao pais Empé.

O Olubajé, seu principal ritual significa Olu (aguele que), Gba {acei-
ta} Je {comer). Qu QOlu (aquele que) Baje {come com). Este ocorre, tra-
dicionalmente, nos meses de agosto ou setembro nos Terreiros de Can-
domblé das cidades do Rio de Janeiro, Salvador e em varios Estados nos
Terreiros que se autodenominam ketu, nagd ou jejé-nagd.

Esta ceriménia de cardter piblico tem como objetivo propiciar a saii-
de € o equilibric a todos os presentes. Constitui, essencialmente, um
grande rito profilitico, ou nos dizeres de Teixeira (1994), um “grande ebd
coletivo”. Todos os presentes, iniciados ou ndo, podem usufruir deste be-
neficio, desde que nos dizeres do povo de sanfo, estejam com “0 ¢oragao
Hmpo”. . :

O ritual Olubajé ja foi magistralmente descrito por Barros (1998),

no entanto, desejamos relatar nossas proprias observaghes. Esta se deu |

durante o primeiro Olubajé no Ilé Axé Opd Oxogunladé, onde podemos
observar de perto os preparativos para o “Banquete do Ret”, onde este
convidava todos os necessitados e aflitos a virem com ele compartilhar
de seu fausto.

A exemplo de Geertz {1989, p. 16-17}, procuraremos proceder a uma /

T

etnografia densa, onde os momentos rituais e suas varias técnicas em-

pregadas constituem os procedimentos necessarios para que ao final, o
espetaculo/ritual seja levado a cabo de forma que venha preencher as !

expectativas de todos aqueles envolvidos, iniciados ou nio.
O Olubajé, sem divida, constitui-se como uma das cerimoénias mais

dispendiosas do calendario afro-brasileiro, ¢ para sua execucio, é neces- -
sario o envolvimento de toda comunidade religiosa além da colaboragdo.

dos simpatizantes ¢ devotos do orixd.

P
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Na véspera da festa, no Terreiro focalizado, as pessoas vao chegan-
do em horérios variados conforme suas disponibilidades. Sao filhos de
santo de Sergipe e de outros estados, assim cOmMO 08 irmdos de santo de
‘Ogum Toripe, que chegam de Salvador em van fretada para a ocasido

assim como dois ou trés carros

de passeiv que trazem as “mais velbas”.

3 Acvvett
Para alguns, é a primeira vez que comparecem na “Casa de Tio Régis” e,

de imediato, ficam impressiona

dos com o tamanhc e a beleza da area.

Para o jantar, uma mesa longa & montada no Barracdo para que todos
possam compartilhar da alimentacdo de forma comunitéaria, sentindo
desde j4 o espirito comunal da religizo e, especial, do “Banquete do Rei”
que estar por vir. Mesmo com esta aparente disposi¢ao igualitaria, a hie-
rarquia religiosa nao € cessada preconizando a colocagao do pai de santo
na cabeceira e, ao seu redor, as ebomis, €, a partir delas, perfilando os
iniciados por ordem de iniciagao religiosa.

Durante o jantar, escuta-se Canticos afro-brasileiros, relacionados
a0 Olubajé; tocados em-CDs, que 08 presentes cantam e, em diversos
momentos, o pai de santo chama-a atengio da importaneia do registro

de 4udio de cantigas antigas €
disposicio de alguns sacerdotes

do “resgate” que a atual tecnologia € a
em registrarem suas melodias e canticos

rituais podem propiciar. Conjuntamente as musicas do CD, este “puxa”
cantigas consideradas “perdidas” que poucas pessoas no recinto tém a
lembranga ou até mesmo conhecimento.

Para o Candomblé, um sistema cultural estruturado pela oralidade,
cantar é imprescindivel para manutencao dos conhecimentos e da me-
méria do grupo. No entanto, para alguns adeptos, a gravagao de misicas

sacras afro-brasileiras se coloca

como um afronta a religido visto ser esta

eminentemente estruturada na base do awo, segredo, entao divulgar as
cantigas seria permitir que ocuvidos nio “iniciados” viessem a tomar
parte daquilo que se faz tio importante para O grupol seu mito € sua

histériar

Para o sacerdote do Terreiro em questao, este tabu ja nio condiz
mais com a realidade. Para ele, & importante que 05 “mais novos” (de

. iniciagao) ¢, em especial, as cri
L geus mitos e cantigas.
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ancas tomem cenhecimento da tradicao,

Tal sensibilidade o levou apds o jantar a se reunir com diversos pre-
sentes na “cozinha de lenha” para um ensaio das cantigas que seriam
entoadas durante a festa, e para gue todos pudessem acompanhar este
fez distribuir entre os presentes fotocdpias com as cantigas do xiré {fes-
ta) que estaria por vir. Para memorizarem a melodia, o ritmo € dado por
Ekedi Katia, que “bate” em um balde reproduzindo o toque, ja que em
uma situacio litirgica ¢ vedada o toque dos atabaques por mulheres. Os
presentes, inicialmente, timidos e, aos poucos, tomando contato com
a melodia acabam por se empolgar demonstrando o prazer que todos
tinham em cantar para o orixd.

Fste é um dos muitos momentos de ensinamento misto de lazer e
aprendizagem que envolve o cotidiano de uma Casa de Santo. Como
se trata de uma religido eminentemente oral ¢, neste momento, que 0s
mais novos tém a oportunidade de aprender, pois entre uma cantiga e
outra, com sorte, € dependendo de quem esteja no comando, pode-se
saber ndo s6 o significado da cantiga, mais também o que ela representa
para a compreensao mitica do orixd. '

O dia amanhece cedo para a comunidade. Todos ji estao de pé ao
raiar do dia e de banho tomado, para que possamn executar suas tare-
fas e dar infcio aos preparativos para a festa ptiblica que deve acontecer
a0 anoitecer. Os primeiros procedimentos dizem respeito aos sacrificios
que acontecerio em honra de Obaluaié e de sua familia mitica, Nana,
sua mae, ¢ seus irmaos Oxumaré e Ossaim.

E interessante ressaltar que os quatro orixds que compdem a familia

Jé, como sio chamados pelo povo de santo (alusao ao fato daqueles que

seriam oriundos do pafs do Daomé) encontram-se associados 2 questao
*da satide/bem-estar e equilibrio.

Obaluaié, o Senhor da vida e da morte, o médico dos pobres; Nani,

associada 2 lama original, logo ao nascimento e a morte; Oxumaré, o

Senhor do arco-iris e da fartura, mas também como o grande feiticeiro;

Ossaim, o patrono das folhas e dos remédios.

Assim, iniciam-se aos preparativos que antecedem os sacrificios em
honra de Obaluaié ¢ de sua familia, de forma que estes possam se reali-
zar como reza o ritual de Baba Ibon3, “o pai da quentura”.
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Por volta das dez horas ou quando o sol se encontrar bem alto, apds

o término dos preparativos que antecedem o sacrificio, todos os pre-
sentes sdo incitados a tomarem seus lugares em ordem hierarquica, no
interior da casa e em frente a esta, do lado de fora na drea reservada para
40 anoitecer acontecer a festa propriamente dita. Os 0gds, responsaveis
pelo sacrificio, auxiliados por alguns dos filhos e filhas de santo, pois sédo
estas, nas Casas jejé-nagd, quem carregam 0s animais, comegam entéo
_ a separar aqueles gue deverao ser sacrificados em honra do Senhor da
Terra. Conforme os mitos, existe uma antiga disputa entre Obaluaié
e Ogum. Este, Senhor do ferro ¢ da guerra, proclamava para si a su-
* premacia sobre todos os elementos gue levassem em sua CoOmposigic o
referido metal, logo todos deveriam reverencid-lo. Obaluaié, diz entio:
que a partir daquela data, todos os seus sacrificios deverio ser realizados
nao com faca, mas sim com uma pedra, e que seus animais sacrificiais
~ deveriam ser shatidos sobre o chio, na terra, através de golpes. Na nar-
rativa deste mito, encontramos mais uma a associagao explicita deste
orixd com a terra, lugar de origem e para onde todos os seres humanos
- deverdo retornar.
: A disputa entre os orixds apontados faz alusdo a um tempo de guer-
| ras e conguistas entre 08 iorubas, no qual a disputa por territorios €
. reinos daria ao conquistador que mais terras conquistasse a supremacia
! sobre outros governantes.

Antes do inicio do sacrificio, j4 dentro do quarto, um recinto de apro-
ximadamente 25 metros quadrados, caiado de amarelo claro, tendo as
portas ¢ janelas pintadas de marrom, fazendo uma alusdo a terra — Ogum
Toripe procede a consulta oracular com o obi [noz de cola) informando
a0 orixd que o sacrificio estd por comegar € se este tem mais alguma coi-
sa a dizer. Ap6s certificar-se que 0 orixd encONtra-se satisfeito e ciente,
logo, tem inicio a entoagdo de cinticos que indicam que o sacrificio estd
comegando. Todos os que se encontram no recinto tanto quanto os de
fora acompanham agachados na esteira ¢ de cabega baixa, em sinal de
respeito ao Senhor da Vida e da Morte. Apbs varios minutos e o sacrificio
j4 bastante adiantado, se ouve um grito, semelhante a um som gutural,
como se saindo da propria terra, indicando que este orixd ji se encontra
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presente para receber suas oferendas. Todos satidam aos orixds presentes '
com palavras de jabilo, Atotd, Atotd, significando “calma”.

As ekedis entio se dirigem a este para vesti-lo com uma banda de
pano colorido sobre o dorso, adornando sua cabega com uma rodilha do
mesmo tecido entremeada de tecido branco. Apds vestirem-no, pégam
de um grande cesto repleto de dobunis, grios de milho cozidos, e jogam
sobre os filhos e filhas de santo que se encontram agachados, em sinal
de respeito e contrigio. Os orixds como se ouvissem o chamado, tomam
o corpo de seus filhos para compartilharem, eles também, do sacrificio
oferecido ao Senhor das Doengas.

Os grios de doburii/pipoca tém uma simbologia especial no culto
deste orixd. Como este é conhecido como o patrono de todas as doengas
de pele, estando associado, principalmente, a doengas eruptivas que cau-
sam feridas, estas por sua semelhanga, lhe confeririam uma dupla pola-
ridade, nio s6 de figura representativa da prépria doenga, mais também
daquela que possui poderes de cura.

Os orixds que se fazem presente sdo: Iemarja, sua mae adotiva que
o salva da morte apds este ter sido abandonado por sua mde; Nani, sua
mae genitora; Oxumaré, seu irmio e Qid, sua mais constante compa-
nheira, que conforme dizem o0s mitos, teria sido a responsavel pela con-
feccio de uma esteira de palha para que o orixd ainda como uma crianga
enferma pudesse repousar. , ‘

Ap6s o término do sacrificio uma pessoa se torna responsavel pela
limpeza do quarto, para que este mais tarde possa ser preparado para
receber as iguarias. Neste interim, as filhas de santo, filhas dos orixds fe-
mininos, — as iabds — recolhem entao os animais para gue estes possam
ser preparados para que voltem em forma de suas iguarias prediletas

para os pés do orixd.

A grande maioria dos individuos presentes € direcionada para o pre-
paro dos animais sacrificados, para gue estes possam servir mais tarde
para a elaborago dos pratos que serdo oferecidos tanto ao orixd como 0s
seus convidados ao anoitecer, Este preparo se torna especialmente mais
complexo, pois estio vetados o uso de faca ou guaisquer instrumentos
cortantes, dando lugar a uma elaborada técnica no trato e preparo dos
animais sacrificados. Outro grupo dirigiu—sé para a cozinha para a distri-

- ey,
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buicdo do café¢ da manha, que ap6s seu término, dard lugar ao almogo.

Outros ainda espalham-se pela casa nas tarefas de limpeza, ornamenta-

¢do do Barracao e compras pendentes de dltima hora.
Muito ja se falou sobre a importincia da culinaria afro-brasileira,
Lody (1979) ¢ Teixeira (1994), ressaltando-se a importancia desta para

© a manutencgio do ritual. Neste caso, podemos encontrar paralelo nos .

| dizeres de Lévi-Strauss {1976, p. 71}, para quem 2 “culinaria é um meio
. através da qual a natureza é transformada em cultura”.

_ Neste momento, alguns dos filhos de santo, envolvidos neste pre-
. paro, conversam com O 0rixd, pedindo-lhe satide para aqueles que estdo
~doentes e necessitam do seu auxilio, a0 mesmo tempo em que pedem
: prote¢ao para si e para o$ seus, relembrando a todo o momento quc o
" genhor da Vida, o Médico dos Pobres estd presente.

Os que néo estio envolvidos neste trabalho, estdo preparando o ban-
quete que serd servido ao anoitecer. Neste, serao servidas 21 tipos de co-
midas, com excegio da comida de Xangd, outro orixd a quem se atribui
uma rivalidade com Obaluaié. Xangd certa vez teria dado uma grande
festa em seu palacio e convidado todos 08 orixas, menos Obaluaié. Estes
entdo, temendo sua colera resolvem ir até seu palacio levando suas pré-
prias comidas como um sinal de desculpas pela indelicadeza cometida
por Xangd. Obaluaié aceita, mas faz chamar todos os seus suditos para
que estes também possam participar do banquete como sinal de sua
importincia e prestigio. A partir de entio, todas as comidas alusivas aos
orixds participam do banquete, com excegdo das de Xangd e Ogum.

E chegada a hora da grande festa. Todos se preparam com grande
esmero para reccber os convidados, tanto 08 da terra quanto os de Africa.
Diferente de outras festas por nos observadas, esta ocorre envolta em
uma aura de mistério e certo temor, especialimente, por ser o “primeiro
Olubajé da Casa”. Todos se esforgam para nio despertar a ira do Senhor
das Dosncas, pois é sabido que este costuma Ser implacavel com aqueles
que lhe insultam. Os convidados, chegados ao inicio da noite, observam
os preparativos, estes também em um siléncio diferente, compartithan-
do junto com os da casa de suas apreensoes. Alguns sio adeptos de ou-
' - tras Casas de Candomblé, alunos universitarios convidados pelos filhos
~““da Casa e simpatizantes das comunidades adjacentes.

'176'| Hospital de Orixds

Desde cedo, o Barracio ja se encontra ornamentado com ramos de
folhas de dendezeiros desfiados, varrido e limpo, pois iniciahmente o xiré
tera inicio dentro de casa, para depois sim, se dirigir ao recinto preparé-
do ao ar livre. Fste se desenrola como de costume, saudando os orixas
masculinos e depois as iabds. O dono da festa, nesta ocasido é saudado
por ¢ltimo, pois sua evocagdo ¢ chamado provocard o transe por parte de
seus filhos e dagueles que fazem parte de sua familia mitica.

Nio tarda e se ouve 0 seu grito, anunciando sua presenga. Este logo
é cercado pelas ekedis para que possam ajuda-lo a se preparar para que
dance um pouco antes de ser recolhido para que, vestido com sua roupa
ritual € seus paramentos, possa entdo dar infcio ao Banquete. Logo apds
sua chegada, sua mie Nani, além de Oxumaré, seu irméo, também
anunciam sua presencga, indicando que estes tarmbém vieram comparti-
lhar da festa em homenagem ao Grande Rei.

Apds este momento, uma longa pausa € feita para que se possa vestir
¢ ornamentar Obaluaié com seu traje ritual completo e seus convidados,
momento em que este retornard acompanhado de sua familia.

Algum tempo depois os al_abés {tocadores de atabagues) carregam 08
instrumentos para o exterior, mais precisamente para a praga que fica
em frente ao Barracio. Esta é formada por um Jargo de uns vinte metros
de comprimento por uns oito ou dez de largura, rodeado por espessa
vegetacao ¢ de arvores centendrias que acabam por conferir ao ambiente
um cenério magico e acothedor

Logo ouvimos os primeiros toques, indicando que a festa teria seu
reinjcio. Sentimos a preocupacdo dos convidados em postarem-s¢ nos
primeiros lugares, de forma que pudesse ficar o mais préximo do orixa e
assim apreciar a festa. '

A procissdo tem inicio puxada pelo pai de santo, que soando o agja-
rim (sineta ritual), inicia um grande circulo acompanhado por uma filla
de Oia, que carregando esteiras de palha relembra a importancia desta
na constituicao da satde, pois os alimentos deverdo ser dispostos sobre
toalhas que recobrem as esteiras. Logo atrds desta, um filho de santo
carrega um grande cesto contendo folhas de mamona (Ricinus commu-
nis L. Fuphorbacae) — ewé lard funfun, que mais tarde servirdo de prato
onde serio depositadas as comidas. Os demais filhos e filhas de santo,

Py
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) sobre a cabega 0 _: 08 pés nus, I.Em Suas maos ¢ Xaxari, cetro fqrma»

de acordo com sua filiagdo carrcgan} . rem do DSIF) con}untq das nervuras do dendezeiro, a

que os scguem, de 4 orixas patronos. Os dltimos a su.rgl s palmeira; este objeto, simbolo do sey poder, con-
respectivos alimentos de s<?usd de iniciacdo terminando o cortejo com tém, em seu interior, os axés do orix4 (sua forca
sdo os orixds por Ol'demﬁie idade maégical. Ornando o Xaxara e ao mesmo tempo
o dono da festa, Obaluaié. . dando-the uma fornya tomcea, trés tiras de couro:

. ila se dirigia ao
Alguns momentos antes da saida dos orixds, -ioélga f-l-io Barracio tra- uma na base, outra ng meio € a dltima ng ex-
il aonde as filhas ¢ fithos de santo vindos © fioassem tremidade. Sobre estas tiras sio bordadas figuras
espago aberto s comidas que seriam servidas para qu g tom pequenos biizios. Do Seu dpice pendem trag
2lam sabre a cahega 2 local onde dangariain os orixds. Pequenas cabagas que ¢omo sabem alguns, con-
depositadas préximas ao lo smeiros acordes € os convidados pos- tém os ungientos, as feiticariag e os remédios do
Os atabaques ensaiam seus pr idas dos orixds. Estes saem 20 som de médico dos pobres,
S . . z
- . 4 verein a saida. . 4 para .
-se enfileirados par oo onvite do orix
- S'L tico especifico, cujo significado remete 20 ¢
um céntico '

g erosidade.
todos venham compartilhar de sua festa e gen
que to

Durante todo o tempo, todos os orixds presentes‘dangam no pitio
armado de terra batida, onde se realiza o ritual, até que todos 0s presen-

Ardayé a je nbd, ) _:';: tes tenham.tc?rminado sua refeigé‘o‘ ‘ ) ) -
Povo da terd, vamos comer ¢ adora-lo, [ Os participantes dc?vem seg‘ulr a on,entagao ’dfa nao comerem pfu’ae :
Olugbaje a je nbd ; dos, mas, andando, pois o movimento é necessario ‘Para que os efejtog -
o senhor aceitou comer benéficos do alimento possam ter 0s efeitos esperados. O movimento
Ardayé aje ﬂbéf_ doré-lo : lembra o anday constante do orixd pelo mundo levando a sagde a quem
Povo da terrs, vamos ?Ome},,e acora, precisa e, ao mesmo tempo, sua peregrinacio como ndmade ¢ rejeitado,
()lugbi‘:]e a;gﬁ?&i COmeEL. Sem ter um lugar onde ge fixar. A prescricdo de ndo lavar ag mMaos apds -
o senhor da terra : a refeicao, mas de esfrega-las nos bragos, pernas e nas demais partes do
O poderoso orixd precede ao cortejo trajando snzudtﬂ:ieolzzalnfefz; corfo,dmclus:ve nadcabega, (;acred;tam(')s t.asts}ar assotcm,dj dnjta;pemfe ’31
pode p je ritual deste - protecao contra as otngas de pele, principa caracteristica deste orixs.
tando sua insignia méxim?; 2:;?251.11?112&,;313081:0 possui um signifi- : Assim, os bresentes estariam recorrendo ao principio do axé, que tudo
algumas consideragbes, po :

Aqueles que the sdo (;ensagrad§§ Téz CZ;?E;EZ f sobre 0s convidados punhados de dobupi — pipoca. Os presentes ag re.

coberta pelo azé - vestimenta fa ntc oubs faz alu- ceberem sey punhado deste Cerimoniosamente, o bassavam pelo corpo

- patha da costa. O nome em po;etzoa Africa. De f com o objetivo de livrarem-ge de suas mazelas. Outros, ainda comiam

8d0 a uma certa palha pro‘g’;i?élo uma corea, ela - algumas e guardavam o restante bara levarem para Parentes que nip

) forma conica, abs vzzzzs,oize;néo-se até bem abaixo puderam estar presentes atribuindo aps Eraos, o poder nio 80 de conter
cobre to}c‘lie‘l;; aD?peitO ao joelho, 0 mesmo ma- enfermidades mais também de prevenir ela, N postura de alguns pre-

?;aisfeiobre' todo o corpo, formando uma veste sentes, podemos conceber estrategias terapéuticas pessoajs que ampliam

0§ €
singular que deixa perceber por vezes 0s brag
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aquelas ritualizadas, dando, assim, um contorno particular ao “ebd cole-
tivo”, ou seja, “levar para casaa pipoca” é manter a eficicia do clemento
em espaco ¢ tempo distinto daquele originalmente estabelecido,

As sobras dos alimentos dos presentes, conforme orientagdo, deve-
rao ser passados no corpo, com a folha da mamona fechada, para que
possam assim cumprir a tarefa a que se destinam - a promogao da satide
_ ¢ deverao ser recothidos dentro de um grande cesto, sendo entdo reti-
rados do local assim como os alimentos nio consumidos nas travessas,
~ que sdo carregados sobre 0 ombro. Esta oposicao entre a entrada dos

alimentos 4 cabeca e sua saida sobre o ombro, simbolizam a relacdo de
. oposicdo entre vida/morte/satide/doenca. As sobras que estariam impreg:
nadas de todas as mazelas dos presentes sao imediatamente apds a festa,
despachadas pelos ogds de forma que estas nio poluam o recinto nem os
membros da Casa.

Apbs o Banquete, quando todos devem ter sido servidos, e apds a
. retirada dos alimentos, todos se dirigem para o interior do Barracao, para
* que agora o Rei, o Senhor da Terra, possa entio falar de toda sua saga
| enquanto guerreiro, conquistador, médico e punidor, proporcionada pela

corcografia apresentada. Seu ritmo mais conhecido, o opanijé, retrata

exatamente este titulo. Este é caracterizado por passos ritmados que ora
_tendem para um lado, ora para o outro. Seus bracos estendidos para 0s
lados possibilitam a mao fazer um movimento que ora as apresenta com
_a palma da mio para cima, ora para baixo, significando que este tem 0
- dominio do mundo de cima — a terra-saide - ¢ do mundo de baixo - 0
. mundo dos mortos, deixando claro sua ambigiiidade.

Chega ao fim o “Banquete do Rei”, que, ano ap6s ano, é oferecido
nas comunidades terreiro de origem jejé-nagd como forma de reveren-
ciar aquele gue, em certa medida, todos que compartilham da mesma
visio de mundo, atribuem a vida.

A satide para o povo de santo, além de se constituir em uma dos
fatores principais de sua conversao, ¢ tida como um bem inestimavel,
que em sua visdo de mundo, extrapolam o conceito atribuido pelo senso
comum 2 satide. Nesta perspectiva, o corpo nao so & pensado como mo-
rada do orixd, mas também, se encontra diretamente associado a uma
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drefmdade ¢, por extensio, a um dos elementos primordiais e demais
coisas a ela associadas.

Desta forma, segundo Barros (1993, p. 47),

[...] sendo o corpo humano e a pessoa vistos
como veicitlos e detentores de axé, di-se a ne-
cessidade de periodicamente, sempre cumpridos
certos rituais, que possibilitem 2 aquisi¢io e re-
novacio desse principio vital, responsivel pelo
equilibrio ou satde dos adeptos.

Assim, os varios rituais terapéuticos existentes entre as praticas ri-
tuais afro-brasileiras ¢, em especial, o Olubajé, tem como objetivo prin- &

cipal a organizacdo de forgas multiplas capaz de restabelecerem o equi- ¢ -

librio & o bem-estar dos adeptos. Ao se louvar o Senhor, dono da terra,
)

busca-se garantir ndo s6 a vida material e a sobrevivéncia através da
refeicdo comunal, mas também afastar a morte, a doenga, e o desequi-
librio tanto material quanto espiritual de todos os participantes, sejam
eles adeptos ou nao. _ I

A dramatizagio dos mitos ¢ dos ritos busca articular, de forma har-
moniosa, forcas opostas na tentativa de estabelecer um equilibrio entre o
mundo natural — a promogio da satide - e 0 mundo sobrenatural — capaz
de trazer desequilibrios e doengas. A ponte entre estes dois mundos ¢
estabelecida através da ingestdo dos alimentos sagrados, nio 56 os de
Obaluaié, mas de todos os orixds presentes simbolizados em suas comi-
das/oferendas principais.

O restabelecimento do equilibric perturbado, segundo Gadamer
(1994}, demanda levar em consideragio a experiéncia da prépria doen-
¢4, cuja perspectiva consiste em considerar o paciente na integridade de
sua vida e a interpretar sua dor e sofrimento como signos portadores
de uma dimensdo coletiva. Neste sentido, o ritual do Olubajé pode ser
pensado como um grande “ritual coletivo de satide”, onde os individués
presentes, adeptos ou ndo, buscam encontrar alfvio para suas dores no
contato com a divindade. Estas, segundo a visdo do povo de santo, esta-
riam irremediavelmente associadas a uma.acido do sobrenatural, Igoden-
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| do manifestar-se através doenga cOmo punigao de seus orixds patronos
ou alvos de desequilibrios causados pela agao de demandas ¢ disputas
materiais. Para estes, se a doenga tem uma explicacio logica coincidente
com sua visio de mundo e experiéncias pessoais, logo a busca pela cura/
equilibrio s6 pode ser encontrada no mesmo local de origem.

A explicagio para a recorréncia de grande ntimero de individuos ao
ritual do Olubajé, poderia ser explicada atraves da cultura do “médico
ferido”. Para os adeptos, Omolii/Sapata traz em seu corpo 08 maultiplos
signos da satde/doenga. Seu corpo coberto mostra através da chagas que
este 6 capaz de trazer alfvio/cura; que este mesmo excluido quando em
vida por aqueles que o discriminavam por sua aparéncia transfigurada, €
capaz por ja ter sido/ser ele préprio um doente, restituir a satde.

Segundo Caprara (1998}, a doenga ¢é vista nio como entidade, mas
como modelo organizado em uma rede semantica, em um modelo ex-
plicativo, numa estreita relagio entre modelos econdmicos ¢ sociais.
Neste modele, a cultura passa a organizar a experiéncia da doenga e do
comportamento em diversas sociedades, produzindo nestes processos
metiforas e simbolos particulares que os ligam 4 doenga.

A O ritual do Olubajé representaria entio, além de uma pratica profi-
:  latica coletiva, a maneira que 0s adeptos e individuos que compartilham
* da visao de mundo do Candomblé de expurgarem de suas vidas, o dese-

" quilibrioc momentineo representado pela doenga. Esta traria contornos
' que extrapolariam a wma pratica médica convencional, visto que para
' estes, a inscricio da doenga estatia intimamente ligada a vma prética co-
tidiana, cuja explicagdo estaria intimamente relacionada a uma determi-

. nada pratica cultural. Assim, a experiéncia religiosa seria o mecanismo
* responsével por possibilitar a transformagcio de um corpo doente em um

~ corpo sandével, promovendo a reorganiza¢io do cotidiano.

Virios autores, Montero (1985), Barros e Teixeira (1989), Capra-

- ra {1998}, Prandi (1994) e Iriart {1998}, Ferretti (2003), Rabelo e Alves
© (2009), relatam estudos que tratam de processos terapéuticos desenrola-
. dos no interior de grupos religiosos afro-brasileiros, cujo objetivo princi-
pal reside em minimizar a experiéncia da dor e afliao. Sarti (2001} diz
queador pode ser explicada claramente entre a relacao estabelecida pelo
" individuo e a sociedade. Neste caso especifico, a doenga/sofrimento/dor
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estariam intimamente ligadas as posturas dos individuos e suas manei-
ras de Hdar com esta. A incursao pelo ritual possibilitaria ao individuo
doente uma forma mais amena de lidar nio s6 com sua propria respon-
sabilidade por seu estado desequilibrado, como também elementos que
o levassem a encontrar respostas para determinados comportamentos.

No imaginério do povo de santo, todos sio capazes de uma forma ou
de outra, de saber os motivos que geram estados de desequilibrio e afli-
¢a0. A presenca no ritual significaria o reconhecimento de uma prépria :
consciéncia que buscaria encontrar o caminho através da aceitagao deste
estado momentineo de desequilibrio, de um caminho de redengio, que
agora reconhecido e atestado pela comunidade, e principalmente th)m a
aquiescéncia do orixd, poderia ser enfim debelado.

Para Mota e outros {1998), os rituais encerrariam vm dominio espe-
cial de agdo que, rompendo com os pardmetros da vida cotidiana exigiria
de seus participantes uma profunda mudanca de atitude. Ao mesmo
tempo, estabeleceriam um didlogo especial com o mundo dos dramas
e aflighes cotidianos, representando-o segundo novos angulos. Ao acei-
tarem os designios da doenga como uma punigio a ser cumprida, os
adeptos e individuocs estariam contribuindo de forma particular pa;’a 0
seu fim.

E?Iante da complexidade do ritual, o grupo em guestdo - adeptos e
convidados- reafirma sua solidariedade intra e extras muros, através da
garantia da satide fisica ¢ social de seus membros, na medida em que
ople duas instincias antagbnicas representadas por sua visdo de mundo:
satde/doenca, vida/morte. O equilibrio entre estas se faz necessario para
a afirmmacgao daquilo que se torna elemento indispensavel para o povo de
santo: a manutencio da satde.

A realizacio do ritual serve ndo sé para alimentar o axé coletivo do
grupo, assim como para sua distribuigdo. A comunidade acredita que
os procedimentos efetivados servem, além disso, paras garantir sua
cota de fartura e prosperidade, possibilitando o equilibrio necessél'io
para enfrentar mais um ano de incertezas e angustias. No Olubajé, es-
pecialmente, pode-se perceber a lgica que rege e orienta o pensamento
religioso afro-brasileiro. Este ndo se prende apenas a feprodu(;ée das
comunidades, mas sim a valorizagio da solidariedade grupal, além da
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comunhio ¢ da comunicagio, complementaridade entre o sagrado e
o profano, possibilitando desta maneira a ligagdo necessdria entre o8

seres humanos e 08 07ixds.
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Consideragdes finais

As guestdes que guiaram o presente estudo focalizaram primordial-
mente sobre as agdes estratégicas de promogio de satide concebidas em
um Terreiro de Candomblé no Estado de Sergipe, agoes estas inseridas
na cosmovisao particular e tradicional de um determinado grupo social
gue se constitui através de certos rituais terapéuticos de natureza reli-
giosa conforme as necessidades apresentadas, onde a satide e o equilibrio
encontram-se relacionadas 2 integragio e participacao dos individuos
neste espago social.

A existéncia deste espago social revela de forma particular a inte-
ragdo entre espago/corpo/cultura, experimentada em relagbes materiais
e sobrenaturais e, especialmente, na transmissio de saberes ¢ conhe-
cimentos que mantém a vitalidade das praticas religiosas tradicionais
trazidas pelos povos africanos is terras brasileiras.

Simbolicamente, 0s Terreiros de Candomblé buscaram/buscam re-
produzir a flora, a fauna, os simbolos e as relagdes miticas da(s) Africa(s)
com uma légica alicergada em mecanismos e processos sociais evocando
e cultuando as divindades através de rituais privados e ptblicos. Delimi-
tar este espago foi/é uma agéo estratégica para preservagio e reprodugio
da cosmovisdo do grupo com formatos tradicionais ¢ modernos, ma-
nifestando e afirmando a primazia do sagrado frente i sociedade mais
ampla.

A percepeao deste “espago mato” nos Terreiros na atualidade como
reprodutor da Africa mitica, necessdrio para as praticas litGrgicas, foi
se tornando escasso ao longo do crescimento e do desenvolvimento das
cidades e, por efeito, estes espagos religiosos que conseguiram resistir a
esta expansic, foram sendo apropriados e ressemantizados com finali-
dades litirgicas. Aqueles que, porventura, ndo conseguiram se manter
nos centros urbanos em consequéncia deste crescimento, com o tem-
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po acabaram por ser empurrados para as periferias dos grande§ centros
onde estes procuravan recriar minimamente um espago apropriado para
a realizagdo dos rituais. .

Devemos lembrar, no entanto, que isto ndo € a regra, a grande maio-
via dos Terreiros por serem dirigidos por pessoas mais humildes, assim
como sua clientela e filhos, acabam por se submeterem as condigdes
mais adversas, cuja tinica presenga de um espago-mato vein a ser um
canteiro de jardim ou mesmos alguns vasos, onde algumas espccies
mais resistentes s3o cultivadas.

A histéria da organizacao dos Terzeiros de Candomblé e das demais
modalidades de religiosidades de matrizes africanas no Brasil fora mar-
cada por episédios de discriminages, perseguigoes, estigmatizagbes nos
diversos espagos socials, a0 mesmo tempo em quc aliangas com 08 po-
deres piblicos ¢ movimentos sociais eram firmadas na tentativa de uma
legitimagdo e visibilidade que lhes garantisse seu funcionamento.

Atualmente,-com a intengdo primordial de construirem uma legiti-
midade social mais ampla, e seguindo os rumos de uma postura politica

. . : . = I _
. correta, 08 Terreiros buscam criar parasiuma conotagao de agencas so

ciais” ou entidades sociais através de atividades de voluntariado, assiin

como os tombamentos de suas construgbes fisicas, iniciado, anterior-

mente, pelas Casas Tradicionais e hoje, almejado por um grande nmero
de Terreiros, que veem nesta estratégia, além de um reconhecimento

' oficial, a garantia de preservagdo de seus espagos.

Contudo, a interagio de assisténcia frente as consultas com o grupo

;religioso nio necessita exatamente do processo de conversdo religiosa,
?fenémeno social registrado em tempos atuais quando sujeitos sociais

- possuem interesses e identificagbes com determinadas religides ou sei-
' tas religiosas mantendo o papel social de cliente, no caso de consul-
' ta, ou de assistido, nas atividades voluntarias revelando o fendmeno de

' tringito religioso, consistindo no movimento dos individuos, religiosos,
- por diversas instancias sagradas € na conjugagao de distintas religides

. simultaneamente. {ORO, 1997)

|

P 1
Expressdes jocosas como “pronto-socorro espiritual” ou “hospital de

orixas” sio categorias frequentemente utilizadas para apontar um cam-

po fértil, que permite entender os itinerdrios terapéuticos da vasta clien-
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tela que procura o Candomblé enquanto alternativa e/ou complemen-
tariedade terapéutica, como uma possibilidade entre as vérias opcaes
cujo contexto sociocultural permite e estabelece miiltiplas escolhas de
diagndsticos e tratamentos. :

Da mesma forma, para os primeiros olhares, no Terreiro existe uma
dualidade espacial basica entre espago profano e espaco sagrado. Porém,
todos os espagos sio possuidores de axé, de uma funcionalidade religiosa
registrada em construgdes, nos vegetais e na atmosfera. Com a vivéncia
e a paulatina aquisi¢do de um status hierarquico, o nedfitofiniciado vai
apreender as finalidades destes espagos traduzindo assim os segredos
estruturantes do conhecimento religioso, demonstrando que a aquisicao
de conhecimentos é vivencial e gradual conforme as posicoes sociais que
se vai ocupando ao longo da trajecdria religiosa.

Em diversos episddios do processo saide-doenca apresentados no
estudo, vegetais foram utilizados por serem elementos primordiais na
cosmovisio do grupo para fins litdrgicos e terapguticos. Na composigio
das opgdes terapéuticas, a fitoterapia ocupa uma posicio significativa e
complementar com as demais, por exemplo, biomédica ou acupuntura,
gue no interior do Terreiro surge como mais uma opgdo nas possibilida-
des de escolthas, conforme os interesses e a possibilidade de acesso pelos
membros do Terreiro, tendo em vista a distincia fisica e a dificuldade de
acesso aos servigos de satde disponibilizados pelo poder publico.

Nosso estudo aponta para a grande importancia de que seja estabe-
lecide um didlogo frutifero entre segmentos religiosos e poder pablico,
com vista a definir e formular as politicas de satide nio somente desti-
nada a promover a inclusio politica e social de comunidades terreiros,
assim como estabelecer aliancas entre o poder piblico e estes, consis-
tindo, desta maneira, na compreensao de expressdes e de divulgacio de
saberes, alicercadas num modelo de comprometimento maior entre os
diversos setores envolvidos no que tange a se relacionar com as diversas
realidades presentes na socicdade brasileira.

Foi possivel constatar no movimento dos consulentes, adeptos ou
nao de religiosidades afro-brasileiras, que estes buscam nesta modalida-
de religiosa mais uma opgao terapéutica, que tem sua explicacdo acer
ca das causas das doengas, diagnésticos e ordenamentos de tratamento
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. fundamentada, na esfera do sobrenatural. Situagdo que néo € exclusiva
. destas religides.
' Constatamos que seus participantes pertencem a varios estratos so-
¢iais, contudo, um dado que chamou nossa aterncio a0 COMEEarmos o
estudo foi o elevado nimero de filthos de santo, iniciados e candidatos a
iniciacao, com. formagao universitdria usuarios de planos de satide pri-
vados. Consideramos que tal opgdo decorra da possibilidade das religides
afrobrasileiras se colocarem cOmo GIn €spagc para além do religioso,
em que o adepto/usuario encontra no acolhimento praticado uma forma
mais duradoura e eficaz de apoio do que aquelas oferecidas pelo “sistema
oficial de satide”, uma vez que ai se estabelece lagos de irmandade e soli-
 dariedade entre os participantes, possivelmente resultando no aumento
- da eficiéncia e eficicia dos tratamentos/apoio recebidos.
_ O reconhecimento de que alguém estd doente ou em desequilibrio,
“faz com que sejam acionados mecanismos comunitarios de solidarie-
dade e pertenga, que promovem no individuo a seguranca que ele nao
encontraria fora do Terreiro. O fato de saber que pode ser ouvido, que al-
* guém ou pessoas estao dispostas a aceiti-lo sem fazer muitas perguntas,
faz aflorar sentimentos que, muitas vezes, os individuos consideravarm
perdidos. Em vista desta situagao, apos alguns meses de envolvimento
com os preceitos e praticas das religides afrobrasileiras, as pessoas que
buscam ajuda e que, porventura, tenham sua saiide renovada, se consi-
deram prontas para fazer frente ao desafio que representa uma inicia¢o.
Esta situacao, em Gltima andlise, seria o “nagamento” ou o agradeci-
mento feito 3 entidade pelo restabelecimento da satide/equilibrio que o
individuo adquiriu no 4mbito da religiosidade.

Elementos comunicativos, interagfes sociais e acothimentos 530 re-
gistrados no momento da consulta. Contudo, a primazia ¢ a hierarquia
do sobrenatural encontram-se pautadas neste processo terapéutico, nio

:‘ permitindd'iaspagos para gquestionamentos acerca das prescrigbes tera-
. péuticas assim como dos elementos 2 serem utilizados. Assim é que, 0
encontro terapéutico, conforme apontamos, anteriormente, podem ser
realizados sem a presenca fisica da/o consulente. Contudo, conforme as
respostas obtidas pela lideranga religiosa através do jogo de buzios, onde

~ seu orixd patrono é consultado, sua presenca pode se fazer necessaria.
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. Uma questio que merece atengio neste sistema terapéutico e, espe-
c'1almente, no processo de consulta é a manifestacio de uma desterrito-
rializagdo terapéutica, ou seja, o tratamento ser realizado fora do espaco
do Terreiro, conjugando a tradicio e a modernidade através de contatos
telefénicos ou por e-mail, podendo a consulta oracular ao jogo de biizios
ef sua eventual resposta, vir a ser transmitida através destes meios, as-
sim como a terapéutica a ser aplicada sem a presenca fisica da/o consu-
lente.

_ Esta nova modalidade de consulta que se apresenta, a principio, fe-
riria toda e qualquer pratica tradicional. No entanto, nos dias atuaisl ela
g€ e.nconu‘a alinhada com as novas perspectivas da vida moderna. Og,'um
Toripe € oriundo de uma linhagem familiar religiosa e foi iniciado em
unlaas Casas Matrizes de Candomblé do Brasil, portanto, ao conjugar
praticas tradicionais e adapti-las a modernidade, em verdade ele garante
a possibilidade de resisténcia de uma religido tradicional que, frente aos
apelos da modernidade, teria tudo para dissipar-se caso né(lJ ocorress;
sua renovacio.

.No presente estudo, buscamos entender as motivacbes que levam
os individuos a optarem pelas praticas terapéuticas religiosas afro-bra--

siled . . . .
sileiras em detrimento de um “sistema de satide oficial”, mesmo com a

possibilidade de fazer uso deste sem qualquer custo financeiro imediato
por ser este phblico e gratuito. Para entender os mecanismos'envo‘iﬁdos
nesta deciséo, langamos mao do conceito illness, correspondente a doen-
ga como experiéncia subjetiva da pessoa, na qual se encontram envolvi-
dos fator'es socioculturais, aspectos bioldgicos e aspectos sobrenaturais
ex_n prosu;éo 3 disease, correspondente a enfermidade como processé
biolégico. Isto nos permitin compreender os mecanismos que resultam
em uma escolha terapéutica associada as religides afrobrasileiras como
resultantes de umna percepgio sobre o adoecimento como este sendo fru-
to de um processo sociocultural, da mesma forma que, a0 perceberem
as m@if@stagées da doenga, estes acabam por buscar a principio ajuda
nos sistemas terapéuticos biomédicios, sem prejuizo de um livre trinsito
entre mais de um sistema.

A enfermidade no Candomblé pode ser pensada como um PIOCEsso
que busca criar uma explica¢do relacional entre os estados de desequili-

Estélic Gomberg | 189 éj;;




' brios relatados e os diversos aspectos que os compoem a partir de uma
- perspectiva cuja complexidade de saberes ¢ de condutas convergem para
" a ocorréncia da doenga como um fendmeno social. No espago religioso,
. esta experiéncia da enfermidade encontra-se pautada por um contexto
religioso e terapéutico e de interpretagbes, que consiste na observacio
dos eventos que fazem e fizeram parte da vida dos consulentes, a inter-
pretacio que estes fazem da doenga e as diretrizes da consulta oracular,
em uma espécie de modelo que apontaria uma relagdo direta entre os
individuos e as divindades que o0s regem.

O que nos interessa no processo de interpretacdo para 0s eventos
apresentados é a ampliagdo das causalidades no modelo de compreensao
antropolégica baseado na percepgao de doengas (illness) e enfermida-
des {disease), no primeiro caso, relacionada a causas sobrenaturais ¢, no
segundo, a causas naturais para a alteragdo dos estados de saude. Este
processo é uma arena complexa que retne em si eventos, significados
 discursivos, negociaghes e expectativas sociais individuais e coletivas.

A colocacdo de individuos diante da situagdo de enfermidade e seu

 tratamento no Candomblé sugere que estes assumam a condigdo de do-
ente, assim como a de tornar-se um adepto conforme as prescrigbes te-
raptuticas colocadas pelas divindades na consulta oracular. Esta opgio
ndo estaria de todo longe de ser compreendida porque percebemos em
todos os relatos dos sujeitos apresentados, mesmo que de forma velada
ou distante, que a iniciacio ou a busca terapéutica, de uma forma ou de
outra ja havia sido percebido em seu circulo sociocultural, O gue nos
chamou atencdo foi que os entrevistados, mesmo aqueles situados em
posicio social mais elevada, apresentavam em sua trajetoria de vida algo
que, de alguma forma, os ligasse ao caminho religioso. Isto pode ser
representado pelo reconhecimento de um ancestral negro, que durante
muito tempo foi esquecido ou disfargado no 4mbito da familia ou por
uma prescrigio ndo levada a sério por um familiar préximo (mae ou pai},
que vai exigir a desincumbéncia da divida por parte do parente que se
apresenta em aflicdo diante do pai-de-santo em busca de resolucgao do

. problema que agora lhe aflige.

-‘ Assim, mais do que uma opgao terapéutica economicamente otien-

tada, acreditamos que a escolha, que individuos fazem de um determi-
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nado tratamento, constitui uma “escolha cultural”, que s6 pode ser com-
preendida e explicada através desta perspectiva.

O individuo, ao adentrar a este sistema religioso terapéutico, expe- -
rimenta e compartilha vma série de inovagbes na vida cotidiana: novas
condutas, novas sensagbes, novas maneiras de pensar e de agir e, espe-
cialmente, tomard ciéncia de que agora uma das causalidades de sua
doenga tem relagio dizeta com seu eledd / orixd principal. Este ampliara
a no¢ao de sujeito para além de corpo / mente, pois, a partir de entao,
serd corpo/mente/orixd. Em seu novo caminho, o individuo aprendera
a conectar-se com o sagrado / sobrenatural de forma que este passaré a
exercer uma acdo preponderante sobre sua vida, transformando-se no
alicerce que ajudara o individuo a suportar as mazelas da vida, sendo o
remanso onde este encontrard refigio nos momentos de afligio.

Desta forma, pudemos compreender que a solicitacio terapéutica de
sujeitos ndo adeptos ao Candomblé fora acionada por adeptos e, desta
forma, a indicagdo desta “medicina religiosa” encontrava-se revestida
de um crédito que, baseado na confianca mﬁtﬁa, gurgia como urna op-
Gao terapéutica cabivel, uma vez que esta & considerada como dotada de
eficdcia j& comprovada por alguém da confianga do individuo. As vezes,
esta opgao surge como uma “Gltima op¢do terapéutica”, porém nio é fei-
ta por causa de dificuldade de acesso ac “sistema oficial de sadde” como
muitas vezes tende a ser superficialmente explicado. ' |

De certa maneira, vale considerar que uma das perspectivas neste
momento contemporineo, € que o advento da sociedade moderna nao
significou o fim da religiosidade. Assim, a pluralidade ¢ fragmentagdo
religiosa, decorrem desta prépria dindmica da modernidade, ofertando
uma diversidade de universos religiosos, possibilitando a existéncia ¢ o
funcionamento das sociedades sem um principio Gnico ordenador reli-
g10s0. Ao contririo, 08 NOVOS tempos vao permitir que o sujeito indivi-
dualista conceba suas proprias expressdes espirituais e religiosas con-
forme seus valores ¢ scus interesses, combinando materiais, simbolos,
sinais e enunciados lingiiisticos em um formato de bricolagem religiosa.

‘As transformagdes da gxperiéncia religiosa, no contexto moderno,
comjugam aspectos entre o tradicional e 0 moderno, entre fronteiras
que, anteriormente, nao eram ocupadas pelas religiosidades, oﬁ seja,
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o uso de materialidades nos cultos tem como objetivo gerar proces-
sos emocionais, ou melhor, uma “religido emocional”. (CHAMPION;
HERVIEU-LEGER, 1990) ou “formas modernas de crer”. {ORO, 1997}

Assim, diante da pluralidade religiosa apresentada na modernidade
¢, especialmente, na sociedade brasileira, o Candomblé e seus saberes
veem preencher junto aos individuos aspectos de sua vida cotidiana que
se encontram fragmentados ou diante de encruzilhadas. Além de um
complexo sistema religioso, o Candomblé consegue conjugar nos lagos
de parentesco mitico que estruturam a logica da religido, a possibilida-
de do individuo em reconstruir lacos que estes ou nunca possuiram ou
que porventura estejam fragmentados, rompidos. A certeza da aquisigio
de uma familia extensa (pai, mde, irmdos, tios) concede ao individuo o
suporte necessario para que este venca seus desafios e desequilibrios. A
ampla nogio de satide extrapola os limites da sociedade ocidental, nesta,
o individuo é pensado como um todo, ndo dissociado. Satde ¢ doenga
sio bindmios pensados conjuntamente e a elucidacio deste processo en-
volve aspeétos religiosos, materiais ¢ sentimentais. Esta forma de enca-
rar o mundo, esta visio diferenciada, & o grande chamariz das religides
de possesszo, especialmente, o Candomblé, onde a produgio comum
de um nimero de bens simbdlicos vai conferir ao individuo a estrutura
necessaria para que a partir de uma nova identidade reconstruida nos
moldes religiosos, seja capaz de ser o elemento agora jé refeito, de sua
propria vida.
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