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Resumo: Este artigo tem por objetivo compreender os processos de producdo de salde em uma
comunidade tradicional de terreiro de matriz africana, problematizando a dial6gica entre o
paradigma civilizatorio ocidental e o negro-africano. Trata-se de um estudo qualitativo que
buscou o didlogo entre 0 que convencionamos chamar de método recursivo e a etnografia.
Foram participantes vinte vivenciadores de uma comunidade tradicional de terreiro de Batuque,
de tradicdo Jeje-Nagd, da cidade de Porto Alegre, RS. Utilizou-se a observagdo participante, o
diério de campo, as entrevistas abertas e um grupo de discussao para producdo de informacdes.
A complexidade da dindmica civilizatoria do terreiro ndo pode ser compreendida por categorias
de anélise do paradigma civilizatério ocidental. Faz-se necessario romper com a hegemonia do
pensamento eurocéntrico na expectativa de, progressivamente, inscrever e visibilizar na cena
académica outros modos de compreender 0 mundo, outras racionalidades no estudo em ciéncias
humanas, sociais e da salde.
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HEALTH PRODUCTION IN A TERREIO TRADITIONAL COMMUNITY OF
AFRICAN MATRIX: THE BIO-MYTHICAL-SOCIAL SUBJECT

Abstract: This article aims to understand the processes of health production in a terreiro
traditional community of African matrix, problematizing the dialog between the Western
civilization paradigm and the African Black. It is a qualitative study that sought the dialogue
between what we call the "recursive method" and ethnography. Twenty people from a terreiro
traditional community of Batuque, Jeje-Nag6 tradition, from the city of Porto Alegre, RS,
participated. For information production, was used a participatory observation, or field diary, as
well as open interviews and a discussion group. The complexity of the civilizing dynamics of
the terreiro cannot be understood by categories of analysis of the western civilizational
paradigm. It is necessary to break with the hegemony of Eurocentric thought in the expectation
of progressively inscribing and making visible in the academic scene other ways of
understanding the world, other rationalities in the study of human, social and health sciences.
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LA PRODUCTION SANITAIRE DANS UNE COMMUNAUTE TERRITORIALE
MATRICIELLE AFRICAINE TRADITIONNELLE: LE SUJET BIO-SOCIAL ET
SOCIAL

Résumé: Cet article vise a comprendre la santé des processus de production dans une
communauté traditionnelle de cour d'origine africaine, en discutant le dialogue entre paradigme
de la civilisation occidentale et I'Afrique noire. C'est une étude qualitative qui a cherché le
dialogue entre ce que nous appelons la “méthode récursive” et I’ethnographie. Vingt
participants étaient experiencers d’une communauté traditionnelle Batuque de la cour, la
tradition Jeje-nago, la ville de Porto Alegre, RS. Nous avons utilisé I’observation participante,
journal sur le terrain, des entretiens ouverts et un groupe de discussion pour la production de
I’information. La complexité de la dynamique civilisatrice du terreiro ne peut pas étre comprise
par des catégories d'analyse du paradigme civilisationnel occidental. 1l faut rompre avec
I’hégémonie de la pensée eurocentrique dans I’espoir d’inscrire et de visualiser progressivement
dans la scéne académique d’autres maniéres de comprendre le monde, d’autres rationalités dans
I'étude des sciences humaines, sociales et sanitaires.

Mots-clés: santé; Communauté traditionnelle de Terreiro; Sujet Psychologie sociale

PRODUCCION DE SALUD EN UNA COMUNIDAD TRADICIONAL DE TERRERO
DE MATRIZ-AFRICANA: SUJETO BIO-MITICO-SOCIAL

Resumen: Este articulo tiene por objetivo comprender los procesos de produccion de salud en
una comunidad tradicional de terrero de matriz africana, problematizando la dialdgica entre el
paradigma civilizatorio occidental y el negro-africano. Se trata de un estudio cualitativo que
busco el didlogo entre lo que fue conveniente llamar de “método recursivo” y la etnografia.
Han participado veinte personas de una comunidad tradicional de terrero de Batuque, de la
tradicion Jeje-Nago, de la ciudad de Porto Alegre, RS. Se utilizd la observacion participante, el
diario de campo, las entrevistas abiertas y un equipo de discusion para produccion de
informaciones. La complejidad de la dinamica civilizatoria del terrero no puede ser
comprendida por categorias de analisis del paradigma civilizatorio occidental. Se hace necesario
romper con la hegemonia del pensamiento eurocéntrico en la expectativa de a los pocos inscribir
y visibilizar la encena académica otros modos de comprender el mundo, otras racionalidades en
el estudio en ciencias humanas, sociales y salud.

Palabras-clave: Salud; Comunidad Tradicional de Terrero; Sujeto; Psicologia Social.

INTRODUCAO

Entender o pensamento mitico e a tradi¢cdo oral como organizadores de uma
dindmica civilizatoria negro-africana € algo muito complexo para quem se constitui a
partir de organizadores da Ciéncia Moderna, tais como objetividade, previsibilidade,
neutralidade, regularidade, universalidade e veracidade. Mas, a partir do momento em
que olhamos para além do conhecimento produzido em um servi¢o convencional de
salde, por exemplo, identificando a existéncia de outros modos de compreender a
salide, temos a possibilidade questionar a auséncia de didlogo entre o conhecimento das

comunidades tradicionais de terreiros de matriz africana e o técnico-cientifico. Ou
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ainda, questionar sobre os diferentes sistemas de interpretacdo do mundo; os diferentes

modos de conhecé-lo; sobre a possibilidade de existéncia de outra racionalidade que dé
conta de uma dimens&o da vida humana que ndo é do dominio das ciéncias, mas, sim,
do dominio mitico; sobre as possibilidades de didlogo entre o conhecimento mitico e o
conhecimento cientifico, cada qual com suas regras e verdades. Atlan (1994, p.9) aponta
a existéncia de “varias racionalidades, diferentes maneiras de se ter ‘razdo’, legitimas,
ainda que diferentes, que dao conta dos dados apreendidos pelos nossos sentidos”.

A partir da premissa da existéncia de diferentes modos de se ter razao sobre uma
mesma realidade problematizamos o dialogo entre duas racionalidades em torno dos
modos de conhecer o mundo — o pensamento mitico e o pensamento cientifico;
problematizamos o dialogo entre terapéuticas tradicionais de terreiros de matriz africana
e terapéuticas convencionais de servicos convencionais de salde. E, deste modo,
passamos a refletir e a nos questionar sobre a dialdgica entre os paradigmas
civilizatorios que transversalizam a vida dos adeptos de terreiro: o ocidental e o negro-
africano.

A categoria salde foi operada a partir das atribuicdes de sentidos e significados
construidos pelos participantes na medida em que sustentam modos de descri¢do, de
compreensdo e de producdo de conhecimento nesse territério. Para tanto, levantamos
alguns questionamentos: De que modo o terreiro concebe e produz saude? Como 0s
adeptos vivenciam e compreendem a salde no terreiro?

O construto comunidade tradicional de terreiro de matriz africana é
compreendido como a materializagcdo simbdlica e concreta do complexo cultural negro-
africano, que se mantém vivo e incorporado a sociedade brasileira por meio de
organizadores civilizatérios invariantes, como por exemplo: tradicdo oral, sistema
oracular divinatorio, culto e manifestacdo de divindades, ritos de iniciacdo e de
passagem.

Quanto ao conceito de sujeito, buscamos o didlogo entre a no¢do de sujeito
desenvolvida por Morin (1996; 2003) e a concepgdo de ser humano na comunidade
tradicional de terreiro de matriz africana. Segundo Morin (1996; 2003), a no¢do de
sujeito parte de uma base bio-l6gica correspondendo a logica propria do ser vivo;
refere-se a um sujeito que depende do meio bioldgico, social e cultural para tornar-se
autbnomo — sujeito auto-eco-organizado. Nogdo de sujeito que se constroi a partir da

nocdo de individuo — este que do ponto de vista bioldgico é produto de um ciclo de
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reproducdo e reprodutor em seu ciclo. Todavia, para chegar-se a nogdo de sujeito, esta

organizacdo biologica necessita de uma dimensdo cognitiva/computacional como
indispensavel a vida.

A computacdo é o tratamento de estimulos, de informagdes, de signos, de
simbolos, de mensagens e organizacdes que permite ao individuo agir dentro do
universo exterior e interior. Sujeito que computa por conta propria, por si mesmo e para
si mesmo. Eis a ideia de computo, que é o ato pelo qual o sujeito se constitui,
colocando-se no centro de seu mundo (egocentrismo) para lidar com ele, visando
consideré-lo, preservar-se, proteger-se, etc. “A nog¢do de sujeito esta indissoluvelmente
unida a esse ato, no qual ndo s6 se é a propria finalidade de si mesmo, mas em que
também se € autoconstitutivo da propria identidade” (Morin, 1996, p. 49). A identidade
do sujeito comporta um principio de distin¢do, de diferenciacao e de reunificagdo, o que
Ihe possibilita a capacidade de referir-se ao mesmo tempo a “si” (autorreferéncia) e ao
mundo exterior (exo-referéncia). Ou seja, para referir-se a si mesmo € preciso referir-se
ao mundo externo — processo de auto-exo-referéncia. Processo que é constitutivo da

[P a2 199 <

identidade subjetiva, permitindo que se opere a distingdo entre “si” e “ndo-si”, “mim” e
“ndo-mim”, “eu” e outros “eus”.

A realidade do sujeito, conforme refere Morin (1996; 2002a; 2002b; 2003),
mostra-se mais complexa a medida que ele se torna, a0 mesmo tempo, egocéntrico,
genocéntrico — dedicado a producéo e defesa da progenitura — e sociocéntrico. E preciso
conceber o sujeito como aquele que da unidade e invariancia a uma pluralidade de
personagens, de caracteres, de potencialidades, podendo oscilar entre o egocentrismo e a
devocdo absoluta, sublinha o autor. Para Morin (2003), 0 sujeito possui um carater
existencial “porque € inseparavel do individuo, que vive de maneira incerta, aleatoria, e
acha-se, do nascimento a morte, em um meio ambiente incerto, muitas vezes ameagador
e hostil” (p.124); o sujeito “ndo ¢ uma esséncia, ndo é uma substancia, mas ndo é uma
ilusdo” (p. 128). Nesta perspectiva compreendemos que tanto na cosmologia do
terreiro, quanto no pensamento sisttmico complexo, 0 sujeito é Unico e a
individualidade néo ¢ apenas diferenca e singularidade, mas também subjetividade.

Face ao expoto, temos como objetivo compreender os processos de producao de
salde em uma comunidade tradicional de terreiro de matriz africana, problematizando a

dialdgica entre o paradigma civilizatorio ocidental e o negro-africano.
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O artigo esta organizado em quatro secdes. Na primeira — Método/caminho:

dialégica e imersdo como principios —, tratamos das estratégia construidas para
respondermos aos objetivos do estudo. Nas trés secbes seguintes desenvolvemos
discussOes e problematizagdes sobre o que denominamos de organizadores da produgéo
de saude no terreiro — Unidade Cdsmica e Forca Vital, Organizacdo Mitica e Relagédo

Sujeito-Ancestral-Divindade, Pertencimento e Identidade Cultural.

METODO/CAMINHO: DIALOGICA E IMERSAO COMO PRINCIPIOS

Para Morin (2002b, p.335) a “palavra método deve ser concebida fielmente em
seu sentido original”, isto ¢, caminho, e ndo em seu “sentido derivado, degradado” tal
como na ciéncia Moderna, constituido por um “corpus de receitas, de aplicacbes quase
mecénicas, que visa excluir todo sujeito de seu exercicio”. Assim, assumimos a
proposicdo desse autor, em caminhar sem um caminho determinado, em construir um
método/caminho enquanto caminhavamos pela investigacdo (Morin, 2002a, 2003) que
nos levou, pouco a pouco, a experimentar e olhar o mundo a partir de outra ‘lente’, de
outro paradigma de ciéncia. Mas, além disso, ele nos possibilitou a imersdo na dindmica
civilizatoria do terreiro, bem como o uso de sua lente para viver e observar 0 seu
mundo, qualquer mundo, o nosso mundo. Para tanto, 0 processo iniciatico para a
vivéncia da dimensdo sagrada desse territorio foi fundamental. Bastide (1968, p.6) ja
referia que “a experiéncia do sagrado ¢ uma experiéncia ‘corporal’ tanto e mais do que
uma experiéncia ‘intelectual’ ™.

Santos (2008, p. 17) destaca duas possibilidades de pesquisa em terreiros,
“desde fora” e “desde dentro”. A autora defende a ideia de que a experiéncia iniciatica
por meio da convivéncia e das inter-relagdes e socializagbes no terreiro possibilita ao
pesquisador maior capacidade de distinguir entre fatos acidentais ou excepcionais, ndo
realizando, assim, descricbes fragmentadas e compreensdes deturpadas sobre um
determinado fenbmeno ou acontecimento, a partir de seu proprio quadro de referéncias.
Deste modo, propde um método “desde dentro para fora” (Ibid.).

Nossa intencionalidade em pesquisar 0s processos de produgdo de salde em
comunidades tradicionais de terreiros de matriz africana nos levou a um terreiro de
Batuque, de tradicdo Jeje-Nagd, da cidade de Porto Alegre, RS, fundado ha mais de 81

anos e com cerca de 150 adeptos, atualmente. Foram participantes do estudo vinte
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adeptos, dos quais onze mulheres e nove homens. O Babalorisa emergiu como

participante-referéncia por ser conhecedor e vivenciador do assunto pesquisado. Quanto
aos demais participantes, trés foram indicados pelo participante-referéncia e dezessete
convidados por conveniéncia (incluindo o Babalorisa), tendo como critério a vivéncia
de terreiro e a disponibilidade para participar do estudo.

No processo de producdo do material empirico, buscamos construir um corpus
de pesquisa a partir de observacdo participante, anotacdes em diario de campo,
entrevistas abertas e um grupo de discussdo — os dois Ultimos gravados e transcritos
com a anuéncia dos participantes.

Nas entrevistas abertas tivemos dez adeptos participantes. Destes, o Babaldrisa e
mais um participante realizaram trés entrevistas, um adepto realizou duas entrevistas e
0S outros sete realizaram uma entrevista cada um, perfazendo um total de quinze
entrevistas. Dentre os participantes das entrevistas, apenas quatro fizeram parte do
grupo de discussao.

O grupo de dicussao foi constituido por trés encontros, dos quais participaram
quatorze adeptos do terreiro (0 Babaldrisa ndo se fez presente nessa atividade por
avaliar que sua presenca poderia inibir os demais), além da pesquisadora e um bolsista
de iniciacdo cientifica. Esse grupo se caracterizou como aberto, cujo contrato era
retomado a cada encontro haja vista a possibilidade de saida e de entrada de novos
integrantes. Os encontros foram realizados durante um retiro espiritual j& programado
pelo terreiro, em julho de 2008, com dez participantes em cada encontro e quatro horas
de duracdo. Como critério para composicdo do grupo, nds elencamos apenas a
disponibilidade e o interesse em participar.

O processo de compreensdo das informacdes produzidas foi contruido em quatro
etapas. Na etapa |, ap0s as transcri¢Bes, as narrativas registradas na primeira entrevista
com o participante-referéncia foram subdivididas, e, a0 mesmo tempo, interligadas em
sete organizadores, no sentido de visibilizar os diferentes assuntos abordados pelo
entrevistado: 1) relacdo entre mundo fisico e espiritual; 2) estrutura mitica dindmica; 3)
nocdo de ser humano; 4) nocdo de sujeito; 5) relacdo saude-doenga; 6) identidade
cultural e 7) ase.

Concluido esse processo, voltamos a dialogar com o participante-referéncia e,
num processo recursivo, realizamos a segunda entrevista com o proposito de avaliar,

pelo autorreconhecimento, se nossos organizadores faziam sentido para ele e, ao mesmo

199
Revista da ABPN ¢ v. 9, n. 23 « jul — out 2017, p.194-222



REVISTA DA ABPN - /NN N NN NI NN N

N
tempo, produzir novas informacGes complementares as anteriores. Nesse dialogo,

apresentamos ao entrevistado as compreensdes até entdo realizadas. Esse momento nos
permitiu o aprofundamento de alguns temas, de modo que os sete organizadores foram
reagrupados e articulados em quatro: 1) ase e relacdo entre os mundos fisico e
espiritual; 2) estrutura mitica dinamica e nocao de sujeito; 3) relacdo salde-doenca e
concepcao de saude e 4) origem do sofrimento psiquico e identidade cultural.

ApoGs a realizagdo das duas primeiras entrevistas, em um processo recursivo,
produzimos um texto articulando o material empirico e os referenciais tedricos. Esse
texto foi levado ao participante-referéncia, que realizou uma leitura minuciosa, para,
novamente realizar o autorreconhecimento, ou ndo, junto ao texto escrito pelos
pesquisadores.

Na etapa |, ap6s a transcri¢do de oito entrevistas realizadas com seis adeptos do
terreiro, as narrativas foram articuladas aos organizadores produzidos na etapa anterior,
0 que possibilitou a emergéncia do quinto organizador: 5) producdo de conhecimento e
relacdo sujeito-divindade. Os resultados foram, novamente, levados ao conhecimento do
participante-referéncia, para o seu autorreconhecimento, ou ndo, junto ao texto escrito
pelos pesquisadores, como na Etapa I.

Na etapa, apos a transcricdo dos encontros do grupo de discussdo, os dialogos
foram articulados aos organizadores produzidos anteriormente, possibilitando maior
discussdo e aprofundamento do quinto organizador. As novas compreensdes e
discussbes foram levadas ao conhecimento do participante-referéncia, como nas Etapas
lell

Apbds um periodo de problematizacdo, discussdo tedrica e didlogo com o
material empirico, voltamos a realizar uma leitura minuciosa de todas as entrevistas,
grupo de discussdo e diario de campo, dando inicio a etapa IV. Dessa leitura emergiu a
necessidade de realizarmos entrevistas complementares com os adeptos que haviam
participado apenas do grupo, outros que demonstravam um amadurecimento quando
comparados a0 momento da primeira entrevista, e com outros que pareciam estar
mobilizando a comunidade no que tange a tematica trabalhada no estudo. Assim, foram
realizadas seis novas entrevistas.

Esse processo de retomada e revisdo do material empirico, de producéo de novas
informagdes e de articulacdo desse material com as reflexdes sobre a existéncia de

organizadores civilizatérios invariantes do terreiro nos levou a reorganizacdo de nossas
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compreensdes e chegamos a trés organizadores da producdo salde no terreiro: 1)

unidade césmica e forca vital; 2) organizacdo mitica e relagdo sujeito-ancestral-
divindade; 3) pertencimento e identidade cultural.

A imersdo no campo e o didlogo constante entre pesquisadores, participantes e o
préprio terreiro foram imprescindiveis para a compreensdao das informacgdes. Um
didlogo que pds em evidéncia a recursividade entre material empirico, participantes,
pesquisadores, teorias e conhecimento tradicional do terreiro, o que, por sua vez,
possibilitou-nos dar visibilidade académica a este ultimo, sem descaracteriza-lo e
descontextualiza-lo. Um método recursivo construido na dialdgica, recursividade e

relacdo de autonomia e dependéncia entre pesquisadores, participantes e terreiro.

UNIDADE COSMICA E FORCA VITAL — A SAUDE COMO EXISTENCIA

Segundo Ba (2010, p.173), de modo geral, as tradi¢cdes negro-africanas postulam
uma visao mitico-religiosa do cosmos constituido por um universo visivel e outro
invisivel; o visivel é “concebido e sentido como 0 sinal, a concretizagdo ou o envoltério
de um universo invisivel e vivo, constituido de for¢as em perpétuo movimento”. E
salienta que “no interior dessa vasta unidade cosmica, tudo se liga, tudo ¢ solidario”, de
modo que o comportamento do sujeito em relacdo a si e ao universo que 0 cerca -
mineral, vegetal, animal e a sociedade humana -, “sera objeto de uma regulamentacéo
ritual muito precisa cuja forma pode variar segundo as etnias ou regides”. Dito de outro
modo, o universo visivel e o invisivel estdo conectados em interdependéncia, cujas
forcas do cosmos operam na perspectiva de manté-los em equilibrio dindmico, no
entanto, diante de uma instabilidade, de um desequilibrio, as forcas que o constituem
tém o potencial de operar no sentido da retomada da ordem cosmica. Nesta perspectiva,
dialogando com o pensamento sistémico complexo, podemos dizer que o cosmos se
auto-eco-organiza (Morin, 2002a; 2002b; 2003; 2007).

Do mesmo modo, no Brasil, as comunidades tradicionais de terreiros de matriz
africana possuem uma concepc¢éo de existéncia pautada nas relacdes entre 0 humano e o
cosmos, o natural e o espiritual, o visivel e o invisivel. Segundo Santos (2008), a
existéncia na tradicdo Nagoé se desenvolve simultaneamente em dois mundos, o fisico e
o0 espiritual, diferenciando a vida em cada um deles. Eis que esse foi outro importante

aprendizado para nos, pois compreender que a vida estd em tudo e em todos, inclusive
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nos mortos, ndo € algo simples. Compreender que a vida esta em todos os elementos da

natureza, inclusive nas pedras é algo espetacular. E, a partir do momento que
comecamos a compreender que existe vida, que existe forca em todo tipo de existéncia
— mineral, vegetal, animal, humano, antepassado, ancestral, divindade — comegamos a
nos sentir “desde dentro”. Pudemos escutar as vivéncias narradas no terreiro a partir de

outro olhar, de outro paradigma. A narrativa de Tokunb6 foi uma das que nos mobilizou:

Tudo, todos os caminhos diziam que eu precisava ter 0 meu inicio, né. Os
blzios diziam, os santinhos que eu ia tomar passe diziam, tudo dizia, as
entidades. E quando V&, eu venho parar em uma casa de Yemoja, coisa doida. E
ai eu fico pensando que uma das grandes conversas que eu tinha com o mar era
isso. [pausa] E ai, de varios outros lugares que passei, vim parar em uma casa
de Yemoja, e fiz minha iniciacdo em uma casa Yemoja. E uma das grandes
conversas que eu tinha com o mar era essa, sabe, entdo [pausa] parece que a
gente pede e as respostas vém (Tokunbo).®

Conversar com o mar, como fez Tokunbo, parece ser uma das possibilidades de
se manter conectado e equilibrado com o mundo invisivel, com a forca e o sagrado das
aguas do mar e, sobretudo, € uma forma de manter-se equilibrado no cosmos. Essa
inter-relacdo entre 0 humano e o mineral — o Tokunbo e o mar —, s6 foi possivel porque
ambos tém forca, energia, poder. Eis, que mais uma vez o aprendizado aconteceu. Foi
nesse momento que comegamos a compreender o que é for¢a, o que € forca vital, o que
¢ poder de realizacdo. Toda existéncia, todos os seres — vegetal, mineral, animal,
humano, antepassado, ancestral, divindade — tém forca vital, de modo que essas forcas
sdo a extensdo, o prolongamento umas das outras. Trata-se da ontologia do ser — a forca
vital:

(...) Todo o aspecto que diz respeito a ti, que diz dos outros, é energia pura. E
energia € uma coisa que transcende, ela ndo é uma coisa que td& em mim, ela é
uma coisa que é. Sabe? Eu troco com as pessoas, eu troco com agua, eu troco
com 0s animais, eu troco com as ervas, eu troco com a comida. E tudo, tudo
passa pelo teu corpo, passa pelo meu corpo, passa pelas minhas, minhas maos,
pelos meus 0ssos. Isso é energia pura, e eu tenho uma energia pura (Windele).®

Conforme Santos (2008), € a forca vital, o principio, o poder de realizacdo —
denominado de “ase” nos terreiros de tradicdo Nagd —, que assegura a existéncia
dindmica do cosmos permitindo o acontecer e o devir de cada sujeito e do todo. Sem

forca vital, poder de realizacdo, a existéncia estaria paralisada e desprovida de toda

> Tokunb6 (nome ficticio) foi um participante da pesquisa, cuja narrativa descrita € um fragmento da
transcricdo do grupo de discusséo realizado no dia 21 de julho de 2008.

¢ Windele (nome ficticio) foi uma participante da pesquisa, cuja narrativa descrita é um fragmento da
transcricdo de uma entrevista concedida em maio de 2008.
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possibilidade de realizacéo, pois ela é o principio que torna possivel a vida. Segundo Ba

(2010), a preservacéo ou o restabelecimento do equilibrio das forcas do qual depende a
harmonia dos mundos fisico e espiritual, visivel e invisivel, é uma prerrogativa de todos
os sistemas mitico-religiosos negro-africanos. Deste modo, compreendemos que a
nocdo de forca vital esta diretamente relacionada com a no¢éo de saude na concepcao
do terreiro:

(...) uma doenca, qualquer tipo de doenca, qualquer tipo de ferimento, nem vou
falar de doenca, mas qualquer tipo de ferimento, ela ndo estd harmonizada com
0 todo. Aquele ferimento estd desarmonizando tudo isso. Porque ela esta
sentindo dor, porque ela esta se sentindo doente e este ferimento precisa ser
tratado. Entdo, tudo o que se produz no terreiro é satide (Babalorisa). ’

Quando o Babaldrisa refere que tudo o que é produzido no terreiro é salde, esta
fazendo referéncia as forgas que devem ser manipuladas e mediadas para a restauracao
do equilibrio do sujeito com o cosmos. Deste modo, podemos dizer que manipular
forcas, potencializar forcas é produzir saude, pois forca vital, poder de realizacdo é
salde. Assim, essa categoria satde ganha outra dimensdo no terreiro, motivo pelo qual
abandonamos a ideia de compreendermos a categoria “saude mental”, pois ela ndo faz
sentido nesse territorio. Afinal, a concepcdo de saude do terreiro € muito mais ampla,
esta diretamente ligada a dinamica do cosmos como um todo, ou seja, ligada as relagdes
entre ser humano, animal, vegetal, mineral, antepassados, ancestrais e divindades.

Portanto, no terreiro a concepcdo de salde e a concepcdo de cosmos sao

interdependentes. A salde é a forca vital, é o poder de realizacdo é a propria existéncia:

Eu comecei a vir no terreiro por causa do meu filho menor, (...), porque ele era
muito doente quando pequeno, tinha sempre muita febre [pausa], febre de
quarenta graus, e baixava o hospital, e 0s médicos nunca conseguiam descobrir
0 porgué da febre de quarenta graus. Ai, tinha um professor que fazia capoeira
na escolinha que ele ficava, e o professor me perguntou se eu ndo conhecia
religido, por que eu ndo procurava religido, porque ele [o filho] faltava muita
aula. Foi esse rapaz que nos trouxe pra casa do Bab4, era o filho-de-santo dele,
um dos mais antigos, e nos trouxe pra ca. Foram feitos varios servicos para ele:
seguranca de quartinha. E ai foi que eu resolvi também ir nos Orisa, nos
caboclos, porque comecaram a dizer que eu também tinha que fazer alguma
coisa em funcéo da religido, pra satde. Foi ai que eu me iniciei (Toki).®

7 O Babalérisa foi o participante-referéncia da pesquisa, cuja narrativa descrita é um fragmento da
transcricdo

de sua terceira entrevista concedida em dezembro de 2007.
8 Toki (nome ficticio) foi uma participante da pesquisa, cuja narrativa descrita é um fragmento da
transcricdo de

uma entrevista concedida em dezembro de 2011.
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Manter a saude do filho e a existéncia desse filho foi o que levou Toki ao

terreiro. Mas ela ndo foi a Unica a narrar essa experiéncia. Em nossas observacoes e
conversas com varios adeptos, a saude foi apontada como um dos principais motivos
que os fizeram procurar uma comunidade tradicional de terreiro, 0 que,
consequentemente, os levou ao processo iniciatico.

Embora tenhamos feito uma aproximacdo entre as nogbes de forca vital e de
salde, fazemos a critica de que esta Gltima é muito reduzida quando comparada a
primeira. Assim, compreendemos que toda vez que um sujeito procura o terreiro em
busca de salde ele o faz a partir do conceito convencional construido no paradigma
civilizatorio ocidental. No entanto, o terreiro opera a partir do paradigma civilizatorio
negro-africano. Deste modo, sublinhamos que qualquer estudo que queira compreender
a interface salde e terreiro na perspectiva de quem o vivencia, terd que fazé-lo a partir
da categoria forca vital, poder de realizacdo. Trata-se de uma forca que pode ser
vivenciada e sentida, mas que ndo pode ser explicada pelo “Paradigma Simplificador”
(Morin, 2002b; 2003; 2007) da ciéncia moderna:

SO sei dizer que, depois que eu vim aqui, eu melhorei bastante, que a mao dele
foi boa, que acertou comigo, que eu vou confiar sempre, espero que eu fique
boa mesmo. Ele falou pra mim que eu estava muito desacreditada de tudo; ai,
ele disse pra mim que isso ajudou muito, que a confianca que eu tive, que eu
vou ficar boa, que eu vou melhorar, que eu vou melhorar, que eu acreditei nele.
Os médicos disseram que € um processo inflamatério, e que assim como vai,
volta. Agora, eles [0os médicos] ndo sabem como essa melhora, que assim como
desapareceu, ela pode voltar. Ele [o médico] disse processo inflamatério; ai, eu
disse: “eu ja nasci assim, e nunca, nunca incomodou”. Sempre foi as manchas,
ali s6 agora, de repente. Ele [0 médico] disse assim: “ndo, é que poderia ter sido
na tua infancia, depois na tua adolescéncia”. Como nao deu na tua adolescéncia,
deu agora, que tu ja tem mais idade. Poderia ter dado em ti quando tu eras mais
nova” [pausa]. Eles [os médicos] ndo sabem como tratar. E, ai, os remédios, ao
invés de melhorar, pioravam. Até o cabelo caiu. As pessoas achavam que eu
estava fazendo quimio. E agora, gracas a Deus, eu tenho cabelo (Lewa).’

Durante nossas observagdes era comum ouvir as pessoas dizendo: “vou fazer um
axézinho”, “acho que preciso de um ase de satde”, “hoje eu fiz um ase que me deixou
renovado”. Essas narrativas nos levaram a refletir sobre a possibilidade da forga vital

estar, por vezes, diminuida podendo ocasionar algum tipo de sofrimento — entendido

® Lewa (nome ficticio) foi uma participante da pesquisa, cuja narrativa descrita é um fragmento da
transcricdo
de uma entrevista concedida em dezembro de 2011.
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como um desequilibrio entre as forcas do sujeito em relacdo as forcas do cosmos. A

restituicao desse equilibrio é possivel pela manipulacéo dessas forcas:

Ela [Lewa] ainda ndo sabe qual é o drisa dela, mas no principio do tratamento
eu disse pra ela: “toda a vez que tu fizer uma aplica¢ao desse medicamento que
eu t6 te passando, tu vai fazer evocagdo desse 0risa, desse e daquele orisa”. E
isso ajudou muito. Agora, com certeza, o fato dela ndo ter se iniciado [pausa],
gue esse tipo de manifestacdo dessa doenca, dessa lesdo que ela teve na perna é
muito relacionado ao proprio oOrisa que ela carrega. Entdo, com certeza, é um
sinal do corpo dela de que esté faltando um elemento na sua constituicdo, para
gue ela possa ter uma saude plena. E esse elemento é aquele elemento
justamente do seu Orisa, que sdo as folhas que a gente esta [pausa]. E, ai, a
gente entra naquela coisa das interdicGes alimentares e do que é essencial
(Babalorisa). 0

Conforme Pessoa de Barros (2003, p.47), “as intengdes, suplicas e o desejo de
mudan¢a devem ser verbalizados”, a palavra precisa ser proferida, de modo que ¢
inconcebivel pedir as divindades “em siléncio, numa abstracdo ou recolhimento
ensimesmado”. A palavra tem um papel fundamental na propulsdo, na conducdo da
forca vital, ou seja, tem o poder de animar a vida e colocar em movimento a forga vital
contida na natureza, nos seres, como referem Pessoa de Barros (2003) e Santos (2008).
Nas tradicBes negro-africanas a palavra possui uma dimensdo sagrada vinculada a sua
origem divina e as forcas invisiveis nela depositadas, por isso, é sempre utilizada com
prudéncia (Ba, 2010):

(...) Eu acho que as pessoas perderam a nogéo do valor que tem a palavra como
um veiculo de ase e como um veiculo do que é sagrado. Esse ano se fala muito
disso, porque é um ano de Bara, de Esi. A palavra, a comunicagio como um
instrumento sagrado, o peso que tem a palavra mal proferida, né. A palavra
tanto mata quanto cura. Tem que ter muito cuidado com isso. As vezes, as
pessoas trocam ofensas, e muitas coisas funcionam como um mantra, né, que tu
comega a dizer: “tu é burra, tu é burra, tu é burra”, ¢ a pessoa acaba colocando
isso no ori-ind e achando, realmente, que ela é desprovida, totalmente
desprovida de inteligéncia. E a gente faz isso, a gente faz aflorar, realmente, e a
pessoa retorna a sua realidade (Babaldrisa entrevista em 2007).%

A narrativa do Babalorisa expressa o fato de que na dindmica civilizatéria
negro-africana “a palavra ultrapassa seu conteudo semantico racional” para ser um

veiculo condutor de forca vital, de poder de realizacdo; ela € interacdo dindmica, €

10O Babaldrisa foi o participante-referéncia da pesquisa, cuja narrativa descrita € um fragmento da
transcricdo

de sua terceira entrevista concedida em dezembro de 2011.
11 O Babaldrisa foi o participante-referéncia da pesquisa, cuja narrativa descrita é um fragmento da
transcricdo

da primeira entrevista concedida em abril de 2007.
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atuante e induz a acdo (Santos, 2008, p.46). Como refere Bastide (1968, p.7), a

civilizacdo negro-africana vé nas palavras “a expressao do que se encontra do outro lado
do real” e de onde, ele, o real, retira toda a sua realidade, de modo que a linguagem ¢
concebida como uma mensagem. E por esse motivo que o texto literario oral perde seu
significado, sua carga de sentido e de vida quando retirado de seu contexto (Ki-Zerbo,
2010b).

Morin (2002c; 2002d) faz uso da nogdo de noosferal?, ao pér em discussio essa
dimensdo invisivel da vida. A noosfera contempla as “coisas do espirito, saberes,
crencgas, mitos, lendas, idéias, onde os seres nascidos do espirito, génios, deuses, idéias-

forga, ganham vida a partir da crenga e da f&” (Morinc, 2002, p. 44).

A noosfera é povoada de seres materialmente enraizados, mas de natureza
espiritual. (Lembremos que a propria matéria é muito pouco material, pois um
atomo tem 99% de vazio, e as particulas que o constituem tem uma
materialidade ambigua.) Do mesmo modo que a informacdo tem sempre um
suporte fisico/energético, embora permanecendo imaterial, 0 mito, o deus, a
idéia, ttm um suporte fisico/energético nos cérebros humanos e concretizam-se
a partir da materialidade das trocas quimico-elétricas do cérebro, dos sons das
palavras, das inscrigdes. DispGem, sobretudo, de um suporte bioldgico
constituido por esses mesmos cérebros e, é isso, que lhes insuflard uma vida
prépria (Morin, 2002d, p. 141).

Para esse autor, a noosfera possui uma vida maltipla ndo reconhecida em sua
unidade em nossa cultura moderna ocidental laicizada e € constituida por dois grandes
tipos de entidades de natureza espiritual: 1) as cosmo-bio-antropomorfas, como 0s mitos
e religides; 2) as logomorfas, como as doutrinas, teorias, filosofias, que sdo sistemas de
ideias (Ibid., p.143). Com suas entidades espirituais, a noosfera participa da auto-
organizacdo da sociedade e do individuo, ao passo que, a0 mesmo tempo em que
envolve os seres humanos, faz parte deles (Morin, 2002¢). Assim, ela “tem certamente
uma entrada subjetiva, uma funcéo intersubjetiva, uma missao transubjetiva, mas é um
elemento objetivo da realidade humana” (Morin, 2002d, p.140). Dito de outro modo, ela
esta presente nas concepcdes, nas visdes de mundo, nas transacdes entre sujeitos, entre
sujeitos e cosmos, e na propria construcdo subjetiva de cada individuo.

Na perspectiva da comunidade tradicional de terreiro de matriz africana, o

cosmos € constituido por duas grandes dimensdes, dois mundos que ndo podem ser

12 “Termo introduzido por Teilhard de Chardin, em O Fendmeno Humano, que designa o mundo das
idéias, dos espiritos/mentes, dos deuses, entidades produzidas e alimentadas pelos espiritos humanos na
cultura” (Morin, 2002c, p.303).
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vistos isoladamente, mas sim, numa relacdo de interdependéncia; eles coabitam o

mesmo espaco e produzem-se mutuamente, sdo constitutivos um do outro. Ou seja, eles
fazem parte de uma mesma dindmica civilizatdria, cuja ordem cdsmica pressupbe o
equilibrio das forgas entre seres, entes, elementos da natureza, antepassados, divindades
e ancestrais. Ha uma contundente indissociabilidade entre o visivel e o invisivel, o fisico
e o espiritual. Mundo fisico que produz efeitos sobre o mundo espiritual, que por sua
vez produz efeitos sobre o mundo fisico, ou seja, eles sdo causa e efeito um do outro,
recursivamente. De modo que a vida, a existéncia, a forca vital, a salde é produzida

nessa relacéo.

ORGANIZACAO BIO-MITICO-SOCIAL E RELACAO SUJEITO-
ANCESTRAL-DIVINDADE - SUBJETIVIDADE EM CURSO

As civilizagOes antigas possuem dois modos complementares de conhecimento e
de acdo sobre 0 mundo: um “simbolico/mitologico/magico” e  outro
“empirico/técnico/racional”; eles existem, simultaneamente, sem que um atenue ou
degrade o outro (Morin, 2002c). Nas culturas tradicionais negro-africanas, o mito
representa um dos modos de compreender e organizar 0 mundo, visto que em toda
narrativa mitologica ha uma logica, uma racionalidade imanente (B&, 2010). Por meio
do mito o ser humano "comeca a aprender uma nova e estranha arte: a arte de exprimir,
e isso significa organizar, 0s seus instintos mais profundamente enraizados, as suas
esperangas ¢ temores” (Cassirer, 1976, p.64). Nesse sentido, salienta o autor, o
pensamento mitico deve ser compreendido como uma forma de objetivacao, e ndo como
simples ilusdo ou patologia. Ou seja, 0 mito representa ao humano um modo de
compreender 0 mundo, O universo, 0 cosmos organizando-o, objetivando-o e
racionalizando-o a partir de uma légica que emana de seu discurso (Ki-Zerbo, 2010a).
Conforme Eliade (1991, p.7), “o simbolo, o mito, a imagem pertencem a substancia da
vida espiritual”, sendo possivel camufla-los, mutila-los, degrada-los, mas jamais,
extirpa-los.

Nas comunidades tradicionais de terreiros de matriz africana existe uma
organizacdo bio-mitico-social dos sujeitos forjada na relacdo com divindades e
ancestrais. As divindades (0risa) estdo associadas a origem da criagdo, a natureza, a
vida no universo invisivel (orun) (Santos, 2008). Conforme essa autora, o individuo se
constitui mitico-socialmente a partir do significado simbolico e das propriedades
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materiais dos oOrisa, que sdo simbolos coletivos miticos dos quais partes

individualizadas se desprendem para constituir elementos de um individuo singular.
Esses elementos possuem dupla existéncia, ou seja, uma parte reside no universo
invisivel (Orun) e outra no visivel (aiyé), no préprio individuo. A cabega (ori) e o corpo
(ara) de cada individuo sdo modelados com as propriedades materiais dos orisa (terra,
agua, fogo e ar, por exemplo), mas a existéncia individualizada de cada individuo se
constituira a partir da combinacéo de elementos situados no interior da cabega (ori-inG).
Os individuos, portanto, possuem genitores divinos (0risa) e genitores humanos (pai,
mée e antepassados), ou seja, do mesmo modo que 0 pai e a mde sdo criadores e
ancestres concretos e reais de um individuo, os orisa sdo seus criadores simbolicos e
espirituais, seus ancestrais divinos. Compreende-se, assim, que um individuo sera
“descendente” de um 0risa, por ele considerado “pai” ou “mae”, cuja matéria simbdlica
o constitui (Ibid., p.103).

Deste modo, os orisa sdo entidades divinas, forcas da natureza associadas a
organizacdo do cosmos; eles regulam as relaces e forcas vitais do cosmos enquanto
totalidade; interiorizam no ser humano elementos da natureza marcando a sua pertencga a
uma ordem cdsmica (Santos, 2008). Os orisa constituem, orientam e protegem 0s seres
humanos, de modo que cada individuo possui um orisa da cabeca. Conforme Augras
(2008), pressupde-se a existéncia da divindade no ser humano e, ao mesmo tempo, fora
dele; tem-se a compreensdo de que cada individuo é o altar vivo dos orisa, tendo o

corpo uma formagao mitica:

A estrutura mitica a qual eu me referi se refere a sua orixalidade, ao eléda, ao
ajunto, ao orisa da cabeca, o orisa do corpo, a sua passagem, como é formado o
seu ori-ind, a sua cabeca de dentro, através da composi¢do que o proprio Esu
acaba colocando, né. Ou seja, 0 que faz eu ser de um orisa ou de outro orisa. E
também tem a questdo de ancestralidade mesmo, a questdo da heranca ancestral,
ja que a gente concebe o individuo afrodescendente como um individuo coletivo
gue vai herdando de seus ancestrais [pausa]. Por exemplo, [pausa] eu ndo sou
simplesmente o (...). Eu sou um acumulo da v6 (...), da vo (...) e de todas
aquelas pessoas que me precederam antes, e que acabou culminando em mim
(...). Entdo, € um conjunto de herangas com mais a minha orixalidade
(Babalorisa). 2

O ancestral é o fundador de uma familia, de um territorio, de uma nacéo, que

desempenhou papel de destaque junto ao seu grupo social e que, apos sua morte, ainda

13 O Babaldrisa foi o participante-referéncia da pesquisa, cuja narrativa descrita é um fragmento da
transcricdo de sua segunda entrevista concedida em julho de 2007.
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assegura suas béncaos e interferéncia diante de quaisquer ameacas; por tais motivos, ele

deve continuar sendo lembrado e cultuado ao longo das geracfes posteriores (Lopes,
2004; Luz, 1983; Pessoa de Barros, 2003). O culto aos ancestrais, segundo Cassirer
(2004), ¢é a primeira fonte, a origem da religido, uma pratica comum em diferentes
culturas, o que mostra de modo evidente e inequivoco uma caracteristica universal,
irredutivel e essencial nas tradicdes mitico-religiosas. Bastide (1968) refere que nas
civilizagbes negro-africanas o ancestral pode retornar a0 mundo dos vivos ao
reencarnar-se em um individuo do grupo familiar de geragdes mais novas, por exemplo,
num bisneto. Trata-se de civilizagcBes simbdlicas nas quais 0s mortos e 0S Vivos
constituem uma mesma comunidade (Ibid.). Assim, por ancestrais compreende-se 0s
familiares ja falecidos que, direta ou indiretamente, através da transgeracionalidade,

produzem efeitos na subjetividade de seus descendentes:

Quando morre a mée da gente, a gente vira um ser integral, a gente ndo é mais
ligado a alguém. Ela me forgou a me pensar. Primeiro, eu me forcei a ndo
caracterizar aquilo como perda, e sim como ganho. Acho que esse esforco de
dizer que eu ganhei ela para mim ¢é a grande sacada da historia, € acho que ela
me orienta até hoje. Toda vez que eu quero elaborar alguma coisa, ela vem
muito forte. Como eu ja vivi, eu ja estudei o cardecismo e outras coisas, pra
outras leituras isso pode ser até uma obsessdo. Mas nao é. Eu percebo isso como
um norteamento da ancestralidade. Ela virou minha ancestral, a partir disso ela
me diz coisas (Tomiwa).'*

Os ancestrais sdo espiritos de seres humanos que estdo associados a organizacao
da sociedade, da vida social de um determinado grupo; eles tém a funcéo de interiorizar
nos individuos a sua pertenca a uma comunidade e regular as relacGes e ética do grupo
social, da comunidade numa perspectiva local, diferentemente do oOrisa que representa
um valor e uma forga universal (Santos, 2008, p.104).

Fazendo uma aproximacdo com alguns conceitos do pensamento sistémico
complexo, diriamos que o sujeito, nessa visdo de mundo, é produzido na
interdependéncia e na dialégica entre o mundo visivel e invisivel, de modo que,
hologramaticamente, ele traz inscrito em sua corporeidade e subjetividade a presenca de
seus ancestrais e de suas divindades. O sujeito se constitui e se diferencia em sua
subjetividade, a0 mesmo tempo em que ela é produzida na multiplicidade e unidade da
comunidade, dos ancestrais e das divindades; ele se constitui e se diferencia a partir de

uma base bio-légica — desde a perspectiva sisttmica complexa —, e de uma base bio-

14 Tomiwa (nome ficticio) foi uma participante da pesquisa, cuja narrativa descrita é um fragmento da
transcricdo de uma entrevista concedida em dezembro de 2011.
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mitico-social — desde a perspectiva do terreiro. Ou seja, compreendemos que 0 sujeito é

constituido a partir do sentido e significado das divindades e ancestrais, de seus
elementos naturais e de sua relagdo com o coletivo. Nesse sentido, nada mais
significativo para um adepto de terreiro do que sentir-se a morada da divindade que
constituiu sua individualidade e suas referéncias coletivas.

Dialogar com sua divindade, senti-la como parte de seu corpo ou té-la em
manifestacdo no corpo denota a materialidade da relagdo sujeito-divindade. Conforme
Bastide (1968, p.12), trata-se da “participagdo viva”, da “propria experiéncia da
organizacdo do real e suas ligagdes misticas”. Deste modo, com uma prerrogativa
mitico-existencial, a relacdo sujeito-divindade tem o potencial de produzir reflexdes,
guestionamentos e problematizacGes, com maior ou menor intensidade, ao longo da
vida de cada sujeito, que por sua vez, podera construir um caminho de conhecimento

sobre si e sobre a sua divindade:

(...) a minha relagdo com o 0risa é a boca, é a fala. Quando falam em Sangd, eu
ndo consigo entender Sangd como o Senhor da Justica, com aquela distin¢éo
que é dita, a justica. Mas eu ndo sou uma pessoa tdo justa assim, sei 1. Eu me
vejo que nem [pausa]. Como o Baba traz, ele trouxe (a ponto de a gente ta no
chdo), de que a gente é o reflexo do orisa. Eu me vejo como um reflexo do meu
orisa. E ai eu vejo a boca, ndo s6 a boca pelo fato de comer mais, a boca pela
fala. A coisa de tu falar, da comunicacdo, porque € incrivel, assim, né, tem
pessoas que ouvem mais. E eu falo demais (Tokunb).'®

Essa narrativa de Tokunbd nos fez refletir sobre a necessidade de materializacéo
da propria divindade (Orisa da cabeca) considerando a impossibilidade de toca-la ou vé-
la, embora seja possivel sentir a sua presenga, a sua forca vital e, assim, conectar-se com
ela. Ao longo de nossas observagdes percebemos que essa materializagdo da divindade
pode se dar por meio da sua representacdo simbdlica. No caso de Tokunbd, o elemento
simbolico ¢é a fala, a comunicacdo. Ao identificar a comunicacdo como uma de suas
grandes qualidades, Tokunbo relaciona essa forcga vital a propria divindade, tornando-a
um importante elo entre eles — sujeito-divindade. Tokunbd entende que sua fala, sua
comunicacgéo tem forca, tem poder para mobilizar pessoas, por exemplo; e para ele isso
sO é possivel porque a fala, a comunicacdo também é um atributo de sua divindade.
Compreender que a comunicacdo tem forca vital, poder de realizacdo, na relacdo

sujeito-divindade, subjetiva, organiza, auto-organiza, significa a vida, o devir de

15 Tokunb6 (nome ficticio) foi um participante da pesquisa, cuja narrativa descrita € um fragmento da
transcricdo do grupo de discusséo realizado no dia 23 de julho de 2008.
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Tokunbd. O que também acontece com Layode, porém, para ela, os elementos

simbolicos séo esculturas de gesso de suas divindades:

Layode: (...) E 0 meu canal com eles, e esses simbolos também s&o os apoios,
sdo os [pausa], os locais onde eu repouso as minhas guias. Quando elas ndo
estdo no meu pescoco, é nele e na Osun que eu coloco elas. Ninguém mais
carrega, a ndo ser nos trés. E ai, quando me pediram pra que eu fizesse esta
relacdo, e esta foto desta relacdo, desta comunicacdo, ndo existiria outra mais
efetiva do que ali. Hoje, agora, eu tenho 0 meu Sangd, mas era uma coisa que
eu ndo tinha antes. Hoje, eu posso vir aqui e falar diretamente com ele, mas
antes eu ndo tinha isso.

Oléri: Sera que tu ndo tinha?

Layode: Néo, ndo tinha ele em vasilha [assentamento]. N&o que eu n&o tinha ele
ali, eu tenho ele comigo o tempo todo. N&o preciso também ta na frente da
minha imagem 14, do meu simbolo pra ta fazendo esta relagdo. As vezes, eu to
na rua e td6 conversando com ele também, td6 pensando, t6 tentando me
comunicar de alguma forma, e vice-versa. Quando ele ndo consegue falar na
mesa do oraculo, ele me mostra arrebentando uma guia, me mostra, né, em
tantas coisas que ele j& fez. E sdo coisas extraordinarias. Esta comunicacao é
extraordinaria. Nunca me falta. Mas, igual, eu gosto de ter esse momento |4 na
minha casa, entendeu? Que eu me sinto protegida mesmo. Que eu faco este elo
assim, por esses simbolos.

(Oléri e Layode).'®

Compreendemos que com a vivéncia no terreiro essa materializacdo e
representacdo simbdlica das divindades comeca a ganhar outra dimensdo, de modo que
a relacdo sujeito-divindade passa a ser estendida a natureza. E, da mesma forma,
organiza, subjetiva, auto-organiza o sujeito, o conecta a dinamica das forcas vitais do
COSMOS:

(...) A'imagem que eu tenho é algo que esta sobre nds, que estd na natureza. E ai
eu coloquei o pér-do-sol, e até me emocionei, porque fica muito viva dentro da
minha mente. Eu coloquei pra eles, eu moro ha muitos anos, desde criangca, num
espaco muito privilegiado aqui da comunidade, que é no morro. E tem uma
imagem que é o pbr-do-sol, e ao entardecer, o sol refletido nas aguas do Guaiba,
ele tem uma energia. Transcende, é algo, pra mim, muito indescritivel. Eu sinto
algo, assim, como se uma coisa rebentasse dentro de mim. (...) Tanto que as
vezes eu digo: “d4 vontade de gritar, de cantar, de pular”’. Que ¢ algo muito
forte, muito forte. Isso ali é a presenca viva dos meus anjos de guarda, que é a
questdo do ase, da energia, da vibragdo do calor, da vibracdo da forca. Agua é
vida, 4gua é saude. O rio transcende energia, transcende satde. O sol é energia
pura, o calor do sol é energia pura (Windele).'’

Nesta perspectiva, compreendemos que a organizacdo bio-mitico-social dos

sujeitos articula o cosmoldgico e universal, expresso pelo pantedo de orisa, ao

16 Layode (nome ficticio) foi uma participante da pesquisa, cuja narrativa descrita é um fragmento da
transcricdo do grupo de discussdo realizado no dia 23 de julho de 2008. Olori € o ortiko (nome) da
pesquisadora, recebido no processo de iniciagéo.

17 Windele (nome ficticio) foi uma participante da pesquisa, cuja narrativa descrita é um fragmento da
transcricdo do grupo de discusséo realizado no dia 23 de julho de 2008.
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ontoldgico e singular expresso pelos ancestrais. Ela cria a subjetividade sujeito-

ancestral-divindade, onde 0 sujeito estd, em relacdo aos seus ancestrais e as suas

divindades, construindo o seu devir num processo dindmico ao longo de sua existéncia:

A partir do momento que eu comecei a entender o porqué de certas posturas que
eu tinha, eu comecei a me dar conta que eu ndo sou sozinha. Existe alguém.
Existe um ser, uma energia que flui dentro de mim e que norteia 0s meus
passos, que direciona muito das coisas que eu faco, e eu tenho que ouvir isso.
Eu ndo tenho que menosprezar, porque, muitas vezes, tu, a gente se vé diante de
situacdes, € que no primeiro momento tu pensa: “vou agir assim”. Mas num
segundo momento, tu te depara com algo, com uma voz, com uma energia, com
um sopro te direciona pra uma outra atitude, e que tu para. Eu paro e analiso:
“ndo, mas isso tem muito mais a ver comigo mesma do que a outra atitude, a
outra atitude é de uma pessoa que age impensadamente” (Windele).

A organizagdo mitica orienta a existéncia e o devir dos sujeitos na relagdo com
divindades e ancestrais. N&o obstante, essa construgdo ndo acontece apenas nessa triade,
pois a comunidade tem importante papel nesse devir por meio de seus organizadores
civilizatorios invariantes — tradicdo oral, sistema oracular divinatério, culto e
manifestacdo de divindades, ritos de iniciacao e de passagem.

Produz-se no terreiro, portanto, um sujeito, uma subjetividade, um devir na
interdependéncia e recursividade entre mundos visivel e invisivel, na trama de inter-
relacGes entre as forcas que constituem esses mundos, na relacdo sujeito-ancestral-
divindade, na vivencia da dinamica civilizatéria negro-africana. Sujeito individual e
coletivo a um s6 tempo. Subjetividade que ndo é o ser, tampouco a esséncia ou a raiz do
ser, mas sim, 0 constante vir-a-ser na interacdo consigo, com as divindades, com o0s

ancestrais, com a natureza, com o outro, com a comunidade, com 0 coSmos.

PERTENCIMENTO E IDENTIDADE CULTURAL NA PRODUCAO DE SAUDE

A tradicdo oral, a forca vital, os universos visivel e invisivel, a relacdo sujeito-
ancestral-divindade sdo dimensdes, valores, pressupostos da vida no terreiro
incompreensiveis aos olhos do paradigma civilizatorio ocidental. Situacdo que provoca
conflitos, perturbacdes, questionamentos aqueles que vivenciam, simultaneamente, dois
paradigmas civilizatorios: o negro-africano e o ocidental. Segundo Bastide (1968), os

contatos entre esses paradigmas civilizatorios tém potencial de fazer o primeiro perder

18 Windele (nome ficticio) foi uma participante da pesquisa, cuja narrativa descrita € um fragmento da
transcricdo
de uma entrevista concedida em maio de 2008.
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seu carater sagrado e mitico, dando-lhe outro contetdo, por vezes traumatico. Tomiwa,

em sua narrativa, nos da algumas pistas sobre como € viver no interior desses dois

paradigmas civilizatorios:

Eu acho que isso é reflexo do racismo, da desapropriacdo da nossa
religiosidade, da falta de conhecimento da nossa filosofia, teologia, de entender
que o edjé é fundamental. A minha méae precisava fazer uma obrigagdo, e ela
tinha muita resisténcia de fazer aquela obrigagdo de quatro pés. E eu acho que
ela ndo tinha a compreensao integral, cosmoldgica, teoldgica, filoséfica do que
seria aquilo para a vida dela, pra harmonizacdo dela. Acho que o que faltava era
subsidio mesmo, uma coisa mais ampliada. Ela sabia que aquilo era ela, e ela
era daquela religido. Isso é até muito estranho, né, porque a pessoa ndo
consegue ligar. Ela sabia que era de religido, que era o termo que ela usava: “Eu
sou de religido, meu pai € 0 Sangd”; ela acreditava nele, mas, a0 mesmo tempo,
ela tinha isso porque ela ndo conseguia se responder. Ela ndo conseguia
entender por que um pombo ndo faz 0 mesmo efeito que o quatro pés. Que o
quatro pés faria para ela, para a salude dela, para a saide mental dela,
principalmente, que foi um dos fatores que ela se incomodava muito. Entéo, eu
acho que essa intransigéncia ela vem por falta de conhecimento, pelo préprio
racismo, de entender as nossas coisas menores, de ndo conseguir visualizar. Eu,
por exemplo, sou uma romantica. Desde que eu comecei a pesquisar, e entender
a nossa cultura, eu acho ela perfeita, e eu acho que é isso que transforma, essa
nossa relacdo com o sagrado (Tomiwa).*

Ba (2010, p.169) refere que a tradicdo oral €, ao mesmo tempo, “religido,
conhecimento, ciéncia natural, iniciacdo a arte, historia, divertimento e recreacdo, uma
vez que todo pormenor sempre nos permite remontar a Unidade primordial”. Nao
obstante, na contemporaneidade, Tomiwa aponta uma grande dificuldade vivida por
adeptos de comunidades tradicionais de terreiros de matriz africana em compreender as
ligagGes, conexdes e integralidade de seus saberes. Fazemos essa reflexdo, pois durante
nossas observacdes e, fundamentalmente, durante minha vivéncia no terreiro percebi
que os sujeitos sabem o que fazer e como fazer, mas que muitas vezes ndo

compreendem o porqué fazer determinados ritos:

Entdo, quando eu comecei a fazer uma ligacdo das coisas, quer dizer: poxa,
quando eu era criangca e minha mae fazia certas coisas, certas praticas que a
minha mae executava comigo e com meus irmaos, ela estava ali, transmitindo
uma cultura que ela também herdou, mas que ela reproduzia. Sem saber até
explicar como e por qué, mas ela reproduzia. S6 que eu acho, assim, a gente tem
que saber, tem que buscar a fundo onde é que esta a origem dessa historia, ndo é
simplesmente repetir as coisas, por repetir (Windele).?°

19 Tomiwa (nome ficticio) foi uma participante da pesquisa, cuja narrativa descrita é um fragmento da
transcricdo de uma entrevista concedida em dezembro de 2011.

20 Windele (nome ficticio) foi uma participante da pesquisa, cuja narrativa descrita é um fragmento da
transcricdo de uma entrevista concedida em maio de 2008.
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Windele e Tomiwa nos ddo pistas sobre as incompreensdes e fragmentagdes
sentidas e vividas por quem consegue perceber as dicotomias produzidas pelo
paradigma civilizatorio ocidental. Suas narrativas traduzem um sentimento de que esta
tudo fragmentado e uma grande necessidade de juntar, conectar, articular novamente

esses fragmentos provocados pelo colonizador europeu:

Kunle: (...) Acho que tem sido uma descoberta esta nova forma de tratar a
religido, uma descoberta no sentido de que: como tu trabalha isto associado ao
teu ritmo de vida. Entdo, a gente vai passando a vivenciar a religiosidade sob o
aspecto da religido e acaba delimitando isto, vivendo, né. Acaba néo
conseguindo enxergar esta dimensdo maior - acho que da para trazer para o
conjunto dos aspectos de vida que a gente tem.

Olori: Deixava separado?

Kunle: E, deixava a parte.

Oléri: Com as outras dimens@es da vida?

Kunle: E, deixava a parte. E uma coisa da tua espiritualidade, uma coisa
particular, pessoal tua. E mesmo que tu vivesse aquilo, a partir daquilo tu
tivesse uma orientagdo, assim, de vida, mas tu ndo trabalha isto assim como
uma coisa mais complexa. [pausa] Enxergando isto, a gente dentro da
religiosidade ter orientacGes para questdo da propria saude, né, do mal-estar, a
questdo profissional, né, na questdo pessoal particular de vida, sei la. Enfim, a
gente busca, sempre buscou entender. Buscou nas entidades, buscou nos orisa,
no oraculo, enfim, mas nunca tava dentro da nossa dimensao de enxergar isto
como uma coisa de estar junto, de fazer parte de ti, parte mitica, enfim, do teu
jeito, da tua caracteristica de ser. Entdo, eu acho que é o mais correto, e eu tenho
visto esta discussdo em poucos lugares. Ndo é uma discussdo que a gente tem
visto ela de forma muito apropriada, digamos assim. Temos vivenciadores na
Matriz Africana, né, dai é uma coisa pontual nossa. Acho que tem tomado uma
dimensdo legal, tomado um rumo legal, assim. Tem tido assim um novo
momento, digamos assim, e isto € bom, porque fortalece a religiosidade,
fortalece... (Ol6ri e Kunle).?

A necessidade de se compreender como um sujeito integral, a partir do terreiro,
aparece como uma questdo importante para Kunle, tanto numa perspectiva individual
quanto coletiva. As reflexdes por ele produzidas, bem como a busca por outro modo de
vivenciar e se relacionar com o terreiro denotam um potencial para a articulacdo e a
compreensdo de valores e concepcdes negro-africanas em seu cotidiano. No entanto,
observamos que quando os adeptos estdo fora do terreiro, eles tém dificuldade em
conceber e articular o sagrado e os valores do terreiro com outras dimensdes de suas
vidas como, por exemplo, a dimenséo profissional e a social. De modo que o terreiro é

muitas vezes visto e vivido como uma “ilha”, um sistema fechado, cuja fungdo ¢é

2L Kunle (nome ficticio) foi um participante da pesquisa, cuja narrativa descrita é um fragmento da
transcricdo de uma entrevista concedida em junho de 2007. Oléri é o oriko (nome) da pesquisadora,
recebido no processo de iniciagéo.
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organizar, orientar, equilibrar, fortalecer os sujeitos para que possam enfrentar “o

mundo 1a fora”, como escutamos algumas vezes:

Como a gente consegue viver, e viver plenamente, com esta dicotomia
ocidental. Porque quando vocé bota o pé no terreiro, pra dentro, vocé [pausa]
quer dizer: “hoje eu tava percebendo, todo mundo ontem de manhd, todo
mundo”. Tem gente que sai, Olori, ai eu perguntei por alguém: “foi trabalhar,
saiu”. Este é o principio do corte: o cara estava aqui dentro, ontem, o Kunle, por
exemplo. Dangando, cantando, alguém que t& aqui, que saiu hoje, né, que a
divindade ficou aflorada, e depois ele meio que seccionou isso e vai la. Vai pra
um lugar de opressdo, um lugar de competitividade, uma série de agressdes
fisicas e também simbdlicas. E quando € que este homem se recompde? Quando
adentra esta porta, nesse todo. Haja cabeca, haja complexidade, [pausa] a uma
visdo de totalidade. Por que vocé ndo adoece? Nao fica maluco? Nao vai pro
hospicio? Apesar de tudo, isso ndo acontece (Talabi).??

Observei e vivenciei esse gquestionamento de Talabi ao longo dos meus cinco
anos de terreiro. Bastide (1955, apud. Cuche, 1999, p. 133), em suas pesquisas sobre o
universo dos terreiros de matriz africana, defendia a ideia de que a populagdo negra
conseguia ser, a0 mesmo tempo, “fervorosos adeptos do culto do Candomblé e agentes
econdmicos perfeitamente adaptados a racionalidade moderna”; argumentava que a
populacdo negra adepta do Candomblé passou a viver em dois universos sociais
distintos, sem que eles se comunicassem. O que, por sua vez, demonstrava que a
aculturagdo ndo produzia, necessariamente “seres hibridos, inadaptados e infelizes”; a
essa capacidade Bastide denominou de “principio de corte” (Ibid.). Ou seja,
argumentava que a populagéo negra que vive em um contexto social pluricultural tem a
capacidade de cortar “o universo social em um certo nimero de ‘compartimentos
isolados’ nos quais eles tém ‘participacdes’ de ordem diferente que por isso mesmo, ndo
lhes parecem contraditorios” (Ibid., p. 134).

N&o obstante, se num dado contexto social, historico e cultural os adeptos de
terreiro viviam com certa tranquilidade face aos estratagemas da racionalidade moderna,
identificamos na contemporaneidade, por meio das narrativas dos participantes de nossa
pesquisa, uma situacdo um pouco diferente. Isto é, se um dia a fragmentagdo provocada
pelo principio de corte teve funcdo protetiva para a saude mental dos adeptos de
terreiro, na contemporaneidade, ele tambem pode agir como fator desagregador na
medida em que 0s sujeitos ndo conseguem mais articular aquilo que um dia foi

fragmentado; ndo tem mais consciéncia dos cortes realizados por seus antepassados.

22 Talabi (nome ficticio) foi um participante da pesquisa, cuja narrativa descrita é um fragmento da
transcrigdo do grupo de discussdo realizado no dia 23 de julho de 2008.
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Assim, viver em dois universos sociais, em duas perspectivas civilizatorias,

simultaneamente, acabou produzindo, hoje, nos adeptos de terreiro um sentimento de

fragmentacdo da prépria individualidade, da propria identidade cultural:

Bom, eu falei vérias coisas aqui, né. Falei de consciéncia cultural, também
entender por que estar nessa religido, que ela é do jeito que é; falei do racismo,
falei da pratica, de como é essa vida no terreiro. Acho que essas coisas
desagregadas causam um atrito nas pessoas, causam um monte de desconexdes
ou um monte de incoeréncias: ah, aqui eu sou de um jeito, ali eu sou de outro;
uma hora eu sou negra, outra hora eu ndo posso ser; uma hora essa cultura é
legal, outra hora ndo. Acho que essa variagdo de coisas causa na pessoa um
monte de conflitos. Pessoal, social, e eu acho que essas coisas causam
instabilidade, causam desacomodacdes. Também, inclusive da minha mé&e. Eu
acho que a minha mée, ela poderia estar aqui. Se ela incorporasse valores,
critérios de vida e de morte a partir da nossa visao. Entender que ela, enquanto
velha, seria (til. Ela tinha horror a velhice, ela se incomodava com aquilo. Ela
tinha muitas instabilidades, inclusive essa relacdo com o orisa. Ela ndo aceitava
que o Orisa permitisse que ela estivesse daquele jeito, mas ndo é isso. A velhice
faz parte da vida. E um monte de compreensdes que falharam. Um monte de
pecas que ndo tinha para formar o quebra-cabegas. E ela se tornar harménica e
se tornar saudavel. Eu acho que ela ndo tinha essa saude. Essa saude mental, e
iSSO vem pro corpo, vem pras acdes, vem pras atitudes, vem pro pensamento de
como levar a vida ou de como as pessoas levam a vida. E acho que o terreiro,
hoje, ele tem que fazer isso. Ele tem que reestruturar, ressignificar ou reencaixar
esse quebra-cabeca que eu falei, que tem pecas faltando, mas as pecas estdo ai
soltas, elas existem. O papel do terreiro é de reorganizar a cabega das pessoas,
com o aval delas e com o querer delas também. Tem varias energias ai atuando
numa s6 cabeca: a da propria pessoa, 0 Orisa da pessoa, a comunidade, o pai-de-
santo, os irmaos. Acho que esse conjunto de coisas cria um ambiente saudavel e
uma pessoa organizada e mais saudavel (Tomiwa).

E ainda, essa fragmentacdo, associada a necessidade de manutencdo e
preservacao do complexo cultural negro-africano, tornou aquilo que deveria ser segredo
apenas para 0 mundo ocidental, segredo para o proprio mundo de matriz africana. O
que, por sua vez, produziu grandes hiatos no conhecimento mitico e tradicional dos
terreiros provocando a ndo compreensdo, por parte de alguns adeptos, do motivo da
realizacdo de determinadas praticas e saberes, repetindo-as sem maiores reflexdes e
critica:

Na minha vida, isso ganha uma outra dimensédo quando eu me descubro
necessitando de algo mais do que essa, digamos assim, essa filosofia de vida,
né, que minha méde tinha. Isso era uma filosofia de vida, que ela direcionou a
nos, filhos, s que chegou um momento em que eu, eu comecei a pensar que eu
precisava de algo além disso, eu queria mais, entender melhor, eu queria
maiores explicagBes. Eu queria visualizar, né, outros horizontes que o terreiro

23 Tomiwa (nome ficticio) foi uma participante da pesquisa, cuja narrativa descrita é um fragmento da
transcricdo
de uma entrevista concedida em dezembro de 2011.
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pode proporcionar, e que muitas coisas a minha mae ndo tinha resposta, porque
ela sempre ficou muito, assim, de uma forma, assim, muito superficial; aquelas
praticas, vamos dizer assim, praticas méedicas, né, de palhativos, de medicacGes
gue eram dadas, pra atender as necessidades de nés, criangas, eu e meus irmaos.
S6 que, ai, o ser humano, a gente cresce, tu te depara com uma série de
situacdes, em trabalho, na escola, na familia, na convivéncia, nos teus proprios
guestionamentos, que tu angustia, as vezes, com coisas que tu nem, nem tu
mesmo entende o porqué. E ai, as vezes, tu te questiona: “ah, sera que td
doente? Serd que eu estou com algum problema? Serd que eu tenho alguma
deficiéncia? Sera que, o que sera que ta faltando na minha vida?” E eu, a minha
mée tinha toda essa, esse carinho, né, com a medicina, digamos assim,
tradicional do terreiro (Windele).?

Quando Bastide (1955, apud. Cuche, 1999, p. 135) refere que o sujeito “introduz
os cortes entre seus diferentes engajamentos”, consideramos que esse movimento
protetivo em saude mental continua atual. No entanto, entendemos que ndo € possivel
viver no interior de cada universo, de cada engajamento sem comunicacao entre eles.
Para que isso aconteca, um dos universos precisard, necessariamente, se sobrepor ao
outro e, ao observarmos a historia de nosso pais, 0s terreiros estiveram por muito tempo
na clandestinidade. O adepto de terreiro por muito tempo precisou esconder sua
identidade cultural, quando no interior de outro universo que ndo o terreiro, situacdo que
produz sofrimento psiquico, isto é, diminui a forca vital. A narrativa de Windele traduz
essa falta de referéncias, falta de uma identidade cultural contextualizada e articulada
aos saberes e praticas de sua mae que, ao introduzir o principio de corte em seus
engajamentos, deixa Windele num grande hiato. Assim, ao mesmo tempo em que 0
corte pode ter sido protetivo para a mée, o foi desagregador para Windele.

Nesse sentido, compreendemos que ndo é mais possivel conceber cada um
desses universos sociais de modo isolado; ndo € possivel conceber que o corte entre
esses sistemas sociais impeca a troca de informacGes entre os dois paradigmas
civilizatorios: o ocidental e o negro-africano. Assim, numa proposta de atualizacdo
deste principio, compreendemos que ele precisa dialogar com o que chamamos de
“principio de complexificagdo” tendo em vista 0 fluxo de informages entre os sistemas
sociais, sistemas de ideias, entre concepcdes e visdes de mundo. Fluxo de informagdes
que produz descontinuidades e continuidades mediante um processo de recriagdo e auto-

organizacdo permanente:

24 Windele (nome ficticio) foi uma participante da pesquisa, cuja narrativa descrita é um fragmento da
transcricdo
de uma entrevista concedida em maio de 2008.
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Hoje, eu me sinto bem, acho que com todos esses passos, essas etapas que eu te
falei, essa caminhada toda, enfim. Mas hoje eu sinto que estou num outro
estagio, realmente, assim, de como me relacionar com a Religido de Matriz
Africana, e como isso se comporta, influencia no dia a dia da minha vida.
Entdo, eu consigo sentir a importancia disso para me organizar. Que era um
pouco antes, talvez, aquela coisa que, ndo sei se por ter um pouco de vivéncia,
pouco tempo de aprontamento, porque s6 fiz em dois mil e cinco, e quando a
gente fez a entrevista foi em dois mil e sete, enfim, ndo sei. Mas isso ndo era
uma coisa nitida para mim; eu tinha essa relagdo com a Matriz Africana, mas
ndo estava bem traduzida, bem elaborada. Hoje ndo, hoje eu tenho uma
elaboracdo nao conclusiva, mas bem mais definida, bem mais nitida, e que me
ajuda a pensar bastante em outras coisas. Pensar valores, pensar principios,
pensar em estudo, pensar em educacdo, pensar em familia, o que eu vou fazer e
tal. Entdo, hoje, é aquela coisa da palavra que as vezes a gente ndo consegue
enxergar ela, que é a responsabilidade, né. E uma palavra muito usada, enfim, e
daqui a pouco isso comega a te incomodar, comeca a te preocupar em fazer
coisas coerentes com o que tu pensas. Entdo, acho que isso comega a fazer parte
de vez, porque, se ndo fizer, isso incomoda. E eu sinto que isso vem em
decorréncia disso - uma outra formagao, uma outra concepcao gque eu passei a
adquirir, que influencia na forma de lidar com as coisas. E isso (Kunle).?

A narrativa de Kunle denota que um dos modos de se produzir satde, produzir
forca vital no terreiro se da por meio da compreensdo e da vivéncia na dindmica
civilizatoria negro-africana, em seus valores, sistemas de ideias, concepgdes e
organizadores invariantes. N&o obstante, essa vivéncia precisa ocorrer de modo integral,
isto é, precisa tranversalizar todas as dimensdes da vida. Afinal, nessa visdo de mundo,
0 ser humano é visto interligado em um todo, em uma unidade, em uma comunidade,
em uma sociedade e a partir do momento em que ele passa a viver de modo
fragmentado ele se desarmoniza com o todo, com o cosmos. Por exemplo, Machado
(2002) refere que no terreiro “uma arvore ndo ¢ s6 uma arvore, ndo ¢ s6 uma unidade
bioldgica”, ela esta interligada a fendmenos bioldgicos e socio-culturais (p.60). A vida
em comunidade é uma condicdo indispensavel para o sujeito compreender e agir no
mundo. Dito de outro modo, nessa visdo de mundo O sujeito se constitui na
coletividade:

Aqui ela esta no espago onde ela se identifica. Num espaco onde tem pessoas
iguais a ela, espaco de identidade, de pertencimento, que € um terreiro, que é
dos orisa. Ela € uma mulher negra. (...) E ela estd num espaco mesmo de
pertencimento. Ela ndo estd num lugar onde as pessoas estdo vendo ela como
um caso, um caso raro, um caso Unico, uma aberracdo, um objeto sé de estudo.
Essas equipes estdo tratando ela como objeto de estudo. Ela tem ido em
congressos, e vai em eventos, e fica de camisola, e vira pra cd, vira pra |4, tiram

% Kunle (nome ficticio) foi um participante da pesquisa, cuja narrativa descrita é um fragmento da
transcricdo da
segunda entrevista concedida em dezembro de 2011.
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fotos e dizem: “tu ndo tem cura”. E aqui ndo foi assim, aqui a gente recebeu ela
com muita naturalidade (Babalorisa) %.

Ainda refletindo sobre essas relagdes no coletivo, nos remetemos a Filosofia
Ubuntu, que conforme Ramose (2010, p.211), trata-se de um “conceito central da
organizacao social e politica, particularmente entre as populagdes falantes das linguas
Banto”, e tem como base os “principios de partilha e do cuidado mutuo”. Refere-se a
um estado de “ser” e de “tornar-se”, ou seja, indica “uma a¢ao particular ja realizada,
uma acdo ou estado duradouro de ser e uma possibilidade para outra acdo ou estado de
ser” (Ibid). Trazemos aqui 0 Ubuntu n&o para idealizarmos as relagdes do terreiro, pois
sabemos que as idiossincrasias construidas em meio a dois paradigmas civilizatorios
(ocidental e negro-africano) sdo, muitas vezes, devastadoras e esses territorios ainda
sofrem os efeitos do colonialismo. Estamos nos remetendo ao Ubuntu para
problematizarmos e refletirmos sobre o quanto essa filosofia estd ou ndo impregnada
nas comunidades tradicionais de terreiros de matriz africana. Afinal, as relacbes e
organizacbes entre humano, animal, mineral, vegetal, antepassados, ancestrais,
divindades s6 fazem sentido nesse territorio de pertencimento chamado comunidade

tradicional de terreiro de matriz africana.

CONSIDERACOES FINAIS

Na comunidade tradicional de terreiro de matriz africana a saude ¢é
compreendida como forca vital, como existéncia. Ela é produzida na relagdo entre o
mundo visivel e o invisivel, entre o simbdlico e o natural, 0 mitico e o empirico das
divindades e ancestrais. Trata-se de uma concepcdo de salde que transcende a
perspectiva da auséncia de doenca na medida em que é a propria existéncia; que mesmo
diante da morte de um ser — mineral, vegetal, animal, antepassado, ancestral, divindade
—, continua existindo, continua emanando forca vital haja vista que se reintegra ao todo,
ao cosmos. Essa concepcédo de salde, portanto, ndo possui um par antagbnico como no
pensamento ocidental. Ela opera na perspectiva da complementaridade e
interdependéncia dos seres a partir de uma noc¢do de totalidade, de integralidade dos

sujeitos, da vida.

% O Babaldrisa foi o participante-referéncia da pesquisa, cuja narrativa descrita € um fragmento da
transcricdo
de sua terceira entrevista concedida em dezembro de 2007.
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O sujeito se constitui e se diferencia em sua subjetividade, a0 mesmo tempo em

que ela € produzida na multiplicidade e unidade da comunidade, dos ancestrais e das
divindades. O sujeito se constitui e se diferencia a partir de uma base bio-mitico-social,
ou seja, ele é constituido a partir do sentido e significado das divindades e ancestrais, de
seus elementos naturais e de sua relacdo com o coletivo.

Um dos modos de se produzir salde, produzir forca vital no terreiro se da por
meio da compreensdo e da vivéncia na dindmica civilizatdria negro-africana, em seus
valores, sistemas de ideias, concepgdes e organizadores invariantes. Essa vivéncia
produz um sentimento de pertencimento e constréi uma identidade coletiva que tém o
potencial de produzir saude.

O principio do corte ainda hoje tem funcdo protetiva na salde dos adeptos do
terreiro, na medida em que provoca o sujeito a construir estratégias para viver face aos
estratagemas da racionalidade moderna como, por exemplo, a fragmentacdo do seu
contexto em sistemas sociais distintos. No entanto, na contemporaneidade essa
fragmentacdo provocada pelo principio do corte também pode agir como fator
desagregador da salde, pois chega um momento em que 0s Sujeitos ndo conseguem
mais articular aquilo que um dia foi fragmentando, o que provoca um sentimento de
incompletude do “Ser”. Situacdo que faz emergir a necessidade de um principio de
complexificacdo que dialogue com o primeiro no sentido de que 0 sujeito possa
desenvolver uma critica sobre o fluxo de informacdes entre racionalidade ocidental e
racionalidade negro-africana. Compreendemos que esse fluxo de informagdes produz
descontinuidades e continuidades no conhecimento tradicional do terreiro mediante um
processo de recriacdo e auto-organizacdo permanente. A relacdo entre principio do corte
e principio de complexificagdo também tem o potencial de produzir satde no terreiro.

A complexidade da dindmica civilizatoria do terreiro ndo pode ser compreendida
por categorias de analise do paradigma civilizatério ocidental. Essa complexidade
postula a necessidade de outras racionalidades no estudo em ciéncias humanas, sociais e
da saude. De modo que alguns questionamentos sdo fundamentais: de que modo a
psicologia e outras ciéncias humanas podem dialogar com o paradigma civilizatorio
negro-africano? Que salde coletiva precisa ser pensada e produzida na perspectiva de
dialogar com os conhecimentos dos terreiros? Que racionalidades precisam permear

essas areas do conhecimento?
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Na medida em que a comunidade tradicional de terreiro de matriz africana

pressupde uma visdo de ser humano, de tempo, de cosmos, de comunidade e de
sociedade que produz efeitos sobre 0 modo como o sujeito se organiza e subjetiva,
torna-se imprescindivel a construgcdo de métodos e, quica, teorias — tanto no campo da
psicologia, como da salde coletiva — cuja centralidade esteja na filosofia e
epistemologia negro-africana. Faz-se necessario romper com a hegemonia do
pensamento eurocéntrico na expectativa de progressivamente inscrever e visibilizar, na

cena académica, outros modos de compreender o0 mundo.
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