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Introdugao

Este texto consiste em uma retomada de pesquisas realizadas entre 2014 e
pesq
2015, dentro do projeto “Praticas populares de cuidado 2 satde em comunidades
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de terreiros”, financiado pelo Ministério da Saide em parceria com a Organizacio
Pan-Americana da Sadde (OPAS) e o Centro de Estudos, Pesquisa e Documenta-
cdo em Cidades e Municipios Saudéveis (Carta Acordo n® BR/LOA/1300019.001).
O projeto abrangia multiplos territérios de investigacdo, envolvendo a realizacdo de
estudos de casos em comunidades de terreiro, estudos de casos em unidades do Sis-
tema Unico de Sadde (SUS), uma “epidemiologia de fatores protetores” em comu-
nidades de terreiro e a produgio de um “guia para trabalho em satide em contextos
de diversidade cultural”. Este artigo concentra-se na experiéncia apresentada nos
estudos de caso em comunidades de terreiro.

Distribuidos entre seis pesquisadores, foram realizados doze estudos de caso
em comunidades de terreiro!. Cada estudo foi desenvolvido com a realizagio de dois
campos, focados em entrevistas com liderancas de comunidades de terreiro e mem-
bros dessas comunidades indicados por essas liderancas, compreendendo também
participagdes eventuais em atividades escolhidas pelas comunidades. Quando possi-
vel, foi realizado um terceiro campo, para leitura dos estudos de caso com os sujeitos
entrevistados, introduzindo uma oportunidade de eles se verem (ou nfo) no material
produzido pelo estudo e intervirem diretamente na prépria redagio.

O artigo ndo propde a realizacio de uma sintese da multiplicidade que emer-
ge nesses estudos de caso. Por outro lado, ndo pretende desenvolver um exercicio
comparativo, na identificagdo de diferencas e semelhangas, de convergéncias e di-
vergéncias, dentro desse multiverso. Com base em uma discussio sobre o que pode
significar levar a sério uma cultura ou vida outra, uma prética de sentido outra, e seus
sujeitos, o artigo visa a produzir um discurso orientado para sujeitos nao pertencentes
a comunidades de terreiro e mobilizado para a instauragio (no sentido latouriano) de
razdes para levar a sério o que os terreiros tém a nos dizer sobre satde, no interesse
de disparar movimentos de circulagio e ecologizacdo entre diferentes “economias
ontoldgicas” (Viveiros de Castro 2012) na produgio de sadde.

Levar a sério

Goldman (2008:5) recorda que, quando foi estudar politica no mesmo con-
texto etnografico em que havia estudado o Candomblé, levantou para si mesmo uma
incOmoda questio: “serei capaz de levar a sério o que meus amigos tém a dizer nfo
apenas sobre os orixas, mas também sobre a democracia?”. Essa pergunta impds ou-
tra: por que nos parece mais facil ouvir o que eles nos “tém a dizer sobre os orixas
do que sobre politica”? A resposta de Goldman desloca qualquer impressio de inge-
nuidade ou demagogia na proposi¢do desses questionamentos. A razio, segundo ele,
reside na oposi¢io entre algo estabelecido como “irreal” (“orixas nio existem”) e, as-
sim, neutralizado em sua capacidade de “confrontar nosso saber”; e algo estabelecido
como “real” (“a democracia existe”), de modo que o que se diz sobre ele em certos
contextos, como os terreiros, tem “a perigosa capacidade de nos chocar”.
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Essas indagacoes de Goldman nos conduzem, em primeiro lugar, a confrontar
certa politica do real, uma vontade de mediacio em contextos interculturais que
compreende o proprio exercicio de mediagdo como exterior aos termos que medeia,
como nio situado. E o que Castro-Gomez (2004) denomina de “hybris do ponto
zero”. Trata-se aqui da possibilidade de converter determinada clausura cosmold-
gica ou ontoldgica, os parAmetros situados de uma experiéncia social de mundo, no
“ponto zero” (pretensamente neutro, objetivo, universal) a partir do qual é possivel
delimitar o campo do que existe (por exemplo, a democracia) e, portanto, do que néo
existe (por exemplo, os orixds). Deste modo, é possivel reduzir a nogio de crenga os
“possiveis expressos por outrem” ndo assimilaveis aos parAmetros impostos por deter-
minada experiéncia social de mundo, “desrealizando-os [esses possiveis] como fan-
tasias” (Viveiros de Castro 2002:132), que nio tém outra efetividade ou eficdcia no
mundo “real” do que aquela decorrente do fato de alguém agir mobilizado por elas.

A nogio de crenca é um dispositivo privilegiado do arsenal da intolerAncia mo-
derna, uma tecnologia de uma economia de regulacio das relagdes com os outros que
participa da institui¢do dos fundamentos colonialistas da modernidade. Como assinala
Latour (2002:15, 23), “é moderno aquele que acredita que os outros acreditam. [...]
Os modernos acreditam na crenca para compreender os outros”. A nogio de crenca,
como dispositivo conceitual para “compreender os outros”, é uma pega acionada em jo-
gos mais complexos de “producio de nio-existéncia” (Santos 2002), de desqualificacio,
invisibiliza¢io e neutraliza¢do das diferencas. Ela autoriza a resolugio do problema da
compreensio pela projecio de um “fora da experiéncia vivida™ “Algo que esta fora quer
dizer: algo que, sem ser alheio a0 mundo cognitivo do nativo, deve pertencer a outra or-
dem fatual que a agio a ser interpretada, precisamente para gozar de valor interpretati-
vo” (Segato 2016:33). “Acreditar que os outros acreditam” possibilita uma estratégia de
traducdo intercultural em que o sentido “real” do que as pessoas fazem quando creem,
creem que fazem ou simplesmente fazem pode ser sempre localizado em outro lugar, em
algo que est4 fora da prépria pratica de sentido que se deseja compreender.

O que essa estratégia oculta é que entre o discurso acionado para “compreen-
der os outros” e a pratica de sentido desses “outros” é introduzida uma descontinuidade
ou desigualdade epistémica. Com Viveiros de Castro (2002:115), podemos dizer que
o que tal discurso estabelece “depende do sentido nativo, mas é ele quem detém o
sentido desse sentido [...] O discurso do nativo ndo detém o sentido de seu proprio
sentido”. Essa assimetria ¢, assim, o veiculo de uma expropriacdo/violéncia epistémica.

Mas ha algo mais na provocacio de Goldman. Com efeito, se, em relacio aos
orixas, h4 o risco de nfo levar a sério o que se diz e, por tabela, quem fala (o ponto de
partida é a desqualificacio do discurso nativo), em relagio a politica, o risco é de ndo
levar a sério quem fala e, por conseguinte, o que se diz (o ponto de partida é a desqua-
lificagdo do sujeito nativo).

O que a desconcertante questdo de Goldman nos leva a perceber é que quem
“acredita” em orixas pode ser desautorizado a falar ou pode ser visto como um sujeito
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menos credivel para falar sobre politica, pelo menos enquanto sujeito que “acredita” em
orixas. E, se tal sucede, é porque quem “acredita” em orixés é encarado como alguém
incapaz (ou que pretende falar a partir de um lugar de enunciac@o que o torna incapaz)
de aceder a um posicionamento adequado sobre esse elemento do mundo “real”.

Latour (2002:23) observa que a nogio de crenga “permite aos modernos ver em
todos os outros povos, crentes ingénuos, hdbeis manipuladores ou cinicos que iludem
a si préprios”. Como ingénuo (capaz de enganar a si mesmo) ou como manipulador ou
cinico (capaz de enganar os outros), o “crente” é sempre colocado sob suspeicio. Se ele
parece ter “a perigosa capacidade de nos chocar”, quando fala sobre “algo que existe”,
como a politica ou a democracia, é porque, dentro das regras do jogo metonimico
inerente A estereotipagem?, ele é visto como apto a introduzir na discussdo a mesma
irracionalidade que o converte em autoiludido ou ilusor. Nesse caso, como se trata de
intervengdes/enunciagdes sobre 0 mundo “real” e no sobre o universo “fabuloso” da
crenca, a essa irracionalidade ¢ acoplado um adjetivo: “perigosa”.

Mas nem todas as “crengas” (o que é designado em certa politica do real), mes-
mo as classificadas como religiosas, sdo vistas do mesmo modo, no que diz respeito
ao estatuto de sua periculosidade como agente de irracionalidade. De fato, hi uma
distribuic@o desigual do estatuto da irracionalidade perigosa, em um contexto de hie-
rarquias globais moderno-coloniais, cristianocéntricas e racistas enredadas entre si.
Como sublinha Grosfoguel (2014:88-89), “nos novos discursos racistas culturais’®, a
religido tem um papel dominante”, de modo que “os tropos contemporaneos sobre os
‘povos inferiores’, ‘incivilizados’, ‘selvagens’, ‘primitivos’, ‘subdesenvolvidos’, ‘autori-
tarios’ e ‘terroristas’ se fundem hoje nas praticas e crencas religiosas do outro”, quer
dizer, “os ‘suspeitos de sempre””.

As indagacoes de Goldman se referem, no que concerne ao contexto brasileiro,
a um grupo de “suspeitos de sempre”, sujeitos de comunidades de terreiro, de “territd-
rios negros™ (Goldman 2006). Por isso, elas sdo tdo desconcertantes, quando dirigi-
das a “nds”, que preferimos nio nos pensar como possiveis agentes de uma violéncia
epistémica ou simbdlica (que se inscreve também em corpos e produz efeitos materiais
sobre vidas e trajetos), atravessada pela circulacio global de sentidos que produz os
“suspeitos de sempre”, e preferimos esquecer o fato de que ocupamos o poder de um
lugar de enunciacéo capaz de produzir nfo lugares ou reduzir “os outros” a nio sujeitos.

Além disso, tais indagacdes sdo desconcertantes também porque demandam
uma reflex@o sobre o que pode significar levar a sério, e é justamente esse o exercicio
visado por Goldman com elas.

Pela reflexdo conduzida, ja deve ser evidente que a recusa a tratar os “possiveis
expressos por outrem” em termos de crenga ou a neutralizi-los pelos dispositivos de
expropriacio conhecidos como explicagio, interpretacio ou contextualizacdo (que
sempre introduzem um “fora da experiéncia vivida” como seu sentido “real”) é uma
precondi¢io crucial do levar a sério. A dificuldade é pensar em alternativas a esses
modos estabelecidos de operagio.
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Ao criticar nosso afa de interpretar, alinhado a “obsessdo moderna por subs-
tituir toda forma por significado [atribuido por nés]”, Segato (2016:36, 58, 59) pro-
poe um exercicio de autocontengio, que convida a “permanecer no nio resolvido,
no nivel literal”, como modo de garantir a persisténcia do que & irredutivel 2 “nossa
mirada”, do que é incomensuravel com nossa experiéncia social de mundo. Seu
convite a voltar 2 literalidade nas descricdes é um apelo a que somos, os auto-
res deste texto, particularmente sensiveis, uma vez que, desde o inicio do projeto
(quando nfio conheciamos esse texto de Segato), nos tocava o desafio de Maffesoli
(1998:20, 116, 120) de “nio tanto demonstrar as coisas, quanto contéi-las”, visando
a produzir uma cartografia sensivel que “se contenta em deixar ser aquilo que é”,
“se contenta em ser acariciante, em mais acompanhar do que subjugar uma reali-
dade complexa e aberta”.

Aqui, no entanto, é crucial atentar para o sentido que essa literalidade nas
descrigdes pode ter. Como entendemos, ela nio exclui o exercicio de tradugio. Con-
cordamos com Goldman (2008), quando diz que parte do problema se relaciona jus-
tamente a necessidade de “traduzir” a diferenca (o que dizem e fazem nossos inter-
locutores) a uma forma que permita trazer os componentes de sua experiéncia que
sdo irredutiveis 2 “nossa mirada” para dentro da “circulacdo cosmopolitica global”
(Viveiros de Castro 2012), sem perder o seu efeito desestabilizador sobre as nossas
formas dominantes de pensamento, sentimento e prética de vida.

Conforme entendemos, a literalidade nas descricoes — talvez mais bem condu-
zida no sentido que Viveiros de Castro (2002) extrai de certas paginas deleuzianas,
ou seja, como um exercicio de compreensio que procura capturar “o exprimido por
outrem” nio fora, mas dentro de suas “formas de expressio” — e a necessidade de
“traduzir” s6 podem ser conjugadas quando compreendidas como as duas faces de
uma mesma moeda: a simetrizacdo.

A simetrizacio parte do postulado da continuidade, ou seja, da “pressuposicdo
fundamental de que os procedimentos que caracterizam a investigacio sdo concei-
tualmente da mesma ordem que os procedimentos investigados” (Viveiros de Castro
2002:116-117), recusando, assim, atribuir qualquer privilégio epistemolégico ao dis-
curso do pesquisador e, por conseguinte, as clausuras cosmolégicas ou ontolégicas de
que este participa. Com base nesse postulado, a aposta se dirige para uma “complica-
cdo” (deleuziana), uma co-implicagio (Zourabichvili 2004): o discurso (praticas de
sentido) do nativo é implicado no discurso do pesquisador, apenas na medida em que
ambos se encontram em estado “complicado” (co-implicado), em um dobramento
(transformac@o reciproca) de suas diferencas/disparidades. Assim, “cada um dos dis-
cursos”, escreve Viveiros de Castro (2012:165), “passa a ser visto estritamente como
uma versio — transformagio — do outro, estando assim ambos em relacio de pressu-
posicio reciproca”. Nesse sentido, Goldman (2008:5) escreve que: “E bem possivel
mesmo que a verdadeira medida da nossa capacidade de simetrizagio sejam as trans-
formacoes simétricas que essa operagio suscita ou ndo, ou seja, o fato de que nossos
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conceitos e nosso pensamento devem se transformar simetricamente aos conceitos e
pensamentos que transformam quando a eles se aplicam”.

O que estd em jogo é a nossa capacidade de ex-posicdo (o prefixo ex- indica uma
acdo de tirar, de sair), de sair de nossa posi¢io por uma relagao de afetos com outrem,
com suas préticas de sentido/vida, em um exercicio de imaginacéo conceitual que se
produz em uma “dupla captura” (transcultural). Em uma decisiva passagem do texto
com que iniciamos este tépico, Goldman (2008:6) escreve: “Os discursos e praticas
nativos devem servir, fundamentalmente, para desestabilizar nosso pensamento (e,
eventualmente, também nossos sentimentos). Desestabilizagao que incide sobre nos-
sas formas dominantes de pensar, permitindo, a0 mesmo tempo, novas conexdes com
as forcas minoritdrias que pululam em nés mesmos”.

Para tal desestabilizacéo, a literalidade nas descri¢des, se compreendida como
nio tradugio, pode ser pouco efetiva, como em uma tentativa de misturar dgua e
6leo, sem nenhum agente emulsificante — o 6leo € hidrofébico, do mesmo modo que
“nossas formas dominantes de pensar” costumam ser outrofébicas. E preciso traduzir,
mas fazé-lo, como propde Viveiros de Castro (2002:115), decidindo “trair sua prépria
lingua”, experimentando outra gramética de pensamento e de vida, outra intensidade
de afetos, em um exercicio de pensar com “os outros”, nio como e nem sobre eles, para
estender ou multiplicar 0 nosso préprio mundo com imaginagio social. Nessa “trai-
cio”, a expectativa é a de “trair” igualmente as relagdes de poder de que participa o
investigador e que produzem os “suspeitos de sempre”. Ao propor-se leva-los a sério,
o investigador ja deve ter comegado na prética essa “traicdo”, ainda que tropecando,
por vezes, como nds em nossa pesquisa, nas proprias pernas.

Levar a sério o que os terreiros tém a nos dizer sobre satde

As questdes incOmodas que Goldman se coloca no contexto especifico de sua
pesquisa se recolocaram para nds, autores deste texto, quando nos propusemos a
estudar o que o “povo de santo” tem a nos dizer sobre satide. Ao convidar sujeitos
de comunidades de terreiro para uma conversa sobre satide, tratava-se de conduzir
um experimento em que, desde o inicio, se concebe quem fala como sujeitos de um
“mundo possivel” (Viveiros de castro 2002) — sujeitos que ndo apenas concebem a
satide de um modo singular, mas que produzem satdde de um modo singular — para que,
assim, seja possivel ouvir (= levar a sério) o que se dizx — que a satde estd conectada
a certos elementos ou a certos elementos mais do que a outros e que, nos terreiros,
se produzem eficécias, agenciamentos eficazes em satde, de determinadas maneiras
e nio de outras.

Certa literatura ja nos conduzia (antes do projeto) a reconhecer a existéncia de
uma diversidade de modos de conceber e produzir satide. E os pontos de vista que ocu-
pamos no campo da satde coletiva nfio nos predispunham a aceitar os dispositivos me-
dicocéntricos de producio das figuras do “qualificado” e do “néo qualificado a falar”
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em satde. Em geral, ainda que por diferentes percursos e de diferentes modos, conver-
gfamos para a necessidade de “provincianizacio” das ciéncias médicas — de reconhe-
cimento de seu caréater situado e de critica do empreendimento (moderno-colonial)
de autorrepresentacio das ciéncias médicas como “situante néo-situado” (Laplantine
1991) — e de revalidagio da satde como um “conceito vulgar” (Canguilhem 2005),
acessivel a todos, e indissociavel dos modos de ser e viver em constante devir.

Mas isso evidentemente nio nos preparava para os desafios das diferencas e
disparidades especificas entre “nés” e “eles”, para “o que nio percebo como percep-
tivel para outrem” (Deleuze 1974:315), para o que s6 poderia emergir no proprio
movimento da nossa interagio/itineragio com “os outros” da pesquisa.

Como a discussio anterior permite antecipar, em tal experimento s6 podemos
manejar termos “complicados” (co-implicados). De fato, é indispenséivel levar em
conta os efeitos limitantes e as violéncias associadas ao uso de conceitos nio “compli-
cados” que passam a circunscrever os “possiveis expressos por outrem”. Como alerta
Sibai (2016:65, 66), sem tal cuidado, podemos operar com termos e significantes que,
produzidos na intersec¢io entre “quem pode falar”, “sobre o que se pode falar” e “em
que termos se pode falar”, “se convertem na medida de toda realidade” ou “coloni-
zam a realidade”. Alguns exemplos de nossa pesquisa podem contribuir para ilustrar
o que isso pode significar:

e  “Nos ndo somos religiio”. Nos nos deparamos com essa frase em uma das
entrevistas com Iy4 Vera de Oy4 Laja’. A Iyalorix4 apontava possiveis efeitos
coloniais de estender o termo “religiio” ao multiverso dos terreiros, denun-
ciando: a incomensurabilidade entre a malha semidtica (e cosmoldgica) de
que o termo deriva e aquela da “matriz africana” — a prépria etimologia da
palavra remeteria ao “religar” cristio, ao passo que, na “matriz africana”,
“nds nio religamos nada, [porque] nés somos Natureza”, plano ontoldgico
(podemos dizer) de que participam todos os seres, inclusive as “divindades”
—; e o fato de que o termo pode participar de um agenciamento colonial,
quando, na forma limitada em que costuma ser empregado, é veiculo concei-
tual de uma redugio (temporal e espacial) da “matriz africana” a suas préti-
cas cultuais e rituais e 4 “casa de religidao”, desativando seus outros mdltiplos
e potentes territdérios existenciais, enquanto “modo civilizatério”, “modo de
desenvolver a vida”. A questio colocada para nds néo era simples, visto que
nio se tratava de simplesmente excluir o termo “religiao”. Mesmo no estudo
de caso com Iy4 Vera, o uso alternativo do termo “matriz africana” (que ela
mesma sugere) deveria ser apresentado em sua “complicacdo” com a critica
de Iya Vera ao termo “religiao” (dentro de uma agenda descolonial que ela
vincula ao movimento de “dessincretizacdo”) e com a maneira como tal cri-
tica se relaciona com seu modo de conceber e viver a “matriz africana”, além
de ser necessério considerar as circunstincias em que a Iyalorix4 considera
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que o termo deve ser usado, como, por exemplo, na articulacio de um terri-
torio comum para a solidarizacio de movimentos em torno da luta pela liber-
dade religiosa e contra a intolerincia religiosa. Além disso, nio poderiamos
nos recusar a usar o termo “religiio” no caso de outros sujeitos da pesquisa
que o reivindicavam. Nesses casos, porém, a discussdo de Iya Vera nos alerta-
va para a necessidade de usar o termo de forma “complicada”, incorporando
os deslocamentos e proliferacoes de significados por meio dos quais a palavra
“religiao” ¢ agenciada em cada discurso (vida ou campo existencial).

“Aqui nio é Candomblé, ta? E Batuque”. Foi assim que Iy4 Vera corrigiu o
pesquisador, desorientando os “mapas de identidade” (Gauthier 1999) que
este conduzira ao campo. Para nés, teve o efeito de mais um alerta para a
possibilidade de colonizar a realidade por meio da fusio homogeneizadora da
pluralidade, apressadamente alojada dentro de determinado termo ou signi-
ficante. Considerar o Batuque como uma variante do Candomblé exprimia
uma ignorincia em relagio aos espacos de interseccio em que cada coletivo
constréi sua alteridade, relacionando-se com as alteridades de outros cole-
tivos. H4 uma reivindicagdo de contemporaneidade do Batuque em relacio
ao Candomblé, mas, sobretudo, a reivindica¢io de uma histéria que, em seu
fazer e refazer continuos e com todas as suas pluralizagdes de rota, se traduz e
se reconhece no nome “Batuque”. Assim, ndo importava a motivaco tedrica
ou pragmética que se pudesse sustentar (pelas costas dos “nativos”) para nio
o fazer, s6 poderiamos denominar aquela tradicio (plural) de Batuque.

“O Ngunzo, dizem que é o Axé”, comentou o pesquisador, tentando certi-
ficar-se de que havia compreendido sobre o que se estava falando. A isso
respondeu o Tata: “Eo Ngunzo. Ea energia vital, que é a energia que trans-
passa todos os seres”. Esse didlogo, extraido do segundo campo do projeto
de pesquisa, foi fundamental para informar todos aqueles que se seguiram
acerca de uma necesséria atengio a diferencas que as intercambialidades ou
comensurabilidades de sentido pressupostas (impingidas ao outro) podem
ocultar. No estudo de caso, o pesquisador o localiza em um tépico intitulado
“(Des)Encontros de identidades”, em que narra alguns encabuladores desa-
certos em seus encontros com Tata Ngunz'tala®. Esses desacertos referiam-se,
nas palavras do pesquisador, aos “campos das linguas que falariam sobre nds
mesmos e o que somos”, depondo sobre um risco de colonizagio que o Tata,
desde logo, tratou de identificar como uma tendéncia a fazer a diversidade
do Candomblé falar por meio de vernaculos das tradicdes de lingua yoruba-
na. Logo no inicio da entrevista, diante da dificuldade do pesquisador em
nomear na lingua banta a “divindade” regente da Roca, disse o Tata: “Isso é
importante porque vai registrar a diversidade e nfo tratar uniformemente as
origens das nagdes, a origem étnica de cada povo que nos fez essas contribui-
coes. Entdo, Nkisi”.
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Nenhuma dessas questdes poderia ser considerada marginal 4 nossa discusséo,
focada no assunto “satide”. Tais questdes eram percebidas pelos nossos interlocutores
como muito pertinentes para uma pesquisa que deveria ocupar-se em “registrar a
diversidade” dos modos de conceber e produzir satide nos terreiros e a diversidade de
suas praticas de cuidado, visto que esses modos e praticas estdo “complicados” nos
modos de ser e (re)fazer-se das tradicdes. E, como bem notou outra lideranga entre-
vistada, Baba Tonican Mério de Ogum’, estdvamos (os pesquisadores) todos “fora de
contexto”, de modo que seriam os Babalorix4s, as Iyalorixas, as Mam’etus e os Tatas
aqueles que nos poderiam “alinhar” com nossa intenc@o de simetrizar.

Um dos desafios era, assim, de aceitar que os préprios termos com que come-
cdvamos o didlogo (satde, doenca, cuidado, religido etc.) deveriam ser encarados e
manobrados como links para sites ainda nfo criados, emergentes na prépria linkage,
e que poderiam ser descartados ou desdobrar-se em outros, na construcdo de outras
formas de linkage, mas que, de qualquer modo, deveriam ser “complicados”. Nossos
cuidados, nesse sentido, deveriam ser redobrados, uma vez que é facil ser “ignorante
ignorante” (Santos 2008), quando o assunto que nos mobiliza, satide, é facilmente
cercado pelo “ja sabido” de um contexto de circulacio cosmopolitica marcado pelo
desejo difuso de tornar a satide um objeto de gestio preemptiva de riscos, expurgando
aleatoriedades e complexidades para fazer emergir uma satide concebida como algo
administravel, em um cosmo ordenado pela politica das ciéncias da vida e, para além
delas, dos biomercados (Castiel, Vasconcellos-Silva e Moraes 2017).

Ap0s esse conjunto de consideracoes, deslocamos a pergunta sobre a capacida-
de de levar a sério para outra: por que levar a sério? Essa pergunta é proposta nio para
os sujeitos pertencentes a comunidades de terreiro (que nio precisam de razdes para
levar-se a sério), mas para aqueles que ignoram e sabem que ignoram — como “doutos
ignorantes” no sentido de Santos (2008) — as potencialidades dos saberes, experién-
cias, préticas e relacoes constituidos nas comunidades de terreiro para a producio de
satde de individuos e comunidades e, portanto, ignoram igualmente suas potenciali-
dades para pensar nossas preocupacdes em torno do assunto “satde”.

O que vamos expor a seguir sdo trés razdes para levar a sério o que sujeitos
das comunidades de terreiro tém a nos dizer sobre satde, no sentido especificado na
introduco.

Primeira razdo

A primeira razio demanda o reconhecimento de uma presenca multissecular:
das comunidades de terreiro, que cuidam da satde de populagdes, acionando dispo-
sitivos terapéuticos diversos, com diferentes formas de eficacia, produzindo subjeti-
vidades e corporalidades resistentes (com sentidos de/para viver), formas de cuidar
de si e de cuidar de outros, de cuidar das energias e das relagdes, modos de ser e estar
no mundo, que permitem a individuos e comunidades produzir ou recuperar a satide,
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respondendo a eventos ou a acontecimentos emergentes em diversos territérios da
existéncia individual e coletiva.

Reconhecer a presenca das comunidades de terreiro na atengio a saide im-
plica reconhecer a vitalidade dos terreiros e sua extraordinéria capacidade de resis-
téncia e recomposi¢io criativa. Nao é redundante recordar aqui a catastrofe que foi
a didspora africana e a escravizagio de populacdes negras na colonizacio das “Amé-
ricas” e como, na articulagdo de agenciamentos resistentes, emergiram esses espagos
em “uma recomposi¢io, em novas bases, de territérios existenciais aparentemente
perdidos” (Goldman 2005:104). E talvez valha ainda enfatizar que a esse “criativo
processo de reterritorializagao” (Goldman 2005:104) se sucederam outros em respos-
ta as circunstancias produzidas pelo racismo, pela intolerincia religiosa e pelas dinA-
micas de uma cosmopolitica global capitalocéntrica e moderno-colonial. Isso apenas
para mencionar as formas mais 6bvias de violéncia a que os terreiros e seus sujeitos
$20 exXpostos.

O reconhecimento dessa vitalidade/resisténcia nos convida a afastar aquelas
formas sutis de desqualificagdo ou neutralizacio da presenca das comunidades de ter-
reiro na atencéo a sadde de populagdes. Referimo-nos aquelas abordagens (académi-
cas e nfo académicas) que reconduzem essa presenga a algum tipo de auséncia ou in-
suficiéncia: insuficiéncia material (pobreza); insuficiéncia cultural (“atraso cultural”,
baixa escolaridade, desinformagio); auséncia ou insuficiéncia de oferta de servigos de
satide. Em alguns discursos, essas auséncias ou insuficiéncias sio relacionadas ainda a
uma agio orientada para a manipulacéo de individuos crédulos ou fragilizados e pro-
movida por liderancas de terreiro com finalidade proselitista ou mercadolégica, ou
seja, de m4 fé, o que reitera o que foi dito acima, seguindo Latour, acerca do manejo
colonial-moderno da nogio de crenca.

Tais discursos, independentemente das intencdes de seus enunciadores, confi-
guram dispositivos de “producio de ndo-existéncia” (Santos 2002), na medida em que:

e negam a capacidade de agéncia dos sujeitos que pertencem ou recorrem a
comunidades de terreiro e nfo levam a sério as razdes de seu engajamento ou
participago, reduzidos a efeitos da “hipossuficiéncia” (Fernandez e Westphal
2012) desses sujeitos;

e tornam invisiveis as presencas, as suficiéncias, as eficicias dessas comunida-
des na solucio de problemas de satde e na producio de satde, na oferta de
alternativas pratica e culturalmente vidveis e potentes 2 medicina institucio-
nalizada, ao que existe e nio somente ao que nio existe.

Dito isso, podemos anunciar, enfim, a primeira razio para levar a sério o
que os terreiros tém a dizer sobre sadde: é o fato de eles produzirem agenciamentos
e experiéncias (de producio ou recuperacdo da sadde) constituidos em territdrios
existenciais reais, cuja diferenca, como espagos sociais, culturais, estéticos, afetivos e
cognitivos distintos daqueles em que se desenvolvem os agenciamentos e experién-
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cias de “nossos” sistemas hegemonicos de cuidado, nos permite sustentar a aposta de
que seus sujeitos possam ter algo a mais ou de diferente a nos dizer sobre satde.

Segunda razdo

A segunda razio relaciona-se com o fato de que as fronteiras que estabelece-
mos anteriormente na forma do “nés” e do “eles”, da “nossa” medicina, sejam menos
nitidas ou mais arbitrarias do que se imagina. Aqui, apelamos aquelas adverténcias
de Geertz (2000) para abordagens culturais baseadas no “nés-somos-nés” e “eles-sdo
-eles”, adverténcias relacionadas tanto aos perigos do autocentrismo cultural em um
mundo de mdltiplos contextos de “sensibilidades conflitantes em contato inevitavel”,
quanto a dificuldade de delimitar onde termina o “nés” e comega o “eles”, em um
mundo em que a imagem lévi-straussiana de culturas se desenvolvendo em “vagoes
de trem separados”, cada qual seguindo em seus préprios trilhos, ficou ainda mais
dificil de sustentar. Mas queremos ainda dizer mais ou algo mais especifico, dado o
tema que nos mobiliza.

Primeiro: aqueles aqui designados como “eles”, sujeitos de comunidades de ter-
reiro, também convivem com e/ou usam (de modo alternado ou combinado com os re-
cursos dos terreiros) a “nossa” medicina, que também é “deles”. Em suma, “eles” estfo
onde “nds” estamos, “eles” sdo “nds”, no Ambito de certo agenciamento ou contexto de
participacdo. Ao mesmo tempo, “nds” é uma multiplicidade de que “eles” participam
sem deixar de ser “eles”, sujeitos de comunidades de terreiro, espagos de cuidado e de
produgio de satde diferentes daqueles de que “eles” participam como “nés”.

Segundo: “nds”, imaginando sujeitos que conhecem e contam quase que ex-
clusivamente com a medicina institucionalizada quando se fala de satde e cuidados,
“nés” ndo somos, assim, tio semelhantes em nossa adesdo, agenciamento e discurso
dentro dos limites desse “nds”. HA do lado de c4, dentro das fronteiras desse “nés”,
“minorias” ou “devires minoritarios”, em sentido deleuziano (Deleuze & Parnet 1998),
singularidades (nfo necessariamente sujeitos, mas fluxos de pensamentos, de agen-
ciamentos ou de efeitos/afetos) mal acomodadas a “maioria” (ndo um ndmero, mas o
poder de uma situacio ou ainda sua impoténcia), “minorias” talvez mais numerosas
do que a “maioria”, mas ainda incapazes de produzir uma redistribuicio de possiveis,
de transformar a situac@o. Pensamos, sobretudo, naquelas “minorias” que apenas sdo
tangenciadas pelos diagndsticos académicos de uma crise de legitimacdo que afeta
as praticas de sadde contemporaneas (Ayres 2004) ou pelas criticas 2 heteronomia
imposta pela medicalizacdo (Illich 1975), ou ainda as variadas e varidveis estratégias
de governamentalidade por meio das quais a medicalizagdo (movimento plural) incide
sobre o campo da producio de formas de vida e o campo da producéo de sentidos
para a experiéncia humana, constituindo “quem realmente somos” (Rose 2007:702),
ou “majoritariamente” somos. Esses diagndsticos e criticas (como tantos outros) indi-
ciam a presenca de “minorias” que também participam de “quem realmente somos”.
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A aposta deste artigo é que, na ecologizacio de economias ontolégicas de pro-
ducio de satde entre “nds” e “eles”, sejam deflagrados movimentos de desestabili-
zagio da “maioria” que “realmente somos”, permitindo, como diz Goldman, em um
trecho ja citado, “novas conexdes com as forcas minoritarias que pululam em nés”,
com aquelas “minorias” que também participam de “quem realmente somos”. Essa
ecologizacio (que deve ser compreendida no plural) pode ser o fundamento de novas
formas de solidariedade entre “nds” e “eles”, possibilitando uma redistribuicio de
possiveis onde “nés” — “nés” + “eles” — estamos. Sem esquecer que, se “eles” também
estdo onde “nds” estamos, esses espacos (se pretendemos efetivamente os descolo-
nizar) ndo podem refletir apenas as ressonancias “deles” em “néds” e “nossas” resis-
téncias ao que esses didlogos nos impdem, mas a diversidade das afetacoes, em um
movimento orientado para multiplicar os “mundos possiveis” dentro desses espagos
e, assim, os possiveis sujeitos e modos de ser sauddveis. Essa aposta é a segunda razio
para levar a sério o que os terreiros tém a nos dizer sobre satde.

“Terceira ragdo

O que se propde aqui é uma mostragio de possibilidades presentes dentro da
economia ontolégica das comunidades de terreiro, possibilidades captadas (“instau-
radas”) no contexto da circulacio conceitual-afeccional dos estudos de caso.

A preparacio dessa mostracio nos levou a uma aproximacio das bases da “an-
tropologia ecoldgica” de Ingold (2012), que propde, alternativamente a nocéo de ob-
jeto, a ideia de coisa como: “um certo agregado de fios vitais”; “um lugar onde vérios
aconteceres se entrelacam”; “um parlamento de fios”; “um né cujos fios constituintes,
longe de estarem neles contidos, deixam rastros e sdo capturados por outros fios nou-
tros nés”; “uma malha de linhas entrelacadas de crescimento e movimento” e cuja vida
se inscreve ndo “na conten¢io”, mas “na descarga e no vazamento”, pois, como ele
insiste, “as coisas vazam, sempre transbordando das superficies que se formam tempo-
rariamente em torno delas” (Ingold 2012:29-30, 35). Essa concepcio de coisa pareceu-
nos muito Gtil para nos ajudar a pensar em uma economia ontolégica em que:

e 0 corpo/pessoa é uma “complica¢io” de dinamismos enredados, ndo um es-
paco fechado, definindo um fora para além de suas fronteiras, mas um espago
aberto, co-implicando territérios por meio de seus limiares, um espago cons-
tituido e atravessado de energias, um espaco de intensidades e interagdes, em
variagdo continua;

e 0 cuidar (de si ou de outrem) envolve sempre cuidar do que € tecido jun-
to, em “nds” ou “enredos”, que se constituem de maneira mais persistente,
essencial (e, para os terreiros, esséncias também estdo em continuo devir),
ou circunstancial (em “ciclos” ou “transitos”, como diz Tata Alassinagué
Akinjolé®), envolvendo, ainda, aquilo que emerge em “encruzilhadas”, em
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encontros e desencontros, em trocas de energias que compreendem todos os
tipos de seres.
Vejamos isso com mais vagar.

Podemos comecgar registrando que os pares de termos “equilibrio” e “desequi-
librio”, “harmonia” e “desarmonia”, “alinhamento” e “desalinhamento”; “arranjo” e
“desarranjo” aparecem com frequéncia e em todos os estudos de caso que realizamos.
Pensamos que isso nio é casual. Com efeito, esses termos exprimem uma ldgica eco-
l6gica na conceituagdo (e na etiologia) de satide e de doenca, uma légica que, em
vez de tratar o corpo/pessoa como uma entidade separada da multiplicidade de “fios
vitais” de que ele participa, quando (re)instaura sua vida em diferentes contextos, de-
manda a apreensdo de como, nessa (re)instauracio singular, se conectam e se consti-
tuem territérios existenciais, na redistribui¢ao de intensidades e densidades, gerando
uma situagio mais ou menos harmoniosa — o que poderiamos chamar de “sadde” —,
ou mais ou menos em desalinho — o que poderfamos chamar de “doenga”.

Mas talvez os termos “satde” e “doenca” sejam demasiado comprometidos
(onde “nés” estamos) para apresentar os sentidos dessa economia ontolégica. Quando
“nos” falamos de “satide” e “doenca”, saturamos seu significado com as categorias e os
sentidos dos circuitos de operacdes de “nosso” proprio sistema hegemonico de cuida-
dos e sua economia ontolégica. Em geral, estamos ocupados com os desfechos e com
as conexdes causais de um percurso que, retroativamente, nos leva de um resultado a
uma agéncia (que se traduz em verbos como “intervir”, “curar”, “suprimir”, “corrigir”,
“aliviar”) e seu objeto (concebido, de ordinario, em termos médico-fisicalistas).

Nas entrevistas, aconteceu de um ou outro pesquisador perguntar se o Can-
domblé ou o Batuque cura isso ou aquilo, pensando em possiveis reparti¢oes de efi-
cécias atribuidas no contexto de uma pregnante colonialidade médica. Mas, para os
sujeitos entrevistados, parecia dificil pensar nesses termos, uma vez que os efeitos e
eficicias se repartem entre multiplos fluxos e agéncias na “complicacio” que é a vida.

Assim, por exemplo, depois de Mam’etu Odé Belogesi’ dizer que nio iria afir-
mar que “o Candomblé cura um cancer”, o pesquisador perguntou: “Nao cura?”.
“Eu acredito que nao”, respondeu Mam’etu. “E a medicina cura?”, provocou o pes-
quisador. Ao que ela respondeu: “A sua cabeca cura, o seu coragio cura, o seu estar
bem com vocé mesmo cura”. A resposta de Mam’etu é bonita, como, em geral, tudo
mais que ela disse ao pesquisador. No entanto, visto isoladamente, esse recorte de
seu discurso pode, em sua aparente simplicidade, confundir, sobretudo se for lido em
termos psicologizantes. Pois esse “estar bem com vocé mesmo” é justamente o que
nos conduz a pensar naquela “complicacio” que é o corpo/pessoa.

Como disse Tata Ngunz'tala, para o Candomblé (e 0 mesmo vale para o Ba-
tuque), “o corpo estd no centro”. Mas o corpo que estd no centro nio é aquele da
biomedicina (embora este também possa ser “complicado” nele), mas “o corpo que
danca”, “o corpo que manifesta Nkisi”, o corpo que “d4 movimento”, que “dé voz”. E o
corpo como pessoa, ser cuja vida nfo é contida pelos limites da pele, mas se desdobra
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em multiplas linhas de acfo, de experiéncia, de sentido e de conectividade. E o corpo/
pessoa como centro de miltiplos “enredos” através dos quais “as coisas vazam”, trocam
energias, se abastecem e desabastecem, se conservam, se dissolvem ou metamorfo-
seiam. Por isso, diz o Tata, se “a gente mexe com gente”, nio mexe “s6 com gente,
mas com o vento, com o fogo”, com “a natureza viva”, com as circulacoes e trocas de
substancias, de afetos, de sentidos, em suma, de energias, que possibilitam e compdem
a vida da pessoa. E a graca, a dificuldade e o risco desse “mexer com gente” (dos cuida-
dos que se realizam nos terreiros) é que “a vida nfo tem uma regra que vai ser sempre
1+1=2", porque “a vida pode tomar caminhos diferentes” e mesmo “o relacionamento
consagrado” (o relacionamento de uma pessoa com seu Nkisi quando “feito” ou “con-
firmado” por meio de praticas ritualisticas), conclui o Tata, “ambém é dinAmico”.

Para compreender o discurso do Tata, vale insistir na complexidade do con-
ceito de pessoa mobilizado na economia ontolégica das comunidades de terreiro. A
literatura registra que, na “ontologia” do Candomblé (e 0 mesmo pode ser dito sobre
o Batuque), “a pessoa ¢ miltipla” (Goldman 2005:110), em razio de “pertencimen-
tos” a ou “participagdes” em uma multiplicidade limitada de “energias-divindades”.
Segundo Tata Alassinagué Akinjolé, a pessoa é um composto de miltiplas linhas de
relacoes cosmicas, ¢ um “doble” (duplo) de “energias césmicas” ou um composto
de ramificacoes de determinada extensido das ondas dessas energias. Com intengio
did4tica, ele representou graficamente a diversidade de Mikisi (plural de Nkisi) como
uma diversidade de frequéncia de ondas ou de modula¢des de energia e a relacdo
dessas energias com a pessoa como um corte, definindo um segmento de onda, o qual
se ramifica e se diversifica (difere de si mesmo) na composicio com outras energias
constitutivas da pessoa. Nas palavras do Tata, “cada energia pode se ramificar de
acordo com a segunda energia, a terceira, a quarta, a quinta até a oitava energia que
a pessoa carrega, o que a gente chama de enredo de santo”. Além dessas “energias-di-
vinas” (Mikisi, Voduns ou Orix4s, de acordo com a tradi¢do), ha outras que compde
a pessoa e que algumas tradicoes denominam de Odus, energias que, segundo o Tata,
“possibilitam ou rascunham o seu destino”, regendo diferentes territérios existenciais
da pessoa (regéncia que intervém em um espaco de composicdo de vontades, agén-
cias e aconteceres dentro de linhas biograficas nio dadas ou prontas, mas apenas
rascunhadas ou possibilitadas, ou seja, em devir). Essa trama de energias e agéncias
constitui algo tdo tnico e irrepetivel quanto uma “impressio digital”, sublinha o Tata.

Aqui, em relagio a esse “enredo”, podemos falar, de maneira ainda mais literal
do que em Ingold, de “um parlamento de fios”, na medida em que esse arranjo envol-
ve efetivamente agéncias e negociacdes, produzindo aconteceres que se entrelacam
na composicio da vida da pessoa. E o que Tata Alassinangué sugere, quando diz que
uma energia se ramifica, na formaco da pessoa, “de acordo com” outras. Além disso,
como em um “parlamento”, nesse “enredo”; as coisas nunca estao decididas ou pron-
tas, de uma vez por todas; estdo sempre em processo de se fazer, em continuo devir, e
em negociagao.
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Como é possivel apreender de certos momentos de algumas das entrevistas, as
energias “de esséncia” geram situagdes transitdrias, alteram temporariamente o gra-
diente e a intensidade de sua influéncia, invertem sua valéncia (positiva ou negativa)
na regéncia de certos contextos existenciais em sua “drea de agao”, experimentam,
dentro de certos limites de modularidade, sucessivas atualizagdes e redistribuicoes de
intensidade e densidade. Ademais, a pessoa estd sempre “em trinsito”, em situagdes
de “troca de energias” que se desenrolam nas interacdes que os itinerarios existenciais
fazem surgir, o que estende a “complicacdo” para além do terreno das linhas vitais “de
esséncia”, elas mesmas, em variagio.

Como aprendemos de nossos interlocutores, a pessoa se move em territdrios
atravessados por muitos fluxos e agéncias, por muitas “descargas” de substincias.
Ela se relaciona com seres sensiveis, humanos e nio humanos (plantas, animais, mi-
nerais e outras formas/eventos naturais, como o vento e o fogo do exemplo de Tata
Ngunz'tala), e com seres extrassensiveis, humanos (“espiritos” ou Eguns, como so
chamados em algumas tradi¢des) e ndo humanos (“divindades”), e com os territérios
(“nds” mais persistentes, mas também em variacio continua) emergentes de sua “so-
ciabilidade” (incluindo os fluxos e relagdes organizados e as intensidades e densidades
modularizadas em “cultura”, “modo civilizatério” ou “tradi¢ao”). Todos esses seres e
formas emergentes de agregados energéticos (em que se movem seres e materiais)
provocam aconteceres, todos eles movimentam materiais e substincias, todos eles
projetam energias, energias moduladas. Todos eles “vazam”. Nessas “encruzilhadas”,
a pessoa pode ser o alvo ndo s6 de uma bala perdida, mas de uma descarga energética,
ou participar dela simplesmente por estar em certo lugar, por estar “em transito” com
esses fluxos, experimentando diferentes efeitos, afetos, positivos ou negativos.

Ao caminhar, ao viver, a pessoa atende a coisas e pessoas, a “energias-fluxos” e
a “energias-agentes”, a situagdes e territdrios que se sobrepdem, “encruzilhando” linhas
histéricas de intensidade variada, mltiplas agéncias que podem ou nio se condensar
em ndédulos mais persistentes de interagio, quer dizer, que, ao invés de se dissolverem
com o evento que os fez emergir, se abrem como novos centros de malhas ramificantes.
A pessoa (e isso ¢ muito importante para a conducio dos cuidados realizados pelos
terreiros e suas pedagogias subjacentes) atende ao que aparece ou acontece, ainda
que nio esteja atenta, responde ao e cuida do que emerge, ainda que nio de maneira
cuidadosa, e, assim, modifica todos os elementos envolvidos, de acordo com seu in-
vestimento, ou seja, com sua forma de cuidar de si, de se fazer, cuidando de outrem,
do que emerge, mas ainda nfo estd dado, porque estd sempre ainda por se dar, por se
fazer, porque tudo € interagio, agenciamentos cruzados, enredamentos de fluxos.

Equilibrio e desequilibrio sdo estados relativos e dinAmicos implicados na atua-
lizacdo (composi¢io e recomposi¢io, emergéncia e dissolugio) dessas malhas de rela-
coes e agenciamentos, de fluxos e afeccoes, de “transitos” e “encruzilhadas”. Era essa
“complicacio” que os nossos interlocutores invocavam, quando dialogavam conosco

” o«

com base nas palavras “satde”, “doenga” e “cuidado”.
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Depois dessa apresentagio, talvez possamos compreender o que Tata Ngunz'ta-
la queria nos dizer quando sustentava que o que estd em jogo, fundamentalmente, no
conceito de satde dos terreiros nio é “como estd funcionando determinada parte do
corpo” ou a presenga ou nio de determinada doenga, mas “um modo de se sentir, de
estar no mundo”. E que, se desejarmos estabelecer uma escala de graus de ser saudavel,
0 que importa, nessa escala, é se a pessoa é capaz de achar “lugar para ela no mundo”.

S6 que o mundo expresso pela “economia ontolégica” dos terreiros é mais po-
voado que 0 “nosso”, mais ramificado que o “nosso”, mais poroso que o “nosso”, e
se declina em muitos casos (modos). Achar um lugar para si no mundo ¢ juntar-se a
essa “complicacio”, € participar de sua formacéo e transformacio. E o exercicio de
um continuo auto(re)fazimento, porque os modos do mundo variam, e o sentido do
que possa constituir esse “achar” varia, como a prépria pessoa. Vale repetir: “a vida
nio tem uma regra que vai ser sempre 1+1=2", porque “a vida pode tomar caminhos
diferentes”.

As comunidades de terreiro, com suas técnicas e recursos, nio podem, eviden-
temente, conduzir a pessoa ao seu lugar no mundo, mas podem fazer muitas coisas.
Nas comunidades de terreiro, as pessoas cuidam de si, cuidam umas das outras, cui-
dam das energias instauradas ali (“divindades” ou ancestrais), cuidam da tradicio
e cuidam também de quem, em seu “trinsito” pelo mundo, vai bater a sua porta.
E cuidar significa cuidar das malhas, das “complica¢des”, cuidando de seus “fios vi-
tais”, segundo prioridades que s6 podem ser definidas de acordo com a singularidade
(da pessoa e de sua situacio, da energia e de suas formas emergentes, da comunidade
e da tradicio) em questdo em cada caso.

De modo geral, o que certas praticas rituais de cuidado dos terreiros, como
banhos, sacudimentos, rezas etc. fazem é aquilo que Ingold (2012:36) identifica como
0 que é comum ao cozinheiro, ao alquimista e ao pintor: “reunir materiais diversos e
redirecionar seu fluxo tentando antecipar aquilo que ird emergir”. O que diferencia
cada um sdo os materiais que se rednem e os fluxos que se pretendem, com essa reu-
nido, redirecionar.

De acordo com a tradigio de cada casa, com seu repertério de técnicas e pan-
tedo de energias, muita coisa pode ser reunida ou ativada na “alquimia” das prati-
cas de cuidado. E tudo que participa do ritual é uma malha, uma “complicacdo”,
que varia, difere de si mesma, ou é “despertada” pela “complicacio” instaurada pelo
proéprio ritual. Como observa Tata Ngunz'tala, cada coisa, uma folha, por exemplo,
contém “um principio ativo quimico, um principio energético, um principio sagrado”;
e, se uma folha é prescrita para um cuidado ritual, o efeito que se pretende produzir
depende de um “despertar ela [a folha] no campo espiritual, no campo energético”.

Uma prética ritual de cuidado redireciona muitos fluxos, visando a redirecio-
nar um fluxo especifico (um Odu negativado que precisa ser positivado, um territério
de relacdo com um Nkisi ou um Orixa que precisa ser harmonizado, uma “energia-
fluxo” negativa que precisa ser extraida ou amortecida, uma energia vital que precisa
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ser reabastecida, um “espirito” “em trinsito com” a pessoa que precisa ser cuidado ou
reencaminhado para outro plano de existéncia etc.), fluxo que se encontra entrelaga-
do com outros fluxos vitais (com um fluxo fisiolégico em desarranjo, com um contex-
to de vida, como o trabalho ou o estudo, em desalinho, com a poténcia ou a vontade
de viver desabastecida etc.). Os cuidados (como o mundo) se declinam, assim, em
muitas formas, casos. Como se trata de mobilizar, ativar ou negociar com energias
para trabalhar sobre energias, os elementos naturais que serdo usados, as acdes e 0s
gestos, as palavras e os cantos, as temporalidades e o ordenamento das coisas e do que
¢ feito, os lugares e espacialidades apropriadas ou criadas, as “energias-agentes” invo-
cadas e 0 modo de invocé-las e de cuidar delas no curso do ritual etc. sio singulariza-
dos de acordo com a pessoa, as energias e a situagio que se pretende alinhar. Por isso,
diz Tata Alassinangué Akinjolé, o ponto de partida de cada cuidado ritual é sempre
um processo de “revelar determinado contexto”; o que se d4 por meio de conversas,
do estudo das “informacdes de esséncia de cada um”, do perscrutar atentamente a
situacio e muito possivelmente de consultas oraculares (como o jogo de buzios).

Quem ja viu um ebd, um sanzumuna ou kusak4 (e os nomes, como as praticas,
variam) sabe como tudo é muito bem arranjado, desde um prato, em que vai isso, aqui-
lo e, por uma condicéo especifica da pessoa, ndo pode ir aquilo, e em que tudo deve
ser “alinhado” artisticamente, até o0 modo como cada prato entra no ritual, com que
gestos, com que cantiga, com que atitude. E quem j4 viu alguns (seria sorte presenciar
isso de saida) pode ter percebido que a tentativa de antecipar o que ird emergir, ampa-
rada no savoir-faire, nas diferentes técnicas transmitidas e refeitas pelas tradicoes, nio
garante o resultado, e que o préprio fazer do ritual pode demandar agregar ou refazer
coisas — como testemunhou um pesquisador no curso de um ebé em que, apds trés
tentativas, a pSlvora nio acendeu, conduzindo o oficiante a uma consulta oracular,
que deveria ser feita (0 que demanda experiéncia) com as perguntas certas.

Como reporta Rabelo (2016:120), a técnica do Candomblé (e do Batuque,
acrescentamos) exige cautela, porque inclui incertezas, pois “nossos investimentos
podem falhar, as técnicas que empregamos podem nio produzir o resultado esperado,
novas investidas podem ser necessarias”. Em razio disso, seu emprego, sempre “orien-
tado pela situagio sobre a qual se quer intervir”, é um “exercicio de criatividade”, que
demanda usar as possibilidades oferecidas pela situagio e que requer ainda atencio
constante ao desenrolar dos eventos no préprio ritual e ao que ele desencadeia na se-
quéncia. A improvisagio é um componente inerente a propria concepg¢io de técnica
no Candomblé e no Batuque, pois técnica aqui nfo é tanto algo que se aplica, quanto
algo que se recria, quando se constitui a “complicacio” de energias e fluxos que d4
forma ao ritual. E seu uso sempre “fomenta a responsabilidade” (Rabelo 2016:120).

Além das rezas, banhos e sacudimentos, uma pratica ritualistica de cuidado
bastante destacada por nossos interlocutores foi a iniciagio. Mam’etu Odé Belogesi
define a inicia¢io como “a magia de trazer o Nkisi na mutué [“cabega”]”. “Cabega”
designa aqui o territério corporal que compreendemos como tal, porém, é mais que



162 Religido e Sociedade, Rio de Janeiro, 40(3): 145-168 2020

isso. Como a folha do exemplo de Tata Ngunz'tala, a cabeca é um multiverso com-
posto de camadas, e cada camada se desdobra em linhas e se enreda em malhas,
misturando-se com o corpo e com o mundo. E dentro desse multiverso “vazado” que
se constitui 0 “né” de entrelacamento (ou canal privilegiado de comunicac¢do) com
o Orix4, Nkisi ou Vodun principal na composicio do “enredo de santo” da pessoa.
Esse “nd”, como “o principio sagrado” da folha, precisa ser “despertado” no campo
espiritual por meio de procedimentos ritualisticos. E o que se chama iniciagfo.

Nas entrevistas, esse ritual (que abrange um conjunto complexo e varidvel de
operagdes) foi destacado como pratica de satide nao somente por ser, em alguns ca-
sos, o recurso recomendado para um adoecimento fisico ou mental (e nas entrevistas
aparecem diversos relatos que envolvem esses casos), mas porque, por intermédio
dele, “vocé esta preparando alguém para uma outra vida, para uma nova vida”, como
sublinha Tata Alassinangué. A iniciacio consiste em uma feitura, alids, uma dupla
feitura, a feitura da cabega, da pessoa, e a feitura do santo, a que a pessoa “pertence”,
uma produgio ritual, mas, simultaneamente, existencial da pessoa e do santo, em um
processo em que a pessoa investe a energia nio somente por meio de agenciamentos
rituais, mas também por estratégias que dependem da criagdo de novos dispositivos
atencionais e de novas formas de interagio/itineragio em sua vida cotidiana (Bastide
1978; Goldman 1987). A inicia¢do produz, assim, efeitos ramificantes na “malha de
linhas entrelacadas” que a pessoa ¢, incidindo em diversas dinAmicas de equilibrio e
desequilibrio. Como diz Tata Alassinangué, a partir dela, “a vida vai ser outra coisa,
tem que ser outra coisa”.

Mas nem tudo que se usa para redirecionar fluxos dentro de uma situagio de-
pende de ritualisticas. Pensamos aqui em um conjunto de saberes que envolve o uso de
recursos naturais, sobretudo de plantas, mobilizando “camadas” ou “principios” que nio
precisam ser “despertados” ritualmente, embora, como os materiais usados nos rituais,
devam ser manejados levando em conta associagdes sinergisticas ou antagonisticas com
os enredos “de esséncia” de cada pessoa — porque, como destaca Iya Licia Omidew4!®,
“a erva que me cura pode lhe matar”, ao entrar em “choque” com o seu Orixa.

Para além desse repertério de saberes, pensamos aqui também em “energias-
fluxos” que sdo ativadas pelo préprio modo de cuidar nos terreiros. Mam’etu Odé Be-
logesi enfatiza, como prética de cuidado que ela mais preza, o “vocé tratar bem, vocé
dar carinho, vocé mostrar que ele é amado, mostrar que ele é querido, que ele faz
falta, que vocé precisa daquela pessoa”, enfim, “esse modo de amor”. Tata Ngunz'tala
ndo deixa igualmente de registrar que sao essenciais cuidados para a pessoa “se sentir
segura, se sentir acolhida”, pois “um ato amoroso, o ato amoroso, desperta o ser”.

“Tratar bem”, “dar carinho”, o “ato amoroso” nfo sio componentes exteriores,
mas interiores as tecnologias de cuidado dos terreiros. Sdo fluxos que participam da
reunifo de “materiais diversos” em suas praticas de cuidado. E nfo é casual que Tata
Ngunz'tala, para falar do efeito do “ato amoroso” sobre “o ser”, se valha da mesma pala-
vra que ele usa para falar do que acontece com uma folha em um ritual: despertar. O que
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esta em jogo no “tratar bem” e “amorosamente”, para além de uma intencdo “humani-
zadora” na condugio dos cuidados, sdo também eficicias e suas condigdes pragmaticas.

Para encerrar esta mostragio, vale dizer ainda que os cuidados em comunida-
des de terreiro se desenvolvem em uma intersec¢io complexa entre “saber”, “sabor”
e “sabedoria”. Falamos aqui de “saber”, “sabor” e “sabedoria” mais ou menos como
Gauthier (1999:22): “sabor: a diversidade da experiéncia, antes que esta seja nomea-
da, recoberta por nog¢des universais; saber: produto de um conjunto de operagdes, nas
quais os diferentes processos de abstragio desempenham um papel central; sabedo-
ria: unifo singular, em um ser humano, de sabores e saberes, que permite relaciona-lo
com a Natureza inteira”.

Os cuidados em terreiros de Candomblé e Batuque, como viemos descrevendo,
sdo de natureza eco-corpo-biogrdfica. Centrados nos modos “de se sentir, de estar no
mundo”, reinstauram seus saberes (nem todos dependentes de “processos de abstragio”,
visto que inscritos em modalidades préticas de atengio, em estilos de ver e perceber
ou de participar, em habilidades diversas, nfo “exportaveis” na forma da abstragio'!)
em didlogo com os sabores de cada situacdo (com a malha de “aconteceres entrelagados”
refratada pela experiéncia de cada pessoa de ser afetada por eles). Sabedoria é a capa-
cidade de conduzir essa reinstauracdo, possibilitando que o cartograma emergente dos
sabores e as cartografias (epistemologias pluralizantes) transmitidas e refeitas pela tra-
di¢do se dobrem um dentro do outro, precipitando formas singularizadas de cuidado.

E aqui devemos pensar também nas aprendizagens que ndo apenas atravessam,
mas compdem esses cuidados, participando das eficicias visadas. Aprendizagens que,
nas conversacdes que acompanham o processo de “revelar determinado contexto”,
convidam a pessoa a “ser cuidadosa”, a desenvolver dispositivos atencionais para, por
exemplo, perceber em si mesma, no campo de suas interacoes ecoldgicas, os efeitos de
compatibilidades e incompatibilidades energéticas, e desenvolver formas de cuidar de
si, sendo cuidadoso com o que aparece, cuidando das relagdes, considerando aquelas
que potencializam e aquelas que despotencializam sua vitalidade e disposi¢ao para ser
e agir no mundo'?. Aprendizagens que acompanham a vibragdo dos tambores, que
nfo somente permitem acessar as “energias” (as “divindades” ou, em algumas tradi-
ches e contextos rituais especificos, também “ancestrais”, os caboclos, pretos-velhos
etc.), mas também comunicar (e transformar) repertérios de experiéncias e saberes
nfo representacionais, que sio acessiveis apenas como “gramética” ritmico-perfor-
mativo-dangante, na linguagem dos sabores. Aprendizagens que se desenvolvem
como uma “‘educacio da atencio’, que gradativamente transforma os participantes
em membros experientes”, e que se d4 “de muitas formas e em situagdes diversas:
festas, consultas, conversas, atividades praticas como cozinhar, tratar bichos, arrumar
o barracio, preparar oferendas” (Rabelo e Santos 2011:189). Processos em que cada
um aprende a cuidar de si, cuidando de outrem (seres, fluxos, “fios vitais”), e, assim,
a “achar um lugar para si”, dentro da “complicagdo” que é viver. “E isso”, parece que
ouvimos a voz de Iy4 Licia, quando a citamos aqui, “é pratica de satde”.
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Embora tentados a desenvolver, a partir daqui, um didlogo entre as possibilida-
des dessa economia ontolégica e aquelas de “nosso” sistema hegemodnico de cuidados
em torno dos desafios da integralidade e da singularidade, com que os principios
do SUS nos interpelam, deixamos para os possiveis leitores do texto, esse exercicio
de imaginac@o social (como outros que talvez jamais nos ocorreram ao redigir essas
linhas). A possibilidade desse exercicio é a terceira razio que gostarfamos de apre-
sentar neste texto.
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Entrevistas

Entrevistas com Baba Tonican Mario de Ogum, I1¢ Ax¢ Ifé Ogum Oraminan (Campinas - SP), comu-
nidade de Candomblé da nagio Ketu, 29 de setembro de 2014 e 14 de janeiro de 2015.
Entrevistas com Mam’etu Odé Belogesi, Nzo Dia Ngunz Mutakalambo Ylamatamba (Monte Mor - SP),
comunidade de Candomblé da nagio Angola, 10 de setembro de 2014 e 1 de dezembro de 2014.
Entrevistas com Tata Alassinagué Akinjolé, Nzo Moyo Ti Akinjolé Ni Dandalunda (Campinas - SP),
comunidade de Candomblé da nagio Angola, 8 de marco de 2015 e 21 de margo de 2015.

Entrevistas com Tata Ngunz'tala, Nzo Jimona Dia Nzambi (Aguas Lindas de Goias - GO), comunidade
de Candomblé da nacdo Angola, 7 de junho de 2014 e 31 de agosto de 2014.

Entrevistas com Iya Lacia Omidew4, 11é¢ Asé Omidewa (Jodo Pessoa - PB), comunidade de Candomblé
da nacéo Ketu, 7 de julho de 2014 e 16 de julho de 2014.

Entrevistas com Iy4 Vera de Oy4 Laja, I1é Centro Memorial de Matriz Africana 13 de Agosto (Porto
Alegre - RS), comunidade de Batuque da nagio Oyé, 6 de julho de 2014 e 21 de setembro de 2014.

Notas

1 Participaram do projeto nove casas de Candomblé, de diferentes nagdes, uma casa de Batuque, da nagdo Oyd, e
duas casas de Umbanda, localizadas em diferentes estados brasileiros. Este artigo abrange apenas estudos relativos
as casas de Candomblé e Batuque.

2 A estereotipagem “reduz as pessoas a algumas caracteristicas simples e essenciais, que sdo representadas como
fixas por natureza” (Hall 2016:190) e supostas como reguladoras das diferentes possibilidades das pessoas, como
em um sistema estatico e coerente de disposi¢des transferfveis.

3 Segundo Grosfoguel (2014), racismo cultural é aquele tipo de racismo em que “néio se menciona a palavra raga”,
embora lance mio de recursos semelhantes ao do racismo biolégico, ao naturalizar/essencializar “a cultura dos
povos racializados/inferiorizados”, a0 homogeneiza-la, coerentiza-la e separa-la de sua capacidade de alteracio.
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Goldman (2006) fala de “territérios negros” niao no sentido de que neles haja apenas pessoas negras, mas pela
pregnancia neles da experiéncia da negritude.

Entrevistas com Iy4 Vera de Oy4 Laja, 06/07/2014 e 21/09/2014.

Entrevistas com Tata Ngunz'tala, 07/07/2014 e 31/08/2014.

Entrevistas com Baba Tonican Mério de Ogum, 29/09/2014 e 14/01/2015.

Entrevistas com Tata Alassinagué Akinjolé, 08/03/2015 e 21/03/2015.

Entrevistas com Mam’etu Odé Belogesi, 10/09/2014 e 01/12/2014.

10 Entrevistas com Iy4 Lacia Omidewa, 07/07/2014 e 16/07/2014.
11 Vejam o interessante estudo de Rabelo (2015) sobre o aprendizado de praticas visuais no Candomblé.
12 Como observa Bassi (2012), os agenciamentos em torno das quizilas (interdiges de contato com certas subs-

tAncias, cores, situacdes etc.) produzem praticas de “atencio soméatica” (na forma de investigacoes indicidrias
dos individuos no campo de suas “sensibilidades corporais negativas” na interagio com elementos do mundo) e,
com base nelas, formas de cuidado de si na vida cotidiana. Aqui, para além das quizilas (da atengfo a interagoes
antagonisticas), pensamos no campo mais amplo da dietética dos terreiros (que inclui também atencio a intera-
¢Oes sinergisticas), uma arte de ser cuidadoso para bem viver. Infelizmente, nio h4 espago para explorar aqui essa
dietética.
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Resumo:

Para levar a sério o que os terreiros tém a nos dizer sobre satde

Este artigo é resultado de um processo de pesquisa coletivo em torno da produgio de
satide e das préticas de cuidado 2 satide em comunidades de Candomblé e Batuque.
A pesquisa desenvolveu-se com base em entrevistas com liderancas de algumas
comunidades e em participagdes em atividades escolhidas por elas. Partindo de uma
discussio sobre o que pode significar “levar a sério” o que emergiu desses didlogos e de
algumas importantes razdes para fazé-lo, este trabalho mobiliza os materiais produzidos
nessa pesquisa em uma apresentagio de possibilidades da “economia ontolégica” de
cuidados 2 sadde em comunidades de terreiro.
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Abstract:

To take seriously what the terreiros have to say about health

This article is the result of a collective research process around the production of health
and health care practices in communities of Candomblé and Batuque. The research
was developed from interviews with leaders of some communities and participation
in activities chosen by them. Starting from a discussion about what it means to “take
seriously” what emerged from these dialogues and some important reasons for doing
so, this article mobilizes the materials produced in this research in a presentation of
possibilities of the “ontological economy” of health care in terreiro communities.
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