Apresentacao

Este numero do Caderno Kawé encerra a série de publicagdo trimestral. A
partir do préximo namero, por decisao da Plenéaria do Nucleo de Estudos Afro-Baianos
Regionais, o Caderno passa a ser uma publicacdo semestral. Entendemos que assim
havera um tempo maior para a producdo do conhecimento, desenvolvimento de
pesquisas e contatos que propiciem a geracdo de novos textos.

Além da publicagdo de texto poético, inova¢cdo no niumero anterior, trazemos
agora a entrevista. Com isso, pretendemos ampliar a &rea da construcédo do saber em
torno da tematica da cultura africana que norteia a publicacdo do Caderno.

As atividades do Nucleo tem demonstrado que ha muito por pesquisar, tendo
em vista que o terreno da africanidade na Regido Sul da Bahia carece de incursdes.
Isso significa que a producdo do conhecimento na area do africanismo requer tempo,
dedicacédo e paciéncia. Mas tudo isso concorre para uma promessa: o Caderno devera
ter farto material para publicagdo resultante dos nossos estudos que se juntara as
contribuicbes de outros pesquisadores. Em vista disso, reiteramos o convite para que
outros estudiosos venham juntar-se a nos.



I TAN*

A Casa de Ariwo

Na casa de Ariwo, 0 povo ndo conversava; brigava. E a discussdo era tanta
que terminava na porta da rua. Quando a vizinhanca perguntava a eles a causa do
areré, cada um contava um fato e ninguém sabia, na verdade, porque aquela gente
brigava tanto assim. Um dia, a vizinhanca foi se queixar ao Velho Afarada, o juiz da
aldeia e ele resolveu dar um ensinamento. Bem na hora em que todos estavam
falando de vez, no maior alarido, ele mandou que um menino gritasse com todo félego,
na porta de Ariwo: "La vem a onca ai, minha gente!"

O menino foi la e fez direitinho como Afarada mandou. Acontece que ninguém
& de dentro se incomodou com o berro do menino e a discussdo continuou. Entédo
Afarada fez diferente: mandou que os cacadores trouxessem uma onca viva, amarrada
e soltasse na entrada da porta da casa de Ariwo, bem na hora do areré e ninguém
avisasse nada.

Os cacadores cumpriram as ordens de Afarada. E quando a onca foi solta,
saltou casa a dentro e ai ocorreu um alarido que fazia dé e piedade. Por ordem de
Afarada, ninguém tomou providéncia alguma, ninguém entrou na casa para acudir 0s
moradores. De repente fez um siléncio mortal 14 por dentro. Os moradores ficaram sem
saber o que Afarada queria, comprometendo a vida daquela gente. De repente, a
familia de Ariwo veio toda para a rua. Uns esfarrapados, outros arranhados, outros
mais capengando e outros ainda com ar de assombro. Mas todos muito risonhos,
unidos e felizes, exclamando: Pegamos uma onga viva. E dentro de nossa casa!”
Entdo Afaradad explicou: "Vocés viram? Faltava eles aprenderem a conversar:
CONVERSA QUE SURTE EFEITO E COM BOCA E COM OUVIDO! "



Cabo Verde

Maria Delile Oliveira*

Sou mestica — filha de meu povo e de Portugal;
Mas sou negra,

Africana no sangue

Crioula nas lutas,

O meu grito, sedento de liberdade

Corta o infinito,

Se espalha na ampliagéo.

Entre lutas, sangue e dor

O eco de minha voz

Se mistura as tuas béncéaos.

Oh Africa - Sou livre, na Terra Chéo.

MAMA AFRICA

*Professora titular de Supervisao Escolar da UESC (aposentada).



Entrevista

Kawé - Quais sdo as questdes que a universidade discute atualmente?

Maria de Lourdes® - Vejam bem: a Universidade Brasileira passa por um processo de
redefinicdo, & medida em que a sociedade esta buscando novos caminhos para que
ela seja mais humana, mais plural, que as pessoas vivam com mais dignidade, que
haja condi¢cbes de cidadania para todo mundo e consequentemente que a sociedade
seja mais igualitaria e plural. Logo, isso tem que se refletir na universidade em
resposta ao que vem se chamando crise de paradigma, crises de referéncias, crise
civilizatoria. O que significa essa crise civilizatoria no ambito da universidade, para um
pais como o Brasil e para um estado como a Bahia? 47% da populacao brasileira e
negra, 80% da populacédo da Bahia e descendente de negro africano. Qual é o tipo de
conhecimento que deve ser construido numa sociedade como essa? Se esse
conhecimento for coerente, se essa universidade estiver preocupada em redefinir as
formas de apreensado do real, ela tem que buscar categorias de andlise capazes de
assegurar que esse conhecimento se construa através de um referencial tedérico-
metodolbgico capaz de dar conta da pluralidade da realidade.

Kaweé - E que referenciais sao esses?

Maria de Lourdes - Esses referenciais passam sobretudo pelo reconhecimento da
realidade multipla e plural. Reconhecer a realidade significa que se tem que buscar
metodologia adequada para se ler apreender cientificamente o real. E ler
cientificamente a realidade apontando caminhos, traduzindo cédigos, decodificando
sistemas, interpretando estruturas, repensando valores, redefinindo conceitos.

Kawé - E essa releitura metodolégica da realidade passa também pelas
contribui¢cdes tradicionais da cultura africana?

Maria de Lourdes - Exatamente. Essa pergunta é excelente, no sentido em que a
revisdo de paradigmas com a qual a universidade esta preocupada, passa
necessariamente por uma revisdo da literatura especifica nessa area. Até hoje os
referenciais para constru¢do do conhecimento vem sendo sistematizados, trabalhados
e oferecidos a partir dos modelos convencionais hegeménicos, ditados de inspiracdo
do século das luzes. E o que isso aponta? Nés temos que partir para nos identificar
com correntes tedrico-metodoldgicas que falem de significado, de cotidiano, de tribo,
de sentidos, de sentimento, que falem de inteligéncias. E esta licdo esta, pra nés,
profundamente inscrita nos modelos das tradicionais civiliza¢des africanas, a medida
em que essas civilizacdes tem licbes para nos oferecer a nivel de organizacao social e
familiar, de respeito ao tempo, a hierarquia, da relagdo com o sobrenatural, formas de
privilegiar a natureza, formas de organizar a sobrevivéncia. Estas expressdes sempre
apareceram em diferentes formas de resisténcia desenvolvidas pelos primeiros
africanos, que aqui desembarcaram e seus descendentes, que continuam esse
processo no sentido de guardar sua cultura, sua religiosidade e de seus principios
fundamentais.

! Maria de Lourdes Siqueira, Doutora em Antropologia Social e Etnologia pela Escola de Altos Estudos
em Ciéncia Sociais de Paris e pés-doutoranda na Escola de Estudos Orientais a Africanos da universidade
de Londres.



Kawé - Que implicacdes essa releitura das organizacfes de resisténcia tem para
a construcao desse novo conhecimento?

Maria de Lourdes - O sentido mais forte de organizacdo que nos temos no Brasil é
gquando a gente pensa em cultura afro-brasileira. Precisamos aproveitar 0 momento
para ver que a questdo da cultura ndo é essa questao menor que se pensa. Chega-se
ao cumulo de afirmar que pessoas incompetentes para fazer outra coisa se ancoram
na cultura. Essa é uma licdo equivocada e atrasada porque a cultura e a fonte, a
cultura e o berco, a cultura é sintese de civilizagbes. Entdo, estudar cultura na Bahia,
no Brasil, por parte de segmentos culturais negros, por parte do movimento negro
organizado, seja nas organizacGes fora da academia, seja no interior da academia
através de Centros de Pesquisa, de Linhas de Pesquisa, de Nucleos de Pesquisa, de
Cadeiras, de Disciplinas vinculadas a area etc, isso tem hoje como inspiracao
fundamental as organizacbes de resisténcia tradicionais que sdo os Terreiros de
Candomblé, as Irmandades Religiosas. Na verdade, os modelos dessas organizacfes
inspiram as formas contemporaneas tdo consideradas hoje. 0s blocos afro buscam
inspiracao nos terreiros; as irmandades religiosas, por sua vez, inspiraram 0s terreiros
de candomblé; os terreiros inspiraram os afoxés; os afoxés inspiraram os blocos afro;
os blocos afro tem hoje uma série de subdivisdes que se passam no interior desses
terreiros e de blocos de irmandades; que nds temos grupos culturais organizados,
desdobramentos de formas organizativas, isso sé para lembrar a questdo da
organizacao.

Kawé - Como estdo os estudos sobre a africanidade, hoje, no Brasil e no
mundo?

Maria de Lourdes - Eles estdo muito bem. Nunca estiveram tdo bem. Porque nés
temos hoje, além das universidades africanas estarem trabalhando, fazendo suas
pesquisas, nos temos hoje no Brasil uma clareza, uma evidencia mais aguda, uma
percepcdo politicamente mais consciente de quanto o racismo perpassa todas as
formas de relacBes sociais aqui estruturadas, no ambito da sociedade brasileira.
Entdo, se por um lado, no mundo, nos temos as exacerba¢gbes de xenofobia, de
expressao de fundamentalismo e de expressdes explicitas de racismo, nos temos por
outro lado uma consciéncia racial muito mais profunda e muito mais politicamente
definida e, em algumas universidades do pais, existem nucleos tratando essas
questdes. NOs temos nucleos de pesquisa sobre relacdes raciais nas Universidades
de S&o Paulo, Universidade de Brasilia, Universidade Federal do Rio de Janeiro e
Federal Fluminense, na Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Universidade
Federal da Bahia, na Federal do Maranhdo, Federal de Alagoas, Federal do Parj,
Federal do Mato Grosso, na Federal de Pernambuco, na Universidade Estadual de
Santa Cruz e tantas outras. Isto confirma a preocupacdo de se compreender a
realidade a partir da sua diversidade, das suas diferentes manifestacbes, de que
fazem parte os estudos sobre africanidade.



Polissemia e multivocalidade da epilepsia
na cultura afro-brasileira®

ANDREA CAPRARA
INTRODUCAO

Todas as crises convulsivas sdo atribuiveis a uma anormalidade biolégica® ou
€ possivel identificar outras causas nado diretamente ligadas a uma causa organica?
Na cultura popular da Bahia nem sempre uma causa organica € considerada a origem
do evento convulsivo e muitas sdo as formas epilépticas consideradas como
manifestacdo de um espirito ancestral, um Egun, ou de uma divindade do candomblé,
como Omolu®.

Neste artigo, tentarei descrever as praticas diagndésticas e terapéuticas, além
das representagdes sociais da doencga, explorando temas muito pouco analisados até
agora como elementos para esta reflexdo®. Abordarei o tema dos episédios
convulsivos tentando reconstruir as ligacbes entre a experiéncia do individuo, a
natureza organica da doenca e a biomedicina, a dimensdo espiritual e religiosa
associada ao contexto social da cultura afro-baiana e, por fim, a multivocalidade e a
polissemia de linguagens diversas que se cruzam e se sobrepfem, produzindo
multiplas formas interpretativas. Hannerz (1992) e Clifford (1983) enfatizam a
necessidade de sair da uniformidade do texto expressado por varios autores do
passado, para tentar mostrar a pluralidade de vozes que se cruzam entre elas.

Muitos estudos etnograficos se baseiam na idéia de que existe uma
uniformidade nas vérias sociedades, enquanto observa-se uma multiplicidade de
vozes em todos os grupos culturais (BIBEAU, 1992).

Os dados apresentados representam uma parte dos resultados de uma
pesquisa etnogréfica iniciada na cidade de Salvador, Bahia, em agosto de 1995, e
ainda hoje em curso®. A pesquisa esta sendo realizada em trés areas de interesse do
campo da antropologia médica.

O primeiro importante contexto de estudo € constituido das préaticas de cura
gue se realizam nos terreiros de candomblé e que preservaram os elementos da
cultura afro-brasileira, resguardando-se do sincretismo com outros elementos
religiosos e rituais. Profundamente ligado as tradi¢cdes do passado, o terreiro Axé Opo

% Este artigo é dedicado a memdria de Giro Caprara. Constitue um resumo do trabalho apresentado no V
Congresso Afro-Brasileiro, Salvador, Bahia, 17 a 20 de agosto, 1997.

% por anormalidade bioldgica eu entendo uma alteracdo das reac¢des neuronais produzida por fatores
?enéticos, mas também traumaticos, infecciosos, metabdlicos, etc.(Robb, 1985).

Omolu é uma importante divindade do candomblé ligada ao processo salde-doenga. Existem diversas
publicagBes que falam deste Orixa (Santos e Santos, 1968; Silva 1987; Carneiro, 1937 (1991); Teixeira,
1994). Eu gostaria de citar também uma minha precedente publicagdo dedicada a Omolu (Caprara, 1996).
® Indicam-se alguns autores que analisaram a epilepsia considerando também os fatores sdcio-culturais.
Entre eles, recordamos Good e Good (1993; 1994), Awaritefe (1989), Nkwi e Ndonko (1989) e
Kirchgassler (1990).

Experiéncia e Subjetividade, a construgdo narrativa da doenca em familias urbanas de Fortaleza e
Salvador é uma pesquisa realizada em colaboragcdo com a Escola de Saulde Publica do Ceara e
financiada pelo Projeto Nordeste 2/Banco Mundial, Ministério da Saude. Os dados aqui apresentados
referem-se a uma parte da pesquisa realizada na cidade de Salvador, Bahia.



Afonja constitui um excelente espaco de encontro e reflexdo.

A segunda importante area de estudo é constituida dos terreiros de candomblé
de caboclo. Ap6s uma série de entrevistas preliminares com diferentes méaes, pais-de-
Santo e yads de diversas comunidades religiosas, foram estudados, principalmente,
dois terreiros, o primeiro no bairro da Federacéo e o segundo, na Ribeira.

O terceiro contexto de analise constitui-se dos espacos sincréticos em que
elementos do culto afro-brasileiro combinam-se com elementos catélicos. Pudemos
identificar este aspecto de sincretismo na igreja de Sao Lazaro, lugar de grande
afluéncia de doentes, em busca da protecao dos santos a ela dedicados, Sao Lazaro e
Sado Roque, identificados com as divindades do candomblé Omolu e Obaluaié.

O presente trabalho constitui o aprofundamento de um aspecto, a experiéncia
do ataque convulsivo, emblematico tanto no que se refere a relacdo entre a
biomedicina e as formas de medicina popular, quanto pela variedade de significados
entre ética, espiritualidade, dindmicas sociais e comunicacionais que esta doenca
produz. Os episédios convulsivos tornam-se formas emblematicas & medida que
impbéem uma reflexdo ao pensamento biomédico dominante sobre uma série de
guestdes fundamentais. Santos (1986) cita os graves erros diagndsticos cometidos ha
alguns anos por psiquiatras que consideravam os fenbmenos de possessao como
formas epilépticas. Se certamente foram dados passes importantes para superar
esses grosseiros erros diagnésticos, uma série de interrogacdes fundamentais resta
ainda nédo resolvida. Como se podem combinar a experiéncia do individuo e a
natureza organica da doenca num contexto em que e invocada uma dimensao
espiritual e religiosa? Como se podem combinar as multiplas formas interpretativas da
doencga, a multivocalidade, a polissemia de linguagens diversas que se cruzam e se
sobrep8em entre elas? Como se comportam os médicos e psiquiatras que atuam na
Bahia diante destes casos? Como melhorar o processo anamnésico e diagndstico
diante da presenca de formas e de interpretacdes culturais tdo diferentes?

O INCIPIT DA DOENCA

Um acontecimento inicial dramatico, espetacular, caracteriza a manifestacao do
episédio convulsivo. Este incipit interessou a sensibilidade popular desde a
antiguidade7. Vejamos como o descrevem, de modo diverso, a mée e o pai-de-santo,
bem como muitas outras pessoas ligadas ao candomblé:

A pessoa com essa doenga se entorta toda, baba
muito.

Ele entorta igualzinho o Velho, espuma, depois nédo
sabe 0 que aconteceu.

A perda de consciéncia, as contracdes, a queda e a salivagdo caracterizam
este evento repentino e dramético, assim como descrito pelas pessoas entrevistadas.
As pessoas presentes no momento do acontecimento, além de fortes reacdes

"Deve-se certamente salientar gue, na histéria da cultura ocidental, a doenga era denominada o mal
sagrado, devido a relagcéo direta que se estabelecia entre a divindade e o desaparecimento da doenca.
Basta mencionar o pequeno tratado de Hipdcrates, O mal sagrado, onde estdo delineadas as duas teses
centrais de interpretacdo da doenca que tanto influenciaram o pensamento ocidental: 1) a doenga como
consequéncia da direta intervengdo divina; 2) a andlise do cérebro como 6rgdo do sistema nervoso
responsavel por este mal. Para Hipécrates, na verdade, a doenga ndo parecia mais divina do que tantas
outras, sua intengdo era ressaltar as suas bases naturais (Vegetti, 1976). No século Il de nossa era,
Galeno enfatiza a analogia entre convulsdes e ato sexual (Foucault, 1985: 110).



emotivas, manifestam diversas formas de comportamento. Na Bahia, € difusa a
convicgdo de que a doenca seja transmissivel, idéia corrente também na Africa
Ocidental e bem documentada por diversos autores, a exemplo de Awaritefe (1989) e
Beiser (1985). Assim, muitas pessoas, ao invés de enfrentar, fogem, subtraem-se ao
acontecimento por medo de contagio. Em outros casos, pudemos registrar
manifestacdes de ajuda e de grande solidariedade, como no caso a seguir. Trata-se
de uma pessoa que manifesta o0 episddio convulsivo enquanto esta conduzindo o
automovel. O veiculo derrapa, e somente gracas a prontiddo da intervencdo de um
passante a tragédia é evitada, conforme me contou um informante que assistiu ao
acontecimento:

Outro dia, pegou um homem dentro de um carro, 0 carro
ia na direcdo de uma ladeira e um rapaz teve que pular
pela janela, pra salva e/e. O rapaz pulou, abriu a porta
do carro e botou o motorista no chdo. Ele comecou a se
bater, babar, bater a cabeca, quebrou a boca, ninguém
gueria encostar nele, com medo da baba, pensando que
era epilepsia. Se entortou todo. O rapaz abriu a boca
dele, para afastar a lingua que estava enrolada. Depois
de 20 minutos, ele voltou a si.

Duas maes-de-santo que pertencem ao candomblé de caboclo me disseram
gue, nestes casos, elas ndo temem a contaminacgédo, enfrentam o episddio convulsivo,
colocando um pano embaixo da cabeca da pessoa para evitar, ou pelo menos reduzir,
as possiveis contusoes.

A GENESE DO EPISODIO CONVULSIVO

Partindo da experiéncia desses casos, podemos salientar as multiplas ligacbes
que a doenca manifesta em varios niveis. Ha principalmente um evento inicial: uma
gueda, uma doenga; mas também, uma situacao social grave: alcoolismo, desnutricdo
e miséria, que constituem o possivel evento que desencadeia o episédio epiléptico. A
estes elementos, pertencentes a categorias etiolégicas bem definidas pela
biomedicina, mas que ndo séo ignoradas pela cultura popular, a qual fundamenta em
muitos casos a prépria interpretacdo na observacdo empirica dos casos, é preciso
introduzir, porém, outros elementos. No candomblé de caboclo, a epilepsia é
considerada uma doenca de origem ancestral, ligada a origem do mundo dos Orixas:

A doenga comecgou no inicio do mundo; desde quando
o Velho é Velho que existe a doenca do Tempo.

Fala-se, por exemplo, sobre a possibilidade de que o episddio convulsivo seja a
consequéncia de uma punicdo divina, produzida pela transgressdo das regras por
parte do individuo, mas também dos membros da sua familia. O episédio, nesse caso,
seria 0 resultado de erros cometidos pelos avos, pelos pais que, no caso,
determinariam a doenca do filho ou do neto desde a primeira infancia. A punicdo de
Omolu seria, nesse caso, inevitavel. Existe, pois, no evento inicial, uma razao ética,
uma transgressao moral que provocariam a origem da doenca e que, portanto, ndo é
considerada, nesse caso, como o produto de uma patologia organica. E nesse sentido
gue deve ser interpretado o episddio, ou seja, ndo necessariamente uma doenca, mas
um epifendmeno de uma transgressao, conforme as afirmagdes seguintes de algumas
maes-de-santo:

Bom, até ontem uma menina mesmo, ela caiu assim,
dizendo que era aquela doenca que chamam epilepsia, e



nao era; era Obaluaié.

No candomblé de caboclo, o epis6dio € muitas vezes interpretado como a
manifestacdo de um Egun, um espirito ancestral que intervém na qualidade de
intermediario do préprio Omolu, como claramente expresso por uma mae-de-santo,
quando perguntei a ela "Como Omolu entra nisso?” Ao que ela respondeu:

Ele manda o escravo, que esse Egun é escravo do Velho,
e ele castiga as pessoas que blasfemam dele.

E central, nesta forma de interpretacdo, o fato de que a convulsdo seja o
resultado de uma infracdo as regras ndo necessariamente produzidas pelo individuo.
Pode ter sido um ato descrente, realizado por um antepassado seu, um avé ou uma
avlé que infringiram as regras e que determinaram o aparecimento do episodio
convulsivo no neto. Nesta interpretacdo, emerge claramente a ligacdo genealdgica
necessaria para instaurar, com os Orixds, um pacto que transcende os atos do
individuo por si proprio e que envolve toda a estirpe.

No continuo jogo de polissemia e multivocalidade presente na cultura afro-
brasileira, e no candomblé em particular, a idéia de que a doenca seja o produto de
uma punicdo divina ndo é aceita por todos. Mae Stella, ialorixa do Il€ Opo Afonja,
considera que os Orixas ndo punem os préprios filhos. No caso de infracdo as regras,
provoca-se uma espécie de distanciamento da divindade e o infrator perderia, nesse
sentido, as proprias defesas. A presenca de um Egun, que realiza o desejo de Omolu,
na condicdo de escravo, central na interpretacdo da manifestacdo convulsiva nos
candomblés de caboclo, e completamente negada nos candomblés de origem jeje-
nagd, que negam a presencga destes seres sobrenaturais como escravos dos Orixas.
No candomblé jeje-nagd, o episédio pode ser considerado como a manifestacao direta
da divindade. Adverte-se a presenca de Omolu através do estado de possesséo, com
0 corpo virado para a frente, com movimentos semelhantes aos espasmos ténico-
clénicos rituais. Neste caso, o restabelecimento da saude do individuo se da através
do alcance de um equilibrio entre o individuo enfermo e a divindade. Também a
relacdo exclusiva existente entre epilepsia e Omolu néo é aceita por todos, tratando-
se, segundo outras interpretacdes, principalmente de uma relagcéo entre as divindades
ligadas a racionalidade e a funcionalidade do cérebro, a exemplo de Oxala, Oxéssi,
Xang0, proprio Omolu e doencas cerebrais como a epilepsia. Vejamos a respeito, as
palavras de Detinha, Obagesi do 11&é Opo Afonja:

Epilepsia também, o povo junta uma coisa com outra,
porque se contorce todo, tem aquelas coisas de Omolu,
né? Mas epilepsia ndo é uma doenca de pele. A epilepsia
a gente também pode apelar para os Orixas,
responsaveis pela nossa cabeca. A gente pode apelar
para 0xéssi, que tem grande responsabilidade pela nossa
cabeca, ndo é sO caga, tem muito a ver com nossa
cabeca. Tem Oxala, responsavel pela parte do nosso
cérebro, na area do raciocinio, esse é o proprio Oxala e
Xang6 também. Todos esses Orixas...

No candomblé jeje-nagb, portanto, a epilepsia ndo esta necessariamente ligada
a Omolu, mas pode ser também o epifendmeno ligado a presenca de um outro Orixa,
a exemplo de Oxdssi ou Oxala, todas as divindades associadas a partes corpéreas
como a cabeca, por sua vez ligadas a presenca da doenca. Além destas, existem
outras possibilidades causais que identificam a transmissdo por contagio da doenca,
através do contato com a saliva do possuido, conforme veremos com maiores
detalhes a sequir.



A EXPERIENCIA DA DOENCA, O DIFICIL CAMINHO DA CURA

O que surpreende, na coleta dos dados relativos a estes episédios, sdo 0s
numerosos casos descritos de pessoas gue encontram o equilibrio através de praticas
terapéuticas rituais, ligadas ao candomblé, sem o uso de uma terapia farmacoldgica.
Nao falo, certamente, da totalidade dos casos. Alguns deles, na verdade, embora
sigam um processo ritual, continuam a ter crises epilépticas. Outros ainda conseguem
controla-las somente através de um duplo processo, tanto farmacoldgico quanto ritual.

No candomblé, estas manifestacdes requerem uma resposta diagnostica e
terapéutica. No Ilé Opo Afonja, por exemplo, a resposta diagnéstica é sempre dada
pelos buzios que sdo consultados diante de qualquer problema. No caso de doenca
organica, escolhe-se o tratamento farmacoldgico. No caso, porém, em que o episddio
seja resultante da manifestacdo de um Orixa, a exemplo de Omolu, segue-se um
caminho que pode levar o individuo a uma série de ofertas a divindade ou, entdo, a
introducdo de um verdadeiro e apropriado ritual de iniciacdo. O processo que se
realiza tende, entdo, a restabelecer o equilibrio entre o individuo, o Orixa e a
comunidade do terreiro.

No caso do candomblé de caboclo, o percurso é diferente. Quando a
manifestacao é considerada o produto de um Egun, e isto muitas vezes é revelado ndo
necessariamente pelos buzios, mas pela vidéncia da mae-de-santo, comeca um
processo terapéutico que tende a fazer com que o Egun saia do corpo do individuo,
através de diversos rituais. No plano terapéutico, € indispensavel eliminar a causa, o
Egun que possui o corpo do enfermo. Somente depois, no caso de éxito terapéutico, o
individuo tenta, com uma série de processos rituais, o restabelecimento dos equilibrios
perturbados. De qualquer modo, em todos estes casos, o individuo cria um proéprio
equilibrio através da constituicdo da relacdo com Omolu. Vejamos 0 caso seguinte,
descrito por uma méae-de-santo:

Eu tenho uma filha que deu epilepsia com oito meses.
Isso foi alguma pessoa: ela caiu, ela se entortou toda,
revirou os olhos e babava. Al, eu tirei a roupa dela, fui em
trés encruzilhadas e na terceira, queimei aquela roupa
gue ela estava. Depois, peguei a folha da coarana e dei
uma surra de folha de coarana, dei um banho da mesma
folha e nunca mais ela deu. Tem gente que nao acredita
em nada e leva pro médico. O médico inventa que € isto,
gue é aquilo e da remédio. A pessoa cai em qualquer
lugar e ndo tem remédio que evite, s6 mesmo dentro da
seita.

Em tal caso, trata-se de fazer sair um espirito do corpo do possuido, tirando-
Ihes as roupas e queimando-as na terceira encruzilhada de uma rua. Em um outro
caso similar, também foi constatado que aparece o despojo das roupas. As pecas, no
entanto, foram jogadas no mar. Num outro caso, descrito por uma méae-de-santo, o rito
terapéutico consistiu num processo de purificacdo através do uso de diversos
elementos, entre os quais um pano limpo que foi passado sobre o corpo do enfermo,
levado para longe e jogado num lugar pré-estabelecido.

Estes exemplos demonstram como o ritual terapéutico baseia-se ha passagem
da desventura do corpo do enfermo para um objeto de transicdo, a exemplo das
préprias roupas, e de como é eliminado definitivamente através da queima ou do
lancamento ao mar ou em lugares especificos. O uso de passagens terapéuticas em
gue se desvia a doenca do enfermo para outro objeto € frequente no candomblé. Por



exemplo, num outro caso chamado sacudimento, a doenga passa da pessoa enferma
a alguns animais sacrificiais, que nao sao sacrificados, mas deixados livres na floresta.

O ritual terapéutico permite a passagem da desventura do corpo do enfermo ao
corpo do animal que é libertado, mesmo sobrecarregado de elementos negativos.
Numa espécie de contaminacdo por contiguidade, obtém-se a passagem dos
elementos impuros do corpo do enfermo para um objeto, com as roupas possuidas
pela pessoa, ou para um animal sacrificial. Estas formas de passagem da doenca
entre seres humanos, animais, plantas e objetos sdo bem descritas na literatura
etnografica, tanto nas culturas ocidentais, quanto naquelas ndo-ocidentais, exemplo
dos trabalhos de LUTZENKIRCHEN (1985), LIRA (1985), CAPRARA (1991).

A TRANSMISSAO DA DOENGA E AS SUAS IMPLICAGOES SOCIAIS

As consequéncias da doenca podem ser graves, tanto pela deficiéncia social e
pelo estigma que comporta, tanto pela possivel perda do trabalho e pelas lesGes
fisicas. Exemplo disso € o depoimento a seguir, dado por uma mée-de-santo:

Ele s6 vivia de boca e cara quebrada. Ndo podia estudar,
nao podia sair, ndo podia nada.

Além disso, hd uma outra série de consideracdes sobre a doenca, que se
refere as consequéncias para os enfermos dentro de um contexto social. Além de
uma série de limitacdes objetivas e evidentes, o veto de fazer certas coisas, ou certos
trabalhos, pelo perigo que eles comportam, a cultura popular baiana interpreta esta
doenca na categoria de contagiosa, sendo possivel a transmissao através do contato
com a saliva do enfermo. A exemplo disso, uma das informantes, portadora de
epilepsia e que teve suas roupas jogadas ao mar, ela mesma confirmou que a
madrinha perguntou explicitamente ao médico se a doenga era contagiosa, para
dissipar quaisquer duvidas. Esta possibilidade nem sempre € admitida por todos, pois,
como foi afirmado anteriormente, é importante a observacdo empirica que revela
como isto ndo ocorre em muitos casos. O jogo polissémico, porém, revela e difunde a
possibilidade de contagio e a saliva adquire, neste sentido, um valor simbdlico de
purezal/impureza, além de transmissor de axé, bem descrito por Santos (1986).

O que vale a pena recordar, no entanto, sdo os significados de estigma e de
contagio que a doenca evoca através do contato com a saliva, e que produzem
possiveis mecanismos de distanciamento social que se referem ndo somente a
prossémica - ndo tocar o corpo do possuido, 0s objetos ou os lugares que ele tocou -
mas também assumem possiveis conotacdes de recusa e abandono, ainda pouco
exploradas. Os liquidos corpéreos, sobretudo os impuros, sédo considerados fonte de
doenca. E comum, em Salvador, as pessoas evitarem contato imediato com outra
pessoa, a exemplo do que acontece no dnibus. As vezes, é normal encontrar nos
Onibus pessoas que ndo se sentam no lugar imediatamente ap6s uma outra ter-se
levantado. Assim, elas acreditam evitar que sejam contaminadas pelos eventuais
sinais de impureza que a pessoa precedente, ao levantar-se, possa ter deixado sobre
0 assento. Deixa-se esfriar o assento, com a intencdo de evitar o contagio. Estas
concepcdes de contagio desempenham um papel importante na prossémica humana,
embora estas nocdes devam ser contextualizadas em termos de espaco-tempo.
Durante o Carnaval da Bahia, o contato fisico entre as pessoas submete a uma dura
prova os limites da resisténcia humana, pois se forma uma massa humana em que 0s
individuos se comprimem uns contra os outros, ao longo das ruas e avenidas por
onde os trios elétricos passam com dificuldade. Em outros contextos, ha uma
tendéncia para evitar contatos diretos com outras pessoas.



CONCLUSAO

O gque eu faco questdo de salientar sdo alguns elementos que considero
importantes e que se referem ao vasto campo das doengas convulsivas. Em relacéo a
experiéncia da doenca num contexto em que se evoca a dimenséo religiosa, além da
natureza organica, parece-me importante distinguir, pelo menos no plano diagnéstico,
as formas de natureza organica que, sem duvida podem usufruir positivamente da
terapia farmacoldgica, e porque ndo também do suporte espiritual, das outras formas
consideradas como formas de possessao, que ndo podem dispensar o uso de formas
tradicionais de tratamento ligadas a pratica do candomblé.

Tomando por base os referenciais da multivocalidade e da polissemia, eu
acredito que sejam os préprios individuos, junto com os familiares e as figuras

significativas de suas proprias vidas, que identificam aos poucos o préprio diagndstico
que, muitas vezes, é exatamente uma sintese de diversas interpretacdes.
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Terreiro de candomble:
um espaco ecologico

MARIA CONSUELO OLIVEIRA®

Falar de ecologia ja foi considerado assunto para romanticos, bucdlicos e
saudosistas. Os mais atentos percebiam gque as concepcdes sobre o mundo estavam
sendo revistas, havia uma mudanca se processando e a vertente ecoldgica era uma
ponta de uma profunda revisdo do modo de ver a vida. J4 estamos no tempo em que
ecologia é considerada coisa séria. Os meios de comunicacdo também ja absorveram
o discurso de preservacao da vida e estdo frequentemente nos alertando com apelos
de protecdo ambiental.

O que esta por trds da onda ecolbgica ndo € um simples modismo. A crise a
gue estamos submetidos neste final de século e milénio nos impde um repensar sobre
nossas atitudes frente ao mundo. Esse momento nos estimula a questionamentos
sobre os fundamentos dos valores socio-historicamente construidos e nos exige uma
postura ética diante do modo de encarar a vida no cosmos. A ciéncia tradicional, que
imbricou-se com a técnica, percebia a natureza como algo a ser instrumentalizado, a
ser dominado. A partir da nocdo de poder sobre as coisas, ndo havia lugar para a
compreenséo da interrelagéo entre os seres.

O que se percebeu dai por diante, chegando até nossos dias, foi a exaltacdo
dos valores que distanciavam o homem da comunh&o com o universo. A crenca no
relacionamento de reciprocidade entre os elementos no cosmos foi relegada em favor
dos valores que favoreciam ac¢des de dominacdo da Terra e de todos os seres pela via
de um racionalismo, unidirecional e exclusivista. Na historia de varios povos, a Terra
foi associada a maternidade, principio feminino de sabedoria e de vida. Dessa
concepcéo, originou-se 0 mito da Deusa Mae — a crenca da terra como fonte de vida,
a mae que nutre. No paradigma cientificista, a terra deixa de ser 0 elo com a vida ou
condicdo essencial para ser elemento de extracdo de riquezas, de poder e passou a
ser para as sociedades ocidentais um elemento de consumo, um bem de acumulagéo.

A concepc¢do de mundo a partir das disjuncbes que estabeleciam as classicas
cisdes sujeito-objeto, natureza-cultura entrou em saturacdo, dando inicio a outro
movimento que esta concebendo o0 mundo como sendo formado por elementos que se
comunicam em constante dindmica integrativa. Esse novo desenho da realidade ndo
permite mais ao homem a ilusdo de sua supremacia frente ao mundo. Na nova
proposta de compreenséao do real, 0 homem né&o é mais o centro ou a fonte de todos
os valores. Ele agora é participe, ao lado de todas as existéncias no universo. Ha um
reconhecimento do valor da vida ndo humana e compreensdo de que todos séo
parceiros da danca césmica da sobrevivéncia. As mudangcas que estdo se
processando tem penetrado os inUmeros campos do fazer humano, particularmente
nos caminhos do fazer cientifico, e da necessidade de se repensar uma concepcéao de
ciéncia que ndo se situe apenas no ambito da unidimensionalidade. Surge, assim, a
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necessidade de se ouvir outras falas e de aproximagé&o da ciéncia e da tradicéo.

Busca-se, nesse momento contemporaneo, a revisdo de crengas que foram
esquecidas. Maffesoli (1987) nos aponta que o PGs-modernismo ndo deixa de ser um
retorno ao arcaico; as "tribos" urbanas sdo o exemplo do gregarismo nas sociedades
atuais. Esse anseio pela redescoberta de certos posicionamentos pode ser visto como
uma busca da arkhé (origem). Nao se trata, como diz Sodre (1988), de compreendé-lo
como um retorno nostalgico ao passado, mas considerar que nesse conceito também
se encontra o sentido de dinamicidade e de futuro. Nesse repensar, a emoc¢éo e a
intuicdo, que foram téo vilipendiadas como coisas menores, estdo sendo olhadas
como categorias importantes em muitos ambitos do fazer humano. Observa-se um
desejo crescente para se compreender a vida também pela via da sensibilidade, da
paixdo e da imaginacao. A vertente ecolbgica, por exemplo, nessa grande discussao
de valores é uma tentativa de rever os postulados que estdo nos fazendo passar da
concepcdo do mundo dominado para uma concepc¢ao de relacionamento do homem
com outras existéncia no planeta.

A Terra Mée volta a ser compreendida como ser que tem vida e que gera vida.
E preciso saber da terra o que fazer para ndo desequilibra-la, e necessario ouvir a sua
fala. E a Terra tem escrito em seu seio 0s textos que estdo nos alertando para uma
futura desertificacdo, o desaparecimento de espécies e da biodiversidade, da
necessidade de se cuidar da qualidade da agua que nutre o seu ventre e que nos
vivifica. Nao ha mais espaco para o riso irdnico por causa das dancas, dos canticos
para o sol, para a lua e para a terra, por serem considerados rituais ingénuos de seres
"primitivos". O conceito de primitividade foi abolido, quando se percebeu a riqueza
cultural de todos os povos no planeta. O que se evidencia com o desempenho de
rituais e o reconhecimento da importancia de cuidar da vida a partir da sabedoria de
que as coisas, no cosmos, podem conviver interativamente. Os rituais sdo sinais de
respeito a unido dos seres no universo e necessitam ser repetidos através dos gestos,
de acbes, de canticos para que se realize a reveréncia, a aprendizagem e 0 nédo
esquecimento dos principios fundantes da vida.

Os ecologistas sdo os novos “ritualizadores” em defesa da Terra, quando
fazem trilhas constantes pelas matas, cantam, invocam a beleza e fazem poemas para
a mae Natureza. Esses sdo alguns dos sinais que evidenciam a preméncia de se
trabalhar com as energias da Terra, da Agua, do Fogo e do Ar, em nome do presente
e do futuro das gerac¢des. O homem esté percebendo que ndo pode mais se distanciar
do valor da interrelacdo com outros seres no universo, a partir da concepc¢do de que
ele e um ser planetario, um dos participes da existéncia.

Mas antes que questdes ecolbgicas penetrassem os lares, a academia, a
midia, de todos os cantos do pais e do mundo, uma cultura milenar africana foi
reelaborada em solo brasileiro, vivenciando no seu dia-a-dia uma postura
profundamente integradora entre 0 homem e a natureza: o terreiro de candomblé, que
compreende o viver ecologico como parte da sua concepgdo de mundo. Para 0 povo
de santo, a vida s6 faz sentido a partir da comunhdo dos seres vegetais, animais e
minerais que trazem em si as forgas cosmicas do Fogo, da Agua, da Terra e do Ar.
Essa nogdo também esta representada em cada orix4 que se relaciona a uma dessas
quatro energias. A intuicdo é atributo do Fogo; o sentimento atributo da Agua; a
sensacgdo, da Terra e a razdo, atributo do Ar. A exemplo disso, como diz Pévoas
(1997) ser cabeca de Oxum e ser possuidor de uma personalidade que compreende a
vida pelo filtro da emoc¢éo e da mansiddao, como as aguas calmas por um lado e, por
outro o perigo das aguas agitadas. Sao duas faces da mesma personalidade mitica,
num jogo de sombra e luz em constante dinamismo.



Na visdo das comunidades de candomblé, o viver é um exercicio de
equilibracdo entre as energias que se contrapdfem, mas nao se excluem e sdo
constituidoras dos referenciais miticos. Seguindo esse caminho de interpretagdo, ser
cabeca de Xang0 e ser marcado pela intuicdo, pela rapidez e dinamismo para romper
obstaculos decorrentes da energia do fogo, que vai estar presente nos atos em sua
existéncia. Cada referencial mitico tem um dos principios césmicos em relevo, mas
sua existéncia s6 se plenifica na relacdo com os demais. O fogo necessita da agua
para emogdo; da terra, para sua seguranca e do ar, para sua razdo. Dessa forma vai
se tecendo uma rede intrincada e complexa entre os quatro elementos cdésmicos, ou
seja, os elementos dinamizadoras da vida. A marca do orixa feminino Nanan é a
seguranca que a terra lhe proporciona, por ser o elemento em destague na sua
constituicdo mitica, entretanto, a terra por si s6 nao se faz existéncia. Assim, o viver na
comunidade de terreiros é a capacidade de tecer redes relacionais entre os quatro
pontos que simbolizam energias cosmicas que estao presentes em tudo e todos.

O viver comunitario do candomblé também implica em uma interrelacéo, na
gual os elementos da natureza fazem parte do viver cotidiano. O préprio espaco
arquitetbnico é uma licdo de integracdo homem/orix&/natureza. Chegar ao terreiro de
candomblé é conviver com a natureza que esta presente nesse espaco territorial. Ha
arvores, fonte, plantas medicinais, cuidado com a terra. Plantar uma &rvore no terreiro
pode ser um ritual a unido dos seres. A jaqueira é uma arvore que na mitologia nagd
pertence a Apaoka, mae de Oxdéssi. Durante o ritual de plantio de uma jagueira diante
do peji de Oxéssi, reconstruido e inaugurado no terreiro 1€ Axé ljexa, em Itabuna,
houve uma celebracdo de unido entre 0 homem-divindade-natureza. No ritual, todos
cantaram e dancaram ao redor da arvore que foi plantada pelas méos de uma crianca.
Foi um momento em que se comemorou a unido do ser vegetal, do orixa e do homem.
Uma comunidade que participa de uma celebracdo como essa dificilmente olhara a
natureza sem a devida reveréncia, sem o devido respeito. Naquele momento, a fungéo
educativa da cultura nagb se explicitou na vivéncia do ritual do plantar, do cantar, do
dancar, do reviver um dos mitos que fundam a cultura nago.

No pantedo afro-brasileiro, Ossain é o orixa considerado dono das folhas,
aquele que trabalha diretamente com a energia dos vegetais. E ele o detentor dos
segredos curativos das folhas medicinais. Ir a um terreiro nagd é estar em contato
direto com chas, banhos, defumadores de ervas. Conhece-se as peculiaridades de
cada planta, bem como os cuidados especificos a cada espécie. Sabe-se a hora de
plantar e de colher. O saber de como lidar com as ervas foi preservado pelos terreiros
de candomblé como parte do viver diério, em agfes preventivas, curativas, de limpeza
do corpo e da mente dos que l4 chegam a procura da for¢ca que vem das plantas. J4 é
uma maxima nos candomblés dizer-se: "sem folha ndo ha orix4". Mas ndo ha orixa
também sem terra, sem fogo, sem agua e sem ar. Todos esses elementos contém
axé, energia vital que fundamenta as ac6es do viver nagd. Essa profunda relacdo das
plantas com o ser humano € mostrada por Sodré (1996:65), quando afirma que:

Quando nds estamos praticando a nossa religido,
estamos praticando uma relagdo com o universo, que
ndo se esgota apenas nas plantas, mas se esgota num
universo bem mais amplo, em que as rela¢des sdo de
carater respeitoso. Porque sabemos que se estamos
agredindo as plantas de acordo com o principio de
proximidade e semelhanca, ou seja, nés somos elas,
estamos nos auto-agredindo. (..) Elas nédo sé&o
sagradas porque sdo utilitarias, elas ndo sdo sagradas
porque decoram os ambientes. Elas s&o sagradas
porgue nés somos sagrados iguais a elas, somos
irméos dessas plantas.



A dimensao ecol6gica da cultura do povo de santo estd no amago da sua
filosofia. Aprende-se ecologia no terreiro de candomblé em todos os atos rotineiros. E
uma cultura em que todos os elementos estdo em permanente interrelacdo porgue os
saberes ndo sao isolados e fragmentados. O conhecer da tradicdo africana € oriundo
da vivéncia da imbricacdo dos saberes. A arte, a filosofia, 0 mito, a ciéncia e a religido
estdo em permanente didlogo na constru¢cdo de um conhecimento que, em territério
brasileiro foi reelaborado e preservado. O povo de santo ndo conhece a cisdo, a
disjuncdo. Enquanto outras culturas erigiram padroes de conhecimento pela via do
modelo fragmentador, aqueles que adotaram as singularidades africanas nunca se
distanciaram da crenga na dinamicidade das coisas no mundo e da interrelagéo entre
os discursos que formam o constructo desse conhecer.

Saber lidar com a Terra, com a Agua, 0 Fogo e o Ar faz parte do cotidiano
dessas comunidades. A natureza/cultura é uma realidade que se expressa nos gestos,
na danca, no canto, na arquitetura, nos textos ritualisticos. E uma cultura que concebe
0 sentido ecolégico do viver porque é intrinseco, a visdo afro-brasileira, o respeito a
todas as presencas no mundo. N&o foi preciso isolar a emoc¢éo da razéo, elas fazem
parte da construcao diaria do conhecimento. Os participes do terreiro de candomblé
sabem ecologia porque vivenciam no seu fazer cotidiano o sentimento de uma cultura
que acredita e defende a vida de todos o0s seres na existéncia.
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O significado da velhice em
comunidades afro-brasileiras*

RAIMUNDA SILVA D "ALENCAR

A dindmica que vem alterando o perfil da populacéo brasileira e cada vez mais
Acelerada e visivel. Os numeros que se apresentam em diferentes estatisticas,
refletindo o processo de envelhecimento da populacdo, ja ndo escondem o ritmo com
gque essas mudancas acontecem. As referéncias ao segmento conhecido como idoso,
velho, terceira idade, maioridade, melhor idade, adulto maior ou até mesmo quarta
idade, como quer Bobbio (1996), estdo presentes no cotidiano de cada um de nés, nas
mais diferentes circunstancias.

Trata-se de um processo relativamente novo na sociedade brasileira, mas
irreversivel e relevante, que vai além da configuracao individual de quem envelhece,
alcanca outras instancias da vida social (familia, saude, religido, educagéo, trabalho),
alterando valores e concepc¢des de vida.

Este é o reflexo provocado pela alteracdo dos indices de fecundidade e
mortalidade que estdo transformando o "pais de jovens" de vinte anos atras em um
pais de "cabelos brancos". Esse processo se constitui, assim, em um fato relevante e
sem retorno. As repercussdes desse processo, ainda ndo devidamente avaliadas, tem
despertado interesse de diferentes areas do conhecimento, mais intensamente desde
final dos anos oitenta. Embora sejam dominantes as andlises que privilegiam as
mudancas de ordem somaticas do processo de envelhecimento, algumas vém
trazendo como pano de fundo a tentativa de reconstru¢cdo da identidade do velho,
estabelecida sob padrdes que, embora questionados, continuam prevalecendo em
NOSso meio.

Parte dessas analises tem levado a questédo a costumeiros lugares comuns, a
partir da propria conceituacdo de velhice, tratada de forma homogénea, como um
descontinuum, um momento marginal, separado do resto da vida. Tem considerado o
envelhecimento como um processo capaz de realizar alteracdes significativas, tanto
individual como socialmente, quase sempre adversas e carregadas de preconceitos,
amparadas na dimenséo funcional do homem — fung&o produtor, fungdo consumidor,
funcado chefe. Além disso, procuram sustentar "mitos" de que a velhice tem idade para
comecar (60 anos para a Organizacdo Mundial da Saude), de que o velho ndo é
produtivo, de que o velho tende a isolar-se pela incapacidade de interagir, de que
velhice e doenga caminham juntos.

A compreensdo de um tema desta natureza nao é tdo simples, principalmente
por estar associado a condicionamentos socio-culturais diversos, inclusive da classica
tipologia velho-novo, tradicional-moderno, util-indtil. E quando se fala em
condicionamentos socio-culturais, € necessario atentar para a questao de que nao ha
uma "velhice", mas "velhices".

O interesse e preocupacgdo que tem despertado o tema nos ultimos dez anos
tem raizes no fato de que o envelhecimento estd concebido na l6gica produtiva,
transformando-se em um problema de custo social vultoso. Portanto, € preocupante
nao apenas porque cresce o nimero de velhos a cada ano, mas porgque aumenta a



expectativa de vida, o numero de anos vividos pelos velhos. Isto é significativo, na
medida em que a sociedade passa a ter mais velhos e mais anos de velhice.

Os "mitos", portanto, estdo ligados a idéia de que o velho ja ndo dispde da
forca fisica necessaria para estar no mercado como forca de trabalho. Assim, a sua
nao vinculacdo ao setor produtivo significa estar declinante, decadente, fragilizado,
doente. Transitando na logica "materialista” (orientada para a produgéo e consumo de
bens), a velhice quase sempre é confundida com a perda da capacidade de pensar e
de aprender.

Essa visdo, que é socialmente engendrada, acaba sendo socialmente aceita,
inclusive pelo préprio idoso, que a internaliza e passa a se sentir, de fato, um elemento
incapaz, submetido a "suave violéncia do siléncio" como afirma Ives Winkin, 1981
(apud Preti, 1991: 24), ou submetido a modelos que a midia tdo bem explora, de
pessoas velhas mas belas, cuja beleza é sustentada pelos cremes, cirurgias,
ginasticas. Tem predominado a idéia de que, ficar velho é estar marcado por declinios
fisico, mental e social; e isso, além de ser considerado irreversivel, repercute nas
maneiras de como o velho é visto e de como ele préprio se vé.

A maneira como a sociedade brasileira percebe e compreende a velhice,
caracterizando-a pela diminuicéo, estigmatizacdo e negatividade, ndo tem levado em
conta potencialidades expressas pelas experiéncias acumuladas, que proporcionam "o
momento de melhor avaliacdo critica da vida", "paciéncia e melhor capacidade de
julgamento”, aumento da capacidade para "distinguir entre o banal e o fundamental”,
tranquilidade para redimensionar a questdo sexual em dire¢cdo "ao amor, ao calor
humano da partilha, a intimidade do toque" (Guerreiro, apud Jorddo Neto, 1997: 214)
ou, simplesmente, a satisfagéo de viver.

Naturalmente que, se analisadas as diferentes comunidades ou grupos sociais
existentes ao nosso redor, como as comunidades indigenas e africano-brasileiras, ou
mesmo rurais, pode-se perceber que o significado, a importancia atribuida ao velho
difere da concepcéo dominante nas sociedades urbanas. Em comunidades indigenas,
por exemplo, um dos papeis significativos que o velho assume esta nos ritos de
iniciagdo, quando é conferido ao jovem o status de adulto, com todos os direitos e
responsabilidades que lhe cabem. Sdo os velhos que se responsabilizam pela
conducao desses jovens e por esses rituais de iniciacao.

Na comunidade de terreiros, a exemplo do llé Axé ljexa, em Itabuna, Bahia, a
presenca do velho é valorizada e valorizante, na medida em que é ele quem transmite
aos mais novos a pluralidade de experiéncias vivenciadas no terreiro, e também fora
dele, traduzidas nos rituais, na danga, nas festas, na alimentacdo. Os velhos
simbolizam sabedoria e sdo elementos ativos, plenamente integrados a vida da
comunidade. Essa integracdo e participacdo é potenciada pela prépria comunidade,
como afirmacédo da sua existéncia e continuidade. Por experiéncia, o idoso sabe o que
0s outros ainda ndo sabem mas precisam aprender com ele, seja na esfera dos
costumes, da sobrevivéncia, da ética, da continuidade da vida, individual ou
comunitariamente.

Essa valorizacdo, integracdo, sabedoria ndo significam uma homogeneidade
no ser velho. A definicdo de velho ndo esta, necessariamente, na cronologia do tempo
vivido. No ljexa, nao é esse tempo cronoldgico que constréi o velho. Essa construcdo é
indicada por outras instancias: a) pelo rito da iniciacdo, quando o que vai contar ndo é
s6 a experiéncia do tempo cronoldgico, mas a experiéncia como iniciado; b) pelo seu
referencial mitico de cabeca (o dono do ori pode ser um orixa "velho"). Aqui também
nao é a passagem do tempo linear que determina o ser velho; um jovem de dez anos,



se for cabega de Oxalufan, por exemplo, sera muitissimo velho; c) pela hierarquia do
cargo exercido, porque na vida do terreiro, exercer o cargo de axogun (especialista em
sacrificios), por exemplo, é atingir a senioridade. E a realidade social apontando uma
pluralidade de velhices no interior de uma comunidade.

No terreiro do IIé Axé ljexa, portanto, esse "tempo" de ser velho é acrescido de
outras dimensdes, que marcam a heterogeneidade, tdo necessaria e desejavel no
crescimento individual e da comunidade. Essa heterogeneidade se mostra
interativamente tecida pelos membros da comunidade, nos encontros, nas vivéncias,
no cotidiano do terreiro. Ali, ser velho ndo é apenas um evento de cronologia temporal,
mas uma experiéncia de integracdo, de ori, de orixa, de cargo hierarquico, de saber
das coisas do terreiro, e da propria experiéncia, subjetivamente construida.

A Dbibliografia existente sobre a questdo da velhice tem ignorado essas
possibilidades, esse aspecto plural de conceber o envelhecimento, essa
heterogeneidade no tornar-se velho, ndo apenas entre, mas inter comunidades. A
compreensao de velhice, tomada de uma Unica matriz, desvincula as interrelagbes que
se dao no cotidiano, nos sentires, fazeres e falares, na convivéncia com a familia e
demais grupos onde se criam lacos, naufragam-se esperancas, sobrepdem-se
ternuras, raivas, alegrias, tristezas, carinhos, amores, ciimes. N&o se tem
considerado que o homem, independente da idade cronolégica, estd se fazendo no
cotidiano, esta experimentando, sentindo, trocando, compartilhando, imprimindo
significados, se orientando por valores de um tempo e lugar especificos; ndo se tem
considerado que cada homem constrdi, na vivencia diaria, a sua propria experiéncia
de tempo.

Essa visdo sinaliza para a possibilidade de se adotar um novo mapa de
valores, de se criar novas referéncias de analises; sinaliza para a possibilidade de
perceber o envelhecimento como um momento da vida que precisa ser reinterpretado
para além do corpo e da idade como determinantes das capacidades de ser, pensar,
construir, interagir. Como o sujeito é social desde que nasce e se constroi sempre em
relacdo a outros, mediado pela significacdo social do seu mundo, a velhice precisa ser
interpretada a partir do meio de onde procede o velho e a partir da valorizagdo e da
sua integracdo a esse meio de variadas faces e fontes de informacdo. N&o se pode
esquecer que o velho do terreiro € também o velho de fora do terreiro. Portanto,
precisa ser interpretada num esquema de interagdo com 0S outros, com outros
espacos, com outros lugares, com a natureza, com a visdo de mundo e de vida, até
mesmo com a dinamica interna do préprio organismo.

Isto significa que ha necessidade de se redefinir o significado e a compreenséo
de velhice, entendida socialmente como resultado, apenas, da utilidade do individuo e
da passagem do tempo linear, do tempo cronoldgico. Mais que considerar o tempo
vivido, importa considerar que o velho é cidaddo da mesma sociedade que o enaltece
ou o diminui, mas também de outros espacos, de outros grupos sociais; importa
considerar as experiéncias vividas e a forma como cada um encara a vida, a sua
propria vida, dentro e fora da comunidade.

Dada a auséncia de estudos que caracterizem melhor o envelhecimento da
populacdo no sul da Bahia, em diferentes grupos sociais e culturais, esta pesquisa
esté sendo realizada com o propdsito de compreender o significado de velho e velhice
em terreiros de candomblé, por compreendé-los como lugar onde se definem e se
produzem sentidos, tanto simbdlicos, quanto afetivos e cognitivos. Trata-se de buscar
esse significado a partir do préprio idoso e junto as pessoas com quem partilha o seu
cotidiano, os seus interesses, suas tristezas e alegrias, seus desejos e expectativas.



Essa busca estd amparada, por exemplo, no conhecimento de como a
comunidade identifica o velho, o que significa ser velho, como esse significado é
construido, que papeis lhe sdo atribuidos/conquistados, qual o significado da
comunidade para o velho, como o velho é visto e como ele préprio se vé; enfim, que
representacdes sdo construidas pela comunidade e pelo préprio idoso.

Para alcancar esses propésitos, o trabalho esta sendo desenvolvido com a
utilizacao de entrevistas e depoimentos dos idosos e de pessoas que compartilham de
suas vidas, atentando para um aspecto fundamental dos idosos que é o recurso a
memoéria, ao significado que imprime as coisas, as relacdes, aos eventos, sem
esquecer que a identificagdo desses acontecimentos € sempre com 0 contexto social
no qual se insere, estando condicionada, portanto, por valores e referéncias da
comunidade e de outros grupos de convivéncia, como a familia, vizinhos, amigos.
Trata-se de uma (re) construcdo do idoso como pessoa, da definicdo do seu lugar
social e de suas relacdes, e do significado que se atribui e incorpora.

NOTA
* Esta pesquisa é uma vertente de um projeto mais amplo, esta sendo desenvolvida com a colaboragdo do Kawé e
participacéo dos professores Ruy Pévoas, Marialda Silveira e Maria Consuelo Oliveira, da UESC.
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Quarto de consulta: cura e
tratamento

RUY DO CARMO POVOAS

As causas que naturalmente movem as pessoas que buscam a cura e o
tratamento nos terreiros de candomblé sdo variadas: a fé, a crenca, a empatia e,
principalmente, a necessidade resultante da via-sacra por muitos outros caminhos que
se demonstraram ineficazes. Algumas vezes, aparece também a curiosidade que é
recebida com o maximo de ojeriza pelos componentes do terreiro. Erro médico,
desengano da medicina ortodoxa, fracasso comercial, males do corpo, da mente e do
coracao também se constituem causas da demanda. No caso especifico da Regido do
Cacau, nao raro, buscam-se, por exemplo, respostas de previsdo de chuvas e secas
para periodos proximos. Tudo isso faz constatar que as pessoas sdo movidas por um
problema e elas sabem que o terreiro sabe como resolver. Estabelece-se, entdo, a
empatia necessdria que instaura o dialogo, viabiliza o transito de um conhecimento
para além da ortodoxia.

Geralmente, quem procura o0 terreiro estd necessitado. Ainda que esta
categoria se refira também aos carentes de recursos materiais, ela se prende mais
especificamente aquele que busca solugcédo. E nesse sentido, a clientela passa a ser
uniforme: ha um mal que precisa ser sanado, um problema gue precisa ser resolvido,
uma crise que precisa ser superada. Desse modo, entende-se que uma relacdo binaria
se estabelece: o terreiro sabe que pode curar e tratar; as pessoas sabem que podem
ser curadas e tratadas pelo terreiro.

Uma fronteira, no entanto, se levanta entre curar e tratar, pois enquanto a
primeira acdo podera ser efetuada a qualquer instante (até mesmo numa simples
consulta), a segunda exige uma elaboracdo mais detalhada, uma sequéncia de
procedimentos, ou até um acompanhamento prolongado. E as idiossincrasias
demarcam as fronteiras entre um processo e outro. Em primeiro lugar, e a natureza do
consulente, do cliente, que vai estabelecer certas linhas divisérias. Tudo comeca na
compreensdo primeira dessa natureza. Assim, o terreiro entende que toda e qualquer
pessoa € portadora de axé, a forca responsavel pelo ser e o devir. E a sede desta
forca € o ori, isto € a cabeca, em seu sentido concreto e abstrato, particular e cosmico.
Assim, imp8e-se, em primeiro lugar, uma leitura da cabeca, isto €, do ori. Ler um ori e
reconhecer as forcas césmicas que o compdem. Em outras palavras: identificar o axé
de sua composicao. Quatro elementos, isto €, quatro tipos de axé, entdo, se
constituem paradigmas: Fogo, Ar, Agua e Terra.

Cada um desses elementos pode se compor com 0s outros em gradacéo,
oposicéo, quantidade, volume e intensidade. E porque no terreiro se compreende que
nada é absolutamente bom e nada é absolutamente mau, cada um desses
paradigmas apresenta uma face oculta e outra revelada, num eterno jogo de sombra e
luz que impulsiona para frente ou para tras, cujo movimento produz energia e
vitalidade. E na interface do que se oculta e do que se revela nesse vaivém de
energia, configura-se um conjunto de informacgdes especificas daquele ori: 0 odu. Ele é
o caminho revelador, o destino especifico daquela pessoa. O terreiro compreende que



as pessoas podem ter, na vida, muitas estradas, mas certamente s6 devem percorrer
um Unico caminho: aquele configurado no seu odu. A pessoa que se envereda por um
caminho contrario ao seu compromete tudo: projeto de vida e realizacdo. Nao se
nasce Fogo para transformar-se em Terra. A busca de Terra, no entanto, constitui-se a
eterna saga de quem € Fogo. Ele é a pressa, a carreira, a necessidade constante de
mudanca, a sofreguiddo, a agonia, a intuicdo, a "sacacdo" rapida, a criatividade. Seu
outro lado, porém, é carregado de orgulho, prepoténcia, arrogancia e narcisismo. 0s
filhos do Fogo travam uma eterna luta em busca do brilho de si préprios. A
independéncia € um imperativo. Precisar pedir € um castigo. Donos do mundo e dos
outros, carregam uma espada incandescente com a qual retalham os inimigos e ai das
vitimas de sua ira. Porque sao acelerados, para eles, uma questdo de vida ou morte
hoje podera ndo ter a menor importancia amanha.

Disciplinar o exagero é o tratamento recomendado aos filhos do Fogo.
Normalmente isso se constitui num programa para a vida toda. Descobrir que tem um
corpo € a sua cura. De um lado, um certo comedimento; do outro, 0 reconhecimento
do préprio corpo. Eis o destino, o odu mais amplo e mais genérico de quem é cabeca
do Fogo.

E necessario entender, porém, que o axé do Fogo n&o é o paradigma de um
anico Orixa. Assim, Xangb e Yansan (Oyd) se constituem os principais orixas do Fogo.
Se bem que Exu, pela sua natureza de equilibrador de forcas, e Omolu, considerado o
Pai de Quentura, também manifestem expressdes do axé Fogo, neles, esse elemento
€ secundario. Também é necessario entender que um orixa pode apresentar inimeras
variac6es de sua qualidade. Desse modo, é possivel encontrar onze qualidades de
Yansan e nove qualidades de Xangd. Isso significa que curar ou tratar uma cabeca
gue pertenca a um desses orixas exige compreender especificidades adequadas a
cada uma dessas manifestacdes do axé do Fogo. E possivel curar, num instante, uma
cabeca agoniada de um filho de Yansan, mas tratar a sua agonia exige paciéncia e
obstinacéo do curando e do curador. Tirar a agonia dessas pessoas € 0 mesmo que
consertar um avido em pleno v6o. Se o avido parar, cai. Se continuar voando, ndo
chegara a seu destino.

O processo de leitura de um ori do axé do Fogo se instaura com o jogo-dos-
blazios. Um conjunto de sinais configuram um sinal maior, a marca do Fogo. Uma outra
jogada identificara se o principio da energia daquele fogo € expansivo (masculino) ou
receptivo (feminino). Uma outra jogada mais e se identificara a qualidade do orixa. As
jogadas vao se sucedendo e através delas vao se configurando os sinais dos
problemas a resolver, situacdes a esclarecer, as for¢cas que impulsionam o ori para
frente e para tras, para o alto e para baixo, os caminhos mais adequados para a cura e
para o tratamento. Também pode-se chegar aos elementos naturais (folhas, flores,
raizes, sementes, metais, etc.), pocdes, cuja manipulacdo adequada pode favorecer
0s procedimentos terapéuticos. E mais particularmente ainda, a clareza de certos
rituais necessarios a cura ou ao tratamento.

Tudo isso, no entanto, exige habilidade, pratica e conhecimento do olhador, isto
€, de quem maneja o oraculo. De outra sorte, a leitura e interpretacdo do jogo também
se prende a natureza do consulente. H4 cabecas que s&o verdadeiros livros abertos.
O simples fato de certas pessoas sentarem-se diante de quem joga os buzios ja
propicia antevisdo dos sinais. Em outras pessoas, porém, a cabeca se constitui um
poco de mistério, cuja leitura exige esfor¢o, atencao redobrada e muita habilidade de
interpretacdo. Ha cabecas, inclusive, em que seu elemento fundante ndo se expressa,
pois ele pode estar recolhido na Sombra. Nesse caso, € preciso um processo muito
aprofundado no qual quem cura e quem quer ser curado deverdo investir doses
extraordinarias de boa vontade, persisténcia e ordenamento. Em qualquer caso, nada



podera ser feito sem o consentimento explicito da cabeca, isto é do ori, pois conforme
se diz no terreiro, "ndo se pode dar a quem nado quer receber". A receptividade,
portanto, € o primeiro passo para a cura ou para o tratamento.

O terreiro afirma: "Cada cabeca é um mundo e é um mundo bem diferente."
N&do ha, portanto, urna receita a seguir. Fazer a cabeca, para 0 povo-de-santo,
significa iniciar-se religiosamente, assentar o santo. Extensivamente, também, pode
significar aprumar-se na vida, tornar posse de si mesmo, saber das suas proprias
coisas, a partir da compreensdo do seu odu. Ha cabecas que precisam ser feitas.
Enquanto outras dificiimente se fardo... Umas tantas sdo repletas de proibicoes.
Tantas outras transbordam permissividade. Mesmo, ha cabeg¢as que se negam ou néo
podem falar: precisam ser adivinhadas. E para cada tipo, h4 um odu, isto €, um
caminho, que engloba e concentra um conjunto de dados fundantes, cuja configuracdo
é explicada por alguns itan, histérias do sistema oracular do povo nagd. O
conhecimento do itan é de maxima importancia porque explicita, explica e interpreta os
grandes questionamentos do ori, assim como o odu revela um caminho fora do qual

nao se cogita cura nem tratamento.

E comum um cliente, que foi ao terreiro apenas para saber de um detalhe de
sua vida cotidiana, por la permanecer adepto ou fiel pelo resto de sua existéncia.
Nesse caso, 0 seu ori, isto €, a cabeca revelou-se ao grupo, identificada através de um
parentesco de axé. Isso porque 0 que era a principio apenas uma pergunta boba
obteve uma resposta profunda, a ponto de desvendar identidades reveladoras de
parentesco ancestral e de axé, por parte das forcas da Natureza.



