>
UniCEUB

Centro Universitario de Brasilia

PROGRAMA DE POS-GRADUAGAO
MESTRADO EM PSICOLOGIA E SAUDE

Candomblé e umbanda: caminhos terapéuticos afro-

brasileiros

Rodrigo Maciel Ramos



RODRIGO

MACIEL RAMOS

Candomblé e umbanda: caminhos terapéuticos afro-brasileiros

BRASILIA
2015

Dissertacéo apresentada no Centro
Universitario de Brasilia - Uniceub, como
requisito parcial de obtencdo do grau de
mestre em psicologia e saude.

Orientador: Dr. José Bizerril Neto



RESUMO

Ao se realizar um dialogo entre a psicologia e as ciéncias sociais, observamos que
as tendéncias hegembdnicas da psicologia apresentam pouca sensibilidade as
variagdes culturais de nagdes com cenarios multiculturais e hibridos, como o Brasil.
Assim, os canones exclusivamente eurocentrados da psicologia, como vem sendo
ensinados e praticados em ambientes académicos brasileiros ndo oferecem
atencédo a especificidade histdrico-cultural das realidades locais, e por isso, correm
o risco de atuarem como tecnologias de subjetivacdo ocidental. Por contraste,
esse estudo descolonizatério, pretende investigar formas de cuidado e caminhos
terapéuticos especificamente afro-brasileiros, como o candomblé e a umbanda,
gerados a partir da subjetividade social brasileira historicamente constituida, como
formas de atender as demandas de sofrimento e angustia da populagdo desse
territorio, composto em sua maior parte por descendentes dos negros africanos, e
dos nativos, indigenas. Essas tradicdes se apresentam como tecnologias de
subjetivagdo afro-brasileiras, onde o transe é uma experiéncia ritual, normal e
fundamental na organizagéo pessoal e na promogédo de saude dos sujeitos afro-
brasileiros. Ao contrario de outras leituras, psicopatologizantes, construidas a
partir das subjetividades sociais ocidentais. Tendo como referéncias a teoria da
subjetividade de Gonzéalez Rey e o paradigma da corporeidade de Csordas,
realizamos uma etnografia e dindmicas conversacionais com os adeptos do
terreiro Tumba Nzo Jimona dia Nzambi, no intuito de compreender os processos
de subjetivagdo afro-brasileira a partir da subjetividade social do candomblé de
angola e da umbanda e os beneficios para a saude. Como parte do processo de
investigacéo, enfatizamos a construgéo interpretativa e coletiva do conhecimento,
em uma aproximacado metodolégica apoiada na epistemologia qualitativa e na
observacédo participante, com a imersdo subjetiva, sensorial e corporal nas
celebragbes e na convivéncia cotidiana do terreiro, durante um periodo de 12
meses. Como o conhecimento e os saberes dos povos bantos, que deram origem
ao candomblé de angola se encontram em sua maior parte, ainda, no campo da
oralidade, tendo sido objeto de uma quantidade reduzida de estudos académicos,
em comparagao a outras nagdes do candomblé, essa dissertagdo também traz
acréscimos e realiza contribuicbes para a literatura académica acerca dessa
cultura.

PALAVRAS-CHAVE: psicologia, saude, candomblé angola, umbanda,
subjetividade afro-brasileira.
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INTRODUGAO

Por que se realizar um estudo académico sobre candomblé e umbanda,
em suas caracteristicas terapéuticas, no campo da psicologia, relacionando
subjetividade, saude e cultura?

A essa pergunta podemos desenvolver uma sucessdo de
posicionamentos, que talvez possam atrair a atengao do leitor a essa pesquisa, que
combina as estratégias de investigacdo da epistemologia qualitativa e da etnografia.
Em sendo realizada a partir da epistemologia qualitativa € também uma teorizagéo, e
uma construgéo coletiva do saber, realizada em conjunto com os adeptos do terreiro
Tumba Nzo Jimona dia Nzambi, onde pratica-se o candomblé de angola, rito Tumba
Junsara e também a umbanda'. Como estudo etnografico, complementa as
publicacdes sobre essa nagao do candomblé, derivada da cultura dos povos africanos
bantos, trazidos ao Brasil, pelos portugueses, ja na passagem do século XVI para o
século XVII, e cuja influéncia cultural abrange todo o territorio (Cossard, 2011).

Ao se estudar o sujeito2 afro-brasileiro representado por uma parcela
significativa da populag&o brasileira, encontramos diversos processos de subjetivagéo,
com implicagbes para saude psicologica, de dificil explicagdo para a psicologia
académica, e que por isso mesmo merecem ser investigadas mais a fundo.

Esse sujeito encontra na subjetividade social da matriz afro-religiosa
importantes referéncias para uma produgdo de sentidos subjetivos promotores de
saude. Compreender melhor estas referéncias e tornar este conhecimento mais
acessivel também é um dos propésitos dessa dissertagdo. E nosso desejo que o povo
brasileiro conhegca um dos seus maiores tesouros, 0s mananciais terapéuticos trazidos
a essa terra pelos povos africanos, e aprimorados com o auxilio dos povos indigenas.

Aprender a valorizar os recursos de saude presentes na cultura é parte do

processo de descolonizagao dos saberes académicos, seguindo o raciocinio de que se

! Alertamos ao leitor estudioso do candomblé e ao leitor estudioso da umbanda, que ndo encontrara aqui
nesse estudo, uma subjetividade social que trate essas duas culturas de forma distintas e independentes,
pois no terreiro Tumba Nzo Jimona dia Nzambi, se praticam os dois cultos, embora respeitando os
fundamentos de cada tradigéo, e vivenciando os ritos em agendas diferentes, ou seja, ndo se pratica um
candomblé “tragado”.

Como esse estudo buscou compreender os processos subjetivos e os beneficios na saude, a partir da
subjetividade social daquele terreiro, ndo encontramos, em especifico, um sujeito que tivesse as suas
producdes subjetivas centradas em apenas uma dessas duas tradigdes.

’ Essa dissertacédo esta apoiada no conceito de sujeito e subjetividade, da teoria de Fernando Gonzalez,
Rey (2003), com enfoque histérico-cultural, onde o sujeito emerge quando a pessoa assume um
posicionamento e produz sentidos subjetivos mediante a sua histéria vivida e nos diversos contextos em
que participa. Esse sujeito se constitui na relacéo entre a subjetividade social e a individual.



em terras ocidentais, a partir de suas subjetividades sociais, se desenvolveram
estratégias terapéuticas, como a psicologia, a medicina e outras disciplinas da saude
em resposta as suas demandas de sofrimento e angustia. Por aqui aprimoraram-se
caminhos terapéuticos afro-brasileiros como o candomblé de angola e a umbanda, que
pretendemos apresentar ao leitor, como uma etnopsicologia, dotada de estratégias
terapéuticas complexas e integrativas entre corpo, mente, sociedade e espiritualidade®.

E assim, pretendemos contribuir também para a promoc¢do de uma
psicologia académica mais sensivel a subjetividade social afro-brasileira, o que € um
fato raro. Pois, ao se observar a trajetéria da psicologia, como ciéncia, nota-se que ela,
a partir de sua expertise, vem se tornando, cada vez mais uma tecnologia de
subjetivagdo normativa ocidental (Rose, 2011).

Historicamente, a psicologia e a psiquiatria estudaram as religides afro-
brasileiras e os estados de transe de forma preconceituosa e nociva ao sujeito afro-
brasileiro, até o fim dos anos 50 (Almeida et al, 2007). Posteriormente, por influéncia da
antropologia social, atentou-se para o cuidado de se realizar um diagndéstico diferencial
perante as possiveis relatividades culturais existentes, principalmente no que se refere
aos estado de transe e possessdo. Isto freou a tendéncia “cientifica” de prejudicar o
sujeito afro-brasileiro, a partir de seus saberes e praticas. No entanto, o mal estava
feito, e o preconceito firmado, a partir do racismo, e também pelo interesse da medicina
psiquiatrica na retengdo hegemdnica do mercado da area de saude mental (Almeida et
al, 2007).

Tampouco, observamos posteriormente, por parte dos estudiosos
académicos da ciéncias de saude, o mesmo vigor em restaurar o equilibrio dessa
relacdo, uma vez que, como beneficiarios dessa hegemonia na area de saude mental,
manifestam pouca sensibilidade as expressdes terapéuticas populares. Essa
impressao é reforgada pela falta de estudos académicos na area de saude mental, bem
como nas ciéncias sociais que valorizem os conhecimentos dos povos africanos e
indigenas.

Atualmente, a partir de um debate estabelecido pelas ciéncias sociais, do

que seria cultura*, considerando o carater intrinsecamente hibrido dos sistemas

? Saad, Masiero & Battistella definem espiritualidade “...como um sistema de crengas que enfoca
elementos intangiveis, que transmite vitalidade e significado a eventos da vida. Tal crenga pode mobilizar
energias e iniciativas extremamente positivas, com potencial ilimitado para melhorar a qualidade de vida
da pesso0a”(2001, p.107).

4 . T - . , o . A
Um sistema simbodlico publico, cadtico, passivel de modificagbes a partir das experiéncias
intersubjetivas e de agéncias individuais e coletivas, se alterando entre uma constante disputa e um



culturais (Clifford,1999), a forte influéncia das culturas africanas e indigenas, na
composicdo de seu sistema cultural brasileiro, bem como a contribuicdo da teoria da
subjetividade, de Gonzalez Rey (2003,2004,2005b,2007,2010,2011,2005a) que
correlaciona, sujeito e cultura/sociedade®, questionamos se somente a psicologia
académica, fortemente centrada nos canones derivados das culturas ocidentais, seria
uma ferramenta de producdo de saude psicoldgica, suficientemente abrangente para
um cenario multicultural como o estabelecido no Brasil, a partir de sua subjetividade
social historicamente construida.

Esse estudo atenta para esse fato e busca apontar que ao se falar sobre
o sujeito afro-brasileiro, a psicologia ocidental e académica, deixa diversas lacunas a
serem preenchidas.

Como exemplo introdutorio, citamos a dificuldade da psicologia
académica em expressar os estados de transe, caracteristicos das religides afro-
brasileira, fora dos conceitos patoldgicos, definidores da normalidade ocidental, a partir
de seus manuais classificatérios, DSM V e CID.10 (Bizerril, 2007a).

E em uma situagao inversa ao pensamento moderno ocidental, acerca de
um individuo autonémo, soberano, autocentrado, e dotado de uma esséncia, concebida
como interioridade (Bizerril, 2014). Atentamos para o fato de que, em sendo os estados
de transe e alteridade, elementos centrais da construgdo subjetiva do sujeito afro-
brasileiro, a partir do candomblé e da umbanda, que se apresentam como experiéncias
de promog¢ao da saude e empoderamento pessoal, onde ha ganhos em sua vida social
e criatividade pessoal, o0 que se diferencia sobremaneira de um sintoma psiquiatrico
(Bizerril, 2007a).

Bem como o estilo de vida proposto pela comunidade de candomblé,
baseado na convivéncia coletiva cooperativa traz notorios ganhos a saude dos adeptos
(Gomberg, 2011). Baseada na subjetividade social dos povos africanos e indigenas.
Em contraponto a uma cultura capitalista, individualista (Caputo, 2012).

Considerando a versatilidade da teoria da subjetividade de Gonzalez Rey,
apesar de ndo ser uma ferramenta explicitamente criada para esse fim, pode ser uma
interlocutora relevante para a produgédo de conhecimentos de uma etnopsicologia afro-
brasileira. Entendemos que ela seja compativel a essa proposta de trabalho, a partir do
entendimento de que o caminho terapéutico adotado pela linha teoria da subjetividade

consenso provisorio. E, ndo esgotavel em suas fungdes comunicativas, mas também, composto por um
universo de praticas sensoério-motoras (Bizerril, 2014).

*E propde que a producdo de sentidos subjetivos gerados por essa relagdo pode ser ou ndo promotora
de saude (Gonzalez Rey, 2011).



€ o de situar o sujeito como gerador de novos sentidos de seu percurso historico, e
sociedade/cultura onde esta inserido.

Para a concretizacdo de nossa pesquisa adotamos um caminho
diversificado, e pouco usual, em um estudo de psicologia, porém necessario, para se
contextualizar o candomblé e a umbanda, como sendo uma etnopsicologia afro-
brasileira. Através da teoria da subjetividade de Gonzalez Rey, que nos permitiu a
realizacdo de um amplo e complexo dialogo, entre a psicologia, a antropologia social, a
sociologia, as religides afro-brasileiras, a filosofia e a historia, legitimando um espaco
de agao da psicologia, como disciplina passivel de dialogo com outras ciéncias sociais.

A diversidade de caminhos usados para a composicédo dessa dissertacao,
foi necessaria, como forma de cobrir a distdncia que separa a psicologia académica
das expressdes populares de psicologia.

Esperamos que, ao final dessa leitura, o leitor possa compreender o
candomblé e a umbanda como caminhos terapéuticos afro-brasileiros passiveis de um
debate académico como uma expressao etnopsicologica afro-brasileira.

Iniciamos a discussdo, no capitulo 1, nos apoiando na teoria da
subjetividade e a corporeidade, e articulando esses conceitos a literatura disponivel
sobre religides afro-brasileiras, sobre um sujeito afro-brasileiro, subjetivado a partir do
contexto cultural do candomblé e/ou da umbanda, tradi¢des culturais de origem
africana e indigena, originais do territorio brasileiro, e que vem, através do tempo
sofrendo ataques sistematicos, e sendo relegadas ao esquecimento, por um processo
de ocidentalizagcdo implacavel, realizado a partir das instituicbes mantenedoras do
colonialismo de poder e saber. E como esse sujeito afro-brasileiro esta historicamente
posicionado em uma trincheira em defesa de suas tradigdes. Inclusive contra uma
psicologia ocidental que historicamente patologiza seus modos somaticos de atencao®,
ou desqualifica seus processos terapéuticos, como praticas primitivas e fetichistas.

Passando ao capitulo 2, complementamos ao leitor, uma leitura basica
sobre o processo de formagao do candomblé de angola, contextualizando a discusséao,
entre a literatura e a oralidade, a partir dos conhecimentos de Tata Ngunze’tala, uma
vez que a maior parte dos textos encontrados tratam sobre o processo formativo do

candomblé keto’. Contextualizamos a ligacdo entre candomblé de angola e umbanda,

6 Segundo Csordas (2008), sdo maneiras culturalmente especificas de prestar atengdo com o corpo e
nos corpos dos outros.

" Talvez o problema da falta de visibilidade dos trabalhos referidos ao candomblé angola (dentro os
quais se pode contar as contribuicbes de autores como Jocélio Teles dos Santos, Gisele Cossard,
Marcio Goldman, Renato da Silveira e Ordep Serra) se deva aparentemente a falta de interesse social, e



no terreiro, como cultos aos ancestrais, tipico dos povos bantos. Bem como
complementamos o argumento de que o candomblé de angola e a umbanda séo locais
privilegiados de estudo de um “lado B” da subjetividade social brasileira historicamente
construida, e consequentemente de uma “etnopsicologia” afro-brasileira constituida em
resposta as demandas de sofrimento e angustia dessa sociedade.

E em um segundo momento, introduzimos uma breve no¢do de mundo e
de ser humano dos povos bantos, necessarios para se entender os processos de
subjetivagao e as produgdes de sentidos subjetivos gerados a partir dessas culturas.

No capitulo 3, levamos o leitor a um debate, ainda a partir da literatura,
mas ja bastante influenciado pela nossa pesquisa de campo, sobre a terapéutica do
candomblé de angola e da umbanda, como caminhos terapéuticos construidos a partir
de uma subjetividade social afro-brasileira, em resposta a uma demanda historica de
sofrimento e angustia dessa populagdo. Ja que a literatura e o campo apresentaram
diferengas significativas nas concepgdes de saude, dividimos a discussdo em duas
partes. E assim apresentamos, nesse capitulo, o tépico primeira parte da concepg¢ao
de saude onde elaboramos a maior parte dos conceitos a partir da literatura. E
deixamos para a segunda parte da concepgao de saude, no capitulo 5, que se trata
de uma construgdo coletiva do conhecimento, um retorno a discuss&o, ja com um olhar
mais especifico e centrado na subjetividade social singular do terreiro Tumba Nzo
Jimona dia Nzambi.

O capitulo 4 deve interessar mais a um leitor académico, pois trata sobre o
meétodo, instrumentos, participantes, local e composicdo do cenario de pesquisa.
Cabendo um interesse especial para a mesclagem de metodologias usadas nesse
estudo, o método construtivo-interpretativo derivado da epistemologia qualitativa, e a
observacao participante, tipica das etnografias. Através da qual pudemos apontar para
uma outra direcdo, do desenvolvimento da psicologia como uma ciéncia passivel de
dialogo com as ciéncias sociais, € do estudo dos processos subjetivos e de produgao
de saude correlacionando as subjetividades individuais as sociais.

O capitulo 5, o mais extenso, e cremos 0 mais interessante, apresenta ao
leitor o conteddo propriamente dito da pesquisa de campo, referindo-se ao
conhecimento produzido pelo campo, em parceria com os adeptos do Tumba Nzo

Jimona dia Nzambi.

a um racismo epistémico, o que dificulta que o estudioso iniciante no assunto, encontre esses textos.
Agradeco a Wanderson Flor do Nascimento (comunicacéo pessoal, 2015), por esta sugestao.



Partindo da concepgéao singular de saude do terreiro, apresentamos como
os adeptos desse terreiro se relacionam com o mundo contemporaneo. Essas religides
se atualizam, e sdo pontos centrais em suas producdes de saude, a partir de processos
de subjetivagao afro-brasileiros, portanto, caminhos terapéuticos afro-brasileiros.

E ainda no capitulo 5, afirmamos que, apesar de apresentarem uma
epistemologia oposta a psicologia ocidental, moldadas em subjetividades sociais
distintas, psicologia ocidental e “etnopsicologia” afro-brasileira sdo tecnologias de
subjetivagdo que podem ser complementares. Demonstramos isso a partir dos relatos e
da compreensdo dos processos de subjetivacdo dos adeptos que fizeram ou fazem
usos de ambas tecnologias, extraindo beneficios para a produg¢ao de saude.

E assim, desejamos ao leitor, a partir desse estudo, um dialogo® e uma
reflexdo fértil sobre essa tematica.

Da maneira como os adeptos do candomblé de angola saudam: Kiua!
Pambu Njila® Que se abram os caminhos, a fim de que essa dissertacéo alcance seus
propésitos, sendo seu objetivo: compreender os processos de subjetivagao realizados
através da subjetividade social do candomblé de angola e da umbanda, como
caminhos terapéuticos afro-brasileiros e a influéncia dessas culturas na saude dos

sujeitos afro-brasileiros.

¥ Contatos podem ser feitos através desse email: rodrigomago@uol.com.br

9 - o . .
Essa saudacao ritual serve como ponto de abertura para as ceriménias religiosas do candomblé de
angola, sendo Pambu Njila, o nkisi guardido, protetor, bem como o senhor dos caminhos.



1.CANDOMBLE E UMBANDA
O Lado Afro-Brasileiro Escondido da Subjetividade Social Brasileira

A subjetividade social brasileira’® é decorrente do encontro, e do choque,
muitas vezes violento, entre as diversas etnias, seus descendentes e suas culturas,
que compdem atualmente essa sociedade. Dentre as quais, historicamente,
destacamos as etnias subjugadas, afro e indigenas, e a etnia branca do colonizador
ocidental europeu, em sua maioria, portuguesa.

Devido a uma hegemonia cultural europeia, o Brasil herdou instituicoes
administrativas, académicas e religiosas, que participaram na constituicdo histérica das
configuragdes da subjetividade social brasileira. Estabeleceu-se uma hierarquia entre
elementos culturais mais valorizados, como os saberes e as praticas ocidentais, e
outros elementos culturais menos valorizados, como os saberes e praticas afros,
relegadas a marginalidade.

Em um processo imigratorio marcado pela violéncia colonial, chamado de
diaspora africana, chegaram ao Brasil, negros africanos, de diversas nagdes: "...angola,
congo, jeje (eué), nagd (termo com que os franceses designavam todos os negros de
fala yoruba, da Costa dos Escravos), keto, ijexa" (Bastide, 1958/2001, p. 29). Com o
passar dos anos, muito dessas culturas foi incorporada a subjetividade social brasileira,
espalhando-se pelo territorio brasileiro afora, a negritude, presente no habitus'" do
brasileiro, de forma singular, em maior ou menor grau. Uma forma de posicionar-se no
mundo, que se remete a uma corporalidade especifica, observada no gingado, nos
trejeitos, linguagem, na danga, no artesanato, na culinaria, no conhecimento dos

nkisis/mukisis'? e orixas'®, na forma de expressar-se e identificar-se como brasileiro.

10 O conceito de subjetividade adotado nesse estudo é descrito no trabalho de Fernando Gonzalez Rey
(2011, p. 30), sendo introduzida a partir dos trabalhos de L.S. Vygotsky: “A subjetividade, nesta
aproximacéo, € definida ndo apenas como organizagéo intrapsiquica individual, mas como produgao
diferenciada e simultdnea de sentidos subjetivos em dois niveis estreitamente relacionados entre si: o
individual e o social”.

11 O conceito de habitus foi introduzido por Marcel Mauss e posteriormente reelaborado por Pierre
Bourdieu, e definido por ele “[...] como um sistema de disposicbes duraveis e transponiveis que,
integrando todas as experiencias passadas, funciona a cada momento como uma matriz de percepcoes,
de apreciagbes e de agdes — e torna possivel a realizagéo de tarefas infinitamente diferenciadas, gracas
as transferéncias analdgicas de esquemas [...] (Bourdieu, 1983b, p. 65 apud Setton, 2002)

12 5 . o . Lo . ]

A fim de facilitar nossa pesquisa usaremos a denominagdo mais usual, candomblé de angola e o
termo nkisi. Sendo que nkisi/ mukisis se referem as deidades do candomblé congo-angola, o termo nkisi
e seu plural miukissi sédo de origem congolesa (bacongo, kioko), e mukisi (mukixi) e seu plural akisi (akixi)
sdo de origem angolana (quimbundo). Essas terminologias ndo correspondem as atuais nagdes de
Angola e Congo, mas sim aos antigos reinos de Kongo e Ngola. Ambos localizados nos atuais Congo,
Angola e Zaire, concomitantemente.



Os negros africanos, em sua maioria, vieram como escravos, desprovidos
de tudo o que compde uma cidadania, a sua liberdade de ter um nome (uma vez que,
eram rebatizados com nomes cristdos, por aqueles que os escravizaram), terem
direitos civis, possuir bens materiais, expressar sua cultura e praticar sua religiao. Mas
em realidade, entre a populagdo escravizada, haviam pessoas de todos os estratos
sociais: reis, rainhas, princesas e principes, sacerdotes/terapeutas/feiticeiros,
agricultores, pastores, ferreiros, etc. E que trouxeram com elas muitas riquezas de
saberes, de culturas, de praticas religiosas e de cura, agricultura e culinaria, arte,
filosofia e sistemas administrativos (Finch 1ll, 2009). Sistemas culturais avangados e
complexos foram trazidos como carga indesejada, e combatidos pelo portugués, pois
poderiam fortalecer as etnias dominadas. O unico desejo do colonizador era possuir
mao-de-obra escrava para suas lavouras (Nobles, 2009) e trabalhos domésticos.

Para evitar o fortalecimento e a unido entre os escravizados (Verger,
1999/2012; Silva, 2005), as tribos e etnias eram separadas e antigos rivais eram postos
para trabalhar em uma mesma lavoura, dividir a mesma senzala, de forma a criar
conflitos e desunido entre os escravos, na tentativa de enfraquecer qualquer
movimento de resisténcia cultural conjunta. No entanto, como a desgragca em comum
se mostrou um forte motivador para eventuais associagdes e conciliagdes, foi adotado
como politica de governo, e como forma de gerar conflito, e reavivar antigas rivalidades,
o incentivo aos batuques, manifestacbes culturais das diversas nagdes, visando
restaurar a identidade tribal e étnica. Ainda apresenta Verger, um texto do conde dos
Arcos, sétimo vice-Rei do Brasil sobre o assunto:

Batuques olhados pelo Governo sdo uma cousa, e olhados pelos Particulares da Bahia
sdo outra diferentissima. Estes olham para os batuques como para um ato ofensivo dos
direitos dominicais, uns porque querem empregar seus escravos em servico Uutil ao
domingo também, e outros porque os querem ter naqueles dias ociosos a sua porta, para
assim fazer parada de riqueza. O Governo, porém olha para os batuques como para um
ato que obriga os negros, insensivel e maquinalmente, de oito em oito dias, a renovar as
idéias de aversao reciproca que lhes eram naturais desde que nasceram, e que todavia se
vao apagando pouco a pouco com a desgraga comum; idéias que podem considerar-se
como o garante mais poderoso das segurancgas das grandes cidades do Brasil, pois que se
uma vez as diferentes nagdes da Africa se esqueceram totalmente da raiva com que a
natureza as desuniu, entdo os de Agomés vierem a ser irmédos com os Nagds, os Gegés
com os Haussas, os Tapas com os Sentys, e assim os demais; gravissimo e inevitavel
perigo desde entao assombrara e desolara o Brasil. E quem duvidara que a desgraga tem
o poder de fraternizar os desgragados? Ora pois, proibir o Unico ato de desunido entre os
negros vem a ser o mesmo que promover o Governo indiretamente a unido entre eles, do
que nao posso ver senao terriveis consequéncias (Verger, 1999/2012, p. 21).

13 Orixas sao as deidades afro, no candomblé nagd/keto. Como essa pesquisa foi realizada em sua
totalidade no terreiro Tumba Nzo Jimona dia Nzambi, a casa dos filhos e filhas de Deus de Tata
Ngunze'tala, onde se realizam cultos aos nkisis do candomblé da nagdo Angola, mas também umbanda,
que usa o termo orixas, por vezes, serdo adotadas essas duas nomenclaturas.



Mas, de forma contraria aos desejos governamentais, essa politica surtiu o
efeito colateral de preservar a cultura religiosa negra, difundindo-a entre as diversas
nagcdes que se reagrupavam nos engenhos e fazendas, e nas cidades em formagao.
Essas etnias uniram-se e sincretizaram seus conhecimentos formando os primeiros
candomblés rurais, e posteriormente as primeiras casas de candomblé.

A existéncia de poucos médicos no Brasil acabou por favorecer as praticas
de cuidado a doentes originarias da cultura negra e indigena, os candomblés (Mota&
Bonfim, 2011). Encontramos também a denominagao calundus para os cultos de matriz
africana antecessores as casas e terreiros de candomblé (Silva, 2005).

No decorrer do processo historico, apesar da perseguigdo inglesa ao
trafico negreiro, e com a sua continuidade informal através do intercambio mercantil
Bahia- Costa dos Escravos, que constituia um lucrativo negocio, envolvendo o
escambo de fumo e cachaga, por méo de obra escrava. Esse comércio clandestino
com o reino de Daomé, em guerra com os povos yorubas, acabou por trazer ao final do
periodo de escraviddo, grande numero de escravizados da etnia nagb/keto, que com
suas crengas viriam a compor a estrutura dos mais conhecidos cultos de candomblé,
localizados em Salvador, onde ha predominancia desse rito.

Anteriormente, a predominancia das etnias trazidas ao Brasil, no periodo
colonial, era em boa parte de africanos escravizados trazidos da regido de Congo-
Angola, povos bantos, muito numerosos no Brasil, e dispersos pelo Brasil afora (Silva,
2005).

E impossivel verificar com precisdo, de que forma se procedeu a formacéo
dos candomblés, divididos entre diversas nagdes, que cultuavam nkisis e orixas
diferentes, uma vez que a maior parte dessa historia foi passada de forma oral entre as
geragdes e muito disso se perdeu, ao longo do tempo. No entanto para Adolfo (2010),
a primazia e prestigio obtidos pelos candomblés nagé/keto, acabaram por moldar a
estrutura de cultos de outras nagdes, inclusive do candomblé de angola, tornando-as
mais afeitas ao que o imaginario social esperava encontrar em um culto de candombilé.

O conhecimento trazido pelos africanos ao Brasil fundamentou a criagéo
das primeiras casas de candomblé, na Bahia, no inicio do século XIX, e representaram
uma forga de resisténcia, das identidades africanas, a opressao colonialista e também
serviram como guardides da cultura africana.

O termo candomblé tem significados difusos, podendo significar “casa de
negros” dando origem ao termo, as palavras kiandombe (negro), do quimbundo,
acrescido de ilé, do yoruba (Theodoro, 2008).



Sendo um ponto de apoio cultural, reminiscente das culturas africanas, o
conhecimento “guardado” nos terreiros de candomblé poderia adicionar muito mais a
composicdo singular do Brasil como nagdo multicultural e multirracial, se ndo fosse o
racismo ainda existente em locais chave da sociedade, como a academia e as religides
cristds majoritarias. Em uma situagcdo que nos faz reviver a diaspora africana, e a
desqualificacdo dos saberes de outras etnias que nao as ocidentais nesses ambientes,
como também da populagao indigena, nativa do territorio brasileiro.

Ha indicios de que se uniram, negros e indios na resisténcia ao europeu
(Barros, 2004). O indio com maior conhecimento da terra, auxiliou na fuga e na criagéo
de quilombos, em locais onde o branco dificilmente os encontraria .

Essas duas influéncias culturais, afro e indigena, fazem parte da
subjetividade social constituinte desse territorio chamado Brasil e sdo encontradas em
maior ou menor grau em toda a extenséao territorial. Sendo que, devido ao dominio
hegemonico do povo conquistador, europeu, algumas influéncias foram absorvidas com
mais facilidade, como a culinaria, a agricultura, a musica e o artesanato e outras
recalcadas, delegadas a marginalidade, como as religides afro-brasileiras, que
permanecem submersas e sdo consideradas exoticas, mesmo para uma populacido de
aproximadamente 52% (cinquenta e dois por cento) de descendentes afro (negros ou
pardos) ou indigenas, segundo os dados oficiais do censo demografico de 2010 (IBGE,
2012).

O maior esforgco em destruir e dominar as etnias indigenas e africanas,
recai no campo do sistema cultural, filosofico e religioso (Silva, 2005) somados ao
exterminio em massa e a expansao territorial, que desaloja aldeias e quilombos. Sendo
as religides afro-brasileiras eixos componentes de configuragbes da subjetividade
social e da identificacdo de um povo com a sua ancestralidade. Em se perdendo sua
histéria, um povo perde também sua identidade, e os saberes que os aglutinam em
praticas coletivas, com influéncias em suas configuragdes subjetivas.

Quando consideramos o candomblé e os quilombos do Brasil, € importante perceber que,
acima de tudo, os portugueses temiam o poder do espirito africano, tal como refletido no
quilombo e na pratica do candomblé. Ao reconhecer que o significado do que é ser
africano (um espirito vivo consciente e cognoscivel) se alimentava de forma livre e
continua nos quilombos, a presenga e a pratica do candomblé estabeleceram um
poderoso contraponto a socializagdo e ao racismo brancos (portugueses). Aquilo que os
africanos consideravam a base de sua humanidade exigia a destruicdo dos quilombos e o
descarrilhamento da relacédo africana com Deus (candomblé). O significado intrinseco que
nossos ancestrais atribuiam aos seres humanos tinha de ser descarrilhado
(desafricanizado) para que os africanos fossem escravizados . O processo de

"0 argumento de Nobles (2009) é pertinente quanto a desagregagéo de uma psique afro como parte da
prtica colonial de escravizar. Por outro lado, ja havia escraviddo na Africa, e povos africanos vendendo
aos europeus 0s seus prisioneiros de guerra, o que torna toda a questdo mais complexa e menos



descarrilhamento continua sob o disfarce do embranquecimento e das atitudes conflitantes
com respeito ao candomblé (Nobles, 2009, p. 295).

As religides afro-brasileiras, que tiveram origem nos saberes e
experiéncias dos africanos escravizados, atravessando um periodo de
aproximadamente 400 anos de escraviddo e 500 anos de histéria, ainda enfrentam
uma forte resisténcia cultural, sofrendo pressdo das forgas sociais hegemodnicas,
principalmente da religides cristas, trazidas como elemento cultural do branco europeu
dominador.

Causando ainda hoje, uma forma de opressao social, que constrange as
pessoas a nao expressarem suas identidades culturais afro, nos seus empregos e até
mesmo na escola, que deveria ser laica (Caputo, 2012). Sentimento de autodefesa,
que nos faz refletir sobre esse efeito nas estatisticas nacionais de pertencimento a
religibes afro, mencionadas acima, pois baseiam-se na auto-declaragdo, sendo
possivel que mais pessoas frequentem os terreiros e pratiquem as religides afro do que
se declarem oficialmente como adeptas destas religides. Isso apesar da constituicdo
brasileira assegurar o direito a diversidade religiosa desde 1988. Talvez a forga das
configuragdes subjetivas que favoregam o racismo seja tdo grande, apds 400 anos de
escravidao, que apenas o poder que uma lei exerce n&o seja o suficiente para coibi-lo e
transforma-lo.

O problema da pertencga religiosa afro-brasileira demanda ainda um outro
questionamento, inspirado na teoria ator-rede, de Bruno Latour (2012), sensivel as
controvérsias sobre a composigdo dos grupos sociais. Ao se fazer um rastreamento de
gquem sdo os adeptos das religides afro no Brasil, como se deve proceder? Somam-se
somente os iniciados, ou inclui-se as pessoas simpaticas, e/ou com demandas
esporadicas que procuram os terreiros para causas perenes? Qual seria o real numero

representativo?

Subjetividades/corporeidades Afro-Brasileiras

Em se falando sobre um sujeito afro-brasileiro e sua cultura, entendemos
gue isso supera a cor de sua pele, a qualidade da sua culinaria, artesanato, agricultura
e musicalidade, pois, além disso, ele possui uma identificagédo filoséfica, psicologica,

religiosa, ancestral com a Africa. Esse sujeito tem, na religido afro-brasileira, o eixo

passivel de uma leitura maniqueista.



central de seu modo de vida e sistemas de valores, que como dito acima esta presente
em seu habitus, e em sua corporalidade.

O corpo, sendo o sujeito da cultura (Csordas, 2008), é trespassado por
diversas identificacdes internas e externas, compondo uma tematica complexa, e nao
estavel, uma vez que a pessoa possui varias identidades, nem sempre conciliaveis a
opinido externa. Ou seja, algumas identidades nas quais nos reconhecemos podem
n&o ser aceitas pelo meio social, e vice-versa (Hall, 2006).

E portanto, ainda que a cor da pele seja um elemento central da l6gica das
identificagbes raciais, em sociedades racistas, resultantes da experiéncia colonial, é
possivel ser um sujeito afro-identificado e possuir outro tom de pele.

A partir da leitura dos trabalhos de Merleau-Ponty (1945/1996,1995/2000),
percebemos que os modos de organizagdo da percepgao e da motricidade, por ele
denominados de esquema corporal, constituem a nossa presenca individual e

intersubjetiva no mundo.

O corpo esta fundamentalmente ligado a representacdes de espacialidade e
temporalidade. Essa relagdo com espaco e tempo é uma pré-condigdo da relagdo do
sujeito com os objetos. O ponto de Marleau-Ponty é que nés apreendemos a ideia de um
espago externo apenas através de certas relagbes que temos com nosso corpo ou
esquema corporal. Sua sugestdo é que nds desenvolvemos habilidades motoras € um
sistema de agdes possiveis ou projetos corpéreos abrangendo a extenséo e o espectro de
possibilidades que vao de nossa subjetividade ao ambiente externo. (Grosz,1994 p. 90,
tradugao nossa).

Essa nogdo de sujeito, que experimenta o mundo através de um corpo
historicamente construido, foi ampliada pela proposta metodoldgica de Csordas (2008),
que apresenta o corpo como sendo o sujeito da cultura.

Os argumentos acima, de inspiragdo fenomenoldgica, levam a uma outra
leitura possivel das subjetividades afro-brasileiras. O praticante de candomblé e de
umbanda, a partir de sua vivéncia ritual, se envolve em um cosmos e em uma
subjetividade social afro-brasileira e, a partir deles, se ressignifica. Em rituais coletivos,
onde ocorrem estados de transe, incorporacdes de entidades, como pretos velhos,
caboclos, exus, pombajiras, e manifestagdes de nKkisis, e que aproximam o adepto de
candomblé e de umbanda a um aspecto do sagrado ligado as culturas afro-indigenas,
modificando seu modo de pensar, ser e estar no mundo, a partir de uma sintonia e
identificacdo com as ancestralidades dessas etnias.

O transe € uma experiéncia ritual coletiva, uma reorganizagdo temporaria
da corporalidade e da subjetividade, que desempenha um papel central, mas n&o
exclusivo na constituicdo da identidade religiosa afro-brasileira, em seu habitus e na



percepcao do mundo, religando-o a um espacgo-tempo ancestral africano ou amerindio.

Gerando uma produgao de sentidos subjetivos singulares, a partir da forma
como a realidade € construida, coletivamente. Com isso ndo queremos dizer que os
nkisis, orixas e demais entidades sao invencdes culturais, mas que se somam ao
ambiente e a atmosfera criadas para recebé-los, em locais onde eles sao legitimados
como agéncias (Sanci-Roca, 2009). E que cada pessoa se sente corresponsavel pela
manifestacao e incorporacao das entidades protetoras e das curas por elas realizadas.

Além disso o tempo e a dedicacédo do povo de terreiro aos cultos, marcam o
corpo dos adeptos, sendo que as situacdes vivenciadas, as emocgdes sentidas, as
conversas travadas, nesse espaco, influenciam a percep¢ado, os sentidos e modo de
tomada de decisbes, formulando e reformulando constantemente, sua sensibilidade. O
que nos parece estar de acordo com o entendimento de autores (Merleau-Ponty,
1995/2000; Serres, 2004; Leder, 1990) que estudam a fenomenologia a partir do corpo,
sobre o0 modo pelo qual as experiéncias vividas direcionam a subjetividade.

Aquilo que ela nao vé, é por razdes de principio que ela ndo vé, é por ser consciéncia que
ela ndo vé. Aquilo que ela n&do vé, é aquilo que nela perpassa a visdo do resto (como a
retina € cega no ponto onde se irradiam as fibras que permitirdo a visdo). Aquilo que ela ndo
vé, é aquilo que faz com ela veja, adesdo ao Ser, sua corporeidade, s&0 o0s meios
existenciais pelos quais 0 mundo se torna visivel, € a carne onde nasce o objeto. (Merleau-
Ponty, 2000[1964] p. 225).

Merleau-Ponty ao se referir que aquilo que nos esta invisivel, o esta, por
estar tdo proximo de nds, sendo a nossa constituicdo subjetiva, nos possibilita fazer
uma ponte com a Teoria da Subjetividade de Fernando Gonzalez Rey (2004, 2005a,
2005b, 2007, 2010, 2011), uma vez que a subjetividade se define a partir de uma
producao de zonas de sentido, e em uma intersubjetividade, através das configuragdes
subjetivas, nas quais o sujeito esta implicado, na compreensao das emogdes ou no
modo como se manifesta, a partir de suas acgdes, ou reacdes.

Pensando na forma como essa relagdo entre o sujeito e sua produgao de
sentidos, acontece no contexto social do candomblé e da umbanda, entendemos que
ha uma troca, e uma negociagdo constante entre o adepto, as entidades, as
divindades e a comunidade. Em que estdo em jogo, diversos elementos que
constituem as configuragdes subjetivas do terreiro.

Em vez de individuos separados, pessoas multiplas (Rabelo et al, 2002)
formadas ao mesmo tempo pelo eu e por todas as agéncias espirituais com quem
estabeleceu relagdes rituais reguladas, que se atualizam periodicamente no transe e
em outras tantas atividades rituais. Essa intersubjetividade corporal, trangada através



da cultura do candomblé e/ou umbanda, forma uma no¢do de mundo e de
agenciamento espiritual que orienta suas vidas individualmente e coletivamente, em
todos os aspectos, rituais e cotidianos, com forte implicagao para a saude.

Isso € um fator importante na constituicao identitaria pessoal e coletiva, o
sujeito ativo que é convocado a servir ao grupo ao mesmo tempo em que é servido por
esse, havendo uma relagdo de autonomia e dependéncia coletivas (Rabelo, 2014).
Sendo o sucesso do ritual e dos encontros resultado da unido de todos. A organizagao
dos espagos onde se realizardo as curas, os aconselhamentos, a doacido de
nguzu/axé'®, o compartilhamento do alimento ofertado as entidades e consumido por
todos.

Na producdo de sentidos, apresenta-se a possibilidade de doar-se ao bem
comum coletivo, como uma forma de produgdo de saude, de equilibrar a
muntué/mutué’®, através do nguzu distribuido pelas entidades, e nkisis, através dos
médiuns rodantes.

Porém, ao mesmo tempo em que se reconecta a esse espago-tempo, o
terreiro, que os situam em uma subjetividade afro-indigena centrada, os adeptos
também habitam um espaco capitalista, ocidental.

A configuragdo dos lugares que habitamos demanda certos modos de ajustamento
corporal, reforcando e naturalizando padrbées de acdo e interagdo (com base em
diferencas de classe, género, geracdo, etc.); assim como as disposicbes e técnicas
corporais socialmente constituidas revelam os lugares como contextos adaptados a essas
mesmas habilidades corporais e as classificagbes ou ideias estereotipadas que elas
corporificam (Rabelo, 2005, p.13.).

Durante muito tempo as subjetividades sociais que possibilitavam a
identificacdo do sujeito com a sua ascendéncia afro ou Indigena foram tratadas como
identidades marginais, portanto inferiores as referéncias culturais do que Lélia
Gonzalez (2008) ironizou como a "excelentissima" cultura ocidental.

Ainda hoje, os candomblés permanecem como espago de luta contra as
desigualdades raciais, e guardides da memoria ancestral afro e indigenas, de onde

15 Forga vital chamada de nguzu, no candomblé de angola, e axé, na umbanda e candomblé keto,
provém do mundo espiritual, nkisis, orixas, e entidades, sendo a base de toda a liturgia e terapéutica das
religides afro-brasileiras, durante os rituais os orixas/nkissis oferecem, ou disponibilizam essa forga vital
para os adeptos. Uma discussdo mais elaborada é tragada a frente no tépico Concepgao de saude no
candomblé.

16 Muntué/Mutué foram conceitos apresentados por tata ria nkisi Ngunze'tala, sendo que mutué, sem o n,
é a palavra em quimbundo para cabeca e que muntué deve corresponder a um pronudncia étnica do
terreiro estudado, e a qual adotaremos em nosso trabalho, como forma de valorizar essa subjetividade
social singular. Na segunda parte dessa dissertacédo, capitulo 5, que corresponde a construcédo coletiva
do conhecimento, entendemos que a muntué, se refere a consciéncia individual do ser, a sua mente, € a
sua cabeca fisica, mas, possui uma conotacao espiritual também, transcendente, pois ela se mantém
igual, mesmo apds a morte fisica.



emergem mensagens do plano invisivel para o visivel. Mesmo através da sistematica
tentativa de aniquilagdo cultural africana e indigena, encontrou-se uma forma de
comunicagcdo e de resisténcia cultural, os ancestrais incorporam em seus filhos,
mantendo a tradigao cultural.

O racismo ainda é visto e sentido, nessas paragens, e esse sentimento
anti-africano e anti-indigena traz consequéncias a formagédo das subjetividades dos
praticantes dos cultos afro-brasileiros. Mas, mais do que isso, 0 sujeito praticante do
candomblé e da umbanda pode estar buscando uma harmonizagdo com elementos

mais naturais'’ do que uma vida capitalista, industrializada e individualista.

Com a “entrada” para o candomblé, a alienacao social e individual é substituida por uma
‘nova consciéncia de si” revelada pela teogonia proposta. Seu carater mitico e
transcendente oferece e aprisiona o individuo num campo explicativo que restabelece a
sua unidade interior e o devolve, confiante, ao mundo exterior, por meio desta outra
“racionalidade” que o instrumentaliza a suportar, a se confrontar ou se adequar a
“irracionalidade” e as contradicdes da sociedade abrangente (Carneiro & Cury, 2008, p.
101).

A citacdo acima repercute em uma compreensdo do que o praticante de
religides afro-brasileiras no reminiscente espaco afro-brasileiro podera ressignificar sua
historia pessoal, a partir de sua ancestralidade. Em um espaco em que se atua um
outro tipo de campo terapéutico, medicinal, psicolédgico, social, ndo dicotémico, ao
contrario do ponto de vista dualista ocidental.

O Candomblé, a Umbanda e a Academia

Percorrido esse breve trajeto sobre a formacédo da subjetividade social
afro-brasileira apresento, finalmente a tematica que se pretende tratar com esse estudo.

Minha hipétese inicial, formulada a partir do estudo da literatura disponivel
sobre religides afro-brasileiras, € que as subjetivagdes, vivenciadas a partir do corpo,
decorrentes da relagdo com a cultura do candomblé e da umbanda, e seu cosmos
africano e amerindio propiciam a esse sujeito uma reconfiguragdo de sua subjetividade
com implicagbes em sua saude. Pretendo investigar esta possibilidade a partir de um
dialogo com a teoria da subjetividade e o paradigma da corporeidade.

Alguns exemplos dessa situagao sado evidenciados pelas histérias de vida

17 Adoto aqui o termo natureza, ciente da controvérsia de que o tema suscita discussdes, sobre o que
seria um ambiente natural, seguindo o entendimento de Aderbal Moreira (2008) de que o candomblé,
bem como outras religibes de matrizes afro-brasileiras possuem essa identificagdo de religibes da
natureza, florestas, pois delas retiram seus axés, oferecem seus ebds e segundo sua cultura é o local
onde habitam os orixas e os encantados.



analisadas por Monique Augras (1983/2008) e por Miriam Rabelo (2005, 2014).
Pessoas com diversos problemas de saude, sdo curadas a partir da iniciagdo no
candomblé. Situacdes em que os transtornos mentais aparentes, se explicam como
situacdes em que o orixa'® indica a necessidade de iniciacdo do sujeito no candomblé.

O que, em um sistema de pensamento biomédico, poderia caracterizar um
transtorno com eventuais direcionamentos, como medicalizagdo psicotropica,
tratamento clinico, chegando até a internacéo, se apresenta como um periodo normal
de iniciagdo ao culto do candomblé (Rabelo, 2005; Bizerril, 2007a, 2014).

A iniciagdo ao mesmo tempo em que permite superar essas experiéncias mais dolorosas,
da continuidade ao processo de abertura e sensibilizagdo do corpo ao orixa, dono da
cabeca. As experiéncias de ritmo indistinto caracteristicas dos primeiros eventos de
possessao transformam-se cada vez mais em movimentos ritmados especificos que, em
sintonia com a musica, desenham (e marcam no chao) o lugar do orixa. Esse é um
processo delicado que exige boa dose de submiss&do do novico. A iniciagdo é perpassada
de imagens de renascimento e é na posi¢do subordinada de crianga — cercada por
demandas claras e com pouca margem de manobra, i.e, envolta por um contexto que a
primeira vista comporta pouca ambiguidade e exige respostas inequivocas — que a iad
ingressa no universo religioso do candomblé (Rabelo, 2005, p. 18).

Apos a iniciagdo, como veremos mais a frente e com um estado de transe
contextualizado a partir de um sistema cultural, em um espago e tempo adequados
para sua ocorréncia, a manifestacdo completa da nkisi ou orixa se da na maior parte
das vezes, em estado de inconsciéncia do sujeito. Ou em casos de incorporagédo de
entidades, mais tipicos da umbanda, mas também encontrados no candomblé, como
veremos, nos relatos colhidos, ocorre uma sensacdo de alteridade, e que
subjetivamente pode estar acompanhada de uma supraconsciéncia'®, ou um estado de
semiconsciéncia. Sendo que, para as areas das ciéncias da saude académicas, em
uma avaliacdo que nao considere uma relatividade cultural, essa situacédo estaria mais
de acordo com um transtorno dissociativo de identidade, diagnostico F.44.81 da CID-
10.

Vejamos ainda, o que Rabelo (2008, p. 127-128) aponta sobre a diferenca

das duas visdes, a visdo biomédica, hegembnica na academia brasileira e da

18 Monique Augras, bem como Miriam Rabelo, realizaram suas pesquisas em terreiros de candomblé de
nagdo nagd/keto, e portanto utilizam uma terminologia originaria do yoruba, como orixas, iads, mas
essencialmente as experiéncias citadas sao validas para esse estudo, uma vez que os candomblés de
nagao angola e keto, possuem terminologias diferentes mas que se assemelham em sua conceituagéo.
19 Nos relatos ouvidos em nosso trabalho de campo, expostos em capitulo posterior, um praticante de
umbanda, referindo-se a quando esta incorporado de um exu ou caboclo, entidades que recebe nas
giras de umbanda, afirma sentir a proximidade de um outro, que Ihe amplia as capacidades sensitivas,
possibilitando que ele enxergue a histéria pessoal e demanda associada das pessoas que recorrem a
entidade, tudo em estado de consciéncia, e que logo apoés, volta ao estado normal, e geralmente nem
lembra do que falou enquanto estava incorporado e nem da pessoa assistida.



relatividade cultural, proposta pelas ciéncias sociais.

Em geral, buscam ressaltar o fundamento biolégico comum aos processos de doenga e
cura, ocultos por tras das diferentes roupagens culturais. Aplicando categorias da
medicina ocidental para analisar processos terapéuticos que escapam ao ambito dessa
medicina, terminam néo sé por desconsiderar completamente seu fundamento cultural,
como por apontar um fundamento patoldgico intrinseco a tais processos. (Rabelo, p.127,
2008)

Os aspectos terapéuticos de uma psicologia africana, refletidas nas
praticas do candomblé e da umbanda foram historicamente ignorados e
menosprezados pela psicologia ocidental, promovida através das instituicbes
académicas derivadas do colonialismo europeu e norte-americano, em seu projeto
ainda vigente de dominagdo hegemodnica global. Atuando como propagadoras dos
saberes ocidentais, como os “verdadeiros saberes”.

Em se tratando de disciplinas da area de saude, o modelo hegemd&nico
adotado pelo ocidente baseia-se no sistema cartesiano de pensamento, que dicotomiza
mente e corpo. Este contrasta com a visdo de mundo do candomblé, havendo
coeréncia com a proposta do paradigma da corporeidade.

Nas catedras das faculdades de psicologia, as teorias provém de autores e
contextos ocidentais, onde a psicologia se apresenta como uma pratica terapéutica
constituida em resposta as demandas de sofrimento e angustias da sociedade
capitalista, em um processo de modernizagdo que excluiu dela, enquanto ciéncia, a
possibilidade de produgdes de sentidos subjetivos a partir do sagrado. E assim,
apresenta sérias dificuldades em significar os estados de transe, do candomblé e da
umbanda, elementos centrais na producdo de sentido das subjetividades afro-
brasileiras.

Em defesa de uma psicologia mais sensivel a subjetividade social afro-
brasileira, ao trazermos o pensamento de simetria cultural da antropologia social, para
as areas de saude, podemos contextualizar o modelo de saude a um relativismo
cultural, onde o que é conceituado como patologia ou doenga em uma determinada
cultura, em uma outra, pode representar um aspecto de saude e um acréscimo a
plenitude subjetiva. Isso é evidenciado pelas experiéncias de transe, vividas pelos
adeptos do candomblé e da umbanda e documentadas na literatura das ciéncias
sociais sobre religides afro (Rabelo, 2005, 2014; Augras, 1983/2008; Barros, 2004;
Verger, 2002, 2012; Gomberg, 2011; Segato, 1995). E nos dizeres de Bizerril (20073, p.
147):



...se as experiéncias tem um efeito benigno na vida dos sujeitos, empoderando-os e

oferecendo ganhos em termos de sua vida social e criatividade pessoal, entdo néo faz

sentido considera-las sintomaticas, mesmo quando apresentam semelhangas de forma e

contetdo com os critérios de diagndstico psiquiatrico classico.

Dessa forma, deveriamos considerar que, se os praticantes de candomblé
e umbanda, seguindo os critérios do instrumentos de patologizagdo ocidental, como o
DSM V e o CID-10, quando s&o considerados e enquadrados como portadores de um
transtorno dissociativo de identidade isso deveria ser considerado quase um crime de
lesa-patriménio cultural, riqueza imaterial da humanidade, visto que o transe é um dos
aspectos mais caracteristico e intrinseco a subjetividade social e individual afro-
brasileira.

Esta leitura patologizante € um tipo de pratica etnocida. Uma completa
exclusdo de um sentido positivo e benéfico que uma experiéncia mistica pode trazer a
subjetividade e a saude, uma desqualificagdo da riqueza e da diversidade cultural
brasileira, cujas religides afro-brasileiras atuam a partir de transes, de incorporagdes de
entidades e manifestacdes de nkisis e orixas.

Pela discussdo ja anteriormente tragada por Bizerril (2007a), sobre os
dilemas referentes aos critérios classificatorios da psicose, que em alguns casos
podem ser similares ao transe, temos que essa discussdo se resume bem em uma
questdo: sob qual prisma ou enfoque cultural se daria a questdo de manifestagdes e
incorporagdes, o paradigma biomédico ou a visdo cultural das religides afro e
mediunicas?

Dalgalarrondo (2007) observa que alguns autores da psicologia e
psiquiatria vem apresentando uma maior sensibilidade para o assunto, a partir de um
diagnostico diferencial®. E indicando uma maior necessidade de dialogo da psiquiatria
e da psicologia com as ciéncias sociais. Questionando-se os critérios de normalidade, a
partir da atengao a diferenca cultural.

Mas o que queremos, nesse estudo, tem um significado maior e mais
abrangente, pretendemos mostrar o potencial terapéutico produzido pelas culturas do
candomblé e da umbanda, como caminhos terapéuticos elaborados através da
formagdo da subjetividade social singular desse pais continente, Brasil, a partir do
modelo de saude da teoria da subjetividade. O potencial terapéutico do candomblé ja
vem sendo abordado e demonstrado por alguns autores (Rabelo, 2005,2014, Augras,
1983/2008; Gomberg, 2011; Alves&Seminotti, 2009; Gomes, 2010).

20 O termo se refere a possibilidade de opor-se a hipétese patologizante inicial, através de critérios que
conceituem o caso como uma atividade cultural que foge do padréo estabelecido pelo instrumento de
diagndstico DSM V e CID.10, euro-estadunidensecentrados.



Uma “Etnopsicologia” Afro-brasileira

O candomblé e a umbanda sdo manifestacdes terapéuticas afro-brasileiras,
sendo um meio de promover a saude em resposta as dificuldades e violéncias
impostas pela cultura dominante, colonialista e pds-colonialista, para que pudessem
dar conta das suas demandas, evitando o aniquilamento de suas culturas.

O caminho terapéutico adotado pela teoria da subjetividade € o de situar o
sujeito como gerador de novos sentidos de seu percurso historico, influenciado pela
culturas, espaco, tempo, territério, populagédo e sociedade onde esta inserido. O estado
de saude celebrado pela teoria subjetividade (Gonzalez Rey, 2012) é do sujeito ativo,
que encontra o seu jeito de ser e de existir na cultura em que esta imerso?'. Mesmo
que isso, implique em posicionar-se contra as correntes culturais hegemonicas.

Portanto, proponho que a psicologia ocidental académica, hegeménica nas
universidades e clinicas brasileiras, deve se despir de suas pretensdes universalizantes
e aderir ao postulado ja enraizado na antropologia, da relatividade cultural, uma
antropologia simétrica como propde Latour (1991/2009), que fuja do etnocentrismo.

Como toda a acéo deve implicar uma reagao, em oposi¢ao ao racismo e ao
eurocentrismo, observamos a criagdo de uma contracorrente na academia, chamada
de afrocentrismo, que busca a reavaliagdo do lugar da Africa na histéria do mundo,
com novas luzes sobre a sua civilizacdo, em diversas areas do saber, como ciéncias,
medicina, desenvolvimento tecnolégico (Finch Il & Larkin, 2009). Uma vez que a
histéria € contada pelos dominantes, colonialistas, europeus.

Compreender o pensamento africano, sua cosmoviséo, nos traz a luz uma
possibilidade de ganhos e acréscimos ao campo tedérico da psicologia académica. No
entanto, ha de se levar em conta que n&o se trata de ir a campo, em busca de
“‘entender” a psicologia africana, e também afro-brasileira, a partir de uma abordagem
reducionista, que discrimine e patologize o sujeito afro-brasileiro. E preciso despir-se de
suas convicgdes e adentrar em campo a fim de observar, sentir e experienciar os
fendbmenos de promogéo da saude e cura a partir do local desse sujeito, realizando-se,
portanto, uma observacgédo participante.

21 Esclarecemos que esse autor pensa que nem sempre esse sujeito ativo sera um ser altruista,
emancipado, que demandara mudangas sociais em prol da coletividade, muitas vezes, esse sujeito ativo,
estara em conformidade com seu ambiente social e interessado em manter o status quo, sentindo-se
beneficiado por ele.



Ainda de pouco conhecimento publico, existe um campo afrocentrado de
estudos da psicologia. Dentre os autores que a compdem, citamos o0 pensamento de
Wade Nobles (2009, p. 279), que constata a impossibilidade da psicologia ocidental de

representar e significar as experiéncias de ser africano:

A psicologia dos africanos deriva de uma singular experiéncia histérica e & por ela
determinada. O imperativo humano natural e instintivo dessa psicologia é adquirir impulso
revolucionario para atingir a libertagdo fisica, mental e espiritual. Portanto, o que
obviamente se faz necessario € uma psicologia centrada em nossas esséncia e
integridade africanas, o que exige irmos além de desenvolver uma perspectiva negra, ou
“afrocéntrica”, sobre a psicologia ocidental. Fundamental a essa tarefa é criar e criticar um
corpo de ideias, teorias e praticas destinado a favorecer a compreensao, a explicagao e,
quando necessario, a cura do ser, do vir-a-ser e da pertenga africanos em todas as
expressdes histéricas e desdobramentos contemporaneos. Ndo se trata de um
pensamento europeu revisado ou rearranjado; busca raizes profundas no pensamento
africano.

Discutindo o ponto de vista de Nobles, e sua tentativa de criar uma
psicologia para afrodescendentes, pensamos que o local de percepgédo da cultura,
hegemonicamente ocidental, onde esta localizado uma pessoa afro-identificada,
certamente implica em uma configuragéo subjetiva diversa, historicamente construida.

Este posicionamento é compativel com a teoria da subjetividade de
Gonzalez Rey (2003, 2004, 2005a, 2005b, 2007, 2010, 2011), que se apresenta a favor
de um sujeito que € constituido pela cultura e suas configuragdes subjetivas, numa
relacdo de mutua influéncia e constante fluidez entre a subjetividade social e a
individual, permitindo um dialogo genuino com as ciéncias sociais.

E aprofunda a questdo do reconhecimento das matrizes culturais como
possiveis geradoras de saude, em um modelo de saude em que a doenga é fruto de
uma dificuldade em gerar novos sentidos subjetivos mediante as experiéncias vividas.

Pensamos que, ao se considerar a flexibilidade ou inflexibilidade de uma
subjetividade social ou sistema cultural em permitir ao sujeito um maior ou menor
numero de possibilidades de significar suas experiéncias, podemos concluir que
sistemas culturais mais uniformes e menos pautados na diversidade sdo também
potencialmente mais patologizantes.

E assim, ressaltamos a necessidade de uma ampla discussao da prépria
noc¢ao de saude, informada pelo relativismo cultural, como alternativa as padronizacdes
estabelecidas pelos manuais de diagndstico, como o DSM V, e amplamente adotada
adotados pelos profissionais da saude, o que contribui para reproduzir e ampliar a
hegemonia das culturas europeia e estadonudense (Bizerril, 2007a, 2009).

Dessa maneira podemos questionar se somente o uso da psicologia

ocidental, conseguiria ser uma tecnologia de subjetivagdo suficientemente abrangente



para um cenario diverso e multicultural como o Brasil, sem tornar-se reducionista, ou
uma tecnologia de subjetivagc&o ocidentalizante.

A reflexdo sobre saude dessa pesquisa estda baseada na teoria da
subjetividade (Gonzalez Rey, 2003, 2004, 2005a, 2005b, 2007, 2010, 2011), que se
apresenta como uma teoria aberta a diversidade social e singular, levando em
consideragcado a dimensao cultural, e € por esse caminho que seguiremos. Mas em
tempo, faremos uma ponte ao conceito de corporeidade, pois a umbanda e o
candomblé sdo praticas terapéuticas sentidas, dancadas, cantadas, onde seus adeptos
experienciam o &xtase e entram em transe®, se enchendo de nguzu/axé, a forga vital,
e para isso precisamos contar com as contribuigbes de Merleau-Ponty
(1945/1996;1995/2000), sobretudo a partir de sua compreensao que a experiéncia
sensivel se da no nivel pré-operacional, anterior ao dominio do intelecto discursivo, e

Csordas (2008), com o conceito de modos somaticos de atengéo.

22 Dito dessa forma, pode parecer ao leitor que todos os adeptos de candomblé e umbanda entrariam no
estado de transe mais comumente conceituado, que envolve uma espécie de fusdo de consciéncias,
entre o nkisi/adepto, ou entidade/adepto, o que nao seria verdade. E no capitulo 5, realizamos uma
discussdo a partir da fala dos adeptos de que haveria um estado de transe coletivo, um modo somatico
de atencéo, que envolveria os cargos também, mas sem a manifestagdo de nkisi ou a incorporagéo de
entidades.



2. ALITERATURAE A ORALIDADE

Contextualizagdes para a pesquisa

A maior parte dos textos lidos, e adotados como bibliografia de referéncia
sobre o candomblé foi escrita por autores estudiosos dos candomblés nagb/keto. No
entanto, o terreiro estudado filia-se a nagdo angola.

A literatura sobre candomblé keto foi utilizada como forma de nos orientar
inicialmente em campo, na composi¢ao de um cenario de pesquisa € em uma pré-
formulacdo de como se dariam os processos de subjetivagdo, e como essas
subjetividades sociais poderiam influenciar a saude dos adeptos. E a partir do contato
com os adeptos, durante a pesquisa de campo, ficou claro que em suas opinides a
literatura sobre o candomblé e a realidade de um candomblé sao diferentes, indicando
que eles nao se identificavam com os estudos académicos sobre o tema. O que nos
incentivou ainda mais a conhecer a subjetividade social daquele terreiro, o Tumba Nzo

Jimona dia Nzambi.

Além disso, com a imersdo mais profunda do pesquisador em campo, a
discussao foi enriquecida, de forma muito produtiva, por um confronto entre a literatura
e a subjetividade social do terreiro, com a intencdo de indicar concordancias,
desacordos ou ineditismos, e que esta presente na discussao realizada no capitulo 5.
Nele, apresentamos ampla e sensivel diferenca entre campo e a literatura, de keto ou
de angola, mesmo em temas tido como mais universais nas religides afro-brasileiras,

como o transe, ou concepcao de saude/doencga, motivos de iniciagao, entre outros.

O que ilustra bem a frase, comumente dita pelo povo de terreiro, de que o
candomblé e a umbanda tem de ser vividos, experienciados, e com o tempo absorvidos.
Isso contribui para justificar a realizagdo de uma pesquisa etnografica, que busca o
entendimento dos processos de subjetivagcdo dos adeptos, na forma de observagao
participante, método pouco praticado nas pesquisas em psicologia.

Na literatura acerca do candomblé de angola, encontramos poucas
referéncias bibliograficas, a maior parte em Sérgio Adolfo (2010), e Nei Lopes (2005),
com pesquisa em povos bantos, e por isso de forma a preencher algumas lacunas,

fizemos uso dos conhecimentos orais de Tata Ngunze'tala de forma constante.

Esclarecemos que até o momento da imersdo no campo, o autor dessa

dissertacdo ndo era nem um ndumbi, nomenclatura usada no candomblé de Angola a



fim de designar os postulantes, nem um frequentador assiduo, ainda que tenha tido
contato prévio com o candomblé keto, na Tenda Xangd Ayra do Caboclo Itajacy,

terreiro de Raul de Xangd, recentemente falecido.

Baseando-se nos autores estudados (Rabelo, 2005, 2014; Augras,
1983/2008; Verger, 2002,2012; Gomberg, 2011; Segato, 1995; Silva, 2005), devemos
contextualizar o fato de que n&o existe um candomblé, mas que haveriam diversas
formas de culto aos orixas, no candomblé keto, nkisis, no candomblé de angola, além

de voduns, do candomblé jeje, reverenciadas pelas diferentes “nagdes” do candomblé.

Encaminhando-se essa pesquisa para o campo, como citamos, a
experiéncia se deu em um terreiro da nagdo angola, culto Tumba Junsara, no terreiro
de Tata Ngunze'tala, Tumba Nzo Jimona dia Nzambi (Casa dos Filhos e Filhas de
Deus), onde também se pratica a umbanda, em dias alternados, com agenda prépria.

Dentre a literatura mais classica, Pierre Verger, Juana Elbein dos Santos e
José Beniste tém ampla pesquisa nos candomblés mais tradicionais da Bahia, da
nacao keto. Miriam Rabelo, também faz pesquisa na Bahia, em rituais keto, bem como
Monique Augras, que pesquisou no Rio de Janeiro. Reginaldo Prandi, em Sao Paulo, e
Rita Segato diferencia-se por aprofundar-se no universo dos cultos do xangb do Recife.
Mas todos eles sao de predominio yoruba. E por isso algumas vezes, utilizaremos o
termo orixas, citados pelos autores, mas que apresentam conceito similar ao de nKisi,
ambas sdo deidades africanas, de origem yoruba ou banto. E ambas apresentam

similaridade entre si, e nos seus cultos, estruturados de forma semelhante.

Acerca do povo banto, temos que a identificacdo da mesmo se da por uma
ligacdo de seu tronco linguistico, sendo mais de 500 linguas gramaticalmente
aparentadas, e ndo por tragos raciais em comum. Em sua maior parte, sofreram o exilio
forgado ao Brasil, os povos ambundo e bacongo, que falam quimbundo e quicongo, as
linguas rituais mais usadas no candomblé de angola. Essas duas linguas sdo usadas
para comunicagao no territorio angolano e nos dois congos (Adolfo, 2010).

Muito se tem escrito sobre as histérias e mitos dos orixas e muito pouco
sobre os nkisis. A diferenga maior nos mitos entre orixas e nkisis seria de que os
primeiros sdo seres humanos que se divinizaram, transformando-se em forgcas da
natureza, e os nkisis, em sua maior parte sdo apenas for¢cas da natureza. Os mitos dos

nkisis s&o pouco citados e mantidos pela tradigdo angola, no campo da oralidade®. E

23 Tata Ngunze'tala possui diversos mitos de nkisis, aos quais vem agregando e transformando em



alguns poucos estao disponibilizados no livro Nkissi Tata Dia Nzambi (2010), de Sérgio
Paulo Adolfo.

Tata Ngunze'tala indica que associagdes entre nkisis e orixas sao
possiveis por serem manifestacées da mesma natureza, mas faz a ressalva de que nao
sdo as mesmas divindades, uma vez que apresentam mitos proprios e sao cultos
originarios de povos diferentes, os nkisis dos bantos e os orixas dos yorubas,
demonstrando um forte interesse em que essa nagao realize um resgate profundo de
suas raizes, como forma de manter a identidade, diferenciando-se das outras nacdes

de candombilé.

Ha uma hipdtese de que a casa de congo mais antiga seria Calabeta, de
Maria Corqueijo Sampaio, Malamdiasambe, seguida por Gregério Maquende e Roberto
Barros Reis, provindo de Cabinda?*, iniciador de Maria Neném, considerada a mae do
angola, e seus filhos de santo Bernardino da Paixdo e Manuel Ciriaco, criadores dos
ritos Tumba Junsara, bem como o bate-folha. Ainda conta-se que Bernardino foi
iniciado por Manuel de Incoce, africano sem origem religiosa definida (Adolfo, 2010).

A ligacao do terreiro Tumba Nzo Jimona Dia Nzambi, de Tata Ngunze'tala,
passa pelo terreiro Nkenbensara, de Tata Atirezim, em Valparaiso-GO; pelo terreiro de
Angola em Cuiaba, de Tatd Mukalembé; Ndembwakenan, localizado em Acupe de
Brotas — Salvador; de Nengua Monaganga; Kianvula, localizado em Plataforma —
Salvador; até a casa matriz Tumba Junsara, localizada na Ladeira da Vila América -
Vasco da Gama — Salvador. Sendo que na obrigacéo de 14 anos, o terreiro Tumba Nzo
Jimona dia Nzambi se ligou ao Tumbalé Junsara, Acupe de Santo Amaro - BA, ligado
diretamente ao Tumba Junsara, j& que quem oficializou as obrigacées foi Tata
Mutalangé, que tinha sido o pai pequeno na iniciacdo de Tatd Ngunze'tala.

Caracterizando um terreiro tradicional no rito Tumba Junsara.

A propria trajetéria de formagao dos cultos afro no Brasil, decorrente da
forcada convivéncia entre diversas etnias em uma mesma senzala, promoveu a criagao
de diversas formas de culto. Além disso, acabou por promover uma maior riqueza
ritualistica e complexificar o pantedo das deidades africanas no Brasil. Os diversos ritos,
das diversas nagdes dialogaram e dialogam entre si, estando em constante fluxo e
mutacao, e pela liberdade de elaboragao ritualistica que cada chefe de terreiro possui,

observamos que a fluidez, decorre muitas vezes do fato de existirem diversos

linguagem escrita.
24 Atualmente € uma provincia de Angola.



sacerdotes com iniciagdo em varias nagdes e que sincretizam seus cultos (Parés,
2007).

Ngunze'tala nos informa que como os povos bantos foram um dos
primeiros africanos a chegar ao Brasil, partiu deles a iniciativa de conhecer o poder
contido nas folhas das matas brasileiras.

Ngunze’tala: Por isso se fala que [0 candomblé da nagéo] angola é a rainha das folhas.
Porque nossos antepassados bantos tinham chegado primeiro. Foram para as fazendas e
a partir dai conheceram a fauna e flora do Brasil, e ja tinham identificado as propriedades
magicas e curativas da folhas nativas daqui, e identificado o caminho de cada uma delas
no culto. Nao foi por nada mais do que isso. Entdo quando o culto comegou a se formar e
as folhas foram realmente necessarias, tanto ritualisticamente, como na medicina popular,
os descendentes banto ja as tinham, e compartilharam com seus irméos e irméas de outras
origens...

E pelas informagdes que s&o fornecidas no livro Religides Negras/Negros
Bantos (Carneiro, 1991), temos elementos que sugerem a partir de um prévio contato
ancestral do indigena com o negro angolano, um intercambio cultural, no que se refere
as ervas utilizadas nos rituais, bem como no conhecimento geografico do territério, que
levaram a assimilagdo dos caboclos ao culto, como um ancestral, caracteristica

especifica do candomblé de angola, observado no trecho abaixo.

Ha de notar que a distingéo entre os orixas trazidos da Africa e os nascidos no Brasil ndo
me pertence. Os negros bantos chamam, aos primeiros santos, e aos ultimos, caboclos,
emprestando maior poder aos orixas surgidos do ventre fecundo de lemanja (Carneiro,
1991, p. 135).

O citado autor, € emblematico no estudo dos candomblés brasileiros,
adotando uma equivocada ideologia que buscava enquadrar esses rituais a partir do
olhar da psiquiatria classica ocidental, acabou por prestar, junto com Nina Rodrigues,
uma espécie de desservico ao candomblé, porém seus relatos nos servem como
suporte histérico.

Nesse sentido, ha de se citar que Edson Carneiro ndo cita o termo nkisi,
apesar de ter conhecido Manuel Bernardino da Paix&o, citando-o como unico
candomblé banto existente®®, mas declara que os ritos bantos quase foram esquecidos
e que eles adotaram por isso o pantedo nagd/keto. E notamos que o que ele, chama de
orixa caboclo, nascido no Brasil, deve se referir ao culto ao ancestral caboclo, uma
entidade e ndo uma deidade, como € o orixa ou nKisi.

O conceito de ancestralidade indigena e africana®®, atualmente, pode ser

'y pesquisa de Edson Carneiro data das primeiras décadas do século XX.
26 As religides do candomblé e umbanda, se déo a partir do culto ao ancestral, as entidades, bem como



remetido a todos os brasileiros, uma vez que com o tempo, as culturas africanas e
indigenas foram se difundindo e se diluindo pelo territorio brasileiro. Além do fato de
que toda a humanidade apresenta uma descendéncia africana, sendo a Africa, o berco
da humanidade.

Podemos assim justificar a partir da identificagdo cultural, o porqué do
candomblé, uma religi&do que incitava o transe como a manifestacdo de seus ancestrais
sagrados africanos em seus filhos, negros, apresentar também essa ocorréncia em
descendentes de europeus, que comecaram a frequentar esses rituais em periodo
mais recente, uma vez que ser afro-identificado apresenta uma conotacdo maior do
que o tom de pele.

Certo se dira, em tempos de uma testagem genética, que as diferengas
fenotipicas e genotipicas ndo apresentam correlacdo, uma vez que a diferenca
existente entre o DNA de dois suecos pode ser maior do que a diferenca entre um
negro africano e um sueco. Ou seja, raga é algo que n&o existe (Larkin, 2009). Mas,
antes da era dos testes de DNA, Verger (2002, p. 33) escreve:

Embora os crentes ndo-africanos ndo possam reivindicar lagos de sangue com seus orixas,

pode haver, no entanto, entre eles, certas afinidades de temperamento.

Africanos e ndo-africanos tém em comum tendéncias inatas e um comportamento geral

correspondente aquele de um orixa, como a virilidade devastadora e vigorosa de Xangb, a

feminilidade elegante e coquete de Oxum, a sensualidade desenfreada de Oia-lans3, a

calma benevolente de Nana Buruku, a vivacidade e a independéncia de Oxdssi, o
masoquismo e o desejo de expiagdo de Omolu, etc.

Acerca da iniciagao individualizada dos orixas/nKkisis, na cabega de um filho
ou filha®’, temos o relato de (Beniste,1997/2013) de que o mesmo foi uma opgao ritual
adotada nas reunides que definiram o modelo de culto a ser adotado pelos candomblés
nagos/ketos, influenciando todos os demais, por volta de 1820%. Pois acabava-se com
a nocéao de familia biologica e se formava a familia-de-santo. E cada uma das deidades
africanas cultuadas no pantedo afro-brasileiro e suas variagdes, portanto acabaram
sendo identificados a uma pessoa em especifico devido ao seu tipo psicologico.

E também no sentido de uma afinidade psicoldgica que se poderia justificar
as relacdes entre deidades africanas e adeptos de cultos afro, mesmo quando nao
podem reivindicar uma ancestralidade genética africana, como fez Rita Segato (1995)
com a proposta de um sistema de classificagdo de personalidades baseado nas

os nkisis, sdo considerados ancestralidades.

27 Beniste faz referéncia a transe de expressao e possessido, a mudanga de nomenclatura para transe
de manifestagao, surge a partir de nossa interpretagcao de seu texto.

28 Segundo os adeptos do terreiro Tumba Nzo Jimona dia Nzambi, o transe de manifestagdo se
diferencia do transe de incorporagao, como explicado no capitulo abaixo. Uma discussdo mais elaborada
€ realizada no capitulo construcdo coletiva do conhecimento.



caracteristicos dos orixas, o qual, cremos, podemos utlizar também para o candomblé

de angola e o culto aos nkisis.

...quando ([os orixas/nkisis]) “descem” na possessao, ndo é uma mera repeticdo de um
conjunto prescrito de movimentos, mas a manifestagdo mesma do seu ser real e, portanto,
a materializagdo, no movimento, dos conceitos que eles encarnam. No culto xangd, como
mostrarei, a danga de possessao € o meio mais imediato pelo qual as ideias que os santos
expressam podem ser exibidas. Pela danca, essas ideias tornam-se autoevidentes [meu
adendo entre colchetes] (Segato, 1995, p. 215).

Em uma sociedade como a brasileira, os mitos de deidades africanas
(orixas/nkisis/voduns) sao conteudos constituintes de uma identidade nacional
reprimida, derivada do processo histérico da presenca de povos africanos no territério
nacional, e parte do patrimbnio cultural de todos os brasileiros. Essa é uma
manifestagdo cultural religiosa, agéncia de resisténcia dos conteudos historicos e
identitarios que as forgas hegemonicas buscaram apagar.

De forma que o ritual de possessao pode ser uma das unicas formas de se
manter essa cultura tradicional. Assim, historicamente, a partir de sua mitologia, do
conhecimento que tinham dos seus deuses, os africanos-brasileiros recriaram uma
cosmogonia e um enredo adequados a subjetividade social que aqui encontraram.
Sendo esse 0 argumento exposto por Rita Segato (1995, 2006a), que a cosmogonia
africana foi readaptada ao contexto histérico-social vivido pelas populagdes afro no
Brasil. Sendo indicativo de uma trilha histérica e social para se decifrar a subjetividade
social brasileira, a remontagem da cosmogonia dos orixas africanos € realizada a partir
de personagens mutaveis. Trazidos como escravos, da Africa para o Brasil, foram
necessarios novos indicadores da realidade, uma outra interpretacdo dos mitos teve de
ser criada a afim de se adaptar e entender uma nova realidade.

Ha de se considerar que o candomblé apresentou-se como um meio de
resisténcia cultural ao massacre cultural realizado pelo branco europeu. Sendo uma
subjetividade social que permitiu aos homens e mulheres negr@s, produzir sentido
para suas experiéncias, e ao sofrimento vivido pelo seu povo em terras estrangeiras,
resistindo por mais de 400 anos de escravidao, o que comprova o carater terapéutico
das religides de matriz africana.

Ja o surgimento da umbanda é um fendmeno mais recente no cenario
cultural brasileiro, representante de um aspecto da subjetividade social brasileira,
formando um mosaico religioso dos cultos populares ja existentes, constituido em

periodo histérico mais recente, sendo registrado nas primeiras décadas do século XX.



As origens afro-brasileiras da umbanda remontam, assim, ao culto as entidades africanas,
aos caboclos (espiritos amerindios), aos santos do catolicismo popular e, finalmente, as
outras entidades que a esse pantedo foram sendo acrescentadas pela influéncia do
kardecismo (Silva, 2005, p. 107)

Podendo-se posicionar o pensamento umbandista como uma sintese de
uma sociedade urbana da virada do século, formada por negros, em sua maioria
pobres, oriundos do periodo de escravizagao, adeptos das religides afro-brasileiras,
como o candomblé e principalmente a macumba, e uma classe média branca avida
pelas novidades que vinham da Europa, como o kardecismo.

Apresentando, a umbanda, uma dupla vertente: de embranquecimento dos
rituais afro, candomblé e macumba, retirando alguns aspectos considerados atrasados
e de empretecimento, ao integrar aspectos oriundos da filosofia espirita kardecista
(Barros, 2004). Representava o sentimento de retratacdo social: a valorizagdo dessas
etnias, afro e indigenas na composicdo de um cenario cultural singular identitario
brasileiro e a heroificagdo de seus personagens, martires, frente aos maus-tratos por
todo o periodo anterior de dominagé&o, escravizagao e genocidio.

As entidades que iriam incorporar e trabalhar® nos cultos de umbanda,
nesse periodo, sdo representantes das primeiras etnias formadoras da populacio
brasileira, os indios e os negros.

Sendo a umbanda, segundo Ngunze'tala, organizada a partir de uma
mobnada espiritual, entidades que acompanham um grupo, um terreiro e portanto de
maior proximidade, com os tipos subjetivos que emergem a partir de cada cultura.

Uma vez que em mundos globalizados, e sociedades multiculturais, novos
tipos de subjetividade tendem a surgir, com cada vez mais frequéncia, a umbanda se
atualiza, estando relacionada a um momento mais préximo da histéria da humanidade
e com a subjetividade social local.

Ha uma dissensdo dos autores e praticantes da umbanda sobre quais
seriam as origens desse culto. Uma vertente apresenta a hipotese de uma origem
comum da umbanda, associada ao médium Zélio de Morais e o caboclo das sete
encruzilhadas (Linares, 2011). E uma outra vertente indica a umbanda como
possivelmente sendo derivada do culto ao ancestral, pratica dos povos bantos,
apresentando origem difusa e espalhada pelo territorio brasileiro, (Giumbelli, 2002;
Silva, 2005; Ortiz, 1978; Lopes, 2005).

29 Esses termos sdo categorias nativas que se referem respectivamente ao transe vivenciado pelos
meédiuns e a atividade das entidades, quando incorporadas.



N&o existe uma unica umbanda, e assim como o candomblé, ndo € uma
religido institucionalizada, cada casa de umbanda €& um microcosmos, e adota
variagdes ritualisticas em graus mais ou menos afro, permanecendo como centros de
referéncia popular nos cuidados a satde™®.

E em se tratando de umbanda e candomblé, Ngunze'tala entende essas
duas religides como complementares cuja ligagéo viria de tempos mais antigos, sendo
ambas manifestacdes do culto aos ancestrais e derivadas dos povos bantos.

No entendimento de Ngunze'tala, o candomblé é um culto as divindades
ancestrais que deram origem a vida®'. E a umbanda, o culto ao ancestral humano e
que oferece um aporte de maior proximidade com o publico frequentador da casa, uma

vez que as entidades além de realizarem curas, também aconselham.

Ngunze’tala: [...] eu ndo sou a favor de que a umbanda nasceu com Zélio, ndo, ali é
umbanda, essa umbanda que se criou como norma, mas a umbanda como culto banto,
de manifestagdo de ancestrais, ja existia muito antes da influéncia kardecista, claro, que
ele teve o papel dele, teve o papel de divulgagao, o caboclo que se manifestou nele, teve
um papel importante na divulgacdo, mas ndo é que comecou ali, essas entidades ja
tinham seus mundo espirituais, e ja se manifestavam nas pessoas [...] uma coisa é a
umbanda catalogada dessa forma, e outra coisa sdo as manifestagbes umbandistas, que
vem da palavra umbanda, que é banto, que tem a ver sim, com os sacerdotes, com os
cultos, com as tradigdes banto, inclusive é titulo, tem o tatd umbanda, que n&o tem nada

30 Mas neste ponto, juntamente com outros templos das religides populares, como centros espiritas,

igrejas catdlicas e evangélicas, etc.

1 Quando Ngunze'tala diz que o candomblé de angola se remete a um periodo de formacgéo do planeta

e da vida na Terra, ele o faz a partir da cosmogonia do candomblé, sendo possivel chegar a essa

conjuncao, a partir de uma simbologia viva dos seus mitos e nkisis, em um modelo dindmico de universo

em fluxo.
Ngunze'tala: o conceito que a gente tem das divindades da terra, claro que, no pante&o
banto existem muitas, dos povos bantos da Africa, mas o que nés herdamos,
principalmente nds, tumbajunsara, que é a nossa familia, € Kavungo, nés chamamos de
Kavungo, Kicongo, Nsumbo, sdo essas divindades, ou uma divindade com caminhos
diferentes, eu nao sei, pela terra... entdo desde o magma, que mantém a forga de atragéo
da terra que é um grande dinamo... no interior da terra tem um grande dinamo... que
mantém a forga de atragcéo da terra, que segura os gases, a atmosfera que protege a terra,
entdo tudo para nés esta interligado, a terra sozinha nao existe, se n&o tiver atmosfera, a
terra no sentido de vida, a atmosfera nao existe se nao tiver forga de atragao, que a terra
exerce sobre ela, entdo tudo faz o equilibrio, e Kavungo, Nsumbo, esses senhores eles
sdo... entdo desde a superficie até o interior da terra, o magma da terra tem seu papel, sua
energia que rege, tem seu papel, a consciéncia divina que rege, e que se manifesta
também nos filhos, nos seres humanos, entdo, sdo divindades que na nossa tradigao,
inicia, tem transe, manifestagdo delas, na cabecas dos filhos, divindades muito importantes
no panteéo.

Pela analogia criada acima, cujo objetivo € demonstrar que todas os nkisis estédo
interligados, Kavungo, sendo a forga da terra, geradora da atragdo gravitacional € quem possibilita a vida
na terra, atraindo os gases, a atmosfera, representada por Lembarenganga, nkisi associado ao ar. Pela
atracdo gravitacional, que é Kavungo, as aguas do rio, nkisi Dandalunda, chegam até o mar, nkisi Kayala,
e ainda, gera o movimento atmosférico, as nuvens, nkisi Bamburucema, a tempestade da nkisi Matamba,
os raios do nkisi Nzazi, a chuva que é regida pelo nkisi Angord, que fertiliza a mata do nkisi Catendé,
onde habita o cagador-nkisi Mutalambo, em uma infinidade de associagdes, de uma cultura complexa, e
uma subjetividade social que aproxima o ser humano a uma sabedoria ancestral de convivio proximo aos
elementos da natureza.



ver com a umbanda, é um titulo do candomblé, tem titulos que se pode dar para as
pessoas com esse nome, eu quero dizer que, uma coisa é essa umbanda catalogada
certinho ai, e uniformizada e outra coisa, € a umbanda que sdo as manifestagbes de
entidades, e de seres que, mais tarde, vinham se manifestar nessa estrutura chamada de
umbanda

E com fins de investigar tal hipétese, percorremos a literatura.

Vagner Gongalves da Silva (2005) monta o estratagema da seguinte forma:
na constituicdo do candomblé no Brasil, os orixas, ou nkisis, se tornaram deuses
pessoais, enquanto que na umbanda, eles sdo tidos como ancestrais muito antigos,
que s6 descem ocasionalmente, como “vibracdo”, enquanto, ancestrais mais recentes
surgem no terreiro, como o caboclo, o preto-velho, o exu, a pombagira, etc.

Ja Ortiz (1978), que estudou o fenébmeno da umbanda, enxergou de forma
diferente, viu que as manifestagdes da umbanda advém do candomblé, mas sofreram
um processo de embranquecimento que a afastaram de suas raizes afro. Mas, temos
que levar em conta, que seu livro foi escrito em 1978, e que segundo Barros (2004),
apdés os anos 80, houve um retorno da umbanda as suas raizes afro, pois, nesse
periodo, o candomblé passa a manter um status de religido ligada aos artistas e
intelectuais da época®. Assim, se Ortiz enxergou em seu tempo e espago, a morte
branca do feiticeiro negro, podemos supor que apds os anos 80, ocorreu a morte negra
do feiticeiro moreno, preservando os tragos indigenas.

Havendo outros pontos comuns nas hipdteses sobre a origem da
umbanda presentes na literatura. A opiniao de que a umbanda é um culto ao ancestral,
que deriva do povo banto, € subsidiada pelo pesquisador Nei Lopes (2011), que
observa semelhancgas entre essa pratica no Brasil e na regido sul de Angola. No Brasil,
antes de ser sincretizada ao kardecismo, a umbanda apresentaria conexdes aos cultos
cabula, um ritual banto ancestral, descrito por Nina Rodrigues, e por omolocd, culto
também banto. Barros (2004) designa a origem da umbanda ao candomblé de angola e
ao candomblé de caboclo. E uma origem possivel desses dois, no culto calundu,
derivado provavelmente do mundo banto. Porém, o uso do termo umbanda, surge com
o sincretismo com o kardecismo. Silva (2005) também designa a origem da umbanda
como poés-sincretismo ao kardecismo, reconhecendo nela influéncia da cabula, como
culto afro-banto ao ancestral, onde o chefe do terreiro € chamado, de embanda, e das
macumbas, onde o chefe do terreiro teria 0 nome de umbanda. Magnani (1986) supde
que a umbanda se inicia no Rio de Janeiro, a partir de elementos do candomblé nagd,
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da cabula banto, tradigbes indigenas, catolicismo popular, espiritismo e praticas
magicas. E por fim Ortiz (1978), da tanto a cabula, quanto a macumba, dela surgida,
elementos que remetem aos cultos aos ancestrais dos bantos. E a criagcdo da umbanda
se da pelo desejo do homem negro em ascender socialmente, em uma sociedade
hegemonicamente dominada por brancos, sendo um fendmeno social que ocorre de
forma indistinta em diversos locais do Brasil.

Concordamos com Barros (2004) que recuperar atualmente as origens
exatas da umbanda corresponde a se fazer uma adivinhagdo do passado. Contudo,
todos os autores designam ou atribuem, em algum grau, as raizes da umbanda aos
cultos ancestrais bantos, seja o calundu, a cabula, o omolocd, ou a macumba, que tem
elementos bantos.

Teriamos portanto que, provavelmente, a umbanda e o candomblé de
angola sdo derivagdes das culturas banto. A umbanda é um culto a um ancestral
humano, recente e ligado a histéria do Brasil. Ao passo que o candomblé de angola é
um culto ao ancestral divino, os nKkisis, forcas mantenedoras da vida no planeta, e por
isso, ambos sdo complementares, conforme citado por Ngunze'tala.

Se o termo umbanda, como religido, s6 € adotado apds o sincretismo com
o kardecismo, de forma uniforme, por rituais heterogéneos, que possuem em
similariedade principalmente a figura do preto-velho, que corresponde & Africa, fato
fornecido por Ngunze'tala, e confirmado por Lopes (2011), mas também de caboclos e
erés>®. Temos também, que a origem do termo linguisticamente é banto, e os bantos é
quem faziam e fazem, culto aos ancestrais. Encontramos, ainda, outras indicacoes,
umbanda € o nome de uma das primeiras tribos banto, em sua cosmogonia.

Portanto, ndo endossamos a ideia de que a umbanda seria um
desmembramento do kardecismo, surgido a partir de Zélio de Moraes, através do
caboclo das sete encruzilhadas, com fins, de aceitar as figuras de pretos e indios que
tentavam incorporar nas mesas kardecistas, mas eram excluidos por preconceito. Fato
esse que parece ser a hipétese da pesquisa de Linares (2011).

Essa breve passagem pela historia formativa do candomblé e da umbanda
teve o propdsito de influir ao leitor a nogado de que essas religides foram constituidas
historicamente a partir da subjetividade social brasileira, apresentando-se como
caminhos terapéuticos afro-brasileiros, em resposta as demandas de sofrimento e

angustia dessa sociedade. De forma a ndo nos delongarmos demais nessa tematica,
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indicamos para um maior aprofundamento do estudo da umbanda, a leitura dos textos
de Barros (2004), Magnani (1986), Ortiz (1978) e Silva (2005).

Nocao Banto de Mundo e de Ser Humano

Daremos preferéncia a nogado banto de mundo e de ser humano, pois a
pesquisa foi realizada em terreiro de candomblé angola, apesar das duas nacoes,
angola e nagd/keto, categorizarem o transe como uma experiéncia de conexdo a um
mundo original, uma dimens&o onde deuses e homens habitam juntos, e onde n&o ha a
divisdo entre mungongo/aiyé(terra) e diulo/orun(céu), os mitos de concepg¢édo de mundo
e do ser humano dessas nagdes s3o diferentes®.

Segundo um mito sobre a criagdo do mundo, disponibilizado por Tata

Ngunze'tala:

NZAMBI MPUNGU (Deus poderoso) criou o mundo e tudo que nele existe, criou também
uma mulher para ser sua esposa e para que por seu intermédio, pudesse ter
descendéncia humana a fim de que esta povoasse a terra e dominasse todos os animais
selvagens por ele criados. Ela se chamaria entdo Na Kalunga, em virtude da filha que iria
dar a luz se chamar Kalunga. Quando Kalunga atingiu a puberdade Nzambi decidiu sair
para mostrar a Kalunga tudo que tinha criado e apds 3 meses retornaria. Na viagem, logo
ao anoitecer, Nzambi construiu uma kubata (palhoga) com apenas uma cama. Se
recusando a dormir com o pai, Kalunga corre chorando. Nzambi, para convencé-la,
manda-a voltar para ndo ser devorada pelas feras. Voltou entdo, e dormiu com seu pai
toda viagem. Quando retornaram, N& Kalunga viu que sua filha estava gravida,
enraivecida com o fato se enforcou em uma arvore perante Nzambi e Kalunga. Nzambi
nada fez para impedir. Pelo contrario, achando-a indigna de continuar a ser sua esposa,
uma vez que ndo compreendeu os designios para povoar o0 mundo que ele tinha criado, a
amaldicoou e a transformou num espirito maligno, a quem deu o nome de Mulungi Mujimo
(ventre ruim da primeira mée que existiu na terra). Nzambi passou a viver com Kalunga
que passou a se chamar também Ndala Karitanga, sendo a segunda divindade. Um dia
Ndala Karitanga passou a sonhar com sua mae a insultando, dizendo que iria devora-la.
Nzambi a tranquilizou dizendo que aquela que foi sua mée agora era um espirito mau que
estava apenas pedindo comida. Nzambi fez um monticulo de terra na porta da kubata e
pediu 2 coisas para Ndala Karitanga, buscar um animal para o sacrificio e que durante ele,
dissesse ao mesmo tempo: minha mée, acabo de vir chorar-te, agora ndo voltes a ter
comigo outra vez, porque se volto a ver-te, vou prender-te (Mam é Nzanga kudila ni
malamba kindala kana uiza kukalani kuami akamukua, nda o kudila o kujibisa). Com o
tempo, Kalunga ou Ndala Karitanga deu a luz a Nkuku-a-Lunga, passando este a ser a
terceira pessoa da trindade divina. Quando cresceu Nzambi Ihe deu o poder da
adivinhacao, Nzambi ordenou que casasse com Kalunga (para se tornar pai de todas as
tribos banto) e concebeu 2 filhos: o, primeiro do género masculino Sa Mufu, e o segundo
do género feminino Na Mufu. Nzambi ordenou que Sa Mufu casasse com sua mée e Na
Mufu com seu pai, informando-os que, depois daquelas unides, as seguintes se fizessem

3* E no sentido de n&o estendermos em demasia essa pesquisa, indicamos para maior conhecimento da
nogdo de mundo e de ser humano nagbé/keto, a leitura de Augras (2008[1983]), Verger (2002/2012),
Beniste (2012[1997]), Santos (2012[1975]).



sO entre primos. Destas unides nasceram do genéro masculino — Kitembu-a-Banganga,
Ndundu, Ngonga Umbanda, Kanongena, Kambuji e outros. Do genéro feminino —
Mujumbu, Ndumba au Tembu, Samba Kalunga, Kasai, Lueji, Mukita e outras. Nzambi os
ensinou a se multiplicar e a lutar contra doengas e feiticos que os seus descendentes
viessem a possuir. Apos deixarem a vida terrena cada um dentro da sua atribuigao iria
supervisionar o mundo que ele havia criado.

Os seres humanos possuem uma origem divina, sendo que essa esta
situada na cabeca, muntué, havendo para cada ser humano, um correspondente mitico,

um nkisi, uma for¢a da natureza.

Na compreensdo do povo de santo de congo-angola, o nkisi € uma forga da natureza,
uma energia viva manipulavel de acordo com o interesses e necessidades dos homens. O
nkisi, no entendimento de seus adeptos, € uma for¢ga da natureza, uma energia (nguzu)
que vem das manifestagbes da natureza, como o raio, o trovao, a agua doce, a chuva, e
outros fendmenos atmosféricos, assim como plantas e animais. Tudo que é vivo esta
interligado ao homem e pode transmitir-lhe nguzu em maior ou menor quantidade de
acordo com os ritos propiciatorios (Adolfo, 2010, p. 93-94).

O nkisi ao ser assentado em uma cabeca (ori/muntué), através da iniciagéo,
passa a ser entdo uma manifestacdo divina individualizada, expressa pelo corpo do
sujeito afro-brasileiro rodante através do transe, e da dancga no ritual. Sendo o nkisi , o
sagrado, que ja se encontra, mas que é despertado dentro do ser humano, ele se
manifesta, no ritual e toma o adepto, levando-o a um estado de supraconsciéncia, onde
n&o ocorre a separagao entre o diulo e 0 mungongo.

N&o sendo a fronteira entre mungongo (terra) e diulo (céu) bem definidas,
como se apresenta pelo entendimento religioso cristdo, uma vez que entre esse espago
habitam o ser humano, o nkisi, além do ancestral. Essa divisdo decorreu de uma

transgress&o humana, contada em outro mito, por Tata Ngunze'tala.

Apoés a separagao dos mundos, quando Nzambi Mpungu sente sua dimensdo ameacgada
pelas maldades e ganancias humanas e resolve partir definitivamente para a Sanzala dia
Nzambi, ele cria uma separacéo entre o diulo (céu) e a mungongo (terra), deixando este
caminho quase intransponivel. Conta-se que até hoje, nas montanhas de Angola
encontram-se rastros nas pedras, de quando Nzambi Mpungu e seucdo de
estimacgéo subiram para o diulo. A partir de entdo, a ligacdo deveria ser feita pelos
ancestrais e/ou pelas divindades. Isto gerou muito sofrimento na humanidade. Agora as
doencgas e as mazelas, e a fome, e a ganancia, e o desamor, e a competitividade assolam
a humanidade, fazendo sofrer todo o planeta, toda a natureza, todos os seres e reinos e
dimensdes.

E assim, pela filosofia banto, a unica forma de se chegar novamente a
Nzambi, € através de uma divindade, o nkisi, que representa uma das diversas
manifestagdes de Nzambi, ou pelo culto a ancestralidade humana.

Em outro mito banto, também narrado por Tata Ngunze'tala, os primeiros

humanos, feitos com barro, chamados de Samba e Mawézé, foram cozidos e deixados



para esfriar ao pé de uma gameleira branca (malemba), aspergiu-se agua e soprou-se
ar sobre eles, criando a vida humana. Mas eles apresentaram, desde o seu nascimento,
muitos problemas.

O casal original Nzambi Mpungu e Na Kalunga foram, entdo consultar
Nkuku-a-Lunga que através do Ngombo (cesto de adivinhagéo), declarou: o problema
estava em que os seres humanos, sendo irméaos, descendiam dos mesmos pai e mée,
e haviam se distanciado de seus pais.

Para tanto, a solugao seria, que esses humanos acordassem de madrugada,
assim que o galo cantasse. Atravessassem o rio Kwanza, se purificando, e assim os
problemas seriam superados.

Mas quando o galo cantou, o povo permaneceu deitado, e somente o casal
Pemba e Ndele, atravessou o rio, e ao alcancarem o outro lado, purificados,
esbranquicados e translucidos, conquistaram o direito de morarem por 14, em Sanzala
dia Nzambi, a aldeia de Nzambi, e de |a ajudarem na evolugdo de seus irmaos que néo
haviam atravessado, permanecendo do outro lado do rio.

Esse mito representa o potencial de aprimoramento da consciéncia® do
ritual de candomblé, considerando-o um caminho a ser realizado como forma de se
aproximar do sagrado através do culto aos ancestrais.

Cabem dois conceitos a ancestralidade. O primeiro € uma referéncia a um
estado anterior, de pureza e inocéncia, em um tempo em que humanos e deuses
habitavam juntos. Mas também, o culto a ancestralidade se refere a uma homenagem,
aqueles e aquelas que viveram anteriormente e delegaram o sangue, e a historia, e o
conhecimento de suas tradicdes, na crenca de que os ancestrais, permanecem Vvivos
em diulo, e de la zelam por seus descendentes.

Tatad Ngunze'tala nos explica, ainda, que os nKkisis inicialmente eram tidos
pelos bantos, como nem bons nem maus, sendo cultuados justamente pelo medo que
eles propiciavam pelo seu poder destrutivo. Assim constituiu-se uma relagado entre
humanos e nKkisis, passaram a ser intimos e com o tempo permitiram se manifestar
através do corpo de seus adeptos. Mantendo uma relagdo de cuidar e ser cuidado
reciprocamente.

No candomblé de angola sao cultuados os seguintes nKkisis, que
influenciam a muntué de seus adeptos:

e Pambu Njila (que também é conhecido pelos nomes de Nzila, Mavambu,
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Aluvaia): o senhor dos caminhos.

* Nkosi / Roxi Mukumbi: o guerreiro sagrado, senhor do metal.

* Mutak'lambulu'nguzu, Mutakalambé, Cabila, Gongobila: os cagadores.

» Katendé: nkisi das plantas e das ervas.

* Kavungu/Nsumbu/Kigongo: senhor da Terra, da cura e da doenga, da
transformacao.

* Ndembwa (Tempo): nkisi do tempo cronoldgico.

* Nzazi/ Luango: nkisi do raio e da justica.

* Hongol6 (Angoro/Agoromean): nkisi do arco iris, a serpente que liga céu e terra.

* Bamburucema/Kaiango/Matamba: nkisi feminina, do vento, das tempestades.

* Ndandalunda / Kissimbe: senhora das aguas doces.

* Wunji - (sendo cultuada, mas néo iniciada na tradicdo tumba junsara): nkisi
infantil, a crianca sagrada.

* Kaia/Kaiala/Kunkuetu/Samba dia Mongua: nkisi feminino, das aguas salgadas.

* Nzumba/ Nzumba kianda/Zumbaranda: senhora das lamas

* Nkasuté Lemba: versao jovem de Lemb4, altivo e guerreiro

* Lembarenganga/Jamafurama: o senhor da paz, e o mais velho dos nkisis

Os misosos, contos, lendas e mitos sobre os nkisis, sdo elementos de
identificacdo auxiliares nas construgdes das subjetividades afro-brasileiras, a partir dos
quais, os adeptos vem a conhecer melhor os nkisis ao qual sdo dedicadas suas
muntués apds a iniciagdo. A cultura banto € transmitida em sua maior parte pela
oralidade, e assim, com o tempo e gradualmente, o adepto vai aprendendo mais sobre
os bankisis (plural de nkisis).

Mas acima de tudo, os nkisis sdo associados a fenbmenos da natureza, e
através da observacdo ao qual sua muntué esta associada, aprimoram seus
conhecimentos sobre si mesmos. Além da dimensdo sensivel dos ritos, em cujo
contexto os adeptos sentem o nguzu dos nkisis®.

Como meio de ilustragdo, divulgamos um misoso, dedicado a nkisi Kayala,
fornecido por Tata Ngunze'tala:

Tem um mito que diz que, quando a terra estava pronta para a vida brotar, Nzambi
Mpungu deu a Mam'etu Kayala uma mbinda (cabaga) que continha todas as formas de
vida, e um embrulho. A ordem era para ela despejar o conteido da cabaga quando ela
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encontrasse as grandes aguas. Quando ela chegou a beira de um grande rio, acreditando
ter encontrado as aguas de que Nzambi falou, obedientemente derramou a cabacga e
manteve os embrulhos que s6 deveria abrir dias mais tarde quando voltasse pra casa.
Quando ela notou que ali era um rio, e que poderia ter errado, ficou muito triste e saiu
correndo, acompanhando as aguas, onde se olhava de vez em quando, utilizando como
espelho, para manter a sua beleza, e também enfrentou muitas lutas e guerras no
caminho, e seguiu o curso das aguas até chegar na Kalunga (mar). Quando la chegou, viu
que ja estava povoado. Que as espécies que tinha langado no rio ja estavam la entéo,
entendeu que nao tinha errado, mas que a vida se refaz, e que tudo esta interligado.

E o embrulho ela esqueceu.

Com a vida fluindo, ela encontrou um casal de humanos, mas ja tinha se passado muito
tempo e eles nao se reproduziam, entédo ela lembrou do embrulho e quando abriu viu que
eram os sexos e que os humanos n&o tinham se reproduzido porque eram iguais, tinham
a mesma natureza e tinham saido do mesmo corpo, entéo, ela colou o sexo em cada um
deles, que a partir dai tornaram-se um casal e comegaram a reproduzir.

Segundo a interpretagao de Ngunze'tala, por esse mito, podemos entender
que Kayala € uma divindade associada a criagdo do ser humano, como
Lembarenganga, e em alguns misosos eles sdo casados. E ainda associa essa
divindade a Dandalunda, outra divindade ligada a maternidade, mas mais associada as
aguas doces, enquanto Kayala esta associada as aguas salgadas, e que esse mito,
segundo Ngunze'tala mostra que as divindades se completam, sdo parte da mesma
natureza.

Sendo Kayala também, responsavel pela cabega, uma vez que na filosofia
banto, a cabega, muntué € a origem de tudo. Toda a criagao esta contida nela, que se
assemelha também a uma cabaga, o que conduz a outro mito da criagdo do mundo, em
que a cabacga representa a infinitude do mundo, estando o diulo (céu) acima e
mungongo (terra) abaixo, ambos fazendo parte do interior esférico da cabaca (cabega),
sao duas metades indivisiveis de um todo, entendimento que podemos associar ao
transe, estando ser humano em mungongo (na terra), para se acessar o diulo (céu),
tem de virar a cabaga (cabeca), e dai vem a expressao virar no santo.

A partir dessa visdo cosmogoénica, e da opinido dos adeptos, ouvida em
campo, de que o transe de manifestacdo de nkisis ocorre de dentro para fora, e o
transe de incorporagao de fora para dentro®’. Perguntamos a Tata Ngunze'tala se fazia
sentido, portanto, chamar o candomblé de religido mediunica, sendo o nkisi uma

manifestacao interior. Ao que ele respondeu:

Ngunze'tala; n&do no conceito kardecista necessariamente, porque uma divindade,
ela ndo é uma entidade, que é um ser que ja viveu na terra, que desencarnou, que

37 Mais a frente no capitulo 5, os adeptos explicam a diferenca entre a forma de transe de manifestagao
tipica do candomblé e o transe de incorporacéo tipico da umbanda.



mantém a consciéncia em outros planos e que manifesta através da mediunidade ai
ndo.... mas no conceito da etimologia da palavra que é de mediar, pode sim, mediar o
sagrado através das divindades, & mediar através de um filho, o encontro e a vivéncia
com o sagrado pleno, nesse conceito etimolégico da palavra, sim, mas no conceito
kardecista de conceitos de mentores, de espiritos, porque no candomblé, ndo tem
manifestacado de espiritos, sdo manifestagdes de consciéncia divina...

O que diferencia o candomblé das religides cristds, nos termos de um re-
ligare, pois a divindade ja habita o interior de seus adeptos, sendo manifestada
externamente a partir dos corpos dos iniciados. A iniciagdo de um
muzenza/monazenza®®, no candomblé seria um periodo de aprendizagem, onde o
adepto aprenderia a dar vazao para que essa forcga interior se manifeste.

A nocédo de mundo banto refere-se a uma interligacéo entre todos os seres,
ntu, sendo esse radical, de forma interessante, encontrado, também, na nocado de
corpo/pessoa (muntu), cabegca (muntué/mutué), que € mais abrangente do que o
conceito anatdmico-fisiolégico, envolvendo aspectos emocionais, espirituais,
conscienciais e existenciais, e € através do muntué que se conecta aos nkisis. E bantu,
que é o plural de muntu, caracterizando povo ou sociedade.

Além disso incluem-se os ancestrais, os nkisis e o0s antepassados
cultuados, que por mérito atingiram uma posi¢cao de destaque. Ou os vumbis, espiritos
pouco evoluidos que devem ser afastados, pois provocam doengas.

Sobre o radical ntu, encontramos ainda outra articulagdo™, segundo
pesquisa de Adolfo (2010):

Entretanto, observa-se no grupo linguistico bantu uma caracteristica gramatical
proeminente, que é o uso extensivo de prefixos; desta maneira, tém-se o vocabulo ntu,
como forga universal que se manifesta em tudo que existe, visivel ou invisivel, material
ou espiritual: 0 "muntu”: o homem, a pessoa, o assunto, o inventor, o autor, o artesdo da
situagao (pessoa viva ou morta); depois, o0 “kintu”: o objeto, a coisa, a vitima da situacgéo;
depois, o “kuntu”: o quando, a forma, e finalmente, o “hantu”: o lugar a posi¢éo do evento
(p- 95).

Na noc&do de mundo e de ser humano do candomblé de angola, existe
uma conexao intrinseca, o ser humano so6 existe em fungcdo de seu meio social ao qual
incluem-se os antepassados, sua espiritualidade, seus deuses, em uma articulacéo
onde o reverso também é possivel, caracterizando um sujeito multiplo, dotado de uma
multiplicidade de agéncias, segundo pensamento de Bizerril (2014).

Segundo Ngunze'tala cada ser humano possui uma muntué/mutué, em

quimbundo, nos casos dos povos bantos, ou ori, em yoruba, a cabeca. Essa cabeca

38 Segundo Ngunze’tala o iniciado rodante apds o primeiro ano de iniciado recebe o nome de
monazenza.

%% Tal discussdo é tratada em um forum virtual (Ritos de Angola), cujo sistematizador é Alexis Kagame,
partindo do trabalho de P. Tempels (Wanderson Flor do Nascimento, comunicagao pessoal).



dever ser cuidada, para que se tenha saude. E na cabeca, na muntué/ori, onde ocorre
0 encontro com o sagrado, nkisi/orixa, assentado através da iniciagdo. Sendo a cabeca,
o centro do corpo, de onde se desenvolve todo o resto, e a parte mais importante do
corpo para o povo de terreiro. E também a partir dela que se estabelecem as relacdes

de afinidade com as entidades da umbanda.

O candomblé ensina, sobretudo, que antes de se louvar os deuses, € imperativo louvar a
prépria cabega; ninguém tera um deus forte se ndo estiver bem consigo mesmo, como
ensina o dito tantas vezes repetido nos candomblés: “Ori buruku kossi orixa”, ou “cabeca
ruim ndo tem orixa”. Para os que se convertem, isso faz uma grande diferenga em termos
de autoestima (Prandi,1995/96, p. 82).

Repetidamente Ngunze'tala nos informou que a agdo mais importante no
cuidado a saude se remete ao culto a muntué, citando também por diversas vezes o
conceito de muntué na dindmica conversacional. Fato esse que nos delongaremos com

maior profundidade no capitulo 5 dedicado a pesquisa de campo.



3. CAMINHOS TERAPEUTICOS AFRO-BRASILEIROS

O Aprimoramento da Consciéncia

Sendo o candomblé e a umbanda caminhos terapéuticos desenvolvidos a
partir da subjetividade social brasileira historicamente construida, temos que ali
acontecem processos de subjetivacdo que levam a uma produgdo de sentidos,
baseada em uma outra concepcado de mundo e de ser humano, a partir do contato com
agéncias do mundo espiritual, isso nos leva ao ponto de que o ser humano encontra ali,
uma forma de aprimoramento da consciéncia, com impactagcédo na saude.

Levando em conta que € justamente a partir da aprendizagem, de como
manifestar as diversas agéncias que compdem o meédium, que se da o estado de
equilibrio e estabilidade psiquica. Ou independentemente da manifestacdo, caso dos
cargos, a partir da vivéncia com esses seres no dia a dia.

O transe é sentido pelo adepto como uma forma de aprimoramento da
consciéncia, na medida em que essa, sendo tomada por uma outra consciéncia, uma
agéncia externa, de uma entidade ou um supraconsciéncia, no caso do nkisi, oferecem
ao sujeito uma nova perspectiva da existéncia.

Para os adeptos, o transe de candomblé se da a partir da manifestacdo do
sagrado, também manifesto em fendmenos naturais e sentido pelo adepto como parte
de si, ou seja, o adepto sente a presenga, e manifesta nele a forga do sagrado, em um
estado de supraconsciéncia, na falta de uma palavra melhor.

Na umbanda, segundo os adeptos, a consciéncia é aprimorada a partir do
encontro com as agéncias espirituais, o que além de demonstrar a continuidade da
existéncia apos a morte fisica, revelando outras realidades, e dimensdes, levam ao
entendimento da vida como um caminho de aprendizado, em que as entidades sdo os
tutores que enxergam outras possibilidades, a partir de um ponto de vista espiritual, o
que favorece uma outra produgao de sentidos subjetivos, a partir desse olhar.

Esse encontro entre o médium e a entidade, no transe, ocorre em um
nivel subjetivo, sendo que para o adepto, ainda, € sentido como aprimoramento da
consciéncia, aprender a lidar com essa multiplicidade de agéncias, se deixar ser
tomado, pelo outro, abrindo mao de sua subjetividade e do controle de sua consciéncia
de forma cada vez mais fluida e facil. Nesse ponto, a inconsciéncia, ou semi-
consciéncia, podem ser uma forma de evitar que a consciéncia do médium interfira no

trabalho assistencial que se realiza, facilitando a manifestagdo da entidade.



Isso soa paradoxal ao entendimento ocidental de consciéncia, segundo o
qual o sujeito individual, autbnomo, é o responsavel por todas as suas acgles, e
qualquer descontrole de sua consciéncia, denota uma acdo desprovida de sentido,
portanto patoldgica,

Primeira Parte da Concep¢ao de saude

Na contracorrente do modelo de biomédico hegemoénico, de carater
objetivista, descrito por Laplantine (1994), nos terreiros de candomblé e de umbanda, o
referencial de saude moderno convive com um outro, tradicional, proveniente das
matrizes afro e nativas, indigenas. Sua nogao de saude € mais ampla do que a nogao
individualizada do modelo biomédico e abrange e interliga o equilibrio entre as varias
instancias: corpo-mente-social-espiritual ou muntu-muntué-bantu-ntu.

Ambas as religides, candomblé e umbanda se utilizam da mesmo modelo
de saude, baseada em um equilibrio energético, de uma forga vital chamada de nguzu,
no candomblé de angola, e axé, na umbanda e candomblé nagd/keto.

Em geral, poucas publicagdes sobre o assunto, candomblé e umbanda, se
debrucaram sobre o tema da saude. De modo que pretendemos contribuir no debate
sobre saude e subjetividade, principalmente no capitulo 5, que se refere a pesquisa de
campo.

Devido a falta de literatura especifica, contextualizamos o conceito,
nagb/keto e angolano, axé e nguzu, e assim citamos dois depoimentos em sequéncia,
de uma autora pesquisadora do rito nagb/keto e do Tata ria Nkisi do rito angola,

mostrando suas similariedades e complementariedades. Quanto ao primeiro:

Axé é a forca magico-sagrada, a energia que flui entre todos os seres, todos os
componentes da natureza. Ao designar aquilo que, no mundo, é significativo e poderoso, a
religido aponta para seres e objetos que mais forgca possuem. A intensidade dessa energia
varia. Pode aumentar ou diminuir. Como tudo no mundo, é sujeita a erosdo do tempo. Os
ritos objetivam adquirir, manter, transferir e aumentar a forga. Pode-se dizer que a esséncia
dos rituais é precisamente a fixagdo e o desenvolvimento do axé (AUGRAS, 2008 [1983], p.
64).

E o segundo:

Tata Ngunze'tala: O apreco e respeito pela vida é central no olhar africano, especialmente
no africano banto, e a vida é uma manifestagdo de Nzambi, que é o nguzu, forga vital de
todas as coisas e que inunda todos os seres e coisas e universo, fazendo cada ser, cada
planeta, cada particula nascer dessa Forga Vital, gerando a unido vital (da corrente da vida)
entre todos os seres e é esta a base da fé afro-banto e é através desta forca vital, do nguzu,
do mooyo, que o muntu (ser humano) vive, conecta e manifesta a realidade do sagrado de



maneira plena. O que ndo significa que tudo seja divino, mas que tudo manifesta a forga
vital divina e assim une o ntu, o ser, com os mundos visiveis e invisiveis e com outros seres,
sejam deste mundo objetivo sejam do mundo da ancestralidade, portanto, a forga vital
também é atemporal, reinando assim sobre todas as coisas.

A fala de Augras, acima, retrata um ponto identitario do ethos do povo de
terreiro, a responsabilidade de adquirir, manter, transferir e aumentar o axé[/nguzu],
sendo essa a funcédo de seus rituais. Tata Ngunze'tala se posiciona em relagdo a
tradicdo ancestral como forma de culto a vida, e ambas visbes confirmam que o povo
de terreiro entende que possui uma vocagdo terapéutica. Sendo o axé[/nguzu] o
conteudo mais precioso de um terreiro, € a forgca que assegura a existéncia dindmica
(Santos, 1975/2012 ).

Uma das formas de se reestabelecer o equilibrio, é especificamente
através do transe: a partir do estabelecimento de uma relagcdo mais fluida entre
orun/diulo e aiyé/mungongo, o médium que manifesta o orixa/nkisi, reestabelece o seu
equilibrio de axé/nguzu, além de servir de ponte de transferéncia, agéncia terapéutica,
dessa forga vital para os participantes do ritual.

Na umbanda, o mesmo ocorre através da incorporagao das entidades, que
vém de Aruanda, morada celestial das entidades afro-brasileiras, e que irdo trabalhar
através dos médiuns, e assim que desincorporam deixam um resquicio de sua forca
vital (axé/nguzu) nos médiuns e em seus cambonos’’. E também aplicam passes*,
reenergizando e reestabelecendo o equilibrio das pessoas assistidas.

A partir de nossa experiéncia de observagao participante, entendemos que
os rituais, tanto de candomblé quanto de umbanda, sempre objetivam o
reestabelecimento da forga vital axé[/nguzu] nos adeptos e demais frequentadores e
visitantes, os convidados, do terreiro. Ou seja, todos os rituais, de umbanda e
candomblé sao terapéuticos em sentido amplo.

O adepto de candomblé e umbanda administra os seus cuidados com a
saude a partir desse modelo de saude, pautado no equilibrio energético, compreendido
a partir da nogado-chave de nguzu/axé. O que nao exclui um tratamento realizado nos
moldes do modelo biomédico (Gomberg, 2011). Qual modelo sera considerado
alternativo na visédo do sujeito, seja ele biomédico ou energético, sera definido a partir
das suas configuragdes subjetivas.

Em um exemplo de campo, durante a festa de caboclos, tipica do candomblé

40 Pessoas que dao assisténcia as entidades, enquanto elas estio incorporadas, ou ao pai de santo.

41 Refere-se ao ato ritual da entidade espiritual, por meio do médium incorporado, de doagéo de forga
vital (axé/nguzu) com efeitos terapéuticos e curativos, anulagdo das forcas negativas, abertura de
caminhos, etc.



de angola, o caboclo boiadeiro dirigiu-se até um adepto, Tata Muxit'tawa, homem de
meia idade, que se orgulha de nunca precisar ir ao médico, mas que nesse dia nao se
sentia bem, estava com dor de cabeca, fraqueza. Boiadeiro disse que ele deveria,
urgentemente, procurar “os homens de branco”, médicos. Tata Muxit'tawa, foi levado
até o hospital, onde foi diagnosticado com dengue.

A literatura apresenta uma concepg¢ao de saude energeticamente pautada
no equilibrio/desequilibrio (Barros&Teixeira, 2006). E situa o corpo como ponto central
da percepcéao de saude, visto que o corpo € a morada dos [nkisis]orixas, sendo através
dele que ocorrem as manifestagbes. Ele deve ser cuidado, alimentado, descansado
(Rabelo, 2011). Assim, o sujeito em estado equilibrado e harménico, estd com o corpo
fechado, ou seja imune as perdas de nguzu/axé. Em situagdes onde ocorre a perda do
nguzu/axe, diz-se que a pessoa esta com o corpo aberto (Rabelo et al, 2002).

Estar equilibrado interna e externamente possibilita gozar de plenitude da vida, isto &, ter
saude e bem-estar social. A falta de axé [/nguzu] é entdo caracteristica da doencga, sendo
esta entendida seja como desordem fisico-mental, seja disturbio manifesto em, qualquer
dos dominios da vida social [meu comentario entre colchetes] (Barros & Teixeira, 2006, p.
118).

Sao varias as situagdes que podem expor a perda de nguzu/axé, sendo
elas: por vontade da nkisi/orixa, determinando a iniciagdo daquela pessoa; 0 nao
cumprimento das obrigagdes sociais e religiosas; pelo ndo cumprimento dos preceitos
(interditos sexuais e alimentares); ou por encosto, presenga nociva de um espirito de
uma pessoa morta (Rabelo et al, 2002; Barros & Teixeira, 2006; Santos, 2012).

O carater coletivo dos cultos favorece uma rede de cuidados com o préximo,
mas também pode levar a um excesso de vigilancia ao comportamento alheio. A
coletividade saudavel, € aquela em que todos trabalham em harmonia e cumprem suas
obrigag¢des para com o grupo. Dessa forma, o nguzu/axé da comunidade € mais forte.
Havendo relatos de comunidades que fecharam por conta de brigas internas, e falta de
harmonia social (Rabelo, 2014).

Ainda, o ser humano saudavel é aquele que é capaz de sentir prazer e
proporcionar prazer pelo seu corpo (Verger, 2002).

Segundo Ngunze'tala cada ser humano possui uma muntué, em quimbundo,
nos casos dos povos bantos, ou ori, em yoruba, a cabega. Essa cabega dever ser
cuidada, para que se tenha saude. E na cabeca, na muntué/ori, onde ocorre o encontro
com o sagrado, nkisi/orixa, assentado através da iniciagdo. Sendo a cabega, o centro

do corpo, de onde se desenvolve todo o resto, e a parte mais importante do corpo para



0 povo de terreiro.

Na concepgdo de mundo do candomblé keto, quando o orixa deseja que
seu filho seja iniciado, ele pode comegar a apresentar sinais de doengas, o0 que
acabaria por acarretar uma modificacdo em sua subjetividade. Como nos fala Miriam
Rabelo et al (2002, p. 98):

Uma série de situagbes tipicas é apontada como causa da doenga. Esta pode expressar
os designios ou vontade do orixa. E possivel que seja um pedido da divindade para ser
propriamente assentada; a loucura € uma das formas caracteristicas em que se da o
chamado do santo. Por outro lado, a doenca pode estar ligada ao ndo cumprimento das
obrigagdes rituais que ligam o fiel a seu santo e ao terreiro. Alguns membros acreditam
que, quando relegado, o orixa castiga trazendo infortunio; outros dizem apenas que se
afasta, deixando seu filho s6 e sem protegdo. Menos referidas como causas sdo as
situagbes que remetem a feitura do "santo errado”, quando na iniciagdo o0 novigo é
raspado para outro orixa que nao aquele de fato dono da sua cabega. Além dos orixas,
também os eguns, espiritos dos mortos, e mesmo outros humanos (vivos) podem atuar na
producédo da doenga. O "encosto" descreve a situacdo de interferéncia dos eguns, cuja
influéncia pesa sobre o corpo, provocando doenga e sofrimento. O feitico aponta para a
possibilidade e capacidade que tem certas pessoas de interferir no bem-estar dos outros.

Na origem de toda doengca — n&o importa qual seja sua causa mais imediata — estdo
situagdes de vulnerabilidade. Estas indicam que o corpo esta aberto, podendo perder axé,
energia vital, e receber energias negativas. Conforme ja observado o estado de corpo
aberto remonta a um desequilibrio ou ruptura nas relagdes entre o individuo e as
entidades ou forcas sagradas. A revelagdo das causas se da através da divinagéo, no
encontro privado da m&e de santo com o cliente para o jogo de buzios. O tratamento pode
comportar desde a utilizacdo de remédios a base de plantas, ritos e sacrificios de limpeza
e purificacdo, até a iniciagdo mesma na religido. Dos pratos com alimentos, grédos de
varias cores, derramados sobre a cabega, banho de folhas que seca no corpo, fumaca e
perfume de incenso e descanso na esteira — procedimentos de limpeza e descarrego
também acessiveis aos de fora, clientes - a reclusdo na camarinha e submisséo radical do
corpo a novas rotinas - parte da iniciagdo - os rituais apelam aos varios sentidos para
reconstruir a saude.

O que nos traz para o cerne de nosso estudo, que trata de que formas, a
subjetivade social do candomblé pode promover a saude de seus praticantes,
proporcionando um outro sentido para a origem e o sentido da doenga, e inclusive,

contribuir para sua superagao.

As iniciacbes sao apresentadas sempre como formas muito impactantes da
reformulacédo da subjetividade/corporeidade, no modo de ver o mundo e no impacto a
saude (Rabelo, 2014). Todas as iniciagdes sao encaradas como um renascimento
pessoal. Isso é sentido de forma mais intensa nas iniciagdes de rodantes, muzenzas.
Apos as iniciagdes ocorridas no candomblé, em um periodo variavel, mas significativo
de tempo, em recolhimento, isolado da sociedade, o adepto renasce com um novo
nome iniciatico.

O ritual de iniciagdo caracteristicamente é emblematico em seu potencial

de cura, sendo que usualmente € dito pela literatura, que ele é procurado, na maior



parte das vezes com esse objetivo (Gomberg, 2011; Rabelo, 2014; Augras, 1983/2008;
Barros& Teixeira, 2006; Segato, 1995). A partir da experiéncia de campo, e que
discutirei em capitulo posterior, pude verificar que a mudanga somatica e subjetiva,
apos a iniciacéo, é admiravel em alguns casos.

Apo6s o periodo de iniciagcdo, o0 sujeito passa a fazer parte da comunidade
de terreiro, caracterizada pela subjetividade social afro-brasileira, onde novas
producdes de sentido serdo elaboradas pela forma como ele vivenciou o processo de
iniciacdo, com implicacdes para sua saude.

A reflexdo trazida por Gonzalez Rey (2004, 2007, 2011), de que o estado
de saude é alcangado a partir da possibilidade da geragdo de sentidos subjetivos as
experiéncias vividas, inspira nossa compreensao de que a terapéutica do candomblé e
da umbanda é eficaz porque possibilita uma mudanga subjetiva. Isso também implica
em uma fluidez existencial. Como vemos no argumento de Ngunze'tala, nesse trecho

extraido de nossas dinamicas conversacionais.

Ngunze'tala: Enquanto a pessoa busca o equilibrio € porque ela estd no caminho da
busca de se manter saudavel... agora doente é quando pessoa desanima da vida, entédo
ela esta adoecida, quando a pessoa ndo tem projeto na vida, ela ndo sonha mais, ndo
sabe o que quer, se entregou e ndo liga mais se tem dor ou prazer, ai ela esta adoecida,
porque se ela ndo liga mais para nada, se ela ndo tem mais nada que incentive ela a
crescer a desafia-la ela esta adoecida, independente do corpo estar saudavel, a pessoa
€ muito além do corpo, ela esta e € o corpo nesse momento, mas € muito mais do que
isso.

Além da condicdo de saude e doenga depender do posicionamento
existencial do sujeito, sua interpretagdo se ampara na concepgdo de saude do
candomblé mais claramente tematizada a partir da concep¢do de mundo e de ser
humano. As doengas podem apresentar um significado particular ligado ao orixa/nKkisi,
denotando assim a abordagem terapéutica a ser adotada pelo sacerdote (Barros &
Teixeira, 2006).

Uma das estratégias terapéuticas dos terreiros sdo os aconselhamentos,
que sado fontes de producédo de sentidos subjetivos referentes aos dilemas trazidos
pelos pacientes, ofertados em ambas as religides. A diferenga € que o aconselhamento
na umbanda se da através das entidades incorporadas nos rituais, tipos subjetivos,
mais sintonizados aos tipos populares da subjetividade social brasileira.

Evidencia-se que a umbanda esta direcionada ao atendimento de uma
camada mais popular, propondo uma identificacdo de suas entidades com o publico-
alvo. Ja que ao elaborar sintomas, com produgdes subjetivas singulares, temos muitas

vezes o fator limitante cultural, de possibilidades de subjetivagdo, perante um sistema



social pautado na desigualdade de renda, intelectual e nas oportunidades de
atendimento na saude e na justica, gerando histérias de sofrimento, de caréncia e de
falta de esperanca, com reflexo na qualidade de vida e nas condi¢cdes de saude.

No candomblé, o aconselhamento € primazia do babalad [tata ria nkisi], o
sacerdote iniciado no jogo de buzios ou coquinhos de dendezeiro** (Beniste,
2013[1997])*. Sendo que pela caida destes, é definida a necessidade de realizacdo de
alguma demanda ritualistica, como um ebd[/sakulupemba] (feitigo/oferenda), um kibane
muntué (rito de angola), ou bori (rito nagd/keto) ou a propria iniciagao.

Além disso, é através do jogo de buzios, que o tata ria nkisi ou babalorixa,
realiza o aconselhamento, a partir da sua interpretagdo dos odus, caminhos regidos
pelos nkisis/orixas. Esse aconselhamento leva em consideragdo a subjetividade e o
momento pessoal. Para ser um bom conselheiro é preciso ter, além de muita pratica,
sabedoria e uma mediunidade bem desenvolvida, que na linguagem do candomblé é

entendido como um bom transito, ou fluidez, entre o orun/diulo e o aiyé/mungongo.
Terapéutica do Candomblé e da Umbanda

As seguintes elaboragdes sobre a terapéutica do candomblé e da umbanda
tem por base tantos as leituras realizadas, quanto o periodo de experiéncia vivido em
campo.

A terapéutica do candomblé e da umbanda, tem como base o nguzu/axé, a
forga vital dos nkisis/orixas, capaz de reequilibrar a muntué, o que resulta em um
equilibrio do ser, nas dimensdes fisica, emocional, mental e espiritual. Todas as
atividades terapéuticas partem dessa forga vital, as folhas e os alimentos possuem
nguzu, e cada nkisi tem a sua folha e o seu alimento.

O adepto manifesto de seu nkisi, esta tomado pelo nguzu, pela
correspondéncia de que o nkisi € o nguzu. Sendo assim ele irradia e distribui nguzu,
enquanto danga, e quando abraga os adeptos. A danca é a manifestagdo daquele
nguzu, sendo a manifestagao da forga vital em movimento. Nado devemos nos esquecer
que o nkisi € também uma manifestacio interna, portanto o adepto sente, pela muntué,
esse nguzu vibrando dentro de si, mesmo se ndo estiver manifestado, tomado pelo

nkisi.

20 jogo de coquinhos ¢ atribuicdo exclusiva dos iniciados em Ifa, geralmente babalawés.

43 Ou no caso do candomblé de angola, que realiza culto aos ancestrais, os caboclos. Havendo ainda os
candomblés que realizam praticas préprias e que envolvem exus casticos, pombajiras, marinheiros e
outras figuras do imaginario social brasileiro.



Atuando no corpo, ou na consciéncia incorporada, a muntué, o nguzu
modifica a forma de sentir, ser e estar no mundo, a partir de um estado pré-operacional,
e assim situamos a experiéncia de producédo de sentidos subjetivos no dominio da
experiéncia sensivel, corporificada, vivenciada pelos sujeitos durante os rituais. As
descrigbes da literatura e também os depoimentos dos nossos interlocutores e
interlocutoras do candomblé angola situam a experiéncia de saude ou equilibrio ndo s6
como efeito de insights produtivos, mas como uma experiéncia vivida corporal, de
contato com o sagrado/nguzu/nkisi, no qual o ritual possibilita uma sensacédo de
fortalecimento, fisico, mental, e espiritual, um esvaziamento das preocupacdes
cotidianas que geram no sujeito um empoderamento, uma maneira nova de posicionar-
se diante das questdes cotidianas e existenciais.

Na fala dos adeptos, a experiéncia ritual implica em uma visdo mais clara
de como agir na resolugao dos problemas, o que se entende como uma ampliagdo das
possibilidades de produgao de sentidos subjetivos perante as experiéncias de vida.

O gesto ritual de colar-se ao ch&o perante ao nkisi, € um gesto simbdlico-
emocional, um sinal de submissao e de esvaziamento de si perante essa forca, de
forma a deixar que a sua forga vital seja renovada e a muntué se equilibre pela
vibragao do nguzu/nkisi.

Na umbanda, temos que as entidades trabalham em linhas, cada linha é
delegada a um orixa (resultado da influéncia e contato com a cultura yoruba) ou a um
maioral, sendo assim, as entidades que vem ao terreiro trabalhar, o fazem a partir do
axé desse orixa. E de forma similar aos nkisis que distribuem nguzu, por serem eles
uma manifestacdo dessa forga vital, embora sejam consciéncias pessoais, ja que
viveram na terra como seres humanos, as entidades, através da imposi¢gao de méaos,
distribuem o nguzu, aplicando passes, destinados a cada necessidade dos assistidos.
Sendo um gesto, para o povo de terreiro além de energético, simbdlico-emocional,
produtor de sentidos subjetivos uma vez que pelos seus codigos culturais, a entidade
incorporada esta atuando de forma terapéutica na promogao de saude, e interventiva
na resolugcdo de problemas. Além disso a entidade de umbanda realiza
aconselhamentos, baseados na subjetividade singular da pessoa assistida.

A diferenga entre entidade e nkisi, seria de que o primeiro € portador de
uma forga sagrada, nguzu e o segundo é a forga sagrada.

No entanto, o nguzu, o nkisi, a entidade, a coletividade de adeptos sé
possuem sentido mediante uma subjetividade social, um contexto cultural, que

proporciona inteligibilidade para esses fendbmenos, nunca de forma apenas racional,



mas principalmente pelo encontro entre a produgdo -cultural de significados
compartiihados e a produgcdo de sentidos subjetivos operada pelos sujeitos.
Compreendendo os saberes e a subjetividade social afro-brasileira, é possivel a
psicologia reconhecer estes fendbmenos como relevantes e da ordem da normalidade

no contexto de seu marco cultural.



4. METODO

O trabalho de campo permite integrar informacdo procedente de fontes e contextos
diversos e fazer construgdes que seria impossivel edificar sobre a base de dados
comprometidos com uma ldgica linear (Gonzalez Rey, 2005, p. 101).

Uma metodologia de pesquisa bastante adequada ao estudo da
subjetividade individual e social, como requer a tematica dessa dissertagdo, é a
epistemologia qualitativa, desenvolvida por Fernando Gonzalez Rey (2005a, 2005b),
aliada a observagao participante, de carater etnografico.

A epistemologia qualitativa se apoia em trés principios:

e 0 carater construtivo-interpretativo do conhecimento, o desenvolvimento do
modelo tedrico sobre a informacdo produzida, em um nivel ndo visivel ou
acessivel a observagédo imediata, buscando sentidos subjetivos que devem ir
além do discurso figurativo, reconhecendo o carater ativo do pesquisador.

* 0 carater dialégico da pesquisa, cabendo ao pesquisador favorecer o dialogo,
proporcionando e delegando ao sujeito envolvido na pesquisa, um grau de
interesse e responsabilidade pela construgdo do tema, pois 0 mesmo o legitima
a partir de suas inferéncias.

* 0 valor do caso singular, como instancia de produgédo de conhecimento cientifico,
que permita pensar em diferentes fenbmenos, desde que apresente

profundidade, complexidade, e um valor tedrico significativo.

A construcdo do conhecimento em campo tem o carater de produgao
dinamica, resultante da trajetéria da pesquisa no campo. O pesquisador e os sujeitos
participantes s&o sujeitos ativos e interagem de forma reflexiva, confrontando e
ressignificando suas falas. A teoria contribui na geragdo de zonas de sentido**,
gerando inteligibilidade para o fendmeno pesquisado. As descobertas e hipoteses
produzidas em campo servem também para problematizar a compreensao corrente
sobre o fenbmeno pesquisado.

Casos singulares possibilitam uma producéo do saber que n&o tem carater
universalizante. Essa singularidade também se refere a culturas minoritarias, que
apresentam uma condigao de singularidade frente aos contextos culturais hegemonicos.

Situacdo bem caracteristica das praticas e os saberes do universo do candomblé e da

* O conceito zona de sentido, “... nomeia aquelas zonas do real que encontram significado na produgéo
tedrica e que ndo se esgotam em nenhum dos momentos em que sdo tratadas dentro das teorias
cientificas” (Gonzalez Rey, 2005a, p.7).



umbanda. Destoantes ndo somente do contexto cultural hegemdnico, mas também
entre si. Ndo existindo um patriménio tradicional completo, institucionalizado, puro e
homogéneo de praticas e saberes. Cada terreiro possui um forma unica de celebrar as
suas crengas, estando sempre “...em um movimento constante pelos adeptos” (Opipari,
2009, p. 17), ja que cada sacerdote chefe tem liberdade em modificar alguns ou varios
caracteres do rito. E por isso, nem sempre aquilo que foi estudado nos livros,
apresenta-se como verdade no campo de pesquisa, ou para aquele campo de
pesquisa®.

Destinada a desvendar as trajetorias subjetivas individuais, em relagdo as
subjetividades sociais, a epistemologia qualitativa € compativel com a realizagdo de
uma etnografia que visa aprofundar-se no conhecimento de um ethos cultural
especifico, a partir da experiéncia pessoal, corporal, 0 que amplia o campo de
possibilidades e potencialidade de zonas de sentido, a partir de producdes culturais
singulares, como o candomblé e a umbanda, na promog¢&o da saude.

Pretendemos ampliar essa discussao, indicando algumas possiveis pontes
entre essas duas metodologias distintas, bem como as possiveis vantagens desse
dialogo.

Gonzalez Rey (2005b) afirma que, historicamente, a psicologia tem
apresentado interesse restrito em suas questdes tedricas e metodoldgicas, e que ao se
estudar o ser humano como elemento historicamente construido em um fluxo continuo
de subjetivagdo pautado na relagdo com seu meio sociocultural, se amplificam as
possibilidades de estudos interativos da psicologia com a antropologia e a sociologia.

Dentro dessa tematica, Bizerril (2007b) explora a insergdo subjetiva,
sensorial e corporal no universo cultural a ser pesquisado, em termos de etnografia,
como meio de dialogo entre culturas distintas, evitando tanto o aporte exclusivamente
racional e consciente, quanto o tratamento da cosmovisdo do outro como mera
representacdo cultural. No caso, a reducdo das religibes afro-brasileiras a uma
representacéo folclorica, fetiche, primitiva como foram categorizados os rituais afro-
brasileiros, em tempos recentes (Almeida et al, 2007), contribui para sua

desvalorizagao e mesmo desconhecimento de seus reais valores e dimensdes.

Reconhego que isso [a atengdo a experiéncia vivida] é particularmente dificil
para o intelectual profissional, que por seus préprios habitos (ou habitus) tende
a relacionar-se com a vida como algo a ser analisado, interpretado, criticado e
desconstruido, quase sempre reticente a cogitar a possibilidade de que possa

45 A liberdade do sacerdote ndo é a Unica razdo. Ha o problema do segredo, da mentira contada aos
pesquisadores, a variabilidade em fungao das linhas transmissao oral, etc.



ter um estatuto préprio ou um tipo de preeminéncia com relagdo a comunicacgao
pela palavra falada e escrita. [meu comentario entre colchetes] (Bizerril, 2007b,
p. 21).

Trazendo para a discussdao uma tematica pouco explorada pelo ambiente
académico, dentro da area da psicologia, a dimensdo subjetiva-corporal pré-
operacional apresentada por Merleau-Ponty (1945/1996, 1995/2000), como sendo
anterior as formulagdes intelectuais.

Gonzalez Rey, que é autor da teoria da subjetividade, apresentada em um
capitulo anterior, e também da proposta metodologica utilizada, a epistemologia
qualitativa. Preconiza a geragcdo do conhecimento através da integracdo subjetiva do
pesquisador, em campo, com os atores participantes, em um relacionamento dialdgico,
onde o préprio pesquisador torna-se também um participante, diferenciando-se por ser,
ele, o sujeito que €& motivador e organizador do movimento mutuo de interesse de
construgcado do conhecimento.

Nas propostas teodrica e metodolégica de Gonzalez Rey (2005ab),
evidencia-se a integracdo entre a subjetividade individual e a subjetividade social,
sujeito e cultura estao intrinsecamente ligados. Ndo sendo possivel excluir a influéncia
que o pesquisador exerce no campo de pesquisa social, cuja atividade nunca € neutra.

Posicionamento metodoldgico ja bem estabelecido em etnografias
realizadas no ambito das ciéncias sociais, mas que causa estranheza no ambiente
académico da psicologia, onde ainda € comum o papel do pesquisador que ocupa uma
posicao privilegiada de observador “neutro” dos sujeitos investigados.

A pesquisa qualitativa, como proposta por Gonzalez Rey, € adequada ao
tema da pesquisa e seu foco central, a investigacdo da subjetividade social do
candomblé, e os processos de subjetivagao de seus praticantes.

S6 a presenca do pesquisador na situagao interativa que toda pesquisa implica representa
um elemento de sentido que afeta de multiplas formas o envolvimento do sujeito estudado
com a pesquisa. O sujeito pesquisado é ativo no curso da pesquisa, ele ndo é
simplesmente um reservatério de respostas, prontas a expressar-se diante da pergunta
tecnicamente bem-formulada (Gonzalez Rey, 2005a, p. 55).

Considerando o carater dialégico da produgcdo de conhecimento, a
convivéncia do pesquisador no cotidiano do terreiro, como proposto pela etnografia, se
tornou um espaco fértil para a construgao coletiva de conhecimento. Tendo como base
fundamental a convivéncia empatica, o estabelecimento da confianga mutua, conforme
defendido por diversos autores que discutem metodologias qualitativas (por exemplo,
Gonzalez Rey, 2005a, 2005b; Bizerril , 2004), e a atengao as experiéncias sensoriais e



corporais (Bizerril, 2007b; Jackson, 1989, 1996).

Nas pesquisas académicas, realizadas em terreiros de candomblé e
umbanda, historicamente, apresenta-se uma ampliagdo do risco de rejeicdo ou de
serem dificultadas pelos atores integrantes da pesquisa. Observa-se que esse risco &
inerente a qualquer pesquisa em campo que envolva vinculo (Bizerril, 2004) ou
engajamento subjetivo do praticante (Gonzalez Rey, 2005a, 2005b). No caso especifico
da tematica dessa dissertagéo, entendemos tal situagdo como justificada, pois, em uma
relacdo de longa data, a metodologia cientifica foi usada como meio de legitimar
perseguicdes as religides de matriz africana (Almeida et al. 2007; Dalgalarrondo, 2007),
justamente por ser originalmente um patriménio cultural da populagdo negra, e
representar a heranga cultural de uma parcela da populagcdo marginalizada e
anteriormente escravizada.

Diante dessa situacdo, previamos um cenario de pesquisa em que 0S
atores sociais apresentassem relevante resisténcia no que se refere a fornecer
informagdes sobre suas concepgdes e praticas religiosas e o impacto delas em seu
cotidiano decorrentes das experiéncias situadas no universo do candomblé e da
umbanda, bem como sobre os aspectos relativos a promogao da saude.

Nao apenas em fungdo do tema e do contexto dessa investigagdo, mas
pelas préprias caracteristicas da subjetividade como fenémeno, as configuragdes
subjetivas sao interpretadas a partir de sentidos subjetivos, presentes indiretamente na
fala e nas acgdes dos sujeitos. Como argumenta Gonzalez Rey:

O sujeito, na realidade, ndo responde linearmente as perguntas que lhe s&o feitas, mas
realiza verdadeiras constru¢des implicadas nos diadlogos nos quais se expressal...]

As construgdes do sujeito durante a pesquisa ndo surgem simplesmente como reagao
linear e isomorfa ao tipo de indutor utiizado no método, mas integram suas
necessidades, assim como os codigos sociais aceitos pelo meio em que vive[...] O
sujeito pesquisado n&o esta preparado para expressar em um ato de resposta a riqueza
contraditéria que experimenta em face dos momentos que vive no desenvolvimento da
pesquisa (Gonzalez Rey, 20053, p. 55).

E ainda, imaginava-se que, em funcédo do elemento de senioridade que se
encontra nas estruturas hierarquicas do candomblé e da umbanda, segundo o qual,
quanto maior o conhecimento, mais alto € o grau hierarquico que se ocupa no terreiro,
a presencga de um pesquisador académico poderia suscitar questdes problematicas,
como a divulgacdo de segredos ritualisticos, situagdo a qual muitos dirigentes do
universo do candomblé e da umbanda ndo sdo simpaticos. Sendo esse um ponto
sensivel na produgcédo de conhecimento académico sobre o candomblé (Opipari, 2009;
Silva, 2013).



Essas situagdes apresentaram-se durante o percurso da pesquisa, em
campo, havendo o embate entre a forma de transmissao de conhecimento tradicional
do candomblé e da umbanda, em sua forma de aprendizagem, gradual e hierarquica e
0 processo investigativo académico. A situagdo foi encaminhada da seguinte forma:
evitando os temas sensiveis referidos a divulgacdo de segredos iniciaticos, o
pesquisador se ateve somente aos objetivos da pesquisa, propondo um recorte sobre
0s processos de subjetivagdo gerados pelo candomblé e a umbanda com implicagbes
para fora do terreiro também, nos aspectos relativos a saude.

Pretendeu-se com isso valorizar mais a presenga do candomblé e da
umbanda na vida cotidiana dos adeptos, e os processos de subjetivagcdo dos adeptos,
e nao focar o universo de rituais complexos dos terreiros, com o qual se ocuparam
muitos dos pesquisadores interessados no universo do candomblé, como Adolfo (2010),
Bastide (1958/2001), Beniste (1997/2013), Magnani(1986), Verger (2002, 2012), o que
tanto incomodou, talvez com razdo, uma parcela de adeptos.

Sendo areas tdo dispares, com epistemes tdo diferentes, a psicologia,
proveniente da cultura ocidental dominante, e o candomblé e a umbanda, da matriz
cultural afro-brasileira, vitimas de ataques constantes e sistematicos a sua integridade
e relevancia, um pesquisador académico necessita da confianga dos membros de um
terreiro, 0 que so se estabelece a partir de um tempo continuo de convivéncia. Nesse
ponto exalta-se a figura do sacerdote responsavel, Tata Ngunze'tala, facilitando a
relacdo e incentivando, pesquisador e o grupo, a atingirem os objetivos propostos no
projeto de pesquisa.

O relacionamento de longo prazo e a imersao subjetiva, sensorial e
corporal permitiu, uma mais ampla produgdo de zonas de sentido, na tentativa de
abarcar a complexa rede de vivéncias, agéncias, relagdes, associagdes, e objetos
rituais que compdem a comunidade de terreiro, como entidade coletiva, com produgdes
simultaneamente sociais e singulares, conscientes e inconscientes. Outro ponto
sensivel, previamente discutido por Opipari (2009), foi a utilizagdo de recursos
audiovisuais, uma vez que gravando-se, facilita-se a divulgagdo justamente do
conhecimento que pretende-se preservar como proprio do universo ritualistico do
candomblé e da umbanda. Este tipo de recursos que, nas pesquisas antropossociais,
foram justificados como formas de documentar de modo mais sistematico a experiéncia
de campo, podem ser percebidos pelos atores sociais como presencas demasiado
invasivas em suas vidas cotidianas. A ndo ser que o vinculo estabelecido com o

pesquisador permita uma outra producao de sentido acerca do gravador e da filmadora.



A utilizacdo de recursos visuais ndo foi autorizada. Ja as gravagdes de
audio das dindmicas conversacionais foram permitidas em quase todos os casos, e
uma pessoa aceitou ser entrevistada mas ndo quis ser gravada, pois ndo se sentia
segura em seus conhecimentos sobre a tematica.

Houve também situacbes ritualisticas que foram vivenciadas pelo
pesquisador, mas que a pedido do sacerdote, ndo foram descritas, visando nao revelar
as nuances do ritual, que ao serem retiradas de seu contexto e carater esotérico,
proprios do grupo e de seus codigos culturais, pode implicar em uma atitude
preconceituosa.

Além da produgédo subjetiva encontrada na expresséo da fala dos sujeitos
em contextos dialogicos, foi necessaria também a investigacdo dos processos pré-
operacionais, situados no dominio da experiéncia perceptiva e motora de um corpo que
€ o sujeito da cultura, e influenciado por ela. Uma vez que esse estado de transe € uma
experiéncia corporificada do sagrado, aspecto central para o candomblé e para a
umbanda. Estando essa vivéncia religiosa, para Csordas (2008)*, no cerne dos
significados, ou subjetivagdes, possibilitantes da experiéncia ritual da cura, sendo os
transes modos somaticos de atencdo, maneiras culturalmente especificas de prestar
atengao com o corpo em outros corpos.

No que diz respeito ao posicionamento do pesquisador em campo,
adotamos uma postura de humildade em relagdo aos conhecimentos tradicionais do
candomblé e da umbanda, buscando inspiragédo nas reflexdes de Jackson (1996, p. 36

apud Bizerril, 2011, p. 9) apresentadas a seguir:

Na longa introdugdo que fez para a coletdnea de antropologia fenomenoldgica Things as
they are, da qual foi organizador, Jackson (1996) esboca diretrizes para uma antropologia
fenomenoldgica, cujo pressuposto € o da historicizagdo da teoria, marcada por interesses
sociais, habitos culturais e convicgbes pessoais. Dentre elas, gostaria de mencionar
brevemente as seguintes: ) problematizar a superioridade suposta dos saberes
eurocéntricos por comparagcédo aos saberes das populagbes estudadas pela antropologia;
Il) descrever os sistemas culturais como mundos da vida (Lebenswelten), ao invés de
visbes de mundo (Weltanschauungen); ll) renunciando a ilusdo de que o conhecimento se
obtém ao retirar-se da situagéo, a etnografia estabelece como tarefa para o pesquisador
habitar temporariamente o mundo da vida de outrem; Ill) Pensar o campo a partir de
metaforas vividas e ndo de modelos explanatérios; IV) inspirando-se na redugéo
fenomenoldgica, sob a forma de um relativismo pratico, indagar sobre os efeitos
existenciais das crengas nativas e ndo sobre sua existéncia objetiva; V) retorno do sujeito
como o campo de expressao e atuagéo das for¢cas da histéria, da linguagem e da cultura;
VI) tratar a experiéncia como dominio da intersubjetividade e das relagbes vividas; VII)
situar saber, mundo, pessoa, experiéncia no mundo, a partir da nogao de intencionalidade;
VII) Reconhecer a corporalidade do sujeito e da socialidade; 1X) “revalidar a experiéncia de

46 Ainda que Csordas tenha explorado as experiéncias de transe no contexto carismatico e nos rituais
dos Navajo, as reflexdes tedricas do autor também s&o pertinentes para o estudo das religides afro-
brasileiras.



vida das pessoas comuns”.

A intencdo explicita foi de ndo repetir o equivoco da epistemologia
académica hegemoénica, que muitas das vezes usou de um suposto saber superior
para depreciar outras culturas, valorizando o pensamento eurocentrado.

Além disso, a inclusdo subjetiva do pesquisador no ambito coletivo, em
carater etnografico, observando as experiéncias pessoais vividas a partir da
intersubjetividade corporal, vem a somar, em legitimidade, ao processo de teorizagéo e
producdo do conhecimento a ser construido, ao longo do momento empirico, de
envolvimento do pesquisador em campo, partindo do discurso, dos saberes e das
praticas dos atores envolvidos.

E a epistemologia qualitativa, método que considero compativel ao
método etnografico, propicia a compreenséo da produgéo subijetiva individual e coletiva,

dos atores sociais do universo do candomblé.

Instrumentos

A observagéo participante da vida no terreiro, imersdo subjetiva, sensorial
e corporal nas celebragcbes, e convivéncia cotidiana com seus frequentadores,
ferramentas oriundas da etnografia (Bizerril, 2007), acrescentou-se o instrumento de
pesquisa proposto por Gonzalez Rey (2005b), a dindmica conversacional, como um
meio estratégico para a constru¢ao da informagéo acerca das subjetividades individuais

e sociais do terreiro, no que se diferencia de uma entrevista pontual.

Cada participante atua nas conversacgdes de forma reflexiva, ouvindo e elaborando
hipéteses por intermédio de posicdes assumidas por ele sobre o tema de que ocupa.
Nesse processo, tanto os sujeitos pesquisados como o pesquisador integram suas
experiéncias, suas dlvidas e suas tensdes, em um processo que facilita o emergir de
sentidos subjetivos no curso das conversagbes. A conversagado vai tomando formas
distintas, nas quais a riqueza da informagdo se define por meio de argumentagdes,
emocdes fortes e expressdes extraverbais, numa infinita quantidade de formas diferentes,
que vao se organizando em representacbes tedricas pelo pesquisador (Gonzéalez Rey,
2005b, p. 46).

Esse processo misto de observacido participante e dinamica
conversacional, apesar de ter causado uma certa angustia e ansiedade ao pesquisador,
preocupado com o cumprimento de prazos para dissertacdo, comegou a se revelar
mais produtivo apdés um periodo inicial de 7 meses de trabalho de campo, no qual se
constituiu uma maior integragdo com os atores.

A escolha da dinamica conversacional, como forma de aproximacao e



aprofundamento da pesquisa, ocorreu por ser a conversa, 0 meio mais tradicional de
comunicagcdo humana, independente do grau de formacéo intelectual, classe ou género.
O que possibilita um grau de naturalidade e espontaneidade tipicos de relagbes
informais, com amplas possibilidades de geracdo de sentido, possibilidade de
perguntas, confrontos e reformulagdes.

Tendo sido, esse instrumento, essencial para o estudo das diversas tramas
e fenbmenos sociais, trazidos em dindmicas conversacionais individuais ou em grupo,
e na ampliagdo do potencial de elaboracdo de sentidos. E sendo a pesquisa livre de
hipoteses a serem confirmadas bem como de instrumentos verificadores, os
interlocutores e interlocutoras na pesquisa de campo, refletiram ativamente sobre o
tema antes, durante e apdés a dindmica conversacional gravada. Entendendo que
devido a essa liberdade, as relacdes se apresentaram mais plenas e horizontais*’ no
campo, com maior potencial de confiabilidade, uma vez que os sujeitos da pesquisa, ao
entenderem que o conhecimento produzido coletivamente revela uma maior
legitimidade e representatividade de seu ethos, se mostram também mais engajados e
responsabilizados.

A pesquisa, em campo, em forma de etnografia, realizada de forma
continua, possuiu um grau de mutabilidade e improvisagdo caracteristicos de um
relacionamento de longo prazo. Algumas pessoas s6 se aproximaram apds um periodo
maior, quando sentiram mais seguranga na figura do pesquisador e em seus propositos.

A fim de manter os interesses equilibrados da coletividade participante,
primou-se por uma vigilancia ética. O pesquisador submeteu-se a todas as exigéncias,
dos rituais e das atividades, de que poderia participar e do que poderia descrever.
Manteve uma postura de humildade e colaboracdo com o bom andamento das relagdes.
Procurou n&o tomar partido em nenhuma disputa, nem eleger preferidos entre o grupo.
E nem insistir em uma pergunta quando n&o houvesse resposta.

Sobre essa atitude ética, comenta Bizerril (2004, 2007) que a forma de se
respeitar a pluralidade de vozes ouvidas em campo e suas divergéncias, € nao
censurar os resultados. Isto € ndo se deve apresentar o que € narrado de modo
incompleto, a favor do ponto de vista do pesquisador, ou calando as vozes dos
personagens discordantes.

Retorno aqui a reflexdo de Latour (2012), que as controvérsias entre atores
sociais sdo também constitutivas do fendmeno social pesquisado. Isso pbéde ser

47 Uso o termo “relagdes plenas e horizontais” como oposi¢ao ao posicionamento do pesquisador que
detém o suposto saber.



analisado a partir das trajetérias individuais dos participantes do grupo, e nas
diferencas subjetivas estabelecidas, com diferentes imersdes pessoais na cultura da
umbanda e do candomblé.

Ressalto mais uma vez que essa pesquisa foi realizada por meio de uma
abordagem qualitativa, aproximando o estilo de produgdo de conhecimento a forma
como sao realizadas mais comumente as pesquisas qualitativas nas ciéncias sociais
com menos protocolos e procedimentos fechados. Visando a integracdo do campo de
producdo de conhecimento em psicologia, a uma esfera aproximada das pesquisas
etnograficas simétricas da antropologia, ja aplicados na sociologia, por Latour (2012).

Sendo essa uma pesquisa qualitativa, propds-se uma teorizacao realizada
no decorrer do estudo. Abordando a pergunta-problema por uma ética fenomenoldgica,
que relacione sujeito, corpo, saude e cultura, da umbanda e do candomblé.

O candomblé e a umbanda possuem ainda outras singularidades culturais,
como agéncias, praticas e saberes diversos do universo académico convencional,
ainda bastante eurocentrado. Essas tradigbes afro-brasileiras exemplificam uma
espiritualidade presente nos afazeres diarios, no habitus, na producdo de sentidos
subjetivos e consequentemente em seus aspectos da saude.

O interesse desse projeto € de convergéncia e desenvolvimento da
psicologia enquanto ciéncia também social, e culturalmente sensivel, passivel de
dialogo com outras areas das ciéncias sociais, como os estudos antropoldgicos e
sociologicos acerca das culturas afro-brasileiras.

Historicamente, a discussdo em psicologia permaneceu majoritariamente
restrita ao sujeito individual e seu psiquismo, em um contexto historico de normalidade
pautado na cultura e na subjetividade social dos paises centrais, sem levar em
consideragao o ambiente cultural em que ele estava inserido, o que € questionado por
Gonzalez Rey (2003, 2004, 2005a, 2005b, 2007, 2010, 2011), em sua teoria da
subjetividade.

Posicionar a psicologia como uma ciéncia também social, passivel de
estudar outras etnias e culturas passa, em nossa opinido pela inclusdo da discusséo do
paradigma da corporeidade, conforme proposto por Csordas (2008), sob inspiragao da
fenomenologia merleau-pontyana. Uma vez que, segundo Merleau-Ponty (1945[1996];
1995[2000]), o ambito pré-operacional da subjetividade, constituido a partir das
experiéncias sensoriais e corporais, que antecedem o pensamento intelectual,

influencia diretamente no entendimento e na visdo de mundo desse sujeito.



Participantes e locais de pesquisa

O trabalho de campo foi realizado no terreiro de Tata Ngunze'tala, Tumba
Nzo Jimona dia Nzambi, localizado na zona rural de Aguas Lindas de Goias. O
pesquisador participou do cotidiano do terreiro, nas atividades em que foi permitida a
sua participagcdo. Como se sabe, o cotidiano de um terreiro € composto de celebracdes
abertas e fechadas ao publico. E com o ganho da confianga, a medida que os vinculos
se aprofundaram, o envolvimento e participagdo em rituais internos se tornaram mais
frequentes.

O objetivo maior era estar em contato com a comunidade, e escutar
historias de vida de adeptos/as de um terreiro de candomblé e umbanda, atentando
para o papel destas culturas em seus processos de subjetivacdo e a producdo de
sentidos a partir das experiéncias vividas, primando pela atencdo aos relatos que
tivessem significdncia na promog¢ao da saude. A duragdo do campo que inicialmente
estava estimado em trés meses, foi ampliada para doze meses, devido as dificuldades
inerentes ao método adotado, etnografia e epistemologia qualitativa.

Os participantes foram pessoas adultas (maiores de 18 anos),
frequentadoras do terreiro selecionado, sacerdotes/tisas, iniciados/as, ndumbis, e
frequentadores ocasionais. Na seleg¢ao de sujeitos de pesquisa ndo houve restrigdes de
raga, classe, género, escolaridade ou orientagao sexual.

Em consonancia com a metodologia proposta, ndo houve um numero
predefinido de sujeitos, pois, n&o ha como prever de antemao o numero de sujeitos que
se tornardo interlocutores ao longo da pesquisa de campo. Além disso, esta proposta
de pesquisa defendia o valor do singular na produgédo do conhecimento.

A descrigao etnografica do terreiro, seu modo de organizagdo, composi¢cao
e cotidiano foi um aspecto da pesquisa de campo que visou contextualizar as
experiéncias dos sujeitos pesquisados ao ambiente cultural do candomblé e da

umbanda.

Composicao do cenario de pesquisa

Os contatos iniciais com os terreiros de Tata Ngunze'tala, e de M&e Baiana,
ocorreram através de e-mail, por indicagdo de um pesquisador de religides afro-
brasileiras que ja conhecia os dois terreiros e acreditava que eles apresentariam uma
boa abertura ao tema. E posteriormente através de telefone, com a marcagdo de um
encontro.

O encontro com Mae Baiana ocorreu inicialmente em seu terreiro, com



duragédo de uma hora e meia. Ela ouviu sobre os objetivos da pesquisa e a metodologia,
do tipo etnografia e epistemologia qualitativa, a ser realizada. Encorajou a pesquisa,
citando varios casos de cura ocorridos em seu terreiro. No entanto, alertou para o fato
de que vinha desenvolvendo um trabalho dentro do GDF, como lideranga politica, no
interesse dos povos de terreiro, e que por tal motivo, as ocorréncias de celebragdes e
encontros com os adeptos seriam raras durante o ano. O que parcialmente inviabilizou
a nossa metodologia.

O encontro inicial com Tata Ngunze'tala ocorreu em um restaurante
préximo ao seu local de trabalho, no centro de Brasilia, tendo a duragado de cerca de
quarenta minutos. Também nesse caso, conversamos acerca dos objetivos da
pesquisa e da metodologia pretendida.

Tata Ngunze'tala assegurou que nao haveria problema, para que o seu
grupo nos aceitasse, uma vez que outros dois pesquisadores, uma no campo do direito,
e outro no campo da biomedicina, ja haviam entrado em contato com o grupo
anteriormente.

Observamos, que apesar disso, a pesquisa de campo apresentou-se como
um desafio, uma vez que nenhum dos pesquisadores anteriores citados havia realizado
uma etnografia, e convivido com o grupo por longo periodo, enfocando suas
subjetividades sociais e individuais, o que leva a uma relagdo mais intima das
personalidades envolvidas.

Adicionadas as dificuldades relacionais inerentes a qualquer coletividade
humana, a resisténcia do povo de terreiro as pesquisas académicas, ainda mais no
candomblé de angola, que € conhecido por ser mais restrito aos contatos externos
(Adolfo, 2010). Tém-se o cenario desafiador em que se iniciou a pesquisa de campo.

Essa sO obteve sucesso devido ao interesse, consentimento e
compromisso do sacerdote Tata Ngunze'tala, e de seus ancestrais*®, desde o inicio até
a sua conclusao. Permitindo ao pesquisador, o contato com o grupo onde ocorreria boa
parte do trabalho de campo. A postura das pessoas da comunidade do terreiro desde o
inicio foi acolhedora e carinhosa, eventuais resisténcias se deram em relacédo ao que
poderia ser pesquisado e ao recorte que poderia ser dado, na dissertacdo. O

candomblé é uma cultura que prima muito pela hierarquia e diversos conhecimentos s6

48 A aceitagdo dos ancestrais a pesquisa foi citada por Tata Ngunze'tala, por ocasido de um ritual
interno de kibane muntué, onde alguns adeptos questionaram a minha presenga como néo iniciado ali,
no momento. Ao que Tata Ngunze'tala esclareceu que, se o ancestral havia aceito a minha presencga, eu
poderia entdo, ali permanecer, e apods o ritual me pediu para que nao descrevesse nessa pesquisa o que
havia assistido, mas somente que dissesse que havia participado de um ritual, cujo propésito era de abrir
caminhos, fortificar a cabega (muntué), e afastar doencgas, acidentes e encostos.



sdo acessiveis aqueles que tem um longo periodo de compromisso com o terreiro.
Existem inclusive lugares dentro do terreiro que permanecem fechados para “os de fora”
e até mesmo para aqueles iniciados ha pouco tempo. Mas a convivéncia em tempo
prolongado acabou por amainar essa desconfianga.

Além de ser um pesquisador envolvido no processo de pesquisa, nossa
postura pessoal, de adesdo as celebracdes e rituais internos foi pontual e frequente.
Isso deve ter sido percebido pela comunidade e acrescido ao grau de confianga em
mim depositado.

Iniciando a composigao do cenario de pesquisa, nos inspiramos na postura
de Pierre Verger. Entrevistado no documentario Pierre Verger: mensageiro entre dois
mundos (1998) foi questionado, como, ele, um francés, conseguiu adentrar tao
profundamente em contato com os povos de terreiro, e isso em meados do século
passado, e produzir conhecimento de qualidade, levando-se em conta, que geralmente
estudiosos sado rechacados pelas comunidades. Ao que ele com simplicidade
respondeu, que ficava préximo aos grupos mas que nunca perguntava nada sobre os
rituais, e acabou por ser aceito. Ou seja, a licdo &: incomodar o minimo, e aprender o
maximo.

Quando visitamos o terreiro pela primeira vez, ja era esperado pelo grupo,

que com o tempo apelidou-me de “Rodrigo, pesquisador"*°.

De forma geral, fui
apresentado por Tata Ngunze'tala, no momento do lanche. O ambiente onde ocorrem
as refei¢cdes, almogo, lanche e jantar, apresentou-se como 0 mais propicio a interagao
e por la varias vezes fui abordado por alguém, que manifestava espontaneamente
interesse em saber o tema e a area da pesquisa. Isso ndo significava que a pessoa
tinha inicialmente interesse em ser entrevistada ou dialogar sobre o tema. A todos
respondia que o tema a ser abordado se tratava de subjetiva¢des geradas a partir das
culturas da umbanda e do candomblé e suas respectivas agdes na promogao da saude,
e complementava dizendo que o que queria era estudar o candomblé e a umbanda
como formas de terapia tradicionais e os beneficios para a saude de quem frequentava
o terreiro. Que minha fungéo era escutar relatos, uma vez que o grupo € quem detém o
conhecimento, e realizar um estudo em formato académico, que valorizasse a cultura
da umbanda e do candomblé como terapéuticas afro-brasileiras.

Busquei assegurar ao grupo, que minha posi¢gdo era empatica e favoravel
ao tipo de trabalho terapéutico realizado ali, superando-se assim a reserva que outros
estudos com posi¢cdes metodoldgicas, ditas neutras, poderiam ter produzido. Uma vez

49 As entidades da umbanda se referiam a mim como “estudador”.



que, historicamente, em nome da neutralidade cientifica, e através do uso de
instrumentos normativos nas pesquisas de saude, a excegao de alguns autores da area
de saude mental sensiveis a uma etnopsiquiatria, os relatos sobre a tematica das
religides afro-brasileiras sdo depreciativos, em um posicionamento que ndo havia nada
de neutro, mas que sempre foi carregado de preconceitos (Almeida et al. 2007;
Dalgalarrondo, 2007).

Sentimos uma dificuldade inicial em como posicionar-nos nos rituais,
saudar as entidades, estirando-nos no chao, conversar com as entidades incorporadas
ou ficar em uma postura mais distanciada e neutra. Ja haviamos participado de outros
rituais de candomblé, anteriormente, mas nunca na posi¢cao de pesquisador.

Atribuimos essa atitude inapropriada, de pesquisador neutro, em que o
outro € somente objeto de estudo, ao treinamento académico previamente realizado
durante o curso de graduagdo em psicologia, na UnB, em que éramos orientados como
pesquisadores a usar instrumentos de pesquisa, e posicionar-nos de maneira a nao
interferir nos resultados da pesquisa. Bem como na leitura de artigos da area da
psicologia e alguns da antropologia, como Malinowski, e Levi-Strauss, durante a fase
de graduacéo, era essa a postura (supostamente) adotada pelos pesquisadores, tendo
que nos ‘reinventarmos”, para podermos participar de uma observacao participante,
nos moldes dessa pesquisa.

Uma vez, que aderimos ativamente aos rituais, “batendo cabeca”,
dangando, pois no terreiro de Tata Ngunze'tala os convidados tem a liberdade de
dancgar no local da assisténcia, ou se estiverem preparados (de branco e tendo tomado
banho de ervas) podem participar da gira também, cantando, realizando oferendas e
conversando com as entidades incorporadas. Senti que também ganhei mais confianga
das pessoas. Isso foi ainda mais notado quando passei a me vestir de branco, e tomar
banho de ervas antes das cerimdnias. Entdo, para as pessoas do terreiro ndo bastava
o discurso favoravel, era necessario uma atitude corporal de adesao aos rituais.

A partir de outubro de 2014, passados 7 meses do primeiro encontro, e
com alguma ansiedade confessa, porém justificada pelo prazo de conclusdo do
mestrado, para obter informacao e dindmicas conversacionais, passei a ser um pouco
mais assertivo e diretivo, em relagdo a tematica a ser abordada: promoc¢ao da saude.

Ao mesmo tempo em que solicitamos a Tata Ngunze'tala, autorizagao para
iniciar dind@micas conversacionais, passamos a procurar mais diretivamente o assunto
nas conversas. O que acabou por surtir efeito positivo em médio prazo. No candomblé

e na umbanda, tal atitude ndo é muito bem vinda, pois se diz que o conhecimento tem



0 seu tempo para ser adquirido. Questionamentos tem hora e local para que
acontecam, e s6 ocorrem com permissao. Mas, apdés um tempo, a aceleracido do
processo requisitada, foi entendida como algo necessario a conclusdo do projeto.
Acredito que isso tenha ocorrido por interferéncia de Tata Ngunze'tala. Houve uma
mediagao discreta, pelo menos para nés, de Tata Ngunze'tala, com o grupo, e mais
pessoas se mostraram interessadas em conversar sobre a tematica. Ele, inclusive
passou a indicar algumas pessoas para serem entrevistadas.

A situagdo de inicio das dinamicas conversacionais se deu de forma
natural, ao processo de adaptagdo do grupo, ao elemento “de fora”, um dia, ainda
preocupados em como iniciar as dinamicas conversacionais, em qual local e como
iniciar a conversa, um adepto, sentado em uma pracinha, debaixo de uma goiabeira,
comentou que nos eramos um tipo de pesquisador estranho, ndo nos via usando um
gravador para registrar as conversas, e perguntou qual era o tema mesmo da
pesquisa... € ali mesmo iniciamos a primeira entrevista formal do campo. Uma outra
situacao se deu em relacdo a um adepto rodante, Nvulakenan, que havia dito que daria
uma entrevista sem problemas para mim, passou o telefone, mas quando ligamos,
disse que estava ocupado e pediu para nao ligar, esperando que ele retornasse.
Passaram-se 3 meses, ele ndo apareceu mais no terreiro, até que o encontramos por
acaso, no campus do Uniceub, enquanto iamos para uma sessao de orientacdo da
dissertacdo. Ele disse que havia pensado bastante em nosso tema, pediu novamente
nosso telefone, e realmente apés mais um més de espera fizemos um entrevista muito
produtiva, com quase duas horas de duragdo, cuja qualidade foi indicativa que ele
havia elaborado muitas coisas acerca do tema, de fato.

Inicialmente, durante as aproximagdes nao escolhiamos tema para
conversas, € deixavamos 0 assunto ser aleatoriamente escolhido pela pessoa ou
pessoas com quem conversava. Geralmente eram temas cotidianos, como copa do
mundo ou eleigdes. Em uma situagcdo semelhante a descrita por Becker (2007), no livro
“‘Segredos e Truques da Pesquisa” em que discorre sobre as dificuldades de
pesquisadores sociais inexperientes conseguirem abordar a tematica estudada com os
sujeitos da pesquisa, ficando preso a conversas do dia a dia.

Muitas pessoas da comunidade tinham como interessante a proposta do
mestrado, mas a conversa sobre o tema n&o avangava para uma maior pessoalidade,
mantendo-se mais no ambito das generalizagdes.

A partir de algumas dinamicas conversacionais realizadas, a integragao

com o grupo tornou-se mais facil, pois ao que parece o grupo entendeu a proposta da



pesquisa e 0 que realmente se desejava. Como as dindmicas conversacionais foram
realizadas em tom de dialogo e liberdade, uma parte maior do grupo passou a desejar
apresentar suas reflexdes sobre o tema, os sorrisos mais frequentes bem como uma
torcida pelo sucesso da empreitada, citando que ja éramos uma pessoa da casa,
portanto alguém de “dentro”.

O pesquisador ao inicio e final das dindmicas conversacionais ainda
informava que a pesquisa era uma construgcdo coletiva do saber, e portanto era
possivel que se retornasse a conversa com ele, apos outras dindmicas conversacionais,
visando um maior aprofundamento, bem como se incentivou os entrevistados a
continuarem pensando no tema e apresentarem novas ideias.

No proximo capitulo desenvolveremos a analise da experiéncia de campo
e a construcdo da informacgado. Os participantes da pesquisa serdo apresentados a
partir de seus nomes iniciaticos, as dijinas, por sugestdo deles mesmos, que

demonstram uma atitude de orgulho em relagdo a serem chamados dessa forma.



5. SUBJETIVIDADE E SAUDE NO TERREIRO TUMBA NZO JIMONA DIA
NZAMBI

Neste capitulo, apresentamos algumas reflexdes produzidas de maneira
co-autoral, em colaboragdo com os interlocutores do candomblé angola e da umbanda,
adeptos do terreiro Tumba Nzo Jimona dia Nzambi. A produgdo de conhecimento
aconteceu de forma dialégica entre o narrador e os participantes da pesquisa.

Durante a dindmica conversacional, em pesquisa de campo, o pesquisador
teorizava em conjunto com o entrevistado, correlacionando literatura académica, fala
de outros entrevistados e compreensao da informacgao do interlocutor, nesse momento,
ele podia confirmar se a argumentacao refletia a sua produgdo de conhecimento ou
realizava ajustes na informacgéo, de forma que as falas dos sujeitos selecionadas ja
apresentam uma reflexdo e uma producédo de conhecimento co-autoral realizadas no
momento da conversa. A partir das informagdes do campo se promove ainda, nesse
capitulo, um debate, posterior com as informacdes obtidas pela literatura académica,
caracterizando um retorno a literatura, elaborando qual tematica é inédita, ou apresenta
acréscimo a literatura. E essas foram muitas.

Muitas vezes, durante o periodo de pesquisa, e também da construgéo
desse capitulo, o narrador retornou a um interlocutor, com fins de continuar a dinamica
conversacional, obter maiores informacdes, tirar duvidas e acrescentar um aspecto de
entendimento relevante ao assunto, processo esse realizado até a conclusdo dessa
pesquisa.

Nesse capitulo abordaremos as seguintes questdes: segunda parte da
concepgao de saude; o culto a muntué como pratica de cuidado; a hierarquia do
terreiro: espiritual e terrena; no terreiro Tumba Nzo Jimona dia Nzambi: a dimensé&o
terapéutica da subjetividade social do candomblé angola; experiéncias de cura no
terreiro; compreendendo o lugar do transe na construgdo da subjetividade e produgéo
de saude; o "la fora" e o dentro do terreiro; a influéncia de Ngunze'tala na subjetividade
social da casa; a trajetéria e a subjetividade de Ngunze'tala; a convivéncia comunitaria
como terapéutica e a Associagdo Vida Inteira (AVI); o terreiro como ponto de encontro
com a ancestralidade; didlogo entre a ancestralidade e o mundo contemporaneo;
conversas de terreiro; os adeptos do candomblé e da umbanda e sua experiéncia com

os saberes psi;. saude, doencga e iniciacao.

De forma a familiarizar o leitor com a subjetividade social do terreiro Tumba

Nzo Jimona dia Nzambi, sua concepg¢ao de saude e as trajetérias subjetivas que



caracterizam os processos de subjetivagcdo no contexto da cultura do candomblé de
angola, da umbanda e os consequentes beneficios na saude dos adeptos.

Pretendo com isso, tanto trazer contribuicdes a literatura sobre candomblé
angola, quanto relacionar esta tradigdo e a umbanda a subjetividade e saude.

Segunda parte da Concepcao de saude

Segundo os membros da comunidade, a vida no terreiro Tumba Nzo
Jimona dia Nzambi, a “casa dos filhos e filhas de deus”, se assemelha ao de uma
aldeia, cuja proposta é ser um ponto de encontro com o sagrado, a partir de uma
convivéncia coletiva. Recordo ao leitor que a dimensao coletiva e comunitaria é um
aspecto central das religides afro-brasileiras (Gomberg, 2011;Rabelo, 2014), tanto no
que diz respeito ao cotidiano do terreiro, como aos processos de subjetivagao de seus
adeptos e suas implicagdes para saude.

Apesar de os frequentadores do terreiro, moradores do Distrito Federal se
inserirem de alguma forma na logica moderna ou modernizante de uma nagéo
emergente, integrada ao capitalismo global, bem como serem afetados pelo modelo
biomédico de saude, em sua subjetividade social, gragas a sua pertenga ao terreiro,
coexistem um modo de vida pautado em uma ancestralidade africana e indigena, e em
uma concepg¢ao de saude, que se baseia no equilibrio integrativo entre ntu-muntu-

muntué-bantu®.

Ngunze’tala: O conceito de saude nosso € mais universal, a pessoa pode estar doente
fisicamente, mas estar saudavel, e ela pode estar fisicamente, tudo saudavel e ela estar
adoecida, né? O nosso conceito ndo é de doencga, é de ser, é de saude, e de saudavel,
de estar saudavel ou ndo, independente de estar com uma dor, seja emocional seja fisica,
mas ela estar saudavel para viver aquela realidade, porque ninguém vive se livrando da
dor, sem sofrer, sem adoecer, e sem saber que o corpo vai morrer um dia, ndo tem
como...vocé pode até ignorar, fazer de conta, mas sabe que essa realidade é que vocé
vai encarar um dia, e o conceito que eu busco é que mesmo diante de tudo isso, a
pessoa viva saudavel, mesmo que seja com a dor, mesmo que seja com a doenga fisica,
psico-mental, mas que ela seja saudavel, que ela se sinta saudavel.

Logo, dentro da concepgdo do candomblé angola como é subjetivada
neste terreiro, e expressa nesta fala do Tata ria nkisi, a saude aparece como um
sentido subjetivo, que ndo se confunde com auséncia de doenga ou sofrimento. Nem
se reduz ao que é descrito pela literatura académica sobre saude e doencga nas
religibes afro, segundo a qual a saude depende da qualidade das relagdes

50 Conceitos ja descritos e discutidos em capitulos anteriores.



estabelecidas entre o sujeito e as agéncias espirituais (Rabelo et al, 2002), e as
doencgas, podem ser uma marca das divindades nos corpos, ou mensagens que dizem
ao adepto de que alguma obrigagao ritual com os deuses ou com a comunidade pode
estar pendente (Barros & Teixeira, 2006; Rabelo et al, 2002; Rabelo, 2014; Gomberg,
2011).

Em consonancia com a teorizagdo de Gonzalez Rey (2004, 2007, 2011)
seria plausivel argumentar também que uma produgcdo de sentidos subjetivos
promotores de saude refere-se a uma maneira de posicionar-se diante dos eventos e
processos da vida individual e social. Em sua teoria, as enfermidades possuem uma
configuragdo emocional, o mental afeta o somatico, e vice-versa, através de uma
multiplicidade de formagdes, mecanismos e manifestagées funcionais, geradoras de
expressodes psicologicas ndo saudaveis.

No entanto, no caso do candomblé, ndo se trata do individuo moderno,
mas de um sujeito amparado por sua comunidade e pelas agéncias espirituais a quem
esta pessoalmente ligado. Além disso, o candomblé angola oferece um vocabulario que
permite pensar conjuntamente o que a medicina, a psicologia e as ciéncias sociais
historicamente pensaram de forma mais separada: organismo, psique e relagdes
sociais. A doenga € entendida pelos adeptos do candomblé de angola como um

desequilibrio da muntué.
O culto a muntué como pratica de cuidado

Segundo Ngunze'tala, a sua principal ag&o terapéutica como Tata ria nkisi
€ cuidar da muntué. Esta afirmacéao precisa ser compreendida em mais detalhes.

Pela psicologia africana banto, o corpo, muntu®!, nessa dimens&o material
é muito importante. E a partir dele que a muntué, as entidades e os nkisis se
expressam no mundo, mas ele perecera, ao passo que a muntué, persevera até
mesmo apds a morte fisica.

A afirmacdo pode ser entendida da seguinte forma, uma muntué
equilibrada pode curar um corpo adoecido, no entanto, um corpo (muntu) saudavel, ndo

€ suficiente para equilibrar uma muntué, embora ele também tenha de ser cuidado,

o1 Segundo Wanderson Flor do Nascimento (comunicagédo pessoal), muntu é a palavra utilizada nesta
linhagem do candomblé angola para corpo, sendo que em quimbundo, a palavra para corpo € mukutu, e
muntu é uma palavra da lingua Kinyarwanda e significa ser humano, humanidade. Mas fieis a
subjetividade social de nosso campo, continuaremos nos utilizando do termo muntu, referindo-se
também ao corpo.



bem nutrido, descansado. E um corpo (muntu) enfraquecido, ou doente, mesmo assim
pode abrigar uma muntué saudavel.

Durante a dindmica conversacional, Ngunze'tala citou por diversas vezes o
conceito de muntué. No sentido de compreender melhor a concepcao de pessoa banto,
selecionamos esses fragmentos, a fim de entender melhor esse importante conceito do
candomblé angola:

* 0 muntué enquanto a mente, o ser, a cabecga, é viva, entdo a pessoa é capaz de se adaptar, de
renunciar, de fazer conceitos, de rejeitar conceitos.

* o0 muntué tem o conceito de cabeca fisica também, mas ele transcende, ele é o ser.

* a muntué leva o que ela é, ndo é porque morreu desencarnou, deixou o corpo para tras, tirou a
venda dos olhos como os mais velhos diziam, que a pessoa vira santa, ela vai continuar sendo

ela.

®* muntué, o ntu, o ser, esse ser € pleno e inviolavel, alguns ancidos dizem ser a Unica coisa que
acompanha a gente depois da existéncia & a cabega. Ndo é que ela acompanha, ela nesse
sentido é o ser, € ela que vai para qualquer dimensao.

* 0 culto da muntué, que é o principal culto do candomblé, que é do ser, que é o deus no ser, a
muntué, precisa ser a primeira a ser cuidada, despertada para que a divindade possa agir,
depois vem as divindades, as nkisis.

Pelo que foi apresentado acima, entendemos que a muntué se refere a
consciéncia pessoal do ser, a sua mente, e a sua cabega fisica, mas, possui uma
conotacdo espiritual também, transcendente, pois ela se mantém igual, mesmo apos a
morte fisica. E ela que deve ser despertada e cultuada antes mesmo da manifestacdo
do nkisi, e talvez por isso, o primeiro ritual iniciatorio, segundo Ngunze'tala, € o kibane
muntué, (ou makudia muntué) dar alimento para a cabecga, pois somente a pessoa
conhecendo seu potencial espiritual pode comecar a sentir ou manifestar seu nkisi.

Sobre o conceito de muntué, pouco encontramos na literatura académica.
O que encontramos esta na obra de Sérgio Paulo Adolfo (2010), faz referéncia ao ato
de limpar a muntué. Presumimos que seja através do rito do kibane muntué, sendo,
para ele, uma forma de receber e se harmonizar com o nguzu, que é a energia dos
nkisis, presentes em todos os seres, e dessa forma os seres humanos podem viver
suas vidas de forma produtiva e plenamente.

A nocido de muntué se apresenta muito importante na producao de saude
no contexto do candomblé angola. Pensamos que pode ser relevante a comparagao
com a nogao correspondente de ori, proveniente do candomblé keto. Do mesmo modo,
kibane muntué (ou makudia muntué) parece coresponder ao ritual do bori, que é “dar”

de comer ao ori, cabega.



A muntué, em nossa visdo, estaria mais associada a algumas concepgodes
yoruba citadas por esses autores, a ori inu, cabega interior, o duplo etéreo da cabeca
fisica, ori ode.

Augras (1983/2008), dos Santos (2012) e Beniste (2013) apresentam o
ritual de bori como um rito iniciatorio, onde € depositado no iniciante a energia do axe,
e que tem uma fungéo de fortalecer, abrir caminhos, e de protegao.

Gomberg (2011) também associa o bori a um rito iniciatorio, que oferece
um lugar para o iniciante dentro da comunidade, mas o complementa como sendo uma
atividade terapéutica, segundo o qual o bori serve para reequilibrar a pessoa, e
recompor o individuo, propiciando bem-estar e deixando a mente mais clara em que
diregdo seguir. Rabelo (2014) vai pelo mesmo caminho, mas alega que, o bori, ndo
precisa necessariamente estar atrelado ao processo de feitura e as obrigagoes.

Verger (2012) oferece, além do sentido iniciatico, também o terapéutico: o
bori serve para apaziguar o orixa, que esta desequilibrando seu filho, assegurando sua
benevoléncia, no entanto personifica o papel do orixa, sendo que isso nao € confluente
com a visdo de nkisi, uma forga da natureza, impessoal, do candomblé de angola.

A leitura dos estudiosos académicos, até certo ponto, permitiu
complementar nossa compreensao das falas de Ngunze'tala. Pelo seu entendimento, a
muntué, € uma instancia senciente da pessoa, sua espiritualidade, que pode ser
despertada, pelo ritual de kibane muntué, (ou makudia muntué). No entanto, diferente
de outras tradigdes religiosas em que o aspecto discursivo ou doutrinario é central, aqui
€ por meio de uma experiéncia ritual que o adepto se descobre como um ser espiritual,
possuidor de uma ancestralidade, o que possibilita um bem-estar pessoal e uma nova
producdo de sentidos subjetivos, ao posiciona-lo em um caminho de propoésito
existencial. Além de alargar a sensibilidade da pessoa, para uma esfera maior do que o
mundo visivel, 0 mundo das entidades e divindades e a influéncia deles no cotidiano.

Assim, o ato de despertar a muntué, e assim obter, nguzu, energia vital,
seria correspondente a realizar uma auto-regulagédo, uma atividade concreta apoiada
nos recursos culturais disponiveis, sistematizados pela personalidade durante o
percurso de vida®. Nesse caso, o kibane muntué (ou makudia muntué), ou bori, ¢ uma
forma de reestabelecer o equilibrio entre o sujeito, seu meio social e sua cultura, fator
importante na constituicdo da saude.

Pelo exposto por Rabelo (2011), um dos principais aspectos terapéuticos

2 Uma explicagdo mais detalhada sobre como agem a terapéutica do candomblé e da umbanda, a partir
da forga vital nguzu, na produgéo simbdlico-emocional esta no cap.3, no tépico concepgédo de saude no
candomblé.



do bori se refere ao periodo pds-performatico, onde apdés uma sequéncia de rituais,
com intensa producdo de sentidos simbolico-emocionais de conexdo ao sagrado,
acontece uma ruptura no cotidiano, onde o borizado € instruido a alimentar-se de forma
saudavel, descansar, posicionando-o de forma passiva a ser cuidado pelos demais
membros do terreiro, ressaltando a importancia dos lagos intersubjetivos nos cuidados
terapéuticos nos terreiros. Todo o contexto contribui para a abertura de um campo de
experiéncia e compreensao.

E também, sendo o propdsito de todos os rituais do candomblé de angola,
a manutencéao e preservagao do equilibrio da muntué, temos que a participacdo nesses
rituais, da perspectiva de seus adeptos, € tanto um habito dos iniciados que pode
contribuir na promog¢ao de sua saude, quanto uma prescri¢ao terapéutica do sacerdote,
em casos de desequilibrio.

Ngunze'tala, ainda refletindo sobre sua concep¢do de saude, como
sacerdote e terapeuta da muntué, afirma que algumas doengas psiquicas sao
causadas por um desequilibrio funcional, fisiologico do cérebro, e essa pessoa pode

apresentar uma doenca mental, mas ter uma muntué equilibrada.

Ngunze’tala: [...]¢6 como se fosse assim, 0 ser que a pessoa é, ndo consegue se
equilibrar com o cérebro que ele precisa reger, que o cérebro ndo tem vontade prépria ele
precisa da regéncia do ser, no nosso conceito, o cérebro é s6 uma pasta fisica com todas
as possibilidades, para saber o que fazer para dar os comandos, sabe assim, o cérebro
nao é autdbnomo, ele ndo tem vontade prépria entdo quando tem um descompasso, entre
0 ser e 0 cérebro, essa parte fisica, entdo eu concebo assim a maior parte das questdes
psiquicas, mentais, eu concebo por ai... tem gente que o desequilibrio, psiquico mental e
até mesmo bioldgico, sei la, no meu conceito eu ndo entendo, estou falando
empiricamente, estou falando no meu conceito, mas tem algumas coisas que pode ser
que biologicamente falte alguma coisa, sabe... e gere um desequilibrio psiquico, mental,
ai pra mim é a falta de interagdo entre o ser e o cérebro fisico.

Portanto, as reflexdes do sacerdote Ngunze'tala expressam uma produgao
singular de sentido que tem como ponto de partida a concepg¢ado do candomblé acerca
da saude e da pessoa. Ele mencionou também o que poderiamos nomear como a
dimenséo de significado da doenga, condizente com a perspectiva do candomblé: uma
doencga psiquica ou fisica, pode estar atrelada ao caminho de uma pessoa, como uma
forma de aprendizado, um desafio a ser superado naquela existéncia. E isso, pode ser
feito de diversas maneiras, na terapéutica do candomblé, mas talvez a principal forma e
mais eficaz, de reestabelecer o equilibrio da muntué, seja a partir da iniciagéo.

Mas, ndo é sempre esse o0 caminho adotado por Ngunze'tala, ao

descrever a sua atividade terapéutica realizada no terreiro:



Ngunze’tala: [...] todas as divindades assentadas na casa, que sdo para cuidar das
pessoas, que as vezes, nem sdo da religido, mas precisam ser cuidadas, entdo n&o
vamos assentar o santo para elas... elas ndo tem compromisso com a religido e as vezes
nem entendem... e aqui a gente ndo tem aquele negdcio de chegar tem que assentar
que sendo morre ndo...aqui a gente trabalha muito a questdo da consciéncia da pessoa
para entender qual € o nosso culto, € uma conversdo, a pessoa acredita nessa
possibilidade de fé.

O que se extrai desse trecho € que em seu terreiro, a iniciagcdo nao
aparece como um recurso terapéutico compulsorio. Nao se nega assisténcia a alguém,
que esteja precisando de auxilio, e a pessoa adere a casa como um iniciado pela sua
fé e por seu desejo, e ndo por imposicdo de uma divindade ou espirito, como é
frequentemente relatado nas pesquisas sobre religides afro (Rabelo, 2005, 2014;
Augras 1983/2008; Barros, 2004; Verger, 2002, 2012; Gomberg, 2011).

Outras formas de atuagéao terapéutica citadas por Ngunze'tala envolvem o
reequilibrio de energia do muntué, através de folhas, banhos, Sakulupemba™, o ja
citado kibane muntué (ou makudia muntué), e o assentamento de uma divindade, que
se refere a uma iniciagdo ou obrigagao.

Observamos nas estratégias terapéuticas citadas por Ngunze'tala, que
embora o objetivo seja o culto a muntué, € o corpo que recebe o primeiro cuidado,
sendo a partir do bem-estar promovido pelo reequilibrio energético, e das estratégias
terapéuticas de aconselhamento, que ocorrera uma produgdo subjetiva simbdlico-
emocional promotora de saude. Pois, na subjetividade social do candomblé de angola e
da umbanda, corpo e mente, representados pela muntué, estdo conectados, sendo
uma nocado de mundo compartilhada pelo povo de terreiro, de que o estado de saude
advém de uma fluidez e de um equilibrio energético, entre o meio social, as agéncias
espirituais e o ser humano, todos eles sendo forgas vitais.

O aconselhamento € realizado tanto pelas entidades, quanto pelo
sacerdote, a partir do jogo de buzios ou ndo, e dos iniciados a mais tempo, os mais
velhos, do terreiro, pois a comunidade em si forma uma rede de apoio, onde todos se

reconhecem como membros de uma familia.

A Hierarquia do terreiro: espiritual e terrena

Para compreender a légica que rege a comunidade de terreiro, €&

>3 Segundo Ngunze'tala Sakulupemba, Kussaka, Limpeza, descarrego, sacudimento - rito de limpeza
direcionado aos ancestrais ou a um caminho especifico que se revela negativo no caminho do filho e
filha de santo. Rito propiciatério para que o filho esteja pronto para os ritos que se seguirdo, seja do culto
a muntué ou a um nkisi especifico.



importante reconhecer que se trata de um sistema de relagbes sociais do qual
participam n&o so seres humanos, mas também espiritos de umbanda e nksis, que sao
reconhecidas pelos adeptos do candomblé ndo como simbolos, mas como atores e
atrizes sociais. Isto €, sua vontade se manifesta nos rituais, oraculos e experiéncias
cotidianas dos adeptos, de modo que decisdes sdo tomadas no terreiro com base nelas.
Com relagao a hierarquia do terreiro, a lideranga nao é apenas exercida pelo sacerdote,
mas ha também uma lideranga proveniente do mundo espiritual. No caso, o terreiro é

consagrado aos nkisis Mutalambo e Dandalunda:

Ngunze’tala: O chdo de candomblé, é de Mutalambo e Dandalunda, que é cadeira, mas
tem todas as outras divindades, cuidadas, plantadas, o chdo tem espagos consagrados
para outras divindades, na realidade a gente ndo tem uma divindade s6, tudo faz parte
do contexto, elas se interagem igual a vida se interage, igual a natureza interage...

E por se tratar de um candomblé da nagdo angola, rito Tumba Junsara,
em que se realizam cultos aos ancestrais, também ao caboclo boiadeiro. Da parte da
umbanda, a entidade responsavel € pai Benedito da Kalunga, um preto-velho.

na parte da umbanda, o responsavel ... € pai Benedito da Kalunga, independente de qual
seja a linha que esteja trabalhando, passa por ele, no mundo espiritual, as entidades que
vao trabalhar... até os exus e pombaijiras passam por ele para conversar, pra saber como
vao trabalhar aqui, a responsabilidade da casa, as anotacdes, né?

Ja a liderancga terrena, é exercida hierarquicamente, em ordem sequencial
por Tata Ngunze'tala, que é o tata ria nkisi, um pai e uma mé&e pequenos, auxiliares na
conducéo dos ritos. E por diversos cargos, distribuidos entre makotas® e tatas, até o
posto de muzenza/monazenzas.

Uma subjetividade social singular a subjetividade hegeménica fica
evidente nas situagdes de distribuigdo das tarefas do rito. Sendo um mundo organizado
e regido pelas divindades e entidades, sdo esses que fazem a designagao de uma
pessoa para um cargo ou cComo muzenza/monazenza, reposicionando-a na hierarquia
do terreiro e no seu senso de pertenga a comunidade.

Essa designacao é realizada a partir do jogo de buzios, ou durante o ritual,

n55

uma pessoa pode ser elevada a um cargo, ao ser “suspenso”” por um nkisi ou

54 Muzenzas/monazenzas sido os iniciados com menos de sete anos de iniciacdo, e que sao
considerados ainda criangas apds o renascimento espiritual representado pela iniciagdo, sendo
consagradas as divindades, esses serao rodantes, ou seja, manifestardo, durante os rituais, os nkisis as
quais foram consagradas suas cabecas no periodo de iniciagdo e obrigagdo. Sendo que os cargos, ja
séo iniciados como tatas ou makotas, termos respectivamente masculino e feminino que significam, pai e
mé&e, ou mais velhos e exercerdo importantes atividades dentro do rito como cuidadores, e na
manutengéo do funcionamento da casa.

55 . . . -
O ato de ser suspenso, se refere a ter sido escolhido por uma entidade ou nkisi para ter um cargo na
casa, uma atribuicdo, que pode ser zelar por um espacgo, por uma tarefa, ou por um medium que



entidade. Ja a indicagdo de que um nkisi deseja a pessoa como seu
muzenza/monazenza, pode acontecer durante um ritual, na falta de uma palavra
melhor, pela alteragdo de consciéncia de vigilia, um sentimento de torpor, como sentir a
cabecga rodando, tontura, ou um desmaio, situacdo na qual € posto um lencol branco
por sobre a pessoa. Podendo acontecer também fora do contexto ritual ou do terreiro,
em uma situagdo cotidiana, como exemplificado no caso de Ndulangé, no tépico o
terreiro como ponto de encontro com a Ancestralidade.

Nesses momentos, entende-se que a pessoa esta em um outro patamar
de consciéncia, ou modo somatico de ateng&o, que ndo a vigilia, caracterizado pelo
transe, e devera passar, em breve, por uma iniciagdo especifica como muzenza.

Pudemos observar, durante periodo de pesquisa, por diversas vezes,
pessoas entrarem em estado de transe, e as que ndo eram iniciadas, como ndumbis,
postulantes, eram cobertas por um lencol branco e permaneciam deitados em esteiras,
dixijas. Outras, que apenas estavam na plateia, eram levadas para uma camarinha a
fim de se recomporem.

E por uma vez, observamos a situacdo de uma moca que foi suspensa a
um cargo de makota de Angoré. Durante um ritual, Angor6, um nkisi da chuva, do arco-
iris, da serpente que liga o céu a terra, da fertilidade, e da riqueza, deitou-se em frente
a essa moga, indicando ao grupo que a havia escolhido como sua makota, cuidadora,
ela aceitou o cargo designado, e ambos foram levados a duas cadeiras, préximas ao
ngoma, os atabaques rituais, permanecendo sentados, recebendo cumprimentos e
felicitagdes do grupo, um ao lado do outro durante o ritual, que era dedicado a queda
de quelés®.

Em outro caso, ocorrido durante uma festa de caboclo, tipica do
candomblé de angola, em que o caboclo boiadeiro foi até um homem, frequentador
assiduo da casa e, nesse caso, perguntou-lhe oralmente se ele aceitava exercer um
cargo dentro da estrutura hierarquica do candomblé. Mediante a assertiva, ele foi
literalmente suspenso do ché&o, e levado até uma cadeira, onde recebeu os
cumprimentos do grupo, permanecendo bastante emocionado. Esse adepto foi iniciado,
e hoje se chama Tata Muxit'tawa, sua designagao é de cuidar da casa de Pambu Njila,
funcéo que presta com zelo.

Descrevendo o local a partir de sua subjetividade social, se evidencia o
papel da lideranca espiritual na construgao do cenario de pesquisa e de minha insergéao

manifesta aquela entidade.
56 A queda do quelé é uma cerimbnia que marca o fim da fase da maior parte dos preceitos recebidos
pelos récem-iniciados apoés a iniciagéo.



no cotidiano do terreiro. Nossa presenca por doze meses em pesquisa de campo, e
com quase a mesma liberdade ofertada a um filho da casa, somente poderia ter sido
autorizada por uma entidade espiritual, ou um ancestral. Posteriormente, em conversa
com Tata Ngunze'tala perguntamos quem seria esse ancestral, ele respondeu que é
um preto-velho, pai Benedito da Kalunga, entidade muito proxima a ele, e a quem ele
sempre pede aconselhamento e que foi previamente mencionada neste topico, e sobre

o qual explicitaremos mais no topico sobre a trajetéria e a subjetividade de Ngunze’tala.

No terreiro Tumba Nzo Jimona dia Nzambi: A dimensao terapéutica

da subjetividade social do candomblé angola

Apesar de que nao se pode perder de vista a maneira particular pela qual
sujeitos distintos lidam com a finitude humana, um ponto central da subjetividade social
do candomblé, € a concepcdo de uma continuidade da vida, anterior e posterior a
encarnacgao atual, o que consideramos profundamente terapéutico.

Além disso, a concepcdo do candomblé e da umbanda sustentam a
percepcao que, durante a existéncia fisica, ha uma possibilidade de realizagao pessoal,
um propodsito, um caminho pessoal definido anteriormente a vinda para a terra. Isto
contrasta com o horizonte racionalista agnéstico no qual a vida é produto da
aleatoriedade e seu significado e sentido sdo uma tarefa individual. Estas premissas
podem ser um ponto de partida favoravel para a producdo de sentidos subjetivos
promotores de saude.

Mas além disso, ha o posicionamento do tata ria nkisi em relagdo aos
novos adeptos. As pessoas que chegam até o terreiro, a partir de trajetorias individuais,
sdo incentivadas a desenvolver-se através do entendimento dos fundamentos do

candomblé:

Ngunze'tala: [...] entendimento de conceito porque, isso fortalece ela como ser, na
sociedade, na comunidade, ela ndo vai se sentir diferente praticando uma fé exética, s6
dentro do exdtico, ela vai saber que € uma fé que tem uma explicagdo de mundo, tem uma
cosmogonia igual todas as outras, porque muita coisa ta internalizada nos conceitos de
outra cultura crista, que passa despercebido, a gente nem nota, mas é porque isso é um
conceito aprendido a partir da fé, entdo no candomblé tem gente que pratica, eu e os
meus mais velhos faziam assim, e isso ta bom... e eu ndo vou por ai, a gente tem que ter
entendimento, agora uma coisa sdo os fundamentos, os ritos que as pessoas podem até
participar, mas elas tem que desenvolver também conceitos porque ndo é saber os
fundamentos que vao em determinado rito, que faz a pessoa saber do rito, porque como é
que chegou até ali, porque que se constituiu aqueles elementos como importantes naquele
rito, eu acho muito importante o conceito, o entendimento da fé



Se considerarmos que as religides afro-brasileiras foram tradicionalmente
marcadas pela complexidade da vida ritual, mas investiram pouco na dimensao
doutrinaria ou discursiva (Carvalho, 1994), esta pode ser uma inovagao da parte do
sacerdote, resultado de uma produgdo de sentido singular sua, que se refere a
necessidade de um entendimento também intelectual da religido e ndo apenas vivido.

Ainda segundo a percepcdo do sacerdote, a formagdo da comunidade do
terreiro depende de uma identificacdo pessoal dos adeptos com aquele espaco. Como
diz Ngunze'tala, muitos passaram por ali e se identificaram, e ficaram, outros passaram
um tempo, e se foram, constituindo uma movimentagao de trajetdrias, pessoas, em
mutabilidade constante. Nessa situacédo, entendemos que o adepto é levado a tornar-
se um sujeito ativo de seu processo de desenvolvimento, por incentivo do tata ria nkisi
com seu posicionamento favoravel a reflexividade.

Um outro ponto a ser abordado, e que se refere diretamente as
subjetividades potencializadas pelo candomblé e pela umbanda é a corporeidade de
seus adeptos, na forma definida por Csordas (2008), como processo de expressao do
corpo como sujeito da cultura. Durante o transe, o nkisi ou a entidade tomam o corpo
de seus adeptos, e interferem diretamente no rito, na subjetividade, e na corporeidade.
Nao € mais uma pessoa, sdo os proprios deuses e entidades, que se apresentam ali
no terreiro, e dangam, interagem, cuidam, reestabelecem o equilibrio, e em alguns

casos, aconselham e direcionam seus filhos e filhas.

Kuambela Nzazi: ...ndo da so6 pra dizer, eu viro no santo... tem que virar, tem que
mostrar... eu tenho que ver...mas ¢é isso que da medo, o culto da medo nas pessoas, se
eu t6 virado num preto-velho, vocé ta me vendo, eu t6 falando diferente... mas ai tem
gente que quer saber se realmente esta ali, ai tem que falar coisas do arco da velha que
s6 a pessoa: “nossa s6 eu sabia disso”! Mal sabem eles que na minha concepc¢éo a
energia deles é suficiente para me dizer tudo, nem preciso de bola de cristal quando a
entidade esta manifestada, incorporada, basta tocar nele que passa a vida toda dele...
aquele toque, aquele pegar na mao, aquela limpeza, isso vai tirando a energia negativa
que ta em cima de vocé, vai fluindo vocé, é como se fosse uma fumacinha que vai saindo
de vocé e as entidades vao captando, até porque as entidades estdo sempre ali, tdo
vendo a vida da gente, falando, pensando, contando para uma outra pessoa um segredo,
que se contou ja ndo & mais segredo... ai ele diz “ahh é verdade, esse segredo ai é
terrivel vai ter que conviver com ele”... e ai vocé vem: “como € que ele sabe”?

Essa fala aponta para a dimensao de sentido do transe na umbanda, como
experiéncia vivida com o corpo pelo médium e testemunhada pelos demais. A
incorporagdo € apresentada como uma transformagdo da subjetividade e da
corporeidade que vai muito além do que poderia ser compreendido a partir da
dimensdo meramente simbdlica. A fala também sugere uma tensdo entre as duas

perspectivas: a de quem incorpora, que pode sentir em seu corpo a presenga das



entidades; a de quem testemunha o transe e demanda evidéncias de sua autenticidade.
Além disso, esta fala indica um transe consciente, nem sempre comum nas religides
afro-brasileiras, a partir das leituras académicas.

Existe toda uma agao pratica envolvida. A entidade incorporada cuida e
orienta, usando o corpo da médium, que experimenta uma percep¢ao sensorial mais
aprimorada. Ainda, revela a adepta, existe todo um campo de agenciamento espiritual
que atua no aconselhamento, sempre proximos, “vendo a vida da gente”.

A terapéutica da umbanda € proporcionada a partir da convivéncia coletiva,
incluidas as agéncias espirituais, que modificam a subjetividade a partir do corpo,
reequilibrando a muntué através da doagao de axé/nguzu, pelos aconselhamentos, na
producdo de sentidos subjetivos, pelo poder extraido das ervas, e pela adogdo de
preceitos”’.

Tanto o aconselhamento ofertado, quanto o bem-estar, que o reequilibrio
da muntué proporcionam € que levardo a pessoa a modificar o0 panorama da situacao
em que esta imersa, enxergando isso por um outro prisma.

No candomblé, a terapéutica se da de forma semelhante: a imersao
corporal, subjetiva, nos rituais e no cotidiano da vida comunitaria do terreiro, promove
uma mudanga na subjetividade, isto é, no modo de sentir, ser e estar no mundo.
Segundo os adeptos, € a visdo de mundo que se modifica, a forma de lidar com os
problemas, e ndo o mundo, que permanece o mesmo. Esse é o processo vivido por
iniciados e nao iniciados, somente diferindo em que o processo de iniciacdo tende a
torna-lo mais profundo, a partir de um recolhimento e imersdo maior no mundo do
candomblé.

A proposta de promogao da saude no candomblé e na umbanda, seria um
processo de aprimoramento da consciéncia®, o que também por analogia pode ser

entendido como “o caminho da pessoa”, a ser percorrido durante sua existéncia.

Ngunze'tala: [...] vocé quem tem que caminhar, o caminhar é vocé desenvolver-se mas
desenvolver-se conscientemente, mas em vocé... vocé ja € o que vocé é...vocé ja é o que
vocé vai se realizar... eu sempre digo pros filhos: “eu ndo tenho nada para dar para
ninguém, se Nzambi ndo deu, se ndo esta na natureza da pessoa, no caminho da pessoa,
eu ndo tenho o que dar’. Eu s6 posso afirmar aquilo que Nzambi ja deu, confirmar
ritualisticamente, posso legitimar, mas se a pessoa ja é... o ser mais infimo que a

57 Preceitos sao restricdes alimentares e comportamentais, seguidas por pessoas em tratamento, e por
adeptos iniciados. Os preceitos séo individuais, e respeitam as singularidades das pessoas, bem como
dos nkisis. Podendo se estender por tempo indefinido, ou por tempo pré-determinado. Ngunze'tala afirma
que nao existem regras definidas para isso.

¥ Na nocado de aprimoramento consciencial usada, deve se diferenciar o conceito de consciéncia usado
pela psicologia ocidental, ao conceito usado pelos nativos sujeito afro-brasileiros, como é detalhado no
tépico Aprimoramento da Consciéncia, no capitulo 3.



sociedade possa imaginar, ele é pleno como consciéncia. Ele é pleno, tem de reconhecer
nele a consciéncia do sagrado divina, ele pode n&o ter desenvolvido conscientemente,
ainda, esse potencial, mas isso ndo chama evolugdo, porque evolugdo é sair de um
patamar e subir uma escada, nés ndo temos escada para subir, nés temos consciéncia, o
que eu quero dizer, ser pleno conscientemente do que ja se é. Eu ndo vou ser melhor
amanha... nesse sentido, as vezes a gente até usa essas palavras, mas néo é ser melhor
no sentido de que eu nao era bom.

Como sacerdote, seu trabalho seria facilitar o aprimoramento consciencial,
o conhecimento de qual € o caminho, e isso ocorre, a partir do culto a muntué. Parece
haver aqui uma associagdo de sentido entre caminho e natureza, algo que ja esta
presente potencialmente. Logo, a transformac¢ao da pessoa € como revelar plenamente
algo que ja se é. No candomblé e na umbanda, esse caminhar n&o esta associado a
um processo evolutivo, pois segundo ele, esse termo denota uma questdo de
moralidade, a nog¢do de pecado, do certo e do errado, que ndo corresponde ao
candomblé, e a umbanda, pelo menos a praticada em sua casa, pois existem diversas
variedades de umbanda, com maior ou menor grau de cristianizagdo (Barros, 2004). E

na umbanda de sua casa, segue-se 0 modelo afro-banto de saude.

Ngunze’tala: [...] n6s ndo temos muito esse conceito de evolugdo nado. Para nés, vai
evoluir como, se a natureza é s6 uma? Ela pode até se realizar conscientemente, o
conceito de evolugdo tem um conceito moral ai que nés nao temos, tem o conceito de ser
melhor hierarquizar os valores [...] vocé ja € o que vocé ja é [...] ter consciéncia ndo te da
o direito de violar nenhum outro ser, e o outro ser também é o que é. Eu nao tenho o
direito de violar ninguém, ndo tenho direito de fazer guerra, ndo tenho o direito de matar,
nao tenho o direito de violar em nenhum sentido, agora, se o outro ser interage comigo de
maneira consciente também plena. Por isso que a gente ndo discute sexualidade, ndo
discute nada, se somos seres capazes autbnomos, esses seres sao livres para tomarem o
destino deles, se erraram ou acertaram...mas se erraram ou acertaram na caminhada,
mas isso ndo os faz deles piores que outros, como conceito de ser, como plenitude.
Entende o que eu quero dizer?

Se a pessoa é, ja desde seu principio, em sua criagdo, no mito
cosmogoénico das religides afro, um filho ou filha de uma divindade, que o habita, o
unico caminho a ser seguido € o de conscientizar-se disso. Sintonizar a sua muntué a
sua nkisi.

Em sendo, o nkisi, uma energia ancestral, sagrada, um fluido vital, ao qual
0 povo banto chama de nguzu, ou axé para os yorubas, a medida que caminha, ou se
conscientiza de sua natureza sagrada, o ser torna-se mais equilibrado energeticamente,
e pleno de axé/nguzu e portanto, saudavel.

O fato de ja haver em sua individualidade, um aspecto sagrado, ndo tira da
pessoa a responsabilidade pelo seu processo de subjetivagcdo. No entender do
sacerdote, 0 que as agéncias espirituais podem fazer pela pessoa € ofertar uma ajuda

e um ponto de apoio, reequilibrar essa muntué, o que facilitaria esse caminhar, esse



processo. Mas depende da pessoa realizar em si esse sagrado, e tornar-se autbnomo,
uma vez que nao ha nogéo de pecado, certo e errado, € o sujeito quem deve decidir e
ajuizar-se perante suas escolhas.

O efeito pratico na vida dessas pessoas dos recursos subjetivos
simbdlicos-emocionais do candomblé e da umbanda, muitas vezes, justifica a iniciag&o.
De forma, a que os adeptos passem a ser e atuar como agéncias terapéuticas,
incorporados por entidades na umbanda, manifestando nkisis no candomblé, ou
assessorando nos rituais, caso das makotas e tatas cambonos. E também através das
atividades da AVI>®.

Na umbanda, entende-se que a pessoa deve se desenvolver, o que
significa aprender a doar-se como instrumento da entidade que o incorporara, e isso
ocorrera de forma consciente, semi-consciente ou inconsciente, como trataremos mais
a frente. A umbanda tem também, suas iniciagbes e seus preceitos, sobre isso

Ngunze'tala se limitou a dizer:

Ngunze’tala: é... na umbanda, a gente tem camarinhas, a pessoa deita com aquelas
entidades, a umbanda nao tem feitura como feitura de cabega, tem sim os amassis, que
se chama de preparo, a camarinha, e tudo tem preceito, seja qual for a religido iniciatica,
tem preceito, entdo na umbanda, a gente faz o cruzamento, a pessoa tem os preceitos,
tem o preparo, € ai a gente vai firmando as linhas, a pessoa comegou a desenvolver, ai
comegou a aparecer outra linha de entidade, incorporar, para querer trabalhar, ai a gente
vai desenvolver atividades para poder desenvolver, para firmar aquela linha, no caminho
daquele filho, ver quem é que vai ficar responsavel por aquela linha na cabeca dele, tudo
tem preceito sim, tudo tem histéria para ser, e cada, pessoa € um ser, na maneira de
perceber, na maneira de se importar, entdo ndo € uma receita de bolo que serve para
todo mundo igual.

O objetivo da iniciagdo, no candomblé, no caso dos
muzenza/monazenzas, € o de propiciar uma abertura para manifestagao da nkisi, onde
observamos uma distingdo do fendmeno de transe. Para a comunidade, um nKisi
manifesta-se em uma pessoa, ao tempo em que uma entidade, de umbanda, incorpora,

como vemos nesse dialogo com dois muzenza/monazenzas:

Lembaremsimbi: [...]a manifestacdo do fenémeno do contato com nosso nkisi, nosso
santo, somos nds, mesmos, € a nossa consciéncia em contato com o sagrado, e esse
sagrado tem a ver com os elementos da natureza

Nsumbomona: até porque a incorporagao é de fora para dentro, e a manifestagao é de
dentro para fora.

A manifestagdo de um nkisi seria um fendbmeno interior de algo que ja
habita o ser, da pessoa. Através da iniciagdo, essa energia bruta € lapidada de modo a
que o iniciando aprenda a lidar com essa forca interior. Isso difere do entendimento

59 AVI, é a sigla que denomina associagdo vida inteira, que presta auxilio a pessoas carentes, no
espaco do terreiro. Mais adiante nos deteremos, de forma mais extensa sobre ela, no tdpico a
convivéncia comunitaria como terapéutica e a Associagao Vida Inteira (AVI)



colhido em parte da literatura (Barros & Teixeira, 2006; Maggie, 2001), onde a
divindade africana baixa na pessoa, ou a incorpora, possuindo uma conotacéo de algo
externo a ela.

Por outro lado, Rabelo (2014) elabora uma discusséo a partir de uma
fenomenologia corporal, e se utiliza do termo possess&o, mas, em sua descrigao sobre
o transe do orixa, o descreve como, sendo movimentos espontaneos do corpo, o eu
que move antes que o eu que move forme o movimento. E do reencontro com essa
reflexividade, mais ritmo, surge o orixa, espontaneo, de dentro para fora. Ao que a
autora ainda acrescenta outra elaboracdo sobre o transe como sendo uma
reflexividade corporal, o corpo que se dobra sobre si mesmo, em uma autotatilidade, e
assim, o corpo vai redescobrindo a sua alma, o seu orixa. Ngunze'tala parece

concordar com os argumentos de Rabelo, se utilizando de uma linguagem prépria:

Ngunze’tala: ndo se ensina a manifestacdo, na verdade, meu conceito é outro, a gente
possibilita que o iniciado se afinize com a natureza daquela divindade, que esta sendo
iniciada, ndo é a divindade que esta sendo iniciada... ela estd sendo ensinada, é a
cabeca, € o iniciado que esta sendo proporcionado aqueles momentos de aprendizado,
para que ele se afinize, para que ele ndo estranhe por exemplo, a natureza cagadora da
consciéncia dele, para que ele ndo estranhe a natureza guerreira, entdo se proporciona
aqueles momentos de ensinamento, mas nao é ensinando a divindade.

Pesquisador: é ensinando o corpo?

Ngunze’tala: é ensinando o corpo, e proporcionando que a divindade realize a natureza
dela naquele iniciado que é filho dela, e que vibra de acordo com a sua natureza, mesmo
que seja num ambiente, num ensaio, entendeu, mas ndo existe ensaio para a divindade,
existe... cada momento no candomblé n&o tem nada por acaso, tudo que se faz tem um
sentido, e o sentido é proporcionar que a manifestagdo do sagrado seja a mais plena
possivel, mais completa possivel, mais afinizada possivel.

Em ambos os casos, a discussdo nos leva ao ponto de que, a
manifestagcdo do orixa, ou do nkisi, € um movimento natural do corpo, anterior ao
estagio de pensamento. Uma sintonizagdo com sua manifestacdo natural de
movimento. Sendo assim, o candomblé possibilitaria aos adeptos a partir do transe,
uma tecnologia de subjetivagdo, o reconhecimento de uma energia ndo manifesta, que
ja o habitava.

A expressao “manifestar o nkisi”, do candomblé banto, pode estar em
consonéncia com o argumento de Augras (1983/2008) sobre o candomblé yoruba,
quando relata que ambos, filhos de santo e deuses, sdo duplos, e a0 mesmo tempo
sinteses. Ou seja, santos e filhos sdo os mesmos, mas a expressao ndo nos da tanta
clareza de que o orixa/nkisi € uma forga da natureza que ja habita a pessoa, dimensao
que nos oferece o candomblé de angola. Talvez isso também esteja de acordo com
Verger (2002), quando diz que o transe de possess&o é a manifestacéo de algo interior,



sendo, o transe ali, a libertacdo de todos os papéis sociais, do cotidiano, e por isso tem
um carater terapéutico, uma espécie de catarse ancestral psicobiolégica.

Mas ha uma diferenca entre a filosofia do candomblé de angola e o keto.
No primeiro, os nkisis sdo forgas da natureza, no segundo eles séo for¢cas da natureza,
mas também sdo antigos reis e rainhas, s&o personificados, e seus filhos e filhas s&o
0s seus descendentes.

Pelo candomblé de angola, na explicagdo do povo de terreiro de
Ngunze'tala, nés vibramos em consonédncia com forgcas da natureza as quais nos

sintonizamos:

Ngunze'tala: eu sou reflexo dessas naturezas divinas, mas ndo é o nkisi que me fez
assim, eu que sou assim, de acordo com o nkisi, eu como ser, na hora que fui me
formar como ser, me sintonizei, tive uma afinidade com aquela natureza que vai
possibilitar a vida na terra, entdo posso ser cagador, posso ser mais pescador, posso
ser uma pessoa guerreira.

O nkisi, que na concepgdo do candomblé de angola é a energia do
sagrado que habita o humano, e que em alguns casos, necessita de um caminho para
expressar-se ou acaba por gerar desequilibrios @ muntué. A prépria manifestagdo do
nkisi € um fenémeno terapéutico, ja que pela cosmogonia africana banto, o ser humano,
desconectado de sua consciéncia ancestral e propdsito existencial ndo € um ser

humano pleno.

Experiéncias de cura no terreiro

Isso pode ser exemplificado pelo caso de Hoxiluandé, cuja fase de
iniciacdo pudemos acompanhar durante o periodo de pesquisa de campo.

Ele relata que anteriormente era bastante pessimista e tendia a culpar os
outros pelas suas proprias dificuldades. Diagnosticado como depressivo e tdah, fez
psicoterapia por 9 anos, e tomava medicamentos, sem que isso resultasse em uma
melhora efetiva de seu quadro, até o dia em que seu plano de saude foi cortado,

levando-o a procurar auxilio inicialmente na umbanda. Em suas préprias palavras:

Hoxiluandé: [...]Jquando eu fazia terapia, eu era muito depressivo, tinha tdah também,
fazia terapia desde os 14 anos, estou com 26, ai, na linha depressiva todo mundo é
melhor que eu, todo mundo consegue as coisas e eu ndo... eu sempre me rebaixando... e
ai eles (as entidades de umbanda) foram me aconselhando que eu podia muito bem
pensar assim, mas diziam para olhar... que eu tinha saude, que tinha duas pernas...um
bocado de coisa para vocé se mexer e vocé nao se mexe, em vez de gastar tempo se
mexendo, mudar sua vida, vocé fica parado e a coisa ndo anda... isso ficou muito claro



por varias entidades... ou vocé fica parado reclamando ou vocé age... eles colocaram as
cartas na mesa e ai falaram: olha, pelo que vocé me explicou a sua vida ta assim, vocé
pode mudar ela, desse jeito ou desse jeito...

Apos trés anos participando da casa, na linha de umbanda, ja apresentava
melhoras significativas, ndo necessitava mais de medicamentos antidepressivos. Em
uma demonstracdo da eficiéncia da terapéutica adotada pelas entidades de umbanda,
no tratamento, que envolve aconselhamento, e passes energéticos, como descrito de
forma mais detalhada no topico Primeira Parte da Concepgao de Saude, no capitulo 3
dessa dissertagao, que possibilitam uma produgéo de sentidos subjetivos que o levam
a produgao de saude, bem como uma sensacao de bem-estar que em muitos casos
pode substituir a adogdo de medicamentos psiquiatricos.

Hoxiluandé: Eu tive muito aconselhamento por parte das entidades, e também dos mais

velhos e ai eu fui sentindo que nao precisava mais tomar medicagao, fui percebendo que

eu precisava me aceitar mais do jeito que eu sou... me acostumar com isso e se aos
poucos eu ver que estava me atrapalhando eu vou me acostumando... mas a maior parte
foi através das giras de umbanda muita palavra de for¢ca, de motivagdo, a parte
energética e ouvir o que as entidades tinham a me dizer... ninguém passou a mao na
minha cabeca... fui acordando melhor, dormindo melhor, fiquei mais tranquilo, consegui

comegar a conversar com o pessoal da casa e ouvir a doutrina, mas foi a parte
energética e a parte do aconselhamento.

Mas foi apds a iniciagdo, no candomblé, que a grande mudanga foi
percebida, sua feicbes estavam bastante abrandadas, emanava e irradiava uma paz
interior, de forma tao intensa, que até entdo nio havia se apresentado.

O papel de fiel da balanga delegamos a sua namorada Kiluanji, em uma
relacdo que ja dura 4 anos, também frequentadora do terreiro, que confirmou a melhora.
Ela disse que Hoxiluandé sempre foi uma pessoa fechada. Em todas as fotos que eles
tinham juntos, em nenhuma esta sorrindo. Mas, atualmente se tornou uma pessoa
aberta, brincalhona, quando chega alguém novo, ele se levanta e inicia uma conversa,
uma brincadeira com alguém que nem conhece.

A descricdo que realiza sobre o seu periodo de iniciacdo € de uma
imersao profunda em sua espiritualidade, de forma a se desconectar de tudo o que é
externo ao terreiro, realizando uma conex&o direta com o sagrado, sem interferéncias,
despertando o que conceitua como uma energia que estava latente em si mesmo. Apés
a iniciagao e o periodo de preceitos de 90 dias nos descreve sua corporeidade e as

suas modifica¢des subejtivas.

Hoxiluandé: No cotidiano eu t6 mais focado, eu t6 mais tranquilo, eu t6 mais calmo, eu
sinto que ndo sou uma pessoa sozinha, eu sempre sinto a presenca, sinto a energia de
Incoce, ele ta sempre presente[...] € uma sensacgao de preenchimento... cada pessoa vai
ter um jeito de sentir o nkisi, o orixd, para mim é uma sensacdo de calor, de
preenchimento, como se eu tivesse abragado com uma pessoa, como se ela tivesse me



protegendo, como se ela tivesse[...] como se tivesse uma pessoa sempre comigo, no
meu ombro, me apoiando, me segurando, me protegendo de alguma coisa externa, é
como se eu ndo andasse mais sozinho, eu t6 sempre com essa presenga esse toque,
essa sensacgao, isso independente da hora, independente do dia, dentro da rocga, fora da
roga eu sinto isso.

Hoxiluandé foi iniciado a Incoce, o guerreiro, e atualmente se sente mais
seguro e assertivo em seus projetos de vida, o que nos confere o indicativo de que, até
entdo, a sua producgao simbolico-emocional representada pelo nkisi Incoce, por n&o ter
uma abertura para manifestar-se, desequilibrava-o. Como diz Rabelo (2014), a
manifestacdo de um orixa[nkisi] € uma conexao ao movimento natural de seu ser, o seu
inverso seria de uma manifestacdo que se encontrava represada. Podemos dizer que a
agressividade, assertividade de Incoce, o guerreiro, sendo contida, e n&o canalizada
para fins produtivos, voltava-se contra ele mesmo. Apos a iniciagdo aflora uma
subjetividade ativa, novos sentidos subjetivos, do guerreiro que usa sua agressividade
de forma disciplinada, em termos de lutar em prol de sua vida, pelos seus projetos.

O relato de uma outra pessoa, que € cargo na casa, ocupando um
interessante posto de conciliadora de conflitos, parece refor¢ar o nosso argumento de
que algumas vezes, uma energia que ndo encontra abertura para se manifestar pode

levar ao sofrimento:

Menha Talala: eu acredito, na verdade, que essas energias precisam vibrar, entdo, como
sdo energias, se vocé nao cuida, ndo é porque eles s6é cuidam porque vocé cuida, entdo
se vocé nao fizer com que essas energias vibrem, se vocé deixar ali, a coisa morta, sem
se conectar, sem fazer alguma coisa, essa energia fica estatica, € a mesma coisa que
vocé deixar uma coisa parada, pegando poeira, aquilo ali perde... e pode te adoecer.

Nesse trecho da conversa, haviamos questionado a makota Menha Talala,
se no candomblé e a umbanda havia uma espécie de relagdo, ou compromisso, em
que os adeptos cuidavam das entidades e nkisis e se dedicavam a serem suas
agéncias através de seus corpos, e em troca, eram cuidados, ela concorda em parte, e
como exposto no trecho, amplia a questdo para uma responsabilidade pessoal, em
fazer a energia que esta dentro da pessoa vibrar, em consonancia com a sua natureza.

Outro caso, bastante representativo de que a energia do nkisi que nao
encontra caminho para manifestar-se pode levar ao sofrimento e a angustia € o de

Talamuené.

Talamuené: um exemplo acontecido, que foi 0 que aconteceu... quando eu comecei a
ser iniciado, eu tinha um emprego, e nesse emprego era tumultuado, tinha questdes de
fofoca, questbes ndo amigaveis, e eu nao tinha equilibrio suficiente para conviver naquele
ambiente, de vez em quando eu perdia o controle, ficava muito estressado e engracgado,
que quando eu fui iniciar, uma semana antes de me iniciar eu sai do emprego, perdi o
emprego, eu me iniciei, e depois que acabou tudo, o quelé, o preceito, as questdes de
regras da nossa cultura, eu fui chamado para o mesmo emprego e ai fui conviver com as
mesmas pessoas, e ai a parte mais interessante, hoje eu consigo conviver com paz e



harmonia com todo mundo. E ai? As pessoas mudaram? Elas n&do fizeram nada de
diferente, quem mudou foi minha concepg¢édo de pensamento, o psicoldgico, é claro que
algumas vezes tem alguma coisinha, mas ai resolve sé no didlogo, com conversa e
estamos todos em paz... eu tenho amigos mesmo, que la de dentro desse trabalho, eles
chegam para mim e falam: “rapaz, que interessante, vocé era um cara totalmente
diferente, vocé nao tinha consciéncia de quanto vocé era perturbado”. E ja hoje eu tenho
a condigédo de estar no mesmo ambiente e 0 mesmo cara falar assim: “vocé tem equilibrio,
sabedoria”.

Em sincronicidade, na mesma hora em que o entrevistdvamos, o amigo
citado no trecho acima, que se chama M., apareceu e confirmou a historia dizendo, “[...]
é, ele era um cara estressado, ndo conversava com ninguém, cismava, brigava®, e diz
que apos acompanhar o processo de melhora do amigo, se interessou em participar
dos rituais de umbanda e candomblé, e tornou-se frequentador do terreiro. O proprio
iniciado reconhece que sua subjetividade foi modificada, em breve periodo de tempo,
pelo processo de iniciacdo, e ndo o mundo em si. E esta transformacéao é percebida por
seus colegas de trabalho.

Perguntamos a ele, se 0 que aconteceu com ele, durante a iniciagao, foi
um aprendizado de como lidar melhor com a energia de seu nkisi e canalizar essa

energia para fins positivos, ele que também é filho de Incoce, responde:

Talamuené: isso mesmo, e até mesmo antes da iniciagdo a gente sente algumas
questdes, mas a gente ndo entende e ndo interpreta, nem sabe como lidar, e depois da
iniciacdo a gente ja tem o conhecimento do que se trata, que é uma energia muito forte,
abengoada, e de quem é... entdo a gente canaliza essa energia para um meio psiquico e
transforma em equilibrio, paz e harmonia.

Em nossa pesquisa, entendemos que esse ainda é o principal papel das
religides afro-brasileiras na subjetividade individual dos praticantes desse terreiro, e
isso se da, em grande parte nas religides afro-brasileiras, por meio da experiéncia do
transe, — mas ndo excusivamente, pois existem os cargos — a partir do espago do

terreiro.

Compreendendo o lugar do transe na construcao da subjetividade e
na promog¢ao da saude

Compreendendo o lugar do transe na construgdo da subjetividade e
producao de sentidos dos adeptos, percebemos que essas sdo pautadas pelo encontro
com as agéncias espirituais, as divindades e entidades.

A partir desse indicativo, elaboramos uma discussao a partir da dinamica

conversacional de como a subjetividade dos rodantes é afetada pelo transe, que



segundo o entendimento dos adeptos possibilita o recebimento do nguzu, forga

espiritual, mas também por mensagens que recebem durante o transe.

Ndandakitula: [...] €, mas no caso da umbanda tem como vocé passar horas, ou
dependendo do que esta acontecendo até dias (em transe)... tanto na umbanda quanto
no candomblé... porque ele vai segurar ali, o cavalo, a cabega, o tempo todo, sé que,
tem momentos que vocé lembra como aconteceu a situagdo e tem momentos que vocé
ndo lembra, acha que ta vendo, quando vocé volta ndo viu foi nada, e a gente ndo sabe
se foi 0 santo que deixou na cabeca, se foi a gente que viu, € como estou dizendo tem
que passar, porque as vezes vem uma coisa na cabega, € ai sera que foi a entidade que
deixou para eu ajudar aquilo, tomar cuidado com isso... quando n&o é para enxergar ele
apaga tudo... quando fica alguma duavida grande, ai vocé vai: “pai, preciso conversar”. E
ai como ele é bem mais velho, ja tem entendimento maior .

Pelo exposto, a influéncia na subjetividade é estabelecida a partir do
fendbmeno de transe, onde a entidade ou o nkisi, agéncias que protegem e cuidam,
atuando em sua subjetividade e em seu corpo, direcionando suas agdes e seus
pensamentos, podendo manter fragmentos de memoria, em forma de imagens ou
aconselhamentos, a partir dos quais Ndandakitula elabora uma constru¢cao de sentidos
subjetivos com influéncia nos aspectos cotidianos. Entende que, na qualidade de seres
espirituais, com capacidade de prever acontecimentos futuros, esses podem lhe enviar
uma mensagem, no sentido de preservar-se ou auxiliar alguém.

Quando a mensagem deixada pelo santo ndo apresenta clareza,
Ndandakitula sente a necessidade de buscar alguém mais experiente no terreiro,
geralmente Ngunze'tala, a fim de auxiliar no processo de decodificacdo da mensagem,
que envolve o aprendizado e a construgédo da subjetividade a partir da relagdo com as
agéncias espirituais.

Entendemos que cada situagao de transe € especifica para cada sujeito e
em cada momento. No entanto, quando perguntamos a um outro rodante, em qual
situagao ele retornava do transe, a fim de entender, até que ponto, as subjetividades
individuais sao modificadas por interferéncias das divindades e entidades, ele
respondeu da mesma forma que Ndandakitula.

Ndelemba: ...entdo, quando a gente volta, fica algum reflexo, tanto da questdo da
umbanda quanto do candomblé, fica alguma coisa, que é para ficar, sempre o santo
deixa alguma coisa, quando é para deixar na cabeca...

O que fica evidente nas duas falas € que o transe ndo é apenas uma
forma de comunicagdo da comunidade com as agéncias espirituais, mas que o proprio
médium em transe, subjetivamente tem também acesso as mesmas de modo mais ou

menos consciente. Temos como elemento significante e promotor da saude, o



sentimento de estar sempre acompanhado pelas agéncias espirituais.
No transe na umbanda, essa relacdo entre os espiritos e 0 médium tem
um proposito definido. A entidade de umbanda vem “trabalhar”, ele usa o corpo do

médium como veiculo para manifestar-se ao outro, como agéncia terapéutica.

Kuambela Nzazi: toda a entidade tem seu horario, tanto que tudo aqui tem seu horario,
comecga as 2, no maximo vai as 5... eles ndo vao voltar depois, ele veio fez o que tinha
que fazer porque ele é o Unico que... tem outras pessoas que necessitam também da
ajuda dele, ele ndo é exclusivo do Tumba Nzo dia Nzambi, ele é da Terra, é de todos, ele
sai daqui vai para outro lugar.

O terreiro, nesse caso é tido como um ponto de encontro, e categorizado
como um local de atendimento terapéutico, as pessoas necessitadas de auxilio. A
relagdo do médium com a entidade, tem hora e local para acontecer, o que implica em
uma responsabilidade desse médium em estar naquele local, servindo como um agente
terapéutico, influenciado, ou incorporado por uma entidade espiritual.

Para esse propdsito, de doacao pessoal, se torna também necessario que
o médium se abstenha, anteriormente, de algumas atividades, como beber em excesso,
deve evitar brigas, discussdes, estar equilibrado, cuidar da saude a fim de sintonizar-se
melhor com essa entidade. Indicando uma outra forma do terreiro atuar como promotor
de saude.

Da forma como nos € apresentada essa relagao entre entidades, nkisis e
médiuns, em funcdo de seu propdsito de beneficio para a comunidade e de sua longa
duragdo, do aprendizado necessario e da mudanca de conduta, implica uma
modificagdo da subjetividade, o que também, como citado anteriormente, vem a ser
entendido como aprimoramento da consciéncia. Esperar-se que com o tempo, e o
acumulo de experiéncias de transe, um aprofundamento da qualidade do transe, o
processo que os adeptos definem como “dar passagem”, em referéncia a uma maior
entrega de sua consciéncia e corpo, ha umbanda, as entidades que os incorporam ou a

manifestacado de nkisis, no caso do candomblé:

Hoxiluandé: no trabalho mediunico, quanto mais vocé trabalha com suas entidades,
mais facil vai ficando deles se manifestarem, incorporarem, de trabalhar com eles, de
saber deixar a entidade falar, em vez de intervir durante o transe... tem gente que Vvé,
tem gente que ndo vé... mas tem esse sentido vocé escuta uma coisa ou outra, vocé vé
uma coisa ou outra... entdo é até bom assim, vocé deixa a intuicdo da entidade mais
aflorada, entdo quanto mais vocé for trabalhando mais afinidade vocé vai tendo... mais
facil fica de trabalhar com eles.

A relagao entre médium e entidade da umbanda é construida. Segundo os



adeptos desta religido, ambos sdo aproximados, durante os rituais em uma atividade
chamada “desenvolvimento”, de forma que nesse aprendizado, o médium aprende a
sintonizar-se com essa entidade, deixando uma outra subjetividade agir.

Kuambela Nzazi, apresenta um outro entendimento sobre a tematica do
transe de incorporacgdo. Para ela, o que ocorre durante o transe da umbanda nao é
propriamente uma incorporagao, apesar de ser o termo conceitualmente adotado pela
prépria comunidade, a entidade, ndo entra no corpo do médium, ela permanece ao lado,
irradiando energia, que influencia a sua subjetividade e seu corpo, que passa a
manifestar trejeitos caracteristicos daquela entidade. Caputo (2012), cita o caso de um
pesquisador, aluno de Augras, que faz uma pergunta a um caboclo incorporado, que
responde de forma oposta, dizendo que durante o transe, o médium sai do corpo e fica
ao lado, de forma inconsciente.

E assim a qualidade do médium esta na habilidade de se entregar a essa
influéncia externa, em uma relagdo construida entre ambos. Essa simbiose se da,
nesse caso, considerando-se que a adesao ao grupo de umbanda é voluntaria®, a
partir da permissdo, de que uma outra subjetividade, externa, influencie a sua prépria
subjetividade e seu corpo e se expresse como agéncia terapéutica através dele.
Sabendo que uma alteridade age, ela permite essa associagdo, sendo sua vontade
doar-se a esse proposito. E com o tempo essa doagdo torna-se mais fluida, a pessoa ja
sabe, ou sente®’ que sera incorporada, antecipando essa entrega.

Sobre este processo, questionamos se em alguns momentos ndo haveria
uma inconsciéncia no transe, sob a forma da entidade poder usar o seu corpo, sem

interferéncia do controle de sua subjetividade e consciéncia.

Kuambela Nzazi: Sim, sim, pode ir por esse caminho também, mas ele ndo deixa
totalmente inconsciente n&o, menos audigdo, menos visdo, menos tato, menos
consciéncia, ouvindo tudo muito longe, meio desequilibrado, mas isso ai € mais nisso,
quando vocé esta comecando a manifestagdo da entidade, onde muitas vezes ele
machuca, ou a pessoa nao esta esperando e as vezes cai. Mas quando vocé esta em
sintonia com a entidade, € muito dificil acontecer isso, entdo ha uma simbiose, é feita
entre vocé e ele, ndo que vocé fique inconsciente mas vocé esta tdo ligada no que vocé
esta fazendo e ele também, que automaticamente por alguns momentos vocé tem a
sensagao de que vocé ficou inconsciente, mas ele precisa da sua consciéncia, precisa da
sua fala, precisa da sua audi¢do, porque como é que ele vai dizer para a pessoa, como &
que vocé vai dizer para a pessoa o que a entidade esta dizendo do seu lado, vocé

% Também encontramos em nosso trabalho de campo relatos, bem como observamos situagdes onde
pessoas da plateia, e que nao faziam parte do grupo manifestavam entidades de umbanda ou divindades
do candomblé. Nesses casos, ndo se parecia que havia uma permissdo pessoal para ser tomado na
forma como conceituamos, de uma ades&o voluntaria ao grupo,. E observamos que algumas vezes a
pessoa era desvirada na camarinha, em outros era vestido como nkisi ou entidade e assim, permanecia
no saléo.

%1 Rabelo (2014) apresenta diversos casos, em que o médium passa a sentir a aproximacéo da entidade,
revelando que cada uma apresenta uma sensagdo diversa, se insinuando de forma gradativa, via um
conjunto de experiéncias somaticas. Para maiores informagdes, ver Rabelo (2014, p. 165-167).



precisa, ele ndo pode te deixar inconsciente, ele precisa do seu tato, do seu movimento,
da sua articulagéo, da sua audicdo, da sua fala, da sua visao.

A inconsciéncia, em seu caso, € descrita como uma amnésia, durante o
transe, houve uma entrega tdo intensa de sua parte, que ao retornar do transe, nédo se
recorda do que aconteceu por diversos motivos, como por exemplo, ndo precisar saber
o que foi dito, ou 0 que a entidade fez.

Em sendo a entidade, uma consciéncia e uma outra subjetividade externas
a ela, ndo vé sentido em usar o termo transe de possessao, uma vez que, essas duas
consciéncias s&o capazes de interagir, via muntué, e dialogar entre si. O termo

possessao, em seu entender, e na sua comunidade, teria uma outra conotagao:

Kuambela Nzazi: possessédo é alguém que tomou seu corpo a ponto de tirar tudo que
vocé tem, ele é vocé, ele se transforma, ele fala como vocé, e uma pessoa que toma seu
corpo deste modo vocé acha que ele realmente vem em prol de alguma coisa de muito
bom? N&o, ai realmente vocé nido sente nada, se ele tiver que te jogar no chéo, passar
por cima de caco, se tiver que dar na cabeca... ele vai fazer... normalmente esses
possessores, esses possessivos ai, estdo precisando de ajuda, de luz, na minha
concepgao, quero que deixe bem claro, que para mim a entidade trabalha numa
simbiose perfeita com vocé, mas ela nao precisa te possuir para fazer isso, ela so
precisa da sintonia correta com vocé, ela ao seu lado.

Um ponto interessante de seu relato, além da discusséo sobre o que € um
transe de possessdo, € o indicativo das configuragdes subjetivas das entidades da
umbanda, como agéncias terapéuticas, que prestam um servigo assistencial e
terapéutico a humanidade. A sua subjetividade é construida a partir dessa relagéo de
simbiose, e dessa identificagdo surgem outros sentidos subjetivos, em se fazer parte de
um terreiro. Para ela, ndo faria sentido estar ali se ndo fosse em beneficio do outro. A
atividade mediunica, portanto, vem associada a um sentido subjetivo de beneficio
coletivo. Poderiamos dizer que o transe tem uma verdadeira “fungéo social”.

O termo “transe de possessao”, amplamente utilizado pela literatura
académica (Rabelo, 2014; Verger, 2002; Maggie, 2001), designa um fenébmeno que
nao se apresenta de forma universal a todos os que o experienciam. Nesse ponto,
Rabelo (2014) cita diferengas sentidas, sensorialmente, durante a fase em que se
aproxima o estado de transe, mas n&o durante ele, embora reconhega que a
possessao engloba um amplo espectro de formas de atengdo e envolvimento sensivel,
0 que esta baseado na antropologia do embodiment, e ao que Csordas (2008) chama
de “modos somaticos de atencido”, como anteriormente mencionado.

O propésito dos rituais de umbanda e candomblé, encontradas no terreiro

de Tumba Nzo Jimona dia Nzambi, é claramente terapéutico, e de aprimoramento da



consciéncia® e diferem bastante das experiéncias classificadas por Yvonne Maggie,
em Guerra de Orixa, (2001)%*que seriam realmente de possessdo segundo critério de
Kuambela Nzazi.

No transe de candomblé, todos os participantes da dinamica
conversacional afirmam que ha uma espécie de inconsciéncia, mais proxima de nao
saber exatamente onde esta, mas n&do uma negagédo de consciéncia, estando mais
para um outro estado de consciéncia ainda ndo nomeado. Para alguns, uma sensagéo
de sentir-se flutuando, e outros citam fragmentos de memoria que permanecem apos o
transe, muitas vezes sentidos como mensagens direcionadas aos filhos e filhas, e que
servem como ponto de tomada de decisdo subjetiva. Contudo, diante da divergéncia
de nossos interlocutores e interlocutoras no terreiro com a relagao ao termo possessao,
nessa pesquisa nao adotaremos o termo transe de possessao para o candomblé, mas
transe de manifestacéao.

Pretendendo dialogar com a nossa pesquisa, tivemos dificuldades em
encontrar autores, inclusive de psicologia, que estudem os estados de consciéncia no
transe no candomblé e umbanda ® . Sendo um caminho de questionamento
interessante, que aponta para uma concepg¢ao de sujeito que problematiza a psicologia
ocidental e seus modelos normativos dominantes. Justamente porque a consciéncia do
sujeito afro-brasileiro pode ser palco de diferente agéncias, sem que isso implique em
um estado patologico, mas ocorrendo justamente o inverso (Bizerril, 2007a, 2014).

Em se falando de transe de umbanda, lembramos de dois casos ocorridos
no terreiro, que retratam pessoas que incorporaram entidades de umbanda, de forma
aparentemente inconsciente, ou com amnésia da experiéncia.

O primeiro se refere a uma senhora sentada em um banco, retomando o
folego, que nos perguntou se a cigana havia judiado ®® muito dela... ao que
respondemos, que nao sabiamos porque haviam muitas pessoas com entidades
incorporadas e néo prestamos atencéo especificamente em uma, ao que indagamos o

porque da pergunta... e ela respondeu que estava esgotada fisicamente, e acreditava

62 . . ~ . . . a
Realizamos uma discussao pormenorizada no tépico Aprimoramento da Consciéncia.

63 . . . -
As experiéncias descritas no livro se referem a uma sucessdo de demandas, que segundo a autora,
seriam guerras entre os orixas, usados pelos adeptos na disputa por poder e hegemonia no terreiro.

* Em casas de candomblé mais antigas, ha um interdito em falar sobre o transe com pessoas néo
iniciadas (Wanderson Flor do Nascimento, comunicagéo pessoal). O que sugere um campo fechado para
pesquisas, somente quebrado por algumas casas mais novas. Consideramos que o formato co-autoral
dessa pesquisa foi determinante para obtivesse sucesso nesse ponto. Embora isso n&o justifique a falta
de interesse de pesquisadores da psicologia em estudar esse modo somatico de atengéo, tipico das
subjetividades afro-brasileiras.

% |sto &, té-la dancar de forma intensa por muito tempo.



que havia dangado por horas enquanto estava montada pela cigana.

Em outra situagéo, acontecida com Talamuené, em uma gira de umbanda,
destinada a caboclos, assim que incorporou um caboclo boiadeiro, seu filho, de 2 anos
de idade, agarrou-se em sua perna e comegou a chorar, ndo reconhecendo mais o pai,
gerando uma situagcdo que forgou boiadeiro a desincorporar... quando relatamos o
caso a Talamuené, ele respondeu: “Ah! entao foi isso que aconteceu’...

Acerca do trabalho efetuado pelas agéncias, especificamente, as

entidades de umbanda, expomos o relato de Nsumbomona sobre o transe de
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incorporagao ™ reproduzimos o dialogo que tivemos, a cerca de seu estado de

consciéncia durante esse tipo de transe.

Pesquisador: na questdo da incorporagao e manifestagao, vocé disse que manifestagao
é de dentro para fora, e incorporagdo é de fora para dentro. Como é na umbanda, e
como ¢é a diferencga entre as duas, em termos de consciéncia, um vocé fica consciente, e
vocé se sente ali uma presenga?

Nsumbomona: ...é eu e ndo é eu, cada um acontece de uma maneira, tem aqueles
estudos que tem a mediunidade consciente e inconsciente, € muito sentir, se entregar, é
afé..

Pesquisador: eu ja vi vocé incorporado, vocé vira uma outra pessoa, muda sua
expressdo, entdo ao mesmo tempo, vocé esta consciente de que tem um outro agindo
através de vocé?

Nsumbomona: sim.

Pesquisador: ai age um terapeuta.

Nsumbomona: terapeuta, a gente brinca muito disso, porque na verdade é uma terapia,
de pobre, o pobre ndo tem condigdes de ir a uma terapia, e ai vai numa sessao de
umbanda, no colo do preto-velho, e diz ai: “meu velho, vamos conversar aqui”... Ai ele
vai contar a histéria dele, do que ele vivenciou, e muitas vezes a pessoa se identifica
com a historia deles e fala assim, eu vou mudar, ele tem essa vivéncia, e muitas vezes,
uma palavra é do que a gente necessita.

Pesquisador: eles parecem ser sempre bem precisos nos aconselhamentos...
Nsumbomona: bem precisos, é isso. Entdo vamos tratar isso, vamos na raiz... € uma
manifestagcdo... porque a pessoa nem me conhece, igual muitas vezes a pessoa vem
aqui fora (do barracao) e fala: “oi, tudo bem?”... “tudo... mas quem é vocé?”...
Pesquisador: ah... entdo depois vocé nao lembra, entdo vocé tem uma consciéncia
ampliada, vé coisas, que depois se apagam?

Nsumbomona: para néo ficar lembrando de problemas dos outros na nossa vida
pessoal.

O relato em si, é rico em detalhes sobre a sua subjetividade durante o
estado de transe. Se identifica a si mesmo como uma pessoa que se doa ao trabalho
terapéutico através do transe, especificamente citando isso a uma relagdo com sua fé,
e a sua entrega ao trabalho das entidades com os quais se identifica, agindo entre uma
mediagdo e uma intermediagdo, entre as agéncias espirituais e as pessoas que vem
até a casa, dependendo do seu grau de entrega.

Interessante observar que, os visitantes, algumas vezes, tém dificuldade

66 Pudemos observar as suas incorporagdes: um exu, uma pombajira, um caboclo e também um preto-
velho, caracterizando um médium versatil, além de manifestar os nkisis Kavungo e Kayala.



em discernir, ou acreditar que ali, em seu corpo, atuou uma outra subjetividade como
terapeuta. E assim impressionados com a eficacia da abordagem vem agradecé-lo ao
final dos atendimentos, e desejam continuar a conversa sem ter a nogéo que a agéncia
espiritual, a entidade ja foi embora.

Em outro momento, perguntamos a Nsumbomono sobre a experiéncia de
transe de manifestagdo, de nkisi, — pois ele manifesta Kavungo e Kayala — se havia
também esse mesmo estado de consciéncia ampliada descrita nessa conversa, ao que
ele respondeu que ndo. Quando o nkisi se manifesta, ele ndo tem consciéncia exata de
onde esta, e se sente como se voasse por ai...

E, da mesma forma, perguntamos para outros dois muzenza/monazenzas

sobre o transe de manifestacio e o estado de consciéncia durante o transe.

Pesquisador: e a questado do transe, qual é a diferenga do transe da umbanda para o
candomblé?

Ndandakitula: para mim s&o coisas completamente diferentes.

Ndelemba: é... a energia da umbanda é do exterior para o interior, e a energia do
candomblé é do interior para o exterior.

Ndandakitula: a gente comec¢a de dentro para fora.

Pesquisador: é uma manifestacdo e uma incorporagdo? E isso € inconsciente,
consciente, varia?

Ndelemba: esse nivel acho que ninguém pode medir.

Ndandakitula: varia muito em todos os sentidos.

Ndelemba: ndo tem como falar do nivel de consciéncia do meu irm&o, do meu nivel de
consciéncia, do seu... entdo esse nivel é...

Pesquisador: isso é tabu?

Ndelemba: nao, néo.

Ndandakitula: ndo, eu nao vou falar para vocé, tem que passar para vocé entender,
porque € uma coisa que a gente mesmo nao consegue definir, tem horas que a gente vira
no santo, que a gente nem sabe onde a gente tava, e tem horas que a gente sabe onde
tava, a situagao toda.

Ndelemba: as vezes vocé passar 8 horas virado, e ai 8 horas?

Ndandakitula: ai vocé fica... onde estava? Como foi isso?

Pesquisador: isso no nkisi?

Ndandakitula: é, mas no caso da umbanda tem como vocé passar horas, ou
dependendo do que esta acontecendo até dias...

Ao que nos pareceu, a unica regra sobre o transe é que tal experiéncia
nao tem o carater universal, manifestando-se de forma diferente para cada individuo,
em maior ou menor grau de consciéncia de vigilia, e percep¢ao sensorial, e também
cada experiéncia de transe, manifestacdo e incorporagdo sdo unicas. As lembrancas
advindas do transe podem permanecer ou serem apagadas. Os transes possuem
sempre propositos terapéuticos, e de aprimoramento da consciéncia. Entendemos que
a partir do modelo de saude do candomblé, compartilhado pela umbanda, ambos
aspectos estdo conectados.

A partir de uma vivéncia de longo prazo nos cultos, os rodantes mais

antigos gradualmente aprendem a sentir o que acontece com seu corpo e sua



subjetividade durante o transe, o que pode facilitar a entrega ao seu nkisi ou entidade

manifestante.

Ndulangé: [...] eu ajudei Tata Atirezim, o pai de tatd Ngunze'tala a fundar, a plantar a
casa, por eu ser mais velha, eu pude ajudar.

Pesquisador: eu vejo que vocé manifesta pouco, vocé fica mais na roda...

Ndulangé: é, porque a gente, nosso cargo, € até de ajudar o Tata e tudo, entdo,
principalmente se ele se manifesta a gente tem que ficar, até para poder conduzir né?
Tomar o lugar dele, na questédo de observar a casa, de ver o que que ta acontecendo, de
cuidar até dele, da nkisi ou da entidade que ta... entdo a gente fica sempre pra depois, e
também quando a gente vai ficando mais velha também a gente incorpora bem menos...
€ porque o nKkisi ja fica mais reservado, principalmente Luango, né? Que é um santo mais
velho, entéo fica mais recluso.

O relato acima é confluente com Rabelo (2014), que escreve que com o
tempo, é mais facil controlar as frequéncias dos transes, bem como o poder pessoal de
nao ser tomado de forma subita pelas agéncias. Ndulangé foi iniciada ha mais de 40
anos. A sua funcdo, hoje em dia, como mae pequena, € ensinar 0s novos iniciados a
manifestar os nKkisis e controlar os seus transes. Foi iniciada as pressas por que estava

“polorando”®’

, Situacdo, em que se indica a iniciagdo para que se aprenda a dar
caminho para a manifestagao o nKkisi, pois 0 mesmo, estava causando desequilibrio a
muntué.

No caso do candomblé, essa longa relagao entre o adepto e seu nkisi, leva
o adepto a reconhecer em si, e em sua natureza as caracteristicas inclusive subjetivas
daquele nkisi, e sintonizar a sua subjetividade aquela forga da natureza em especifico,
equilibrando sua muntué. Isso produz efeitos na saude do adepto, que sente-se, a
partir de sua cultura conectado a um fenémeno natural, uma supraconsciéncia, a partir
do estado de transe que emerge tanto de dentro, quanto esta fora. O equilibrio portanto
da pessoa depende de um equilibrio pessoal relacionado com o mundo da natureza.

Destacando que tal concepcéo, descrita como a manifestacdo do nkisi,
que apos a iniciagdo do adepto, passa a ser uma agéncia de sua consciéncia, foge da
concepgao moderna, que conceitua o mundo social como estando alheio ao mundo da
natureza (Latour, 1994). Sendo uma produg&o ontoldgica, da subjetividade social afro-

brasileira.

Nvulakenan: a concepgéo banta da mente humana, do corpo humano, da natureza é
uma coisa s, nao existe uma concepgao que separa esse ser, que fraciona, como existe
muito aqui no ocidente, entdo por exemplo, tanto a cabeg¢a 6rgédo, quanto a cabeca
estado de consciéncia é cultuada, entendeu? E tem-se a concepgao que, a partir do
momento que vocé tem condi¢des de assimilar o sagrado, o sagrado é sagrado, se vocé
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ndo tem condicdo de assimilar o sagrado essa coisa n&o existe para vocé, entdo essa
coisa dentro do candomblé de angola, o equilibrio esta no fisico, na mente e na interagéo
desse aspecto do individuo com a natureza. Entdo vocé organiza por exemplo, eu sou
filho de Angord, com Bamburucema, é a chuva, é o relAmpago, é a tempestade, é a brisa
fresca, o arco-iris, esse é o fendbmeno que eu sou. A partir do momento que eu vislumbro
esse fendbmeno na atmosfera que eu levo isso para dentro de mim, e admito ele dentro
de mim, esse fenbmeno como origem, eu comego a entrar num processo de equilibrio
pessoal, e esse equilibrio reverbera para a natureza de novo, e essa natureza ndo é s6 a
arvore, a agua, é vocé, é tudo que envolve a relagdo natural de ser no mundo. Entédo
acho que é a grande diferenga da nossa psicologia, da nossa proposta de cuidado, é
essa nao existe uma separagdo, vocé ndo separa... por exemplo, que que é Angord?
Aquilo ali € uma supraconsciéncia daquele individuo, ele n&o incorporou, ele entrou num
estado de transe, onde dentro daquela tradicdo se manifesta daquele jeito, entende?
Mas aquilo € um transe de um supraconsciente, de algo que vai além da consciéncia,
entende? Da consciéncia cotidiana...naquele momento vocé se torna aquele fendmeno
de origem.

Analisando nesse momento em especifico o lugar do transe do candomble,
na construgdo da subjetividade e produgao de sentidos, temos que, pela filosofia do
candomblé de angola, cada ser humano, é regido por um nkisi, de frente, a qual a
muntué mais se sintoniza e mais um nKkisi, juntd, que também influencia a muntué.
Ambos possuem caracteristicas que o aproximam de algum elemento da natureza.
Apos a iniciagao, vivenciar com certa regularidade o transe de manifestagdo de nkisis,
e participar adequadamente da vida ritual do terreiro, teria em si um efeito terapéutico
de producao de saude.

Em uma conversa com dois tatas cambonos, ndo-rodantes, e tocadores de
ngoma®, Muene Nsaba e Hoxi Ncongo, perguntamos se o terreiro e a convivéncia
comunitaria, bem como a realizagao dos ritos produziam neles uma sensag¢ao de bem-

estar, ou de transe.

Muene Nsaba: de certa forma sim, eu tenho uma maxima de que eu quando eu estou
aqui, claro tem aquele cansago, principalmente quando estamos nesse trabalho pesado
da construgédo, mas quando eu estou envolvido aqui com o negdcio, eu estou o tempo
todo, energizado, parece que ndo sou eu, quando eu saio daqui que chego em casa,
parece que tomei uma surra, o caminhao passou por cima de mim, do tanto que eu to
cansado.

Hoxi Ncongo: é uma energia renovadora, a gente acaba n&o percebendo, o cansaco a
gente supera aquilo, foi embora, se vocé falar assim, vamos fazer um candomblé de
novo, apos esse tocado? E capaz da gente dizer... vamos de novo...

Pesquisador: entdo seria uma espécie de transe, ndo como aquele do rodante...

Muene Nsaba: ndo deixa de ser, parece que quando a gente volta pra casa, digamos
para a realidade, é igual te falei, eu tenho prazer de estar aqui, de vir para c3a, fico
ansioso de vir para ca quando tem uma festa, de esperar que chegue logo o dia.

Hoxi Ncongo: a sexta feira né, irméo, pelo menos a sexta feira, que na sexta a gente
tem que estar aqui.

Muene Nsaba: [...] parece que a gente fica meio em transe mesmo.
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A partir dessa conversa, gerou-se o entendimento de que mesmo para
aqueles que nao sao rodantes, a participagdo em uma comunidade cuja subjetividade &
regida pelo sagrado, gera um estado de transe sem incorporagdo ou manifestagao de
nkisis, mas modificante do modo somatico de atencéo ordinario, levando também a
uma adicdo de energia vital, nguzu, e ao equilibrio da muntué, que segundo relato
deles, repercute na vida cotidiana e em sua saude. Ponto que, até entdo, ndo havia
encontrado interesse da literatura académica, que abordou somente o transe dos
rodantes.

E aproveitando o ensejo, buscamos entender melhor a partir da sua
funcdo, tocar o ngoma, ou atabaques, tridngulo, cantar, o que os tatas cambonos

sentem durante a realizagao do rito.

Muene Nsaba: eu particularmente sinto a energia.

Hoxi Ncongo: passa por a gente, a gente tem a sensacéo, de que ali o nkisi em si ta
presente, ele vai chegar, na hora que passa nds sentimos, € como eu disse, aqui por
exemplo, nos somos os verdadeiros roteador®, cantamos, puxamos pela nossa cantiga,
trazemos dos orixas, e da mesma forma fazemos com que os mesmos desvirem, pelo
toque de cada um, tem toques especificos.

Pelo seus depoimentos, e pela observagdo de um ritual de candomblé e
umbanda, entendemos que a atividade ritualistica € uma interacdo complexa entre
diversos corpos e suas subjetividades, muitas vezes o saldo, tem mais de 40 pessoas
na roda e o mesmo numero de espectadores. Em uma atmosfera, onde o atabaque, o
canto, a direcdo e assisténcia dos tatas cambonos e das makotas, no salao,
influenciam no transe dos rodantes, ao que poderiamos dizer que, naquele momento
todos participam de uma intersubjetividade corporal, envolvente, havendo um transe
coletivo.

Em que se experimenta um modo somatico de atencdo, com acréscimo de
energia fisica, esvaziamento das preocupacgdes cotidianas, produgao de insights, sendo
portanto terapéutico. Além de uma sensibilidade aflorada ao que acontece no ambiente,
inclusive antecipando uma comunicacdo verbal, que muitas vezes se torna
desnecessaria, ja que a interconexao subjetiva entre os cargos pode assumir um grau
de afinidade, em que uma troca de olhares ou nem isso se torne necessario.

Aproveitamos esse indicativo, para realizar esse questionamento a uma
makota, que exerce a funcdo de cuidar diretamente das pessoas que estdo

manifestando o nkisi ou uma entidade, como é sua experiéncia, durante os rituais.

69 Hoxi Ncongo faz referéncia ao atabaque como o roteador wi-fi de internet, sendo que ele sente que é
por ali, que passam as entidades de umbanda, e também os nkisis.



Menha Talala: [...] eu sou cargo, sou makota, a gente s6 ndo... é claro que eu néo sei
como é a experiéncia de alguém que é rodante, internamente... ndo sei como é esse
processo de perder a consciéncia ou ser tomado por outra consciéncia e tal... mas
quando ta na roda... eu sinto toda a energia... eu sinto a energia vir... e muitas vezes a
gente sente a energia antes da pessoa girar ou do tata, a gente sente que a coisa vai
tomar, a energia se escondendo... entdo eu sinto tudo, ndo tenho vidéncia, néo vejo,
acho que isso ficou na infancia, na infancia eu via, mas eu bloqueei, mas eu sinto tudo...
é intuitivo mas nao é so, porque eu sinto a presenga, no meu corpo, na temperatura do
corpo, no calor, nas cores que vem também, entdo ndo é racionalizado ¢ dificil de
explicar as vezes, é complicado de explicar, mas eu sei quando ta presente, quando nao
ta.

Apos mencionar a experiéncia compartilhada por adeptos e adeptas,
muzenzas/monazenzas e cargos, de uma presencga tangivel (ainda que invisivel) nos
rituais, que € nomeado como "energia", apontamos aqui o contraste entre esta
perspectiva e a da psicologia e das ciéncias sociais, que ndao compreendem o mundo
nestes termos. Neste sentido, Csordas (2008) afirma que "energia" é a descri¢do de

uma experiéncia, mas ndo uma explicacido, e que estas percepc¢des sdo dependentes

de um habitus compartilhado pelos participantes de um ritual.

O "la fora" e o dentro do terreiro

O espago fisico do terreiro é ponto de referéncia de uma subjetividade
social propria desta comunidade, sendo identificada nas falas dos adeptos, pelo uso
constante do termo “la fora”, designando o mundo externo, deixado para tras apods a
travessia da porteira do terreiro. E pela adesdo de uma dijina, um nome proprio
recebido apds a iniciagao, e pelo qual a pessoa sera conhecida e identificada pelo

grupo a partir de entédo, e que € usado no terreiro.

Ndandakitula: [...] as vezes, vocé esta téo debilitado emocionalmente, com problemas la
fora, mas, a partir do momento, que seu carro passou da porteira para dentro, vocé ja sente
aquele... mesmo que vocé nao tenha falado com seu santo, ndo comentou com ninguém,
néo falou com seu pai de santo, vocé ja deixou tudo do lado de fora, mesmo sabendo que
quando voltar vai estar tudo para resolver, mas se vocé esta com a cabega boa, se vocé
teve o tratamento adequado, aqui no terreiro, teve sua paz espiritual no terreiro, vocé vai
estar preparada para enfrentar la fora de outra forma...

Mencbes semelhantes a esta, foram bastante comuns nas conversas
realizadas, e sdo representativas de alguns aspectos dessa subjetividade social. A
nocdao da existéncia de dois mundos, paralelos: um do cotidiano, das relacdes
trabalhistas, dos problemas decorrentes do estilo de vida moderno; e outro, o do
terreiro, como um indicativo de um espago encantado, amigavel, de acolhimento, de

producao de saude e geragao de sentidos a partir da convivéncia coletiva e da filosofia



do candomblé e da umbanda.

Uma das regras da casa faz referéncia ao quijaua, um banho de ervas,
que deve ser realizado pelo adepto ao chegar ao terreiro, local portanto, consagrado as
nkisis e entidades, antes mesmo de cumprimentar qualquer pessoa, apos o qual deve

vestir-se de branco.

Talamuené: ...isso € um comportamento nosso, a gente chega da rua, passa por diversas
situacdes, e chegamos com toda aquela energia deturpada, desequilibrada e tomamos o
nosso quijaua, que é o nosso banho de ervas, que é sagrado, que nos leva ao equilibrio,
que é o nosso nkisi Catendé. A natureza para gente é sagrada, as ervas s&o sagradas e
tem um grande poder, e assim a nossa mente ja comega a se refazer... € uma limpeza
mental espiritual, mental depois que nés nos limpamos, damos a bengdo para 0s nosso
irméos da nossa casa, porque a gente ja mudou a nossa energia.

Os adeptos, ao adentrarem o terreiro, abrem mao de suas posicoes
sociais vividas do lado de fora, no cotidiano, purificam seus corpos e adentram em um
outro universo, onde uma outra hierarquia esta disposta.

Nao deixamos de notar, que apesar do local ter o propdsito de cultuar a
muntué, € o corpo(muntu) que precisa ser limpo pelo quijaua e vestido de branco,
preparado, sensivelmente e sensorialmente, terapeuticamente, para dirigir-se a um
recinto sagrado, e as suas agéncias nkisis, entidades, e adeptos, que participardo dos
rituais onde haverao as manifestagdes e incorporagdes. O que denota o sentido do
termo muntué, uma consciéncia encarnada, ou um corpo senciente.

Um outro ponto, que identifica essa separagao entre o mundo cotidiano e
aquele do terreiro, é a distingao entre a familia de santo, e a familia de sangue. Existem
diversas familias que sdo também filhos e filhas de santo e assumem uma postura
diferenciada naquele espago. La dentro, do terreiro, cada pessoa tem o seu lugar na
comunidade, em funcdo de senioridade, cargo, nkisi, etc. Durante nossa observacgéo,
em muitos casos demoramos consideravel tempo para identificar membros de uma
mesma familia de sangue, sendo possivel que apds 12 meses de pesquisa ainda nao
tenhamos identificado todas, e na maior parte das vezes, a identificagcdo se deu pela
autodeclaragao, ou quando era muito visivel, como casais com filhos pequenos.

Esse é um ponto, a partir, do qual podemos discutir sobre aspectos das
subjetividades e logicas relacionais que parecem estar sobrepostas, ao mesmo tempo,
em que se é um filho ou filha da casa, la dentro, e ndo se deixara de ter esse vinculo la
fora. O vinculo de parentesco € superado pelo iniciatico, la dentro, mas contudo n&o
deixa de existir. S&0 acréscimos que se realizam, de forma singular para cada sujeito, a
partir das relagdes e vivéncias que acontecem no terreiro.

Fica evidente, ndo existem sistemas culturais isolados, esses sao hibridos,



interconectados (Clifford, 1999). A identificagdo com o mundo do candomblé e
umbanda tende a se tornar mais proxima, a medida que as subjetividades individuais
de adeptos e adeptas sdo gradualmente reformuladas a partir desse sistema cultural.

A questdo de identidade ainda apresenta uma problematica complexa, néo
se da somente, a partir, de uma auto-identificacdo mas também, através de
legitimagdes sociais (Hall, 2006). No caso do candomblé, temos na hierarquia, um
referencial importante entre os membros da casa, e que esta vinculada a periodos de
obrigacéo com o terreiro, de 1, 3, 5, 7, 14 e 21 anos. Quanto maior o periodo maior o
status, e também a responsabilidade perante o terreiro (Rabelo, 2014). Isso interfere
diretamente na identificagdo dos sujeitos e na produgao subjetiva a partir desse espaco.
Além disso, membros com mais responsabilidades tem proporcionalmente mais
autoridade no terreiro e consequentemente estao em posi¢cao de influenciar o rumo dos
acontecimentos e as subjetividades social e individuais do terreiro, como é o caso de
Ngunze'tala. Sendo o Tata ria nkisi, a maior parte das responsabilidades incidem sobre

ele.

A influéncia de Ngunze'tala na subjetividade social da casa

Dentro das caracteristicas singulares dessa casa, relativamente nova,
tendo completado 10 anos em 2015, em seu quadro de adeptos estdo muitas pessoas
com grau de instrugdo académico, a contar pelo proprio Tata Ngunze'tala, pessoa de
impressionante cultura, e abertura para a discussao de dogmas e ritos. O pai pequeno
€ estudante de mestrado, bem como alguns outros também, e muitos possuem alguma
pretensdo académica. Fato que aproximou os universos, do pesquisador e da
comunidade do terreiro.

Inclusive, a abertura para pesquisas académicas é um fato raro, em se
tratando de um terreiro de candomblé de angola, tradicionalmente pouco afeito a esse
tipo de relagao (Adolfo, 2010). Prova disso sé&o as escassas referéncias bibliograficas
académicas, acerca dessa nagao do candomblé.

Independente disso, pessoas também de diversos niveis educacionais
apresentaram discernimento, interesse e abertura para dialogar sobre qualquer assunto,
demonstrando que a escolarizagdo é somente um dos caminhos de crescimento e
desenvolvimento humano.

Essa abertura, proporcionada pela sua principal lideranca, foi essencial ao

processo de pesquisa, sendo uma caracteristica dessa casa. Os adeptos podem



questionar as suas tradicdes, fato que encontra consonancia com a expectativa de
pessoas jovens e universitarias interessadas em realizar uma busca espiritual através
do candomblé e da umbanda, e que ndo desejam seguir uma fé cegamente.

Mas a presenca deste publico também é ponto de conflito entre a
hierarquia da casa e os novos adeptos. Pessoas oriundas de outras casas e tradigdes,
iniciadas ha décadas atras, buscam retratar em suas orientacdes, a forma tradicional
em que foram iniciadas e ensinadas dentro do candomblé, o que € questionado
principalmente pela juventude, n&do acostumada ao rigor e a disciplina que foram
caracteristicas de uma casa de candomblé em outros tempos.

Como retratado nesse trecho extraido de conversa, com Hoxi Ncongo,
uma pessoa de notavel saber acerca de religides afro-brasileiras, tendo frequentado
espacos afro-religiosos desde a sua infancia, nos morros cariocas, décadas atras. Ao
questionar se naquele tempo, era diferente, se a hierarquia do candomblé era mais

rigida, ele responde:

Hoxi Ncongo: ...ela por ser rigida, ela ndo é tanto quanto aberta como hoje, mais
informal... com certeza... era assim, meu filho isso aqui é assim, assim, assado. Entao
vocé fazia... era igual o que um macaco faz, vocé faz, do jeito que o gato pular, vocé pula
também, entao nao tinha vocé ter o conhecimento de que sua fungao era essa ou aquela,
vocé devia chegar e pedir a bengéo para sua mée, ndo tinha que mandar, n&o precisava
mandar, hoje ndo, vocé chega ja é consciente, vocé toma bencgdo do tata da casa, da
mae pequena, depois da makota, dos tatas.

Essa caracteristica singular da casa, apresenta vantagens. A principal é
uma atragao significativa e notavel de novos adeptos para a casa, citando-se em torno
de aproximadamente 40 a 50, entre praticantes de candomblé, umbanda e ndumbis
(postulantes). No ultimo ano foram realizados trés barcos, em trés periodos de
iniciacdo, sendo que a iniciagado do primeiro filho da casa, ocorreu ha apenas 5 anos.
Isso indica o vigor e a saude da casa, considerando-se que a maior riqueza de uma
casa de candomblé € manter em suas bases, uma constante renovacgao de afiliados,
que futuramente poderdo fundar novas casas, fato essencial para a continuidade da
tradicao.

Como exemplo adverso, temos o texto de Ferretti (2002) que prevé a
desativacao de duas das casas de candomblé mais tradicionais do Brasil, por falta de
sucessores preparados para tal, a Casa de Minas e a Casa Nag6, localizados no
Maranhao, e situa a causa na rigidez extremada de uma hierarquia que n&o encontrou
consonéncia nos anseios das novas geragdes, em submeter-se a formas

excessivamente rigorosas de hierarquia.



Ndandakitula: ...o candomblé também ¢é rigoroso, a nossa casa n&o leva tanto para a
questao do rigor, € a hierarquia, aqui com o nosso pai de santo é diferente, mas tem
casas de candomblé em que a hierarquia chega até a ser humilhante para as pessoas,
principalmente para nés, que somos muzenza, que nNao nascemos cargo, mas aqui o
nosso pai deixa mais aberto, e por isso que a casa se enche mais, a gente se sente mais
acolhedor, o candomblé ndo é uma religido facil, tem seus prés e contras, mas quem se
reconhece, quem se sente a vontade, segue.

O sucesso do Tumba Nzo Jimona Dia Nzambi esta atrelado diretamente a
Tata Ngunze'tala. Ele é o principal mantenedor da casa, ndo s6 de forma material, mas
principalmente pela sua personalidade carismatica, que agrega e cativa as pessoas a

doarem-se de forma voluntaria ao funcionamento e as regras da casa:

Ngunze’tala: cada grupo, forma sua ménada a partir dessa lideranca e cria essa
identidade, esse é meu jeito mesmo de olhar o mundo, entdo as coisas para mim, tem
que ter um sentido, ndo pode ter um sentido sé frio, tem que ter um sentido além, de
cuidado, ndo s6 de cuidado no sentido ritualistico, tipo so¢ ir l1a fazer uma limpeza, fazer
isso, fazer aquilo, mas vocé se sentir como pessoa, ndo s6 dentro da estrutura, que tem
a posigao hierarquica, cada um tem sua posi¢cao hierarquica que é muito importante.
Mas além disso, ela € um ser particular, ela ndo tem sé a vida dentro do candomblé, todo
mundo exerce varias atividades e personagens dentro da estrutura social, entdo ela nédo
pode estar o tempo inteiro, € vivendo como se estivesse dentro do candomblé, 1a no
candomblé ela pode estar na ponta da hierarquia, e no servigo dela ser a chefe, e ela ser
a cabeca da hierarquia e como é que ela vai... essa que é a minha questao, como & que
o meu exemplo de hierarquia que ela internaliza na religido para ela exercer isso na vida
normal.

Sendo ele o principal sacerdote, Tata ria nkisi, do Tumba Nzo Jimona dia
Nzambi, também é a partir dele que se define a subjetividade social encontrada no
terreiro, muitas das pessoas que ali se encontram se identificaram em algum momento
de suas trajetérias com o percurso tragado por Ngunze'tala, e o posicionam como

referencial do olhar de mundo que desenvolvem, como exemplificado abaixo:

Ndandakitula: [...] acaba que hoje em dia eu tenho mais convivéncia com a familia de
santo do que com a familia comum, que a maioria ndo aceita que a gente é do
candomblé, e ai quando eu iniciei meus filhos ai que eles viraram mais a cara para mim
e € por isso que eu me apeguei mais ao tata, porque meu pai nao aceita de forma
nenhuma que eu seja do candomblé, e o Tata € quem estd ali para escutar nossos
choros, nossa alegrias, a hora que for ligar para ele, na casa dele, ele esta disposto a
ajudar, € um pai mesmo, ai acabei me aproximando até demais dele. Tem hora que eu
acho que até incomodo demais ele, porque 0 meu pai ndo vai me escutar aqui, entdo eu
vou atras do meu pai de santo

A Trajetéria e a Subjetividade de Ngunze'tala

Elaboramos, anteriormente uma metafora de aldeia para descrever a
subjetividade social do terreiro. Mas poderiamos ter utilizado a metafora de uma grande
arvore, em que o sacerdote € o tronco, os nkisis e entidades as raizes ocultas, do
mundo espiritual, e que nutrem a comunidade através da seiva, nguzu, e os seus filhos

e filhas, os galhos, uma vez que de suas configuragbes subjetivas, e do seu



conhecimento sobre o candomblé e a umbanda se espelham todas as outras
subjetividades formadas. E ainda temos os frutos e as sementes, os kotas manganzas
que gerarao novos terreiros de candomblé.

Chegamos a essa conclusdo, apos o estudo das subjetividades em
movimento, no terreiro Tumba Nzo Jimona dia Nzambi, de que essa dissertacdo, em
grande parte se refere a Ngunze’tala e ao terreiro como o trabalho de sua vida.

A partir das informagdes, coletadas em seu bIog7°, procuramos Ngunze'tala
a fim de nos aprofundar em sua trajetéria subjetiva, e esclarecer alguns pontos de seu
processo de subjetivagdo, desde o sacerdocio em uma religido crista, heteronormativa
até o seu momento atual. Notadamente, a sua encruzilhada, ponto de mutacéo de sua
trajetéria, que o leva até o momento atual, onde em suas palavras, se define como um
ser feliz, liberto da culpa, imposta pelos dogmas religiosos repressivos, de um Deus
que condena quem ndo adere as regras da igreja evangélica. Passa tanto pela
aceitagdo homoafetiva, quanto pelos encontros com pai Benedito da Kalunga. Nesse

trecho da conversa, ele relata como aconteceu esse primeiro contato.

Ngunze’tala: Eu lembro, eu tava dormindo e eu acordo num semi-transe sem saber se era
eu, quem era eu, onde eu estava, como se minha consciéncia estivesse em outra
dimensdo, como se eu tivesse em outra realidade, que ndo era aquela casa onde eu
estava [...] e foi uma sensagado de ter vivido uma outra realidade ou sentido uma outra
consciéncia na minha consciéncia, assim eu sentia 0 que outra consciéncia sentia, me
inundou de outra realidade [...] porque o bloqueio teoldgico, eu fiquei foi confuso o que era
aquilo, que foi que aconteceu, ndo era a mesma sensacgao que eu tinha por exemplo das
manifestagdes espirituais da igreja, ndo era a mesma sensagio, era uma consciéncia era
um ser, e esse tinha vivido na minha mente [...] a vibracdo era de amor de compreenséao,
de dar acesso a outras realidades, e ai expandiu minha mente, e ai deu um choque, que
os conceitos limitadores de Deus, de amor de salvagdo ndo encaixavam mais [...] eu vim
saber depois que era pai Benedito, mas aquela presenga daquele momento que eu nao
conhecia que eu nao tinha como nominar, até porque naquele momento, eu estava so,
entdo fiquei atordoado néo sabia o que fazer ndo tinha ninguém pra conversar, na igreja
nao podia, né, porque sendo eu tinha sido possuido por um demoénio, ndo tinha acesso as
pessoas de outras religibes até porque eu nao me permitia, e a partir desse momento eu
comecei a entender que tinha outras verdades além dos conceitos rigidos, que havia
outras possibilidades e a partir dai a gente se reconhece em todas as outras coisas e tem
de ser amoroso, e Pai Benedito ele € um ser muito amoroso, quando ele esta presente
quando ele se faz presente na minha mente as vezes até sem incorporar sem manifestar
os trejeitos de incorporagdo, mas a presenga dele na minha consciéncia reflete como uma
presenga muito amorosa.

Revelando um momento de perturbagdo em sua vida, justamente ao fim de
seu periodo de formagao na faculdade teologica, a experiéncia imprime uma marca a

qual n&o pode se esquivar, e a qual a subjetividade social da assembleia de Deus nao
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podia significar de forma positiva. No entanto, o candomblé e a umbanda, ainda se
apresentavam como uma alternativa muito distante de sua subjetividade, vindo a
buscar as respostas aos seus dilemas no kardecismo, onde modifica a sua concepg¢ao
sobre a agéncia dos espiritos, bem como se torna um estudioso de outras tradigbes
religiosas orientais.

Essa longa trajetoria que percorre, se torna um indicativo de como a
umbanda e o candomblé, apesar de serem fenémenos religiosos brasileiros ainda se
encontram distantes, como possibilidades de caminhos terapéuticos, para uma parcela
significativa de brasileiros, permanecendo uma fé exdtica, mesmo dentro da
subjetividade social em que foi formada.

Até que em um momento dessa trajetdria, Ngunze’tala ja distante das
concepgdes de uma fé fortemente centrada em padrbes morais heteronormativos,
encontra e permite-se relacionar com uma pessoa do mesmo sexo, que o leva a
conhecer a umbanda. E |a a entidade, que o acompanha se apresenta como sendo um

preto-velho, pai Benedito da Kalunga.

Ngunze’tala: e ai quando eu chego na umbanda, eu reconhego como se eu tivesse
reencontrado, achado, uma coisa que eu ja conhecia ja tinha aquilo, como se naquela
vivéncia que eu tive, tivesse ficado marcado algumas coisas, e ai eu comecei a
reconhecer, nao tinha muita coisa estranha, me era familiar, mesmo sem eu ter vivido
dentro dessa realidade objetiva, ai quando eu comecei a desenvolver na umbanda, que eu
ja vinha no desenvolvimento mediltnico no kardecismo, ai quando comeca a se
manifestar, e eu reconhecia essa presencga, “ja conheci ndo me é estranho”, ai ele diz
quem ele é, ai eu ja reconhecia, entao é isso que eu tinha vivido, foi essa presenga que se
manifestou e vai me acompanhando e até hoje ele continua me acompanhando me
revelando outras possibilidades, outras dimensdes espirituais, porque eles tem acesso a
muitas realidades né, e a mente da gente limitada no corpo, nem sempre tem, € na
umbanda, a entidade que assume a sua responsabilidade de desenvolvimento pode ser
qualquer uma, tem gente que tem um boiadeiro, tem gente que tem um caboclo, um exu,
isso é o de menos, pode ser qualquer um, isso € o de menos, isso € para todas as linhas,
mas vai ter sempre um responsavel, pelo desenvolvimento, no meu caso é pai Benedito,
até hoje ele continua, as vezes a presenca dele me traz novidades, me traz orientagdes,
me traz possibilidades, até hoje isso é constante ndo vai acabar nunca...

Da umbanda, local identificado por ele, como ponto de encontro com a sua
ancestralidade, passa a frequentar também o candomblé, onde ¢é iniciado.
Apresentando uma trajetéria subjetiva que o leva a agregar a possibilidade da
realizacdo de seus desejos homoafetivos, com a possibilidade de realizag&o espiritual,
a partir de uma religido n&o excludente, nem baseada em padrdes heteronormativos,
seria de se supor que esse processo partiu de uma assimilacdo pessoal, no intuito de
unir essas possibilidades, mas isso ndo € sentido por ele dessa forma.



Ngunze’tala: ¢, mas foi a forca da fé mesmo, da compreensdo da diversidade da
manifestagdo de Deus e al o candomblé me encanta, com a diversidade, com entidades
tdo humanas, e tao divinas e o humano n&o precisar ser negativado para poder o sagrado
se sobressair, dentro do sagrado esta também toda a humanidade toda a divindade, foi
essa paixao de conceitos mesmo que me conduziu na questdo da fé, a questdo da
sexualidade foi uma realizagéo pessoal que me direcionou.

Entendemos que o direcionamento a que se refere € de nao querer
minimizar a sua adesao as religides afro, unica e exclusivamente a questdo de uma
aceitagdo da religido pelos seus desejos pessoais. Isso se da, em sua visdo pelo
encontro com sua ancestralidade, no que caracteriza, em sua visdo, uma genuina
vocacao sacerdotal como Tata ria nKkisi.

Mas em termos de impacto em sua saude, relata que a possibilidade de
unir o carater sagrado e profano, sem distingdo de certo e errado a partir de padrdes
heteronormativos, o leva a um ganho em sua saude, livrando-o da impossibilidade de
producao de sentidos subjetivos saudaveis, o que gerava um sofrimento psiquico, e na

concepgao de saude que adota no momento, um desequilibrio.

Ngunze’tala: é o sofrimento pode ser sim um desequilibrio [...] essa culpa e essa relagédo
de vocé nao poder ser quem vocé & por conceitos religiosos, ele gera sofrimento sim,
pode se dizer que ele gera dor [...] o conceito de fé (do candomblé) me libertou da culpa,
entdo, a partir de entéo se ja ndo tinha culpa n&o precisava ficar justificando mais nada.

Ao perguntarmos quais modificagdes em seu habitos surgiram apos esse
processo vivido de subjetivagdo, de adesédo a cultura do candomblé, relata uma maior
identificacdo e necessidade de cuidado com seu corpo, sendo ele a morada e meio de

expressao dos nkisis no mundo.

Ngunze’tala [...] em uma preocupacao de cuidar do corpo, porque o corpo era importante,
eu como uma pessoa feliz ndo poderia violar também o meu corpo, porque 0 meu corpo &
que possibilta eu ser feliz nessa dimensao aqui, eu vou ser feliz em qualquer dimenséao
mas, para eu estar nessa dimensado aqui eu preciso do corpo, entdo eu preciso cuidar
dele, isso proporcionou assim, a questdo alimentar, uma questdo de ter uma atividade
fisica, no candomblé por exemplo, eu penso assim, se Nzambi permitir que eu envelheca
aqui, eu quero ficar, eu quero ficar velho, mas um velho com capacidade de manifestar
uma divindade, o0 maximo que o corpo der conta, para isso eu tenho que movimentar,
tenho de me cuidar, tenho de fazer uma atividade fisica.

A trajetéria de Ngunze’tala apresenta uma pessoa, que em seu processo
de subjetivacédo tornou-se um sujeito ativo, capaz de produzir sentidos subjetivos as
suas experiéncias, superando as configuragdes subjetivas hegemodnicas, sendo capaz
de organizar sua trajetoria de vida, de modo a significar seus processos vividos, por



dilemas e perturbacdes, como sendo processos necessarios para a obtencdo de um
estado de saude, produzido pela fluidez subjetiva as demandas que se apresentam.

Vivendo em uma sociedade multicultural, apresenta posicionamentos
promotores de saude, a partir de uma otica afro-identificada que sdo contrarias aos
posicionamentos geradores de sofrimento e angustia da cultura ocidental, capitalista e
individualista, como se apresenta no trecho em que revela o desejo de envelhecer e
continuar manifestando uma divindade. Ao invés do desejo de envelhecer e continuar
competitivo no mercado de trabalho, pensamento do homem ocidental, o que muitas
vezes pode levar a depresséao, diante dessa impossibilidade. Ou o que seria pior, no
desejo de ndo envelhecer nunca (Ortega, 2008). Por contraste, a valorizagdo da
senioridade (Lopes, 2011) € uma das caracteristicas da filosofia do povo banto.

Até o fim do periodo em que convivemos com a sua comunidade,
observamos que busca formas de convivio coletivo que vao além da questdo
hierarquica. O excesso de formalidade no candomblé pode representar uma armadilha,
onde o sacerdote permanece preso ao papel de mediador do sagrado com o humano,
perdendo ele mesmo suas caracteristicas como um ser humano passivel de falhas,

com dilemas.

Ngunze’tala: as vezes, a formalidade distancia a gente das outras realidades, as vezes..
tem hora que as vezes um amigo, alguém para vocé falar uma besteira faz falta[...] as
vezes eu fico tdo bitolado, com medo, querendo saber qual é a busca das pessoas, que se
eu agir naturalmente, ndo agir com a expectativa que elas tem em relagcdo a mim, pode
quebrar o que elas estao buscando, se eu ndo agir de acordo com a formalidade. Eu tenho
que ter resposta para tudo? N&o, tem gente que vem assim, e eu respondo: “sim, o0 que
que vocé me diz disso? Tem tanto de Deus em vocé quanto tem em mim, entdo me da a
resposta, o que que vocé pensa e o que vocé sente disso? Porque nao tem mais de Deus
em mim, entdo a resposta esta ai também...” E um desafio, mas a gente sente as vezes,
no dia a dia, de uma vida mais amena, menos ritualistica, menos cerimonial assim, ainda
mais no candomblé, que tem essa coisa cerimonialista.

ApOs essa conversa, inusitadamente, em uma gira de preto-velho, pai
Benedito da Kalunga, nos dirigiu a palavra e assumiu a responsabilidade por
Ngunze'tala se sentir muitas vezes “bitolado” em ajudar, as pessoas, dizendo que ele,
mesmo nao estando incorporado, influencia a muntué de Ngunze'tala, direcionando-o a
agir dessa forma, relatando uma proximidade intensa. E também uma doacéo integral
de Ngunze’tala como sacerdote de candomblé e de umbanda, em servigo ao proximo
através de pai Benedito da Kalunga.

O processo de subjetivacdo de Ngunze'tala é um aspecto motivante das



pessoas interessadas em realizar também em si um processo de transformacao, e
assim sua trajetoria marcada por dificuldades e o seu poder de superacédo, a partir da
fé, fazem parte de seu carisma como tata ria nkisi.

A atragao carismatica, que ele exerce em adeptos e futuros adeptos do
terreiro, vai além de pessoas que se identificam, conscientemente ou n&o, com sua
trajetoria categorizada pela individuacdo através da diversidade. Uma de suas
qualidades, como dirigente da casa, € ser reconhecido como uma pessoa muito
generosa, de bondade inquestionavel e um pensador, caracteristicas que pautam a
forma como ele lidera o terreiro, e moldam a subjetividade social singular da casa.

Isso inclui, um excelente entendimento de como se aproximar e conquistar
as pessoas, como demonstra o relato de Muene Nsaba, casado com Ndandakitulu,

pais de dois filhos recém iniciados no candomblé:

Muene Nsaba: Eu, na verdade vim, pro candomblé, por causa da minha mulher, minha
mulher ¢é iniciada também ha 3 anos, e a principio eu vim s6 para trazer ela e ai ficava ali
no meu canto, participando como visita, e ai o tatd Ngunze'tala, na sensibilidade dele, viu
que tinha alguma coisa ali e foi me trazendo para o lado de ca, ele sabia que eu sabia
tocar (atabaque), “vem da uma forga aqui” que até porque néo tinha tanta gente para estar
tocando... e ai fui dando uma forga, fui dando uma forga e acabei sendo iniciado primeiro
que minha mulher.

Sendo capaz de fazer elaboragbes complexas sobre os nkisis, para além
do que é encontrado na literatura sobre mitos do candomblé, para ele, os mitos estao
vivos e sao dinamicos. Isso ele tenta passar aos seus filhos e filhas, sendo importante,
para ele, que a pessoa adquira autonomia de fé, e se oriente para além do rito,

encorajando seus filhos e filhas a se aprofundar nas vivéncias coletivas.

Ngunze’tala: o0 candomblé n&o é sé uma questédo de vocé ter um cénone, que as pessoas
possam se pautar sozinhas, como as outras religides, vocé tem um cénone e um livro
sagrado e vocé mesmo pode fazer a sua fé... e dai que nascem muitas tradi¢cdes cristas
porque a partir dai as pessoas leem e comegam a interpretar, e dai comegam as misturas,
tem muitas linhas de interpretagcdo... No candomblé, a base é a vivéncia mesmo, e a
vivéncia é sobretudo coletiva, porque ela reconstréi uma ideia de familia, porque nossos
ancestrais nao tinham estrutura familiar biolégica, porque a escravizagéo tira deles, o
sistema escravocrata tira deles, entdo quando eles se reinem e comegam a resgatar as
identidades e dai sempre tem mistura... do angola tem mistura de outras tradi¢cdes, nas
outras tradi¢gdes tem coisa do angola, porque eles se reunem e cada um traz o que tem
para resgatar as identidades e dai formam novos clas, novos agrupamentos a partir do
referencial do sagrado, entdo aquela ideia de mée é mae mesmo, pai, irmao, e ai as
pessoas nas vivéncias nao adianta sé ensinar para ela as tradicbes, os mitos e os ritos,
isso é facil de aprender, o mais dificil & a convivéncia, porque a convivéncia é ir além da
letra, além do mito e do rito, e além do mito e do rito é que é o grande salto.... e quando a
gente consegue isso, as pessoas conseguem também de certo modo mesmo néo tendo
um livro sagrado, ter autonomia de fé, mesmo que elas ndo tenham dentro do rito, porque
no rito tem a questdo hierarquica, mas elas tem uma ideia de conceito, elas formam a
questado do conceito a partir do referencial que elas tem.



Esse depoimento ilustra a principal critica da comunidade do terreiro em
relagdo aos trabalhos literarios académicos, sobre o candomblé e a umbanda. As
religides afro podem até ser teorizados, intelectualizados. Mas, para seus adeptos e
adeptas, somente através da vivéncia ritual e da convivéncia coletiva, € que as suas
subjetividades sdo compreendidas, pois muito do aprendizado, vem através de uma
interagdo sensorial, sensitiva e corporal. Nem tudo aquilo, que esta em jogo nesse
universo da subjetividade social dos povos de terreiro pode ser entendido através do
intelecto.

Neste sentido, a metodologia proposta favoreceu um contato mais préximo
com os sujeitos pesquisados, sem a necessidade de objetificar ou manter distancia em

nome da cientificidade, o que foi notado pelos adeptos:

Muene Nsaba: [...] eu acho legal essa questdo do mestrado que vocé esta fazendo no
terreiro, porque, muitas pessoas tem uma visdo distorcida da umbanda e do candomblé,
distorce muito, ndo sabe o que acontece |a [...] ndo tem a visdo, ndo tem o conhecimento
para estar falando, € um tema muito polémico [...] ai, eu digo, cai para dentro para vocé ter
um entendimento, e ai depois vocé fala, vocé tira suas conclusoes.

No préximo topico, desenvolveremos o argumento que a convivéncia
coletiva é que de fato modifica a subjetividade individual e que o pertencimento a

comunidade de terreiro tem uma dimensao terapéutica e de promog¢ao de saude.

A convivéncia comunitaria como terapéutica e a Associacao Vida
Inteira (AVI)

No candomblé, bem como na umbanda, a base é a vivéncia coletiva, mas
no Tumba Nzo Jimona dia Nzambi, isso vai além dos ritos, que s&o o ponto maximo
dos encontros, e também o principal objetivo.

Como temos falado, seria possivel fazer uma analogia deste terreiro com
uma aldeia, e as pessoas partiiham de uma convivéncia comunitaria, em uma otica
contraria a otica capitalista. Tal vinculo comunitario estabelecido pela iniciagdo, como
parte da familia de santo, formando uma rede de apoio, tem implicagbes positivas na
saude de seus adeptos:

Ndelemba: é um elo muito forte, ndo é assim, fulano vai ser minha méae, sicrano vai ser
meu pai, € um elo que vocé se, sei la, € um elo, mesmo consanguineo, de amor, de pai,
de méae, de irmao, de avo.



A convivéncia comunitaria permite o desenvolvimento do potencial
humano a partir das relagées pessoais. O que conflui com a leitura de Gomberg (2011),
em Hospital de Orixas, de que no terreiro se estabelecem relagbes de solidariedade
entre os membros, atuando a lei da retribuicdo, de ajudar por ter sido ajudado também,
e que coloca as relagbes financeiras em segundo plano. E também com Alves &
Seminotti (2009), que situam no terreiro um local de acolhimento, onde se pode ser
cuidado, ouvir e ser ouvido, formando uma rede de apoio.

Rabelo (2014) se debruga sobre o tema, principalmente a partir de sua
experiéncia de iniciada, no terreiro de mée Beata, conceituando o terreiro como um
espacgo de encontro e convivéncia, centrado no cuidado, acolhimento, e preocupacgao
com o0 bem-estar do outro, além de comprometimento ético com o ser humano em
processo de constituicdo, e construcio identitaria, desenvolvidos na relagcdo com essa
nova familia, bem como na relagdo com as divindades e entidades, estabelecidas apos
a realizagao da feitura.

No terreiro de Tumba Nzo Jimona dia Nzambi desenvolve-se uma
inquestionavel nogdo de compromisso social, ou melhor, com a comunidade. Os
nkisis/orixas e as entidades estdo ali para ajudar, e para curar, aliviando o sofrimento,
cabendo aos adeptos acolherem todos os necessitados, sem distincdo "' . A
recompensa aos adeptos em se tornarem agéncias terapéuticas que mediam a agao
dos nkisis e entidades € o equilibrio, o estabelecimento da saude, protecdo contra
acidentes, equilibrio financeiro, etc.

Além disso, o candomblé envolve uma hierarquia. E aprender a ter mais
disciplina, no cumprimento de suas tarefas e obrigacdes, pode ser importante para a
construcéo subjetiva de algumas pessoas.

Mas, principalmente, essa convivéncia coletiva acontece em seus tempos
de lazer, seus finais de semana, de forma voluntaria.

E para além do rito, além de uma convivéncia coletiva baseada no cuidado
entre os membros da familia de santo, e ao aspecto prazeroso da convivéncia coletiva,
observamos que no terreiro Tumba Nzo Jimona dia Nzambi, em média, de uma a duas
vezes por més, realiza-se um projeto de atendimento a comunidade vizinha, em horario

contrario ao dos cultos religiosos, levado a frente pela Associacao Vida Inteira (AVI).

71 Esse é o caso da subjetividade social do terreiro Tumba Nzo Jimona dia Nzambi, onde os
atendimentos realizados s&o isentos de pagamento, havendo se possivel uma doagéo espontanea,
mas os adeptos dizem n&o ser essa a situagado encontrada em todos os terreiros.



A proposta desse projeto é de educacdo cidada, através de 2 eixos
norteadores, as tematicas sobre africanidade e educagdo ambiental, onde sé&o
atendidas 40 criangas, e 20 adultos.

O inicio da AVI tem raizes na constituicao da casa. Sendo coincidente com
a historia de Ngunze'tala, quando adquiriu o terreno, recebeu inumeras visitas da
comunidade, pedindo por ajudas diversas, como gas para cozinha, carona para o
hospital, comida, situacdes de violéncia sofrida. Estas situagdes revelaram a ele uma
enorme caréncia social, e fizeram com que ele entendesse que aquele espaco nao
poderia ser usado unicamente para os cultos religiosos.

Gomberg (2011) aponta que a criagao de associagdes de voluntariado em
terreiros, visando o beneficio das comunidade circunvizinhas, tem se tornado
recentemente uma caracteristica de muitos candomblés. O que envolve, ndo s6 uma
vocagao historicamente construida do terreiro, como uma agéncia de auxilio e
organizagao social, mas também, como prote¢do a propria permanéncia dos terreiros,
quase sempre localizados em areas de risco social.

Para nds, em nossa pesquisa, a identificacdo do povo de santo com esse
projeto foi algo surpreendente, e de inicio ndo recebeu muita atengcdo. De nossa parte,
confessamos que estavamos mais interessados nas subjetividades formada a partir da
interacdo com o candomblé e a umbanda, e o impacto na saude. Até que, em quase
todas as dinamicas conversacionais realizadas, foram se somando os relatos, de que a
interagdo com a comunidade vizinha, através do projeto, era um forte indicador, da
subjetividade social singular desse terreiro.

A adesédo dos filhos e filhas da casa ocorre de forma voluntaria, e nas
dinamicas conversacionais, observamos ser motivo de orgulho para muitos adeptos da
casa, em oferecer seu espago, tempo e muitas vezes dinheiro, para que o projeto
aconteca, favorecendo pessoas desassistidas pelo Estado. A maior parte das
beneficiadas s&o mulheres, ndo casadas, com filhos, do bairro Santa Lucia, a 20
minutos de caminhada do terreiro, ou do povoado proximo, localizado na BR 070.

Para as criancas, oferece-se um espaco de contacdo de histérias e
oficinas de arte, envolvendo principalmente a reciclagem do lixo, e da natureza como
materiais de producéo artistica.

Para as maes, atua-se no processo de empoderamento da mulher, como
sujeito ativo capaz de agir e refletir sobre sua situagao e de seu meio social. Através de
oficinas e debates que a situam como sendo responsavel pela criacdo de seus filhos e

filhas, no controle da natalidade, e também como no papel de cidada, pode exigir que o



Estado cumpra suas fungdes basicas, na area de saude e educacéo.

A sensacédo de estar canalizando aquele espago consagrado as agéncias
espirituais como um espago onde, eles mesmos, os adeptos, sdo as agéncias, €
confluente com a proposta religiosa e de saude do povo de terreiro, uma vez que

implica em fluxo de movimento, ndo s6 da subjetividade individual, como social:

Luazi Luango: porque a visdo do candomblé banto é que deus... que o sagrado que a
gente prega € o tudo no todo, ndo tem como a gente cultuar a divindade num apetrecho
liturgico, que a gente chama de koxikama, ou assentamento, se a gente ndo cultua essa
divindade na sua cabega, se nao cultua essa divindade na muntué de qualquer pessoa
que nos procura [...] entdo seria incoerente.

A satisfacdo proporcionada pela participagdo direta e indireta nas
atividades da AVI, fornecem sentidos complementares ao cerimonial religioso, que é o
propésito principal da casa. Como demonstra esse dialogo entre Hoxi Ncongo e Muene
Nsaba, ambos se envolvem de forma indireta no projeto, mas retratam um pouco do
sentimento que é compartilhado por muitos na comunidade, o servigo ao proximo esta

como uma das prioridades e necessidades de suas identidades religiosas.

Hoxi Ncongo: é nds estamos sentindo ja... eles (as criangas do projeto) estdo
realizados, eles tiveram o curso deles, tiveram aula, a recreacdo, almogaram, isso para
a gente é recompensador, essa aqui € a recompensa, largar a familia, deixar o filho de
lado, ou entdo vem passar o final de semana, trabalhando, se empregando a cada dia,
para atender aqueles que necessitam

Muene Nsaba: é um pouquinho o papel do Estado, que muitos deles ndo séo assistidos,
e muitos deles contam o dia para vir para ca, porque sabem que aqui vao ter uma
refeicdo, um carinho, um amor, todos aqui séo voluntarios, ninguém aqui € remunerado...
e muitos deles, durante o recesso vem aqui e perguntam quando & que vai voltar, estdo
contando os dias... ficam naquela ansiedade, para estar vivendo esse ciclo, tem alguns
que a gente conseguiu encaminhar ai, profissionalmente, com os contato que a gente
tem, e isso para nés é uma realizagdo, e essa € a maxima do candomblé, a gente
ajudar .

Hoxi Ncongo: fazer sem comisséo.

Alguns adeptos oriundos de outras casas, alegam que aderiram a essa
casa de candomblé por identificarem-se com a filosofia de servigo ali adotada, de
religido em movimento.

O depoimento de Kuambela Nzazi, casada com Hoxi Ncongo, ambos
praticantes de candomblé de outra casa, que aderiram a Tumba Nzo Jimona Dia
Nzambi, ilustra a situacéo.

Ela sentia que em seus propositos religiosos, seus anseios nao eram
atingidos pela subjetividade que a casa de candomblé anterior podia |he proporcionar.
La, eram realizados na maior parte do tempo, servicos visando somente os préprios

adeptos.



Migrar de uma casa para outra nem sempre € facil, cada casa tem seus

principios, sua forma de fazer e atuar, mas mesmo assim, essa foi sua escolha:

Kuambela Nzazi: Foi um aprendizado vir para ca...porque eu vim de uma casa onde eu
aprendi muita coisa diferente.... que choca, né, ai entra o processo de choque, vocé vé a
mesma coisa acontecer de outra forma, mas eu conhego isso, que no candomblé o
propdsito € o mesmo, o jeito de fazer é que é diferente... entdo o que me trouxe aqui foi
isso, o trabalho do Tata (Ngunze'tala), porque virar no santo, descer no santo, iniciada, ter
entidade, trabalhar pros outros, isso eu ja fiz muito.... sé que eu falei...eu acho eu ja estou
num processo de ir mais além do que isso, e eu comecei a me desgostar realmente, ndo é
isso, a espiritualidade eu tenho certeza, ndo é sé isso, a missdo do candomblé... € muito
pouco...

O que nos remete também a trajetorias percorridas pelas pessoas que se
identificam com sua visdo de mundo de Ngunze'tala e acabam aderindo ao seu terreiro.
Como Luazi Luango, que ja praticava anteriormente umbanda branca’?, por 8 anos, em
outro centro, e embora isso o satisfizesse, sentia que ainda n&o havia encontrado o

local que procurava.

Luazi Luango: [...] ai deixa eu te contar, como é que se da esse processo de formagao
de identidade candomblecista e angoleiro. Porque a informagdo de candomblé, que eu
tinha, era de candomble nagé, cultuar orixa, para mim candomblé se resumia a isso...
cheguei na casa como visitante de umbanda e quando eu vi o trabalho da Associagao foi
0 que me motivou estar aqui, entdo, eu ndo era filho da casa, eu era voluntario da
Associagdo, meu processo de identidade com o candomblé veio a partir do trabalho
voluntario, ndo foi o contrario ndo cheguei como filho aqui... ai vendo que essa pratica
estava tdo engendrada na filosofia e na pratica do candomblé, eu ndo... &€ isso que eu
preciso para a minha vida n&o tinha como eu estar em outro lugar.

Dentro das trajetérias dos sujeitos, € possivel encontrar caminhos diversos
pelos quais as pessoas percorrem, aderindo ou se transferindo de um terreiro para
outro, ou até mesmo de religido ou crengas.

Observamos que essas subjetividades n&o estdo estacionadas, o que
condiz com a associagédo entre saude e capacidade generativa de sentidos (Gonzalez
Rey, 2012), é preciso manter-se em movimento, estar sempre buscando e agindo,
manter as identidades e subjetividades sempre em fluxo, em busca permanente, senao
ha adoecimento, o problema maior € quando se deixa de tentar e de se posicionar
frente a existéncia.

Em todos os momentos, havia sempre uma atividade no terreiro, alguma
coisa estava acontecendo, pessoas lavando pratos, cozinhando, construindo casas,
faxinando, atividades na AVI, mas na maior parte do tempo havia um sorriso no rosto
das pessoas. Definitivamente, ali € um local em que as pessoas se sentem bem. A

resposta a que chegamos, € de que as proprias pessoas que compdem a associagao

72 A umbanda branca, no depoimento, é associada a umbanda carioca, de origem no médium Zélio de
Moraes, onde se excluem diversas vertentes da influéncia afro, como por exemplo o toque de
atabaques.



de agéncias formada no terreiro, identificam essa alternativa como sendo um estilo de
vida mais saudavel que, para eles, significa conviver coletivamente na forma de familia
de santo, e se disporem como mediadores de agéncias terapéuticas, no rituais de
candomblé e umbanda. Adotarem uma alimentacdo mais saudavel, bem como um
contato mais proximo a natureza.

O que percebemos esta em consonancia com os estudos de Gonzalez
Rey (2004) sobre saude e modo de vida: a escolha pessoal, em aderir em seu tempo
livre a atividades prazerosas, ainda mais, uma que, como defendemos, proporcionem
uma ampliacdo da capacidade de enfrentamento da vida, se torna um meio importante
de producdo de saude e na redugdo de uma ampla gama de doengas, originadas pelo
modo de vida, observadas pelo campo da epidemiologia social”®.

Segundo Gonzalez Rey (2004), a principal adogdo de campanhas para a
promocdo de saude’, a partir da agao governamental, vem ocorrendo através de
vacinagbes em massa, contra a agado de virus e bactérias, com forte influéncia das
industrias farmacologicas. Esquecendo-se da agdo do sujeito, em seu meio social,
como fator de producgao de saude, funcdo que defendemos, exercem o candomblé e a
umbanda.

Além disso, no caso especifico deste terreiro muitos sujeitos se identificam
como intermediarios de uma melhora na vida cotidiana da populagdo em geral, através

da AVI, mesmo aqueles que estdo em fungao indireta, no apoio, como Hoxiluandé:

Hoxiluandé: ajudar uma pessoa, que nao teve tanta oportunidade na vida, sem acesso
a cultura, ao lazer, a gente da essa possibilidade... € como eu tinha falado, se eu
estivesse no lugar deles, eu gostaria de receber a ajuda que ele recebem... em um local
onde as pessoas acolhem... perguntam se ela estd bem na escola, oferecem acesso a
cultura, por mais pobres que eles sejam, a gente ta correndo atras de ajudar, dar mais
oportunidades de crescimento.

Para muitos dessa comunidade, o sentido religioso deve ultrapassar o
plano intelectual e simbdlico, e incluir doar-se ao proximo, ndo somente através dos
atendimentos espirituais realizados na umbanda e no candomblé, sendo que, essa
forma de convivéncia coletiva s6 € possivel, a partir da doag¢ao voluntaria. E isso, ao
nosso entender, esta atrelado diretamente ao tipo de lideranga que Ngunze'tala exerce
em seu terreiro. Apesar de deter a palavra final em todos os assuntos, ele usa esse

poder com parcimdnia, buscando consenso, e participagdo e adesao voluntaria nas

73 Campo de estudos que correlaciona sociedade, modo de vida e doenga.

74 Gonzalez Rey faz essa afirmagdo em um estudo sobre a saude da populagédo cubana, mas podemos
dizer que na subjetividade social brasileira, a acdo estatal de combate a maior parte das doencas
também ocorre dessa forma.



atividades.

Isso motiva cada um a se doar pela comunidade também. E muitos
aderem ao exemplo dado por Ngunze'tala, e dentro de suas fungdes e possibilidades
atuam no terreiro, na limpeza da casa, na lavagem dos banheiros, na cozinha, no rito
ou diretamente nas atividades da AVI. No periodo em que estivemos realizando a
observacéo participante no terreiro, duas casas foram construidas, para abrigar os
assentamentos das nkisis e das entidades, tudo feito de forma cooperativa, em termos
de méo de obra e custo:

Muene Nsaba: a gente tira do proprio bolso, essa estrutura (barracédo) para construir teve
um valor significativo, essas duas aqui (casas dos assentamentos), ai tem um projeto de
mais duas aqui para baixo, isso envolve o sacrificio de todos, aqui tem mao de todo
mundo, € umas meninas que estdo ali fazendo o lanche, € o coletivo que vai se
entrelacando e o resultado é isso ai, para servir a n6s mesmos, € a quem queira se
chegar.

Com relacao as relagdes sociais no terreiro, apesar de ser um local onde as
pessoas buscam o sagrado, nem por isso esta livre de conflitos, 0 que nao indica uma
auséncia de convivio harménico, mas demonstra uma pluralidade de subjetividades, de

visdes, de opinides, em movimento.

Hoxiluandé: é dificil a gente conviver...na nossa prépria casa ja tem varias divergéncias...
em uma casa de santo também nado seria diferente. Mas o segredo de ter uma
comunidade, de ter um familia, € saber lidar com a diferenga entre um e outro... e o que a
gente aprende aqui... a gente aprende a lidar com a diferenga no trabalho, na nossa
familia... é... eu consegui amenizar muitos problemas com meus familiares, me
ambientando com o que eu passava aqui... entdo se eu preciso de jeito para a conversar...
eu fui vendo, o jeito de um e de outro, e do jeito que eu tinha que lidar... isso eu levei para
fora... agora eu sei lidar melhor com as pessoas.

Assim, todo o sentido dado as dificuldades nas relagcbes pessoais, € de que
as relagcdes humanas sdo um aprendizado, e a partir do convivio e das dificuldades
dentro da familia de santo, pode se aprender a conviver melhor com as diferencas
também do lado de fora, no cotidiano. E até as dificuldades relacionais acabam por ter
um sentido positivo e terapéutico na vida dos adeptos.

Gonzalez Rey (2004) descreve a capacidade de expressar-se corretamente,
comunicar-se e conviver de forma harmoniosa com a diversidade, em se entendendo o
conflito como um aspecto construtivo da vivéncia coletiva, condizente com uma
producao de saude de sujeitos ativos em seu processo de desenvolvimento.

Outro aspecto importante da vida comunitaria no terreiro € o grande



numero de pessoas de orientacdo homoafetiva, que encontram ali, um local para
exercer sua espiritualidade, de forma que nao contrarie a sua orientagcao sexual, o que
€ um fator promotor de saude.

E antes que se apresse a dizer que a adesdo de homossexuais €&
frequente em terreiros de candomblé, por ser uma religido que aceita facilmente todos
os tipos de comportamento, citamos o artigo de Teixeira (2006) que diz que no
candomblé, pessoas com opgao bissexual ndo sdo bem aceitas. O que n&o conflui com
a pesquisa de Segato (2006b), que define a bissexualidade e a instabilidade conjugal
como comportamento mais comum entre os adeptos, que entendem a atividade sexual
apenas como uma relagao entre duas pessoas.

E por acréscimo, citamos Beniste (2013): ele nos traz que na formacéo do
candomblé, em meados de 1820, a participagao masculina ficou restrita ao papel de
0ga, orientagdo seguida pelo candomblé da Casa Branca, justamente para frear a
tendéncia de adesdo de homossexuais masculinos ao culto.

O que situa como singular a convivéncia entre a diversidade, de raca,
género e orientagdo sexual, como caracteristicas das configuragbes subjetivas do
Tumba Nzo Jimona dia Nzambi, com forte influéncia da trajetoria pessoal de
Ngunze'tala e identificagdo dos adeptos com essa forma de caminhar pela existéncia,

de aceitagao universal do outro.

Ndelemba: eu fazia parte de uma outra denominagao, que é isso que vocé colocou, me
aceitavam o ser humano, mas a minha natureza ndo, entdo assim, eu ndo me sentia
completo, hoje eu converso com minha familia abertamente sobre minha sexualidade, a
minha religido eles tem um pouco de... porque eles sao todos dessa denominacéo, entéo
eles tem um pouco de receio da minha religido, mas da minha sexualidade, da minha
natureza é tranquilo, entdo para eu viver daquela forma era muito complicado, havia muita
divergéncia, eu lutava contra mim mesmo, era uma coisa que na minha visdo, naquele
momento era errado, quando eu encontrei esse caminho (o candomblé), me abracou,
literalmente porque é um lugar que nao faz acepgéo de ninguém, seja ela o que for |a fora,
aqui dentro ndo, somos uma familia, ndo conta o que que ela é la fora, aqui conta o ser
humano, temos a visédo do amor.

Na convivéncia coletiva do Tumba Nzo Jimona dia Nzambi, casais
heterossexuais, com filhos, ou solteiros, convivem com bissexuais, ou homossexuais,
também casados’®, ou ndo, brancos e negros, e pelo que observamos todos sdo bem
aceitos e identificados como afro-brasileiros.

O terreiro como ponto de encontro com a Ancestralidade
Ancestralidade foi um dos pontos mais declarados pelos adeptos na

75 No caso de filhos e filhas de santo casados, ndo importando a orientagao sexual, preserva-se o tabu,
que interdita o casamento entre filhos e filhas de santo do mesmo pai de santo, fazendo-se a iniciagao
através do pai pequeno ou da mae pequena.



adesao ao terreiro Tumba Nzo Jimona dia Nzambi. Como se todas as trajetérias
subjetivas tivessem como ponto comum a chegada no terreiro, sendo esse um ponto
de encontro e atuagdo das agéncias espirituais. Nas falas dos adeptos, repete-se que
isso estava em seu caminho, escolhido anteriormente ao nascimento, o que entre
outras coisas implica no sentimento de: ndo ter escolhido, mas ter sido escolhido para
estar ali; ou uma curiosidade que o fez ficar; ou uma lacuna em sua vida que precisava
ser preenchida; entre diversas outras razdes relatadas. Como argumenta Carvalho
(1994), as experiéncias religiosas oferecem aos seus adeptos, um modelo e uma
linguagem a partir do qual ressignificardo as suas experiéncias biograficas.

Talvez, poderiamos dizer que, o que o povo de terreiro chama de
ancestralidade sao linhas de pensamento, pertencimento e atuacdo, nas quais as
pessoas se identificam, a partir do campo da subjetividade social singular de um
terreiro, formada conjuntamente por seu pantedo espiritual e pelas pessoas que o
compdem, sendo um cenario sempre em fluxo e mutacéo.

Mas além disso, ampliando a questdo para o cenario da subjetividade
social brasileira, a ancestralidade, a partir do candomblé de angola, se refere as
identidades indigenas e afro-bantas. Que se universaliza, no Brasil, de forma
abrangente a todas as etnias, a partir da subjetividade social historicamente construida,
que possui elementos, africanos e indigenas, indissoluveis a um fator identitario: ser
brasileiro.

Uma vez que, em um terreiro de candomblé e umbanda, n&do estamos
tratando apenas de sujeitos com ascendéncia afro marcada, visto que ja no estudo
classico de Augras (1983/2008) estédo presentes adeptos e adeptas com outra pertenca
racial.

Dessa forma, o transe sendo uma conex&o a ancestralidade, e a memoria
coletiva de um povo, é capaz de proporcionar ao adepto um sentimento de
pertencimento a uma subjetividade social, um ponto do qual sera capaz de ressignificar
sua trajetoria de vida, seu ponto de vista, e formular novas produgdes de sentidos
subjetivos, a partir de um novo senso de identidade individual e social.

Pensamos ser nesse ponto, ancestralidade, que o brasileiro afro-
identificado, com suas raizes banto, dessa pesquisa, se difere do negro de Fanon’®

"® A essa critica forte de Fanon, que incide, para ele, em ser negro, ou afro-identificado no mundo
contemporaneo, podemos analisar que talvez por ter se educado como francés e s6 tardiamente ter se
reconhecido como negro, e fazer suas reflexdes a partir da psicanalise, classicamente pouco simpatica
ao fendmeno religioso, como evidenciado por Freud (1913-4), que considerava as religides sistemas
alienantes de pensamento. Talvez por isso, ele ndo enxergue na conexado a ancestralidade africana, um
ponto que permita ao negro, ou sujeito afro-identificado recompor sua identidade, como autor de um



(2008, p.186):

A descoberta da existéncia de uma civilizagdo negra no século XV ndo me concede
nenhum brevé de humanidade. Quer se queira, quer ndo, o passado ndo pode, de modo
algum, me guiar na atualidade.

Para Fanon, o negro estaria situado em um local, onde ndo pode mais
retornar ao passado, as suas raizes africanas, ja que tendo tido contato com a
civilizagao ocidental, a experiéncia ndo seria a mesma. Por ele ter sido desculturalizado,
perdeu suas raizes, ndo tendo acesso ao seu longo passado historico. E se tivesse

isso nada mudaria a sua situagdo como negro em relagao ao branco.

Experimentei minha hereditariedade. Fiz um balango completo de minha doenga. Queria
ser tipicamente negro - mas isso nao era mais possivel. Queria ser branco - era melhor
rir (Fanon, 2008, p.120).

E:

O negro quer ser como o branco. Para o negro ndo ha sendo um destino. E ele é branco.
Ja faz muito tempo que o negro admitiu a superioridade indiscutivel do branco e todos os
seus esforgos tendem a realizar uma existéncia branca (Fanon, 2008, p.188).

Para Fanon, a experiéncia de ter sido escravizado e colonizado, gera no
negro, em sua autoestima, um sentimento de inferioridade, que s6 podera ser revertido
através da luta.

Sobre o pensamento religioso africano, de conexdo a ancestralidade e a
natureza, e que isso representa uma sensibilidade singular, uma forma poética de ver o
mundo, tipicas do africano, ao se relacionar de forma integrada com o mundo espiritual,
natural e social. Fanon comenta que isso é destruido pelo pensamento racional
moderno ocidental, que minimiza essas expressdes religiosas a um primitivismo e

fetichismo.

Deixe para la sua histéria — disseram-me entdo — deixe suas pesquisas sobre o passado
e tente adaptar-se ao nosso passo. Em uma sociedade como a nossa, extremamente
industrializada, cientifica, ndo ha lugar para sua sensibilidade (Fanon, 2008, p.120).

Indo em direcdo contraria ao pensamento psicanalitico e a boa parte do
racionalismo cientifico, citado por Fanon (2008), salientamos e esperamos ter
comprovado, nesse trabalho, o argumento elaborado por Bizerril (2014) de que as
religibes sao importantes fontes de recursos subjetivos. E que os processos de
subjetivagdo e identificacdo realizados a partir das culturas do candomblé e da

umbanda, que primam por um culto a ancestralidade africana, bem como indigena, sao

processo de descolonizagao social e pessoal.



formas de luta contra a hegemonia dos saberes e poderes ocidentais.

Ainda em relacdo a ancestralidade, estamos lidando com, a crenga em
vidas passadas. A isso podemos somar um outro tipo de ancestralidade, mais universal
ainda, que é a crenca de que o ser humano, antes de nascer, habita o mundo espiritual,
para onde retornara apds a morte fisica. Segundo os sujeitos ouvidos nesta pesquisa, o
ser humano nasce com um proposito, com um caminho a ser percorrido. Uma das
funcdes das entidades espirituais seria nos guiar para que nos firmemos nesse
caminho, previamente escolhido, em conjunto com os ancestrais.

As entidades que acompanham os adeptos, sao descritas como entidades
que sabem respeitar o espaco pessoal, que oferecem aconselhamentos sabios, apoio e
conforto nas situagdes existenciais dificeis. S40 uma presenga constante no espaco do

terreiro, bem como em situacgdes cotidianas:

Nsumbomona: eu aprendi a ter uma outra vis&o, ndo vou falando assim, “ah vocé vai se
iniciar no candomblé, vocé vai ter carro, vocé vai conseguir...” Eu nunca tive essa viséo
do candomblé, nem de nenhuma religido, acho que sua cabega é sua nkisi, a principal
nkisi € a sua cabega, € a maneira que eu vi, de lidar com essas situagdes... eu e
Nsumbo em minha vida, ele me deu a certeza de que eu nunca estaria sozinho na
resolugéo dos conflitos... depois da iniciagédo eu tive essa certeza que nunca estaria so,
independente...eu tenho meus momentos, mas ndo tem aquela coisa de vazio, de
tristeza de abandono, n&o tenho.

Citamos as entidades da umbanda como seres ancestrais, mas também
0s nkisis sao considerados ancestralidades aos quais os adeptos se sintonizam a partir
de suas muntués. Sao consideradas forcas da natureza que se encontram no interior
de cada um e, a partir da iniciagdo, que € sentida como um despertar consciencial,
passam a se manifestar nos rituais através dos adeptos rodantes.

O termo ancestralidade é muito importante para o povo banto, segundo
Lopes (2011), tendo ainda mais uma conotacéo, pessoas mais velhas, e experientes,
valorizadas por possuirem sabedoria.

Em toda nossa pesquisa encontramos a mesma situagao, de que a busca
pela ancestralidade e seu encontro, resultam em excelentes resultados terapéuticos na
muntué. Pois a partir dessa ancestralidade € ressignificado o sentido da existéncia: a
vida passa a ter um prop0osito, um caminho a ser percorrido. Mesmo os aspectos tidos
como negativos, como as doengas e desafios pessoais, se apresentam como

produtores de sentidos subjetivos.

Ngunze’tala: isso ai, foi o projeto de existéncia dela aqui, o caminho dela, o desafio que
ela tem de fazer, porque, a gente concebe que antes de vir, a pessoa gera um projeto, a
gente ja era antes de nascer, com isso a gente deixa claro, nos nossos mitos € nossos
conceitos que a gente ja existia antes, o ser ja existia antes de ser uma pessoa fisica,
porque ela ja passa por caminhos fisicos que ela escolhe os desafios, o que ela precisa,



e ai sim, é onde vai ter a ma formagdo, uma esquizofrenia, uma tendéncia ao
alcoolismo... tem pessoas que bebem a vida inteira e ndo viram alcodlatras, tem
pessoas que a primeira, segunda dose, despertou a doenga, porque tava la, era o
desafio dele ou se realizar nele, porque a gente ndo tem conceito de pecado.

Nesse tipo de perspectiva, muitas das dificuldades que se apresentam no
decorrer da trajetoria existencial, como uma depressao por exemplo, seriam indicativos
de que algo ndo se encaixa, ainda, em sua escolha previamente planejada para ser o
seu caminho.

Como Nsumbomona, que fez uso de remédios antidepressivos, até o
momento em que firmou sua intengéo frente a familia de buscar uma outra religido, e
também uma outra explicagdo para sua depressao, que nao fosse aquela oferecida
pela medicina.

O que pode ser entendido como, iniciar uma trajetéria como sujeito ativo
de seu processo de desenvolvimento humano, como argumentado por Gonzalez Rey
(2004): o principio do estabelecimento da saude seria a passagem da orientagao
passiva do sujeito para uma postura ativa, entendendo a saude como um processo de
producdo subjetiva. Nsumbona, ao tornar-se autor de sua trajetéria de vida, papel
bastante restrito no modelo biomédico de atendimento, também realiza uma abertura

para o que € novo, diferente daquilo que ja conhece.

Nsumbomona: [...] era algo que, eu trazia ja de ancestralidade, eu acho que se tem, e
eu vim buscar, quando entrei para umbanda eu estava aberto, independente se era
umbanda ou candomblé, aberto para seguir, que é quando eu fui buscar [...] e eu tinha
curiosidade por que n&o conhecia, na verdade eu nunca tinha vivido essa parte do
candomblé.

Quando perguntamos a ele, o porqué da escolha pela umbanda e
posteriormente candomblé, nos respondeu como quase toda a comunidade:
"ancestralidade", o que entre outras coisas implica em nao ter sido escolhido, mas ser

escolhido para estar ali.

Nsumbomona: chamado, foi chamado...

Pesquisador: alguma identificagéo afro?

Nsumbomona: sim, acho engragado essa identificagdo, por que eu era catdlico,
fervoroso, era da legido de Maria, mas sempre me chamou a atencdo o som do
atabaque, era uma coisa que eu ouvia, eu queria ir atras, para ver o que que era, quando
tocava, eu sentia aquela energia, e eu falava “por qué?” porque na minha familia ndo
tinha nenhuma ligagao.

Em sua infancia, ja havia sido curado de uma gastrite crébnica em um

terreiro de umbanda em Brazlandia, ao qual retorna, apos migrar da fé catélica. Nesse



terreiro, as entidades de umbanda falavam que deveria buscar um terreiro de
candomblé.

Sua trajetoria envolve uma situagdo de depressao, que o leva a abertura
ao desconhecido, como forma de reestabelecer o equilibrio, bem como uma conexao,
vista do presente para o passado, ja havia sido curado em um terreiro de umbanda, em
sua infancia. Sente que desde aquele tempo ja havia uma ligagdo com as religides afro,
e o0 som dos atabaques sempre |lhe chamara a atencdo, mas isso so fica visivel nesse
segundo estagio pelas religides afro. Através do candomblé vem a se realizar em sua
busca espiritual: € iniciado em Nsumbo, uma das variantes do caminho do senhor da
terra, também chamado de Kavungo e Kicongo. E também em Kayala, como sua nkisi
junté.

Ao que parece, o termo ancestralidade também pode indicar um ponto de
equilibrio para a subjetividade, a pessoa € direcionada a situagbes que o levam a
enfrentar suas dificuldades pessoais, que podem estar lhe causando desequilibrio.
Indicando que, ao mantermos as tendéncias de nossa personalidade, isso pode gerar
uma auséncia de movimento em nossa subjetividade, impossibilitando a geragao de
novos sentidos subjetivos, e fluxo de vida. O que pode ser entendido da seguinte forma,
o caminhar existencial do adepto do candomblé, tracado e direcionado pela sua
ancestralidade é sempre uma proposta de aprendizagem, visando o aperfeicoamento
consciencial. Estando o mundo e o universo sempre em fluxo e mutagdo, também cabe
ao homem, modificar-se, desenvolver novos conceitos estando sempre em posig¢ao de
alteracdo do estado de equilibrio-desequilibrio. O que é fortemente compativel com o
modelo de saude de Gonzalez Rey (2004, 2007), que indica que o estado de saude do
ser humano esta atrelado a sua capacidade de produzir sentidos as suas experiéncias
de vida, mediando subjetividade social e individual.

No caso de Nsumbomona, o seu ponto de equilibrio envolveu tornar-se
mais ativo em seu processo de desenvolvimento. Aprender a conviver de forma mais
harmonica em um espaco coletivo, a partir de sua doacéo pessoal ao modo de fazer do
outro.

Um outro ponto esta indicado pela sua iniciagdo em um nkisi com o qual
nunca antes havia se identificado, Nsumbo, vindo a conhecer no terreiro, e que esta
associado justamente a mutacgdo e a transformagao, ao renascimento e a cura. Em seu
caso, da inércia, que o levava a depressao, atualmente, possui uma ambigao saudavel
rumo a novas descobertas sobre si mesmo, e de seu potencial criativo, relacional,

espiritual entre outros. Esta reorientacdo de vida também € indicada pelo fato, de no



momento estar completando um curso superior, em historia, ao qual se identifica, ja
tendo iniciado e abandonado outros dois. O que também esta associado a cuidar
melhor de si mesmo.

O termo ancestralidade acabou configurando um excelente indicador
causado por uma pergunta descabida da parte do pesquisador, gerando uma situagéo
cOdmica ao nosso entender. Quando conversavamos com Hoxi Ncongo, perguntamos a
ele, como seria sua vida, sem aquele espaco, o terreiro Tumba Nzo Jimona dia Nzambi,

ao que ele respondeu:

Hoxi Ncongo: se nao tivesse?

Pesquisador: como é que seria o peso de ser s6é um administrador publico?

Hoxi Ncongo: mas n&o seria sabe, porque, eu tenho outros caminhos ndo s6 na
umbanda, eu ja tive outros caminhos dentro do candomblé, a palavra candomblé ela tem
varias divisGes, tem o keto, o jeje, entdo, tem o angola, entdo, eu ja tive no jeje, achei
muito rigido, e o keto que foi onde foi a feitura de minha irm4, inclusive com uma senhora
que ja foi, era muito conhecida, mas seria essa a minha vocacgéo, independente se eu
tivesse hoje aqui no angola, eu estaria no keto...

Entendemos a partir da resposta, que a pergunta apresentava-se vazia,
sem possibilidade de producéo de sentido. A sua trajetoria subjetiva esta tdo pautada
na cultura das religides afro-brasileiras, de forma tdo intrinseca a sua subjetividade,
que simplesmente, ele ndo se reconhece fora dela, em resumo, nido seria ele. E a
pergunta toma a conotag&o absurda de quem seria vocé, se nao fosse vocé mesmo?

Suas primeiras lembrancas estdo associadas as macumbas no pé do
morro:

Hoxi Ncongo: la no pé do morro, tinha uma macumba, uma rezadeira, e de vez em
quando, ela ... de vez em quando ndo, todos os sabados, ela tinha a sessdo dela de
caridade entédo o cheiro que até hoje ndo sai de mim, & arruda e azeite doce, eu lembro
que era rezado sempre com arruda e com azeite doce, passava e... banho de rosa
branca, tenho na memodria, rapaz... minha mée pegava rosa branca e dava banho,
porque tinha assim na cabeceira do meu bergo, um camarada apoiava e ficava assim
(faz careta, rindo de boca escancarada) e era direto, eu deitava no meu bergo, e o bicho
ficava me olhando, eu levantava gritando... (a mae aparecia) e ai moleque? O cara ta ai
mae me olhando... que, rapaz? Nao tem nada... ele ta assim para mim...(mostra como o
espirito fazia a careta para ele) e ai minha mae dava banho de rosa branca, tomava
banho em pézinho na bacia, eu lembro bem e ai minha mae esfregava as folhas, e
falava, tem que levar esse negdcio no cérrego, minha mée ficava agoniada, levava para
0 corrego, botava paninho, roupinha clara, ndo dormia de roupa escura, ent&o tudo isso,
a umbanda é o meu caminho.

Tendo crescido dentro da umbanda, e se tornado sacerdote, embanda, e
posteriormente ingressado no candomblé, € capaz de passar horas, contando casos,
sendo uma fonte viva de conhecimento sobre o assunto. Suas lembrangas remetem a
descrigao de Serres (2002) acerca do corpo com alma, nas quais suas memaorias estdo
envolvidas com sensagdes tateis, sonoras, imagens, olfativas. Todo o seu ser é
envolvido com essa memdrias, com as quais identifica o inicio de sua trajetéria nas

religides afro-brasileiras.



Em diversos momentos, durante algumas dinamicas conversacionais,
aparecia a figura de M., o amigo, que deu o depoimento da melhora de Talamuené no
trabalho’’. Se sentava e fazia parte das conversas, até que pensamos em perguntar a
ele, o que o trazia ali ao terreiro, qual era sua trajetoria. Disse que, a partir de um
encontro com uma mae pequena, no Rio de Janeiro, descobriu que sua bisavd, lhe
havia deixado de heranga varias entidades, as quais se somavam com as que ele
trazia consigo, e que essas desejavam trabalhar com ele.

M. passou a frequentar esse terreiro, por influéncia da melhora do amigo,
e diz que ja vem sentindo melhoras em sua vida, como dormir melhor, maior calma. E
assim, pudemos acompanhar uma trajetoria recém iniciada neste terreiro, mas ja
marcada no passado por uma dupla ancestralidade afro-brasileira, familiar e espiritual.
E que indica como porta de entrada, uma curiosidade em saber sobre si mesmo, a
partir de informagdes sobre a sua ancestralidade. Recentemente, disse que passou a
sentir alguns formigamentos durante os rituais, indicativo, segundo a tradic&do, que esta
ancestralidade esta se aproximando querendo manifestar-se.

Entre as diversas trajetorias que coletamos, algumas ja citadas em partes
anteriores da construgao do texto, como as de: Luazi Luango, que entrou a partir da
AVI; Kuambela Nzazi, que buscava um sentido maior no candomblé, a partir das
atividades da AVI; Hoxi Luandé, que foi direcionado pela namorada, e pela curiosidade,
apo6s o plano de saude cancelar seu atendimento psicolégico; todas tem um
componente ancestral, e também uma melhora na saude.

O caso de G., atualmente ndumbi, incide em uma outra trajetoria, fazendo
parte da casa ha quase dois anos. Em sua sintese, a esséncia do candomblé e da
umbanda é o culto ao ancestral. Sua trajetéria parte do plano intelectual, ao escolher
fazer um mestrado sobre a historia de angola, antes mesmo de saber que existia um

candomblé de angola:

G.: eu ja tinha escolhido o tema, antes de entrar no candomblé, e eu ndo esperava
conhecer um terreiro de angola, quando um colega meu me chamou, eu vim para uma
gira de umbanda, de preto-velho, entdo eu néo esperava, que eu fosse parar numa casa
de angola e eu estudando histéria de angola, e eu n&do esperava, entdo, isso é outra
coisa que eu acho que a ancestralidade grita, eu ndo esperava acabei ficando, eu nédo
esperava porque o imaginario nosso de candomblé é keto, a ndo ser pelos livros que
também tem um significado um pouco diferente, porque nkisi para as populagbes
angolanas do século XVII era diferente do que o que a gente cultua aqui, mas assim eu
conhecia algum vocabulario mas nao conhecia essa divisdo entre as nagbes de
candomblé, eu ndo sabia, eu ndo conhecia realmente nada de candomblé quando eu
cheguei aqui, por mais que conhecesse a histéria da Africa.

77 Essa situacgéo, esta relatada na pagina 86.



Na construcdo da sua subjetividade, passa a olhar de tras para frente, a
partir de alguns indicativos de que se realizaria nas religides afro-brasileiras. O primeiro
€ que sua familia até os anos 80, antes de ser protestante, era umbandista: sua avo
era, sua bisavo era, e até onde sabe, seu tataravé também era, da linha congueiro.

Tendo ele nascido em 89, ja nasceu dentro da religido protestante.

G.:;[...] s6 que em alguns sentidos aquilo ndo me satisfazia e eu acho que a
ancestralidade, nesse sentido me cobrou... olha eu acho que o seu lugar talvez seja...
ndo que eu vi meu avd, ndo, aos poucos eu fui estudando a histéria da Africa e fui me
sentindo, um compromisso como negro, de me identificar com movimentos negros,
encontrei um amigo que era do movimento negro, que frequentava terreiro, fui no terreiro
e me identifiquei com aquilo, aquilo corresponde a minha expectativa do que eu entendo
como sistema cosmolégico de visdo de mundo.

A fala de G. ndo faz nenhuma referéncia direta a seu estado de saude.
No entanto, de forma indireta, G. ao passar por esses processos se posiciona
subjetivamente de forma critica a subjetividade social historicamente construida, se
identificando  como negro, candomblecista e umbandista, em um cenario
hegemonicamente ocidental, contrariando, até mesmo, as perspectivas paternas. Em
uma busca pessoal realizada de forma tacita, ele ndo se sentia totalmente confortavel
em outra religido.

Mas essa trajetoria é sentida, inicialmente como um acaso, e no presente
ressignificada como um direcionamento tragado pela espiritualidade, em um trama que
na maior parte das vezes s6 vem a ser entendida a posteriori, 0 que faz parte das
configuragdes subjetivas do terreiro, e de onde se deriva o sentimento de ter sido
escolhido e ndo escolher fazer parte dessa ancestralidade.

Como a trajetoria de Muene Nsaba, o adepto em questdo n&o procurava
por um terreiro, relatando uma situacdo em que, pelo menos intencionalmente, nio
realizava nenhuma busca por um caminho espiritual. No inicio, ia ao terreiro apenas
acompanhar a esposa. Ja sendo tocador de atabaque, e tendo vivido por anos em
Salvador, sem nunca ter tido contato com o candomblé. E iniciado antes de sua esposa,
no nkisi Catendé, que € o nkisi das folhas, das matas, que extrai o poder das plantas,
com propdsitos rituais e terapéuticos, € misterioso e prefere permanecer escondido nas
matas fechadas. Apds a confirmagao no jogo, comega com a ajuda de Ngunze'tala a
fazer associagbes com seu nkisi. Como seu nkisi, ele tem como caracteristica ser
timido, gostar de ficar quieto, em contato com a natureza. Lembra de sua infancia, em

Salvador, e no conhecimento que sua mae lhe passou sobre ervas medicinais:

Muene Nsaba: La em Salvador, era natural, minha mae curava varias doengas com cha,



folha, alguma coisa que ela misturava, e era batata, ndo tinha esse negécio de vou na
farmacia comprar ali um dipirona, comprar ndo sei o que, era tudo através das folhas que
tinha esse cuidado, que a gente sempre tem, até hoje minha mée é portadora de diabetes,
e tem varias plantas que ajudam vocé a equilibrar a sua glicose, tem a pata de vaca, tem
a insulina, que é o nome da planta, tem de agua de quiabo, e ai tem de tomar bastante
cuidado porque ele baixa muito, e tem de tomar pouco, e tudo é questdo das plantas,
vocé vé... ja vinha com esse negdcio inserido na minha vida e eu nado sabia, ja tava
inserido.

Em sua melhora na saude também, relata como um ponto indireto, n&o
atrelado a uma doenga no plano fisico, porém, uma melhora no plano existencial, um
equilibrio maior em sua muntué, como tornar-se, em suas palavras, uma pessoa menos
estressada, menos ranzinza, mais compreensiva, um ser humano melhor.

Ndandakitula é a sua esposa que, acabou por |he levar, até o terreiro, ao
conhecer o, ainda novato, tata ria nkisi Ngunze'tala, em cursos de dancga afro.

Ndandakitula: eu conhecia, mas eu conhecia mais a umbanda, casas de umbanda, eu
comecei a fazer aulas de danga, e la eu conheci o tata, eu falei... ah la na aula de danca
tem um pai de santo... e acabou que ele me convidou para vir na casa, quando eu vim
aqui, a estrutura era minima, ele n&do tinha nenhum filho de santo feito, se fosse para eu
ter ficado desde o comecgo era uma das filhas mais velhas dele, ai eu vim uma vez, na
umbanda e passei anos sem vir, ai sempre encontrava ele, na militancia... ah vamos la
em casa... voltei, quando voltei era aniversario de 1 ano do filho mais velho da casa, o
primeiro que foi feito na casa, eu conheci o candomblé, ai quando eu vi o santo dele na
sala, eu achei a coisa mais linda do mundo, para mim, nao tinha explicagéo [...] sou
apaixonada pelo candomblé, levanto a bandeira, visto a camisa mesmo, se tiver que
brigar la fora, ir para militancia, € minha religido mesmo, sou candomblecista, agora meus
filhos também, entdo, a familia toda é iniciada no candomblé, eu falo para os meus
amigos, para mim o candomblé é um estilo de vida

Vemos que para Ndandakitula, o processo de identificagdo com sua
ancestralidade, é gradual, e permanece paralelo as outras atividades, quando relata,
que conhece seu Tata em aulas de danga afro, ja buscava uma identificagcéo, e a
aceitagao pelo convite para conhecer o terreiro 5 anos atras, ja indicava que essa era
uma de suas possibilidades. Essa identificagdo vai se tornando mais central em sua
vida, passa pela iniciagdo do marido, que até entdo, também relatava nem conhecer o
candomblé. E também pela sua propria iniciagdo, como filha de Dandalunda. Até o
ponto de, tornar-se seu estilo de vida, ideologia que faz questdao de compartilhar com
0s amigos, e levantar a bandeira, termo que designa que a pessoa néo tem receio em
declarar-se como sendo adepta do candomblé.

Dentre todas as trajetorias estudadas, encontramos o caso de Ndulangé,
mae pequena do terreiro, sendo a unica que apresenta uma trajetéria convergente com
0 que encontramos na literatura académica (Gomberg, 2011; Rabelo, 2014;
Augras,1983/2008; Barros&Teixeira, 2006; Segato, 1995; Sanci-Roca, 2009) sobre as

iniciacdes no candomblé ocorrerem na maior parte por motivos de saude. Em, 1975, na



cidade de Belo Horizonte, nem ela nem sua familia conheciam o candomblé, mas foi la
que encontraram resposta para sua aflicao.
Ndulangé: eu passei mal né, o que o povo fala bolorando, eu bolei no meu servico,
atendendo um cliente no telefone e simplesmente cai para tras, e dai eu fui s6 passando
mal, fui para casa, fui para o hospital, minha mae me levou para um hospital psiquiatrico,
me deixou 13, 24 horas em observacgéo, e o médico falou: “leva ela, que o lugar dela ndo
é aqui”.
Pesquisador: entdo foi um médico que teve essa visdo de que era um problema
espiritual?
Ndulangé: é, ele ndo falou diretamente com ela, mas ele disse: “leva sua filha, que o
lugar dela ndo € aqui”. E eu s6 passando mal, ai ela ja ndo sabia o que fazer mais, me
levou para igreja evangélica, me levou em varios médicos, ai ela conversou com a
vizinha, que ela ndo sabia mais 0 que fazer, e a vizinha trabalhava na area de saude, e a

vizinha era makota de Dandalunda do tata Kissimbe, e falou “olha se vocé quiser eu levo
no meu pai de santo”, e ai levou, e eu ja fiquei.

Esse mesmo meédico a livrou da escola e do trabalho, através de um
atestado médico de 4 meses e 10 dias, que coincidiu com o tempo em que ficou
recolhida (21 dias) e de preceito (90 dias). Durante esse periodo, sua mae, fez o ritual
de bori, ficando 3 dias junto com ela no terreiro, a fim de, saber se o local era de

confianga.

Ndulangé: eu sou filha de Tata Kissimbe, de Belo Horizonte, eu fui catulada em 1975,
completo 40 anos de santo, dia 13 de maio, e a melhor coisa que eu fiz na vida, apesar
de na época nado saber o que eu estava fazendo, ndo conhecia candomblé, nunca tinha
visto, ndo passei por essa fase de ndumbi, que é abian, ja entrei assim, o santo
cobrando é para ontem, e eu nao sabia o que que era, eu fui saber o que era depois que
sai do ronco.

Em sua trajetéria também € sugerido o sentido subjetivo de ter sido
escolhida, uma vez que em sua familia ndo havia essa proximidade com o candomblé.
Sua aflicdo é curada a partir da iniciagao, e hoje em dia é percebida por ela como a
melhor coisa que aconteceu em sua vida.

Era colega de trabalho de Ngunze'tala, quando esse comprou o terreno, e
fundou o terreiro, sendo escolhida pelo nkisi Mutalambd, como mae pequena, e
liberada por seu pai de santo, Tata Kissimbe, para auxiliar Ngunze'tala. Atualmente
esta aposentada, mas ainda prestando servico na confederacdo dos servidores
publicos, tem o terreiro como principal atividade organizadora de sua agenda.

Nvulakenan também faz um paralelo com sua ancestralidade, a partir do
momento presente até o passado. A sua trajetéria € sentida como um chamado de sua
ancestralidade, foi iniciado em Angord, nkisi associado a cobra, a chuva, ao arco iris.
Antes de encontrar o seu caminho que esta associado a esse nKkisi, em sua infancia foi

educado como testemunha de jeova, passou por diversos terreiros, onde era dito,



através do jogo de buzios, que era filho de Oxum’®, e simultaneamente praticava yoga,
identificando-se como hindu. Nele, fica evidente que as trajetérias sdo multifacetadas,
estando sempre em movimento de mutacao. Fator esse que também esta associado ao
seu nkisi.

Nvulakenan: [...] eu era hindu, antes de vir para o candomblé, antes de ouvir essa
histéria de Oxum, eu sempre tive uma conexao forte com chuva, com cobra, que s&o
coisas relacionadas ao meu santo... eu lembro que quando eu era crianga a minha
vontade de ir para o paraiso, quando a biblia falava la do paraiso, é porque, tinha um
texto 1a, que dizia que a crianga iria brincar na toca da naja, entdo, eu falava assim,
nossa, eu n&o vou pecar, eu vou fazer o que for preciso para ir para esse lugar, que eu
quero ver uma cobra... e das histérias que eu mais me identificava era a do Noé, pela
questdo da relagdo dele com os animais, aquela arca cheia de bichos, mas a relagéo
dele com a chuva, e com o arco iris, entdo assim, como o candomblé enquanto terapia,
faz sentido para a minha existéncia, quando inclusive eu retomo a minha infancia e
percebo que ja havia uma relacdo com essa energia, que dentro do candomblé ganha
essa leitura, essa roupagem, manifestagdo, mas que poderia ser outra dentro de outra
cultura.

Ele indica que o caminho escolhido pelo candomblé, ao qual aderiu,
poderia ser realizado em outra cultura, de forma diferente, pois, as manifestacées de
sua natureza terdo diversas interpretacdes e apontamentos, mas que sdo apenas
formas diversas de lidar com o mesmo fenédmeno, que ele é.

Por questdes de prazos e dimensbdes da dissertacdo, nao foram incluidas
outras trajetdérias subjetivas, ndo somente entre os iniciados, mas também, entre as
diversas pessoas que frequentam o terreiro, ao que parece sem nenhuma pretensao de
serem iniciados, apenas, acreditamos, com o motivo de participar de algum segmento
religioso ou terapéutico. Conversamos com alguns deles, e escutamos relatos de quem
achava bonito, se identificava, ou que estava ali em busca de um atendimento, uma
resposta, um auxilio.

Antes de passar ao préximo topico, gostariamos de salientar que o
terreiro € tido como ponto de encontro, e chegada das trajetorias, mas também, de
partida. Mas, principalmente, ponto de apoio para novas producdes de sentido, o que
coincide com o entendimento de que o candomblé e a umbanda tem de ser sentidos,
vividos, e gradualmente assimilados.

E possivel, que se retornassemos a essa pesquisa em poucas semanas,
ou apos alguns anos, encontrariamos outro cenario, uma outra subjetividade, incluindo

a nossa, outras configuragdes subjetivas, pois tudo interfere nesse todo que € o terreiro,

8 Apesar de antes da iniciagéo, se realizar um ou mais jogo de buzios a fim de se verificar qual o nkisi,
ou orixa, € o dono daquela cabega, com objetivo de se preparer os ritos iniciaticos, € somente no
momento da iniciagdo que ocorre essa definicdo. No caso, o “engano” dos buzios pode se relacionar a
proximidade entre as divindades Oxum, do candomblé keto que é associada as aguas doces, com
Angord, da nagéo angola, divindade do arco-iris, que nada mais é que agua evaporada.



as novas adesdes, bem como as partidas, as reformulagdes subjetivas, as conquistas
de cada um, a construgdo de novas casas. Como Latour (2012), entendemos que a
tarefa da pesquisa social é seguir as trajetorias e controvérsias dos atores sociais, em
vez de considerar o social como algo estatico. Além disso, também como ele,
discordamos de uma confecgédo cientifica cheia de elaboracdes e elocubragdes que s6
fazem sentido para os socidlogos, sem encontrar respaldo na vivéncia dos atores
sociais.

Essa forma de entender e pensar o mundo, de forma estatica, até entéo,
mantido pelas ciéncias sociais como a verdade cientifica, também €& questionada pela
teoria da subjetividade de Gonzalez Rey (2004, 2005b, 2007, 2010, 2011, 2005a), com
aplicabilidade para a psicologia.

E preciso atentar para as trajetérias individuais que compdem as
associagdes coletivas, como proposto por Latour (2012). E talvez nesse espacgo, onde
se levam em conta as subjetividades individuais atuantes de uma associagao coletiva
se situe o locus de atuacdo da psicologia, principalmente a partir da teoria da
subjetividade de Gonzalez Rey (2003, 2004, 2005b, 2007, 2010, 2011, 2005a). Se a
isso acrescentarmos a forma de se pesquisar, envolvendo aspectos sensoriais da vida
cultural e entender a subjetividade a partir do corpo, como se propde Csordas (2008),
ampliaremos a compreensao do ser humano em sociedade.

Uma estudiosa do assunto, Miriam Rabelo (2014), descreve que o estudo
das trajetorias encontra pouco interesse de pesquisadores no ambiente académico,
alegando que muitos preferem estudar a estrutura estatica, os rituais, a parte fisica dos
terreiros, no que concordamos com ela a partir de nossa revisao de literatura. Em seu
entendimento, também as trajetérias que levam ao ponto de encontro, o terreiro, sdo
aberturas de horizontes para novas trajetorias.

Ela chega a uma conclusao diferente da nossa, de que as trajetorias em
seu campo de pesquisa mostram que um ponto em comum, S80 OS acessos ao
terreiros, a partir de um proximidade geografica, ou a abundéncia de terreiros nos
bairros populares de Salvador. O que n&o coincide com o nosso campo de pesquisa,
um terreiro bastante afastado dos centros urbanos do Distrito Federal, nos quais
habitam os adeptos, e com muitos relatos de que aquele era o primeiro candomblé que
conheceram’®. E pelo que constatamos, o ponto em comum & a ancestralidade citada

por todos os adeptos, como ponto de insergao.

9 . L .
7 Wanderson Flor do Nascimento (comunicagdo pessoal) nos alerta de que existem no DF, centenas e
talvez milhares de terreiros de candomblé e umbanda. O que em nossa opinido, diferencia, realmente, a
trajetdria dos sujeitos dessa pesquisa aos sujeitos da pesquisa de Miriam Rabelo.



Miriam Rabelo (2014) ndo fala sobre ancestralidade, no entanto pensamos
que tal termo se enquadre no que descreve como enredo, ao descrever em como esse
se desenrola na vida dos adeptos, até sua chegada ao candomblé, a partir da
influéncia das entidades. Mas principalmente, para ela, isso ocorre a partir da
experiéncia de aflicdo, ndo sendo isso, 0 que encontramos em nosso campo.

Em consonéncia com nosso argumento da integracdo de ancestralidade e
saude, ainda, temos Lopes (2011), que aponta para a necessidade da recuperacéo da
ancestralidade para o afro-identificado, como forma de situar-se no tempo presente, a
partir da reconstrugdo de seu passado, como forma de recuperar o valor de sua
identidade e de sua heranga cultural.

Dialogo entre a Ancestralidade e o Mundo Contemporéaneo

A) Candomblé e o Mundo Contemporaneo

Na concepgao de candomblé de Ngunze'tala, o mundo é regido por
Nzambi Mpungo, o incriado, que em sua natureza dindmica, continua criando e
regendo esse mundo, a partir da criagdo de novas consciéncias, e nkisis, dando como
exemplo, a introdugédo do fogo e da agricultura na cultura da humanidade, a partir de
novas consciéncias que surgem regidas por novas nkisis.?® Refletindo que novas
consciéncias, sintonizadas aos nkisis seriam capazes de enfrentar os desafios que se

apresentam no mundo atual. E propomos esse pensamento a Ngunze'tala.

Ngunze’tala: Sim, ndo té& parado, as consciéncias de Nzambi elas continuam sendo
dindmicas, a fonte geradora continua gerando, entdo chega uma hora, é por isso que a
gente td sempre assim, a ideia de evolucao, a ideia de evolugédo € uma ilusdo entendeu,
o ser... chega uma nova consciéncia e o ser toma outro posicionamento, eu domino o
desafio do meu tempo é o que eu tenho que dominar, o nkisi tem que dar conta do
desafio do meu tempo, por isso que eu nasg¢o sob aquele signo, sob aquela forga, aquela
consciéncia, mas eu & que sou de acordo com aquela consciéncia porque nés somos da
mesma origem, de certo modo, de certo modo mesmo, se nés formos aprofundar, nkisi
ndo tem prevaléncia sobre o0s outros seres como... a prevaléncia deles é estar
humanizado pela natureza que a gente é, o desafio é estar humanizado com a natureza
que a gente &, ndo é porque eu vou me iniciar para servir e cultuar determinado nkisi...
ah agora ele vai fazer tudo por mim, vai fazer milagre na minha vida, vai tomar meu lugar
nas horas dificeis, entendeu? N&o é isso. Agora eu, em harmonia e sintonia com essa
natureza, ai, dou conta dos desafios do meu tempo, dos desafios que se propde para
mim.

80 . ~ , , -

Para rever as articulagbes do pensamento de Ngunze’tala que o levam a situar os nkisis como
divindades mantenedoras da vida no planeta, reveja a nota explicativa 30 no tépico contextualizagbes
para a pesquisa, no capitulo 2.



Pelo entendimento de Ngunze'tala, o papel dos nkisis teria sempre um
carater dinamico, portanto, de adaptabilidade aos desafios de cada tempo. Mas isso
nao implica na retirada da responsabilidade dos seres humanos, sao eles que devem
se sintonizar as energias ancestrais sagradas, produzindo novos sentidos para as
experiéncias de se viver em cada periodo de tempo. Isso € um ponto interessante, em
se tratando de renovagdo de consciéncias, ndo se tem uma conotacdo de
conservadorismo religioso.

A partir desse carater dinamico, indicado por Ngunze'tala, elaboramos a
discussao entdo, de qual seria atualmente o papel do candomblé no cenario social
brasileiro.

Observando que, ele se amplia ao papel de, historicamente, ter sido para
a populagéo negra, e escravizada, um ponto de apoio terapéutico para reconstrugao de
subjetividades saudaveis, de lagos familiares, reequilibrio da muntué e recomposicéo

de um passado ancestral, além de cuidados para o corpo. Ao que ele responde:

Ngunze’tala: o candomblé, ele se universaliza, porque se nao tivesse se universalizado,
a gente ndo podia ser iniciado, porque se fosse entender ele, como uma estrutura ligada
diretamente ao processo étnico, entdo vocé tinha que ter nascido ligado diretamente a
uma tribo de um ancestral banto, ou iorubano, ou de Daomé, fosse de onde fosse, entdo
para vocé ser iniciado tinha que ter essa prerrogativa, entdo isso ja se superou muito
tempo.[...] Entdo, tem essas questbes de conceito, hoje qualquer pessoa, independente
de qual identidade que ela assuma, étnica [...] porque ela se identifica com o sagrado,
que é proposto no candomblé, se aquele sagrado, se manifestou para ela, se apresentou
como algo real, vivo, que preenche os seus anseios do sagrado, ela pode ser iniciada na
religido, no culto, na tradi¢cdo, € sim um refazimento, uma reconstrugédo, é sim, hoje em
dia, ela tem o papel mesmo das pessoas viverem o seu sagrado, independente das suas
questdes étnicas ou genéticas.

Além de um ponto de resisténcia cultural afro, a cultura hegemdnica
ocidental, o candomblé, bem como a umbanda, tornam-se espacos de
representatividade de ser e sentir-se brasileiro, sintonizado as suas raizes ancestrais,
africanas e indigenas.

Se entendendo que a partir da cultura brasileira, e da histéria do pais,
quase todos os brasileiros sdo em alguma medida afrodescendentes, e também
nativos-descendentes, pois a africanidade e a "indianidade" perpassam a subjetividade
social brasileira.

Fato esse que é discutido por Bizerril (2014), sobre a auto-denominagao
do Brasil como nagao ocidental, sendo um processo ocorrido a partir do silenciamento
das ldgicas culturais africanas e indigenas, situando-as como inferiores as produgdes

culturais eurocéntricas, no degrau de folclore. No entanto, esse patriménio cultural esta



disperso e disponivel para todos os cidad&os brasileiros e inclusive estrangeiros,
também com a aplicacdo de seus beneficios terapéuticos.

O terreiro de candomblé Tumba Nzo Jimona dia Nzambi se assemelha a
uma aldeia, e um centro de saude comunitario, onde as pessoas, encontram um novo
jeito de viver, a partir do sentimento de pertencimento a uma familia remodelada em
moldes metaforicamente "tribais".

No entendimento de alguns adeptos, no momento atual, candomblé e
umbanda s&o religides, que confluem com a necessidade do homem em se identificar,
e cuidar mais do meio ambiente. Isso acontece muitas vezes na conscientizagao de
que no ser humano habita, de forma intrinseca, os nkisis, forgcas da natureza, aos quais
o ser humano, em sendo, filho ou filha, ndo esta desassociado. E portanto, tem um
dever sagrado em resguardar a natureza dos abusos cometidos, pois isso fere a sua
propria concepcédo de sagrado, visto que as divindades ao mesmo tempo que se
manifestam, dangam e interagem com seus adeptos, sdo também fendmenos da
natureza.

Além disso, em contraste com o cristianismo, particularmente em suas
versdes mais fundamentalistas, o candomblé oferece uma concepc¢ao de corpo livre de
pecado, uma vez que questdao da moral sexual € inexistente para as religides afro-
brasileiras (Corréa, 2002).

E tudo isso influencia na adesao de novos adeptos, como G., um ndumbi
anteriormente mencionado, que fala sobre o papel do candomblé no mundo

contemporaneo:

G.: acho que é uma resposta politica, em relagdo a desmistificagdo de preconceitos, em
relacdo a toda gama de mazelas, que a cegueira da imposi¢céo causou na sociedade, da
desvalorizagao da cultura negra, o candomblé responde isso, ele tem essa necessidade,
e a segunda, e talvez mais importante que a primeira, atualmente, é a questdo da
preservagao da natureza, e ao mesmo tempo humana, entender e compreender o
homem, como parte de um sistema natural, que ndo é completamente dividido da
natureza, isso € uma visdo que eu carrego para mim, estou compartilhando com vocé,
estive pensando nisso nessa semana, comecei a separar o lixo, comecei a gastar menos
agua, questdes que sao respeito a tradicdo porque se eu cultuo a agua no candomblé,
seja ela Oxum ou Dandalunda, como é que, eu vou jogar algo no rio, que polua o rio?
Como? E incoerente, mas é uma visdo também nova que vem surgindo no candomblé,
em outras casas também, que é uma resposta que inclusive atende as necessidades
atuais do mundo, o mundo ja percebeu que toda essa logica evolucionista,
desenvolvimentista, moderna de ganhar, de poder, produziu muito lixo e a gente tem que
dar conta de todo esse lixo.

Mutawamé, o pai pequeno da casa, parece concordar com o depoimento
do ndumbi G., identificando no adepto do candomblé de angola, alguém que busca

uma interagdo maior e mais justa com a natureza. O que em si ndo € confluente com



0os grandes mercados e o capitalismo. Citando como exemplo, o preconceito da
medicina convencional em relagado as ervas medicinais usadas pelo candomblé e pela
umbanda, seguindo uma tendéncia cada vez maior ao uso de medicamentos alopaticos,
que apesar de utilizarem dos mesmos principios ativos, geram grandes lucros para a
industria farmacéutica. Neste sentido, Gomberg (2011) questiona a escassez de
politicas publicas que beneficiem as formas tradicionais de medicina, apesar disso ser
um dos objetivos do SUS. Sob a alegacéo de falta de cientificidade, sendo que o que
se alega informalmente é que s6 um médico formado pela universidade é capaz de
curar.

Outro tema é o da perseguicéo religiosa. Ocupante de um posto de
analista, no senado, na area de direitos humanos, Mutawamé, diz que, enxerga com
clareza a unido de religiosos evangélicos em torno da perseguigao as religides afro-
brasileiras, em mais uma tentativa de ampliar a hegemonia religiosa. Isso € confluente
com a afirmagéo de Barros (2004) de que as religides neopentecostais, em especifico a
IURD, tém se desenvolvido justamente como uma religido identitaria contraria as
manifestagdes religiosas afro-brasileiras.

Em um combate que se iniciou ha 500 anos atras, quando os primeiros
colonizadores, catdlicos, invadiram e dominaram o territorio brasileiro, e posteriormente
combateram, como combatem até hoje as religides de matrizes africanas utilizando-se
de expedientes imorais no uso do poder estatal.

Cita Mutawamé, como exemplos: a lei do siléncio, cuja fiscalizagdo so6
atinge as casas religiosas de matrizes africanas; a vigilancia sanitaria que proibe a
criacdo de animais, como galinhas por exemplo, dentro do perimetro urbano, tentativa
de rebaixar as religides de matrizes africanas ao conceito de seitas, e portanto
descobertas pela legislagdo, a lei que proibe o sacrificio de animais, visando
claramente os rituais de candombilé.

A atualizagdo do candomblé, no entendimento de Ngunze'tala, também
passa pela perseguicdo que vem sofrendo sistematicamente. E ao perguntarmos se o
candomblé e a umbanda s&o locais de modificacdo das subjetividades que aderem a
estas tradi¢gdes, na maneira enxergar e sentir a subjetividade social historicamente no
Brasil, do papel de descendente do colonizador para o de descendente do colonizado,

ele fez a seguinte reflex&o:

Ngunze’tala: [...] mudam, mas até perseguicdo religiosa é uma maneira de
reconhecimento, de reconhecer que nds temos sim forga politica, nds temos estrutura de
fé propria, entdo eles querem combater, e eu vejo isso claramente, e hoje como nés
vivemos numa estrutura de disputa de poder, entdo as estruturas religiosas ndo estao a
margem disso, elas continuam sendo usadas como uma estrutura de poder como sempre



foram, mas o candomblé hoje ja é contemplado na estrutura do Brasil, sim, claro que os
preconceitos sdo pessoais, mas isso nao tira do candomblé o espaco que ele ja tem na
histéria do pais tanto no passado quanto contemporéneo, nés continuamos fazendo
histéria e refazendo nossa histdria a cada dia cada desafio.

Ao aderir a identidade religiosa afro-brasileira, os adeptos também passam
a se dar conta da perseguigao sistematica sofrida pelas etnias africanas e indigenas
desde o periodo de colonizagdo, em um projeto ocidentalizador que continua ainda
vigente. E observar que mesmo que o Brasil seja um pais de negros, e de indios,
possui, ndo por acaso, uma hegemonia catdlica e evangélica, derivada de um
pensamento colonialista europeu e estadunidense.

A critica de Bizerril (2014) sobre as leituras folclorizantes das culturas
indigenas e afro-brasileiras, principalmente em relagdo as suas contribui¢des religiosas,
indica que este tipo de interpretacdo favorece a perseguigdo que sofrem a partir das
religides ocidentais, que as tratam como seitas, mas nem por isso, as pessoas que se
identificam com esse movimento deixaram de lutar pelos seus ideais.

Isso é um fato historicamente relevante, principalmente do ponto de vista
da construgéo subjetiva. Perto da perseguicéo sofrida atualmente, ja existiram tempos
muito piores, em termos de violéncia sofrida, fomentada no tempo da escravatura, e
posteriormente na primeira metade do século XX, pela igreja catélica, pelo Estado, e
seu instrumento repressor, a policia, a midia, e o apoio da ciéncia, que associava o
estado de transe a uma deméncia (Almeida et al, 2007). Muitas pessoas foram mortas,
presas, agredidas, e mesmo assim mantiveram as suas manifestagdes culturais e suas

configuragdes subjetivas para que as proximas geragdes a seguissem (Santos, 2002).

Ndelemba: E uma visdo, hoje em dia eu paro e analiso, tem muito preconceito, porque
se fosse uma religido com raizes brancas, tinha menos preconceito, tinha uma aceitagao.
A gente escuta muito, dos mais velhos da gente, antes de fazer santo, eu e Ngunze'tala,
vimos uma pessoa, e ele é bem velho de santo, que disse, que se fosse para fazer santo,
hoje de novo, passar por tudo, ele passaria novamente feliz, muito feliz... tdo recente,
que foi a nossa saida, eu posso dizer que eu sinto saudade, mesmo com toda restricao,
eu passaria novamente.

O uso do Estado, com fins de promogdo da hegemonia catdlica e
evangélica é apontado pela pesquisa de Caputo (2012) através de exemplos, de como
isso ocorre, a partir dos conteudos escolares, com o retorno a obrigatoriedade do
ensino religioso nas escolas, leia-se ensino catolico e evangélico. Ao mesmo tempo, o
fato que histéria da Africa e cultura afro-brasileira tenham se tornado contetidos
obrigatérios no curricular escolar oficial por iniciativa da SEPIR e dos movimentos

sociais, testemunham resisténcias a este silenciamento da heranga afro, no interior do



préoprio Estado brasileiro, tornando a situagdo mais complexa.

Ainda sobre o que poderiamos chamar de politicas racistas de Estado, a
pesquisa de Nei Lopes (2011), sobre a primeira metade do século XX, analisa o acervo
de leis e conjecturas estatais com objetivos de embranquecer o Brasil, através do
incentivo de imigragao branca e a restricdo de imigragado negra, entre outras politicas.
No contexto da eugenia da republica velha, a culpa pelo "atraso brasileiro", em relagao
as nagdes hegemonicas capitalistas, era atribuida a quantidade de negros que havia no
Brasil, apontando-se para a necessidade de embranquecer o pais (Lopes, 2011).

No contexto de um processo de descolonizagdo dos saberes,
acrescentamos o papel que o candomblé e a umbanda podem desempenhar em um
dialogo com a academia.

Sendo a academia um instrumento de propagacéo dos saberes ocidentais,
e dominagao cultural, e portanto um instrumento de subjetivacdo ocidental (Flor do
Nascimento, 2010).

Como ponto de discussdo dessa pesquisa, citamos que as psicologias
majoritariamente ensinadas no ambito académico, derivam das chamadas "trés
grandes forgas", as teorias psi hegemoénicas nos anos 50 do século XX, todas
provenientes de uma subjetividade social ocidental, europeia e estadunidense.

O candomblé e a umbanda derivam de uma etnopsicologia proveniente da
Africa, e do nativo brasileiro, indigena, em uma subjetividade muito mais préxima a
realidade de muitos brasileiros, com uma outra abordagem terapéutica, a partir de uma
riqueza cultural que ndo existe nem na Europa, nem nos Estados Unidos.

O didlogo com a academia teria o potencial de promover assim, uma
psicologia descolonizada e sintonizada com a subjetividade social afro-brasileira. Com
amplos reflexos politicos, como a redugdo da persegui¢do sistematica as culturas de
terreiro, e o reconhecimento publico do terreiro como um ponto de apoio terapéutico e
possibilidade de ponto de insercdo do Estado na comunidade.

Como exemplos de possibilidades inovadoras, ja vem ocorrendo, em
algumas localidades, parcerias entre os terreiros e o SUS (Alves & Seminotti, 2009;
Gomes, 2010).

B) Umbanda e o Mundo Contemporéaneo

Para Ngunze'tala, a umbanda é sempre atual:

Ngunze’tala: [...] a umbanda n&o, ela ja& nasce como um grande portal mesmo, onde
todos tem espacgo, tem umbanda que é bem cristianizada, tem umbanda que é bem afro,
tem umbanda que é bem oriental, embora ela mantenha o pilar afro, ndo pode existir



umbanda, sem o pilar africano central, que é o preto-velho, o pilar central da umbanda é
o preto-velho, e ai na umbanda tem espacgo sim, para os exus, para as pombajiras, tudo
sao ancestrais, sdo pessoas que viveram na terra e que vem trabalhar, entdo a umbanda,
ela vai se atualizar sempre, a umbanda é sempre atual, vocé vai achar grupos, porque
aquele grupo, a partir de sua questédo ancestral, tem aquela identificagdo, mas vocé pode
achar grupo com outras caracteristicas, mantendo sempre os pilares centrais, né?

Ngunze'tala, por ser um sacerdote de umbanda, traz uma visdo referente
ao mundo espiritual, ao qual ele se identifica. O terreiro de umbanda possui uma
alteridade espiritual, um grupo, ou mdénada espiritual, que é organizada a partir do
plano astral. Isso se torna um ponto interessante de apoio, a discussio tragada pela
literatura académica da umbanda (Magnani, 1986), que traz o ponto de vista dos
pesquisadores, sobre a identificacdo das pessoas, encarnadas, com um maior ou
menor grau de africanidade presente nos cultos. Para Ngunze'tala, essa mdnada
espiritual tem influéncia e é influenciada pelas pessoas encarnadas. Se seguirmos a
proposta critica de Latour (2012) ao que classicamente fez a sociologia da religido,
seria preciso levar mais a sério o argumento dos atores sociais religiosos que
reconhecem as agéncias espirituais como forgas, cuja agao na vida social e pessoal é
precisa, podendo ser considerados também como atores sociais, com 0s quais se
estabelecem relagbes sociais, e ndo como ilusdes resultantes do efeito de forgas
sociais que permitiriam explica-las.

Levando em conta a subjetividade de Ngunze'tala, que nos traz a essa
discussao, temos um acréscimo na constru¢do do conhecimento sobre o universo da
umbanda: a existéncia de uma "mdnada espiritual", que é diferente para cada terreiro,
e que € um contraponto a leitura de Magnani (1986) sobre cada terreiro trabalhar de
forma diferente a partir das crengas de seus adeptos. E tanto Magnani (1986) como
Barros (2004) identificam uma variacdo, das construgbes simbdlicas imaginarias da
umbanda. Os adeptos da classe média tenderiam a apresentar uma umbanda mais
requintada, em moldes hierarquicos dos valores da sociedade, e haveria outra, mais
popular, leia-se afro, nos terreiros da periferia. Em um exemplo mais claro disso, Barros
(2004) afirma que exu nos terreiros da classe média toma whisky e na periferia,
cachaca. E o preto-velho que baixa no terreiro da classe média, o faz por motivos de
humildade, pois ele também frequenta centros espiritas, onde ele & branco, se
metamorfoseando ao seu gosto. Bem, nesse ponto, apesar de entendermos o
argumento de Barros, citamos que Ngunze'tala concorda com isso, e diz que nem
sempre um preto-velho, tenha sido um negro escravizado, ou o caboclo de pena, um
indio, e espiritos podem, por identificagao, adotar esses personagens. Entrevistando os
espiritos incorporados nos meédiuns, Barros (2004) inova ao dar voz para essas



entidades se pronunciarem, apesar de considerar as diferentes classes de espiritos da
umbanda como tipos sociais brasileiros.

Sanci-roca (2009), traz o elemento histérico aliado ao sincretismo e ao
dom espiritual de algumas pessoas, em entrar em contato, com esses personagens
histéricos, que se atualizam. Embora seu artigo seja sobre candomblé, esse € um
candomblé tragado, onde se situam entidades, tipos subjetivos do cotidiano, ancestrais,
que trabalham nos terreiros, que fazem parte da histérias de um povo, mais parecido
com o conceito de umbanda. Isto estd em conformidade com a sugestdo de
Ngunze'tala que, antes de haver o fenbmeno chamado umbanda, ja existiam rituais de
culto ao ancestral, que tinham como propdsito, entrar em contato com entidades locais,

0s ancestrais de um povo, tendo como caracteristica de trabalho, curar e aconselhar.

Ngunze’tala: [...] em uma umbanda desenvolvida na Europa, pode acontecer de se
manifestarem ancestrais europeus, embora vai ter a figura preto-velho, mas, pode vir
uma linha de entidades que aqui, no Brasil, a gente ndo conhega, porque eles podem ter
uma monada espiritual diferente, por exemplo em Cuiaba, nés temos a linha dos
canoeiros, que na linha daqui o povo nem conhece, por que? E préprio daquela regizo,
as pessoas dali viviam em funcdo do ciclo das aguas, dos rios, desencarnaram e
formaram uma mobnada espiritual, provavelmente uma coldnia espiritual e trabalham
através dos médiuns... nas sessdes de umbanda.

Sua afirmacédo enfatiza a atualizacdo sempre presente da umbanda a
partir do surgimento de elementos da memoaria ancestral coletiva, termo usado por Ortiz
(1978), que corresponde a esta propriedade da umbanda de integrar novas entidades e
classes de entidades em seu pantedo, em fungcdo da ancestralidade especifica de seu
publico.

Sendo a umbanda, segundo Ngunze'tala organizada, a partir, de uma
mobnada espiritual, entidades que acompanham um grupo, um terreiro e portanto de
maior proximidade, com os tipos subjetivos que emergem a partir de cada cultura.
Caracterizando-se uma conexdo a memoria ancestral coletiva, presente na cultura afro-
brasileira, de uma histoéria viva, presente, reprimida e recalcada, que permanece a
margem da subjetividade social hegemonica.

Uma vez que em mundos globalizados, e sociedades multiculturais, novos
tipos de subjetividade tendem a surgir, com cada vez mais frequéncia, a umbanda se
atualiza, estando relacionada a um momento mais préximo da histéria da humanidade
e com a subjetividade social local.

A impressédo de Ngunze'tala é confirmada na pesquisa de Stoller (1995),
acerca dos ritos songhay do Niger, nos quais os meédiuns incorporam ou manifestam

diversas linhagens de divindades e ancestrais, como os tooru e os genji bi, deidades da



natureza, até as linhagens mais recentes, como os Hauka, espiritos de franceses da
época neocolonial. Cada linhagem tem também, como na umbanda uma fungdo no
ritual, como cura de doencgas, resolucéo de disputas, proteg¢ao, entre outras.

E essa visdo ainda é coerente com os textos de Giumbelli (2002) e Ortiz
(1978), que indicam que a umbanda teve origem, em diversos pontos do Brasil, ao
mesmo tempo, sendo um fendmeno social, ndo ocorrido a partir de um local unico,

como afirmam Linares e Trindade (2011).

Conversas de terreiro

Uma pesquisa de campo, sobre candomblé e umbanda, ndo estaria
completa se ndo trouxesse também alguns relatos de intervengdes extraordinarias, dos
nkisis e das entidades, na vida de seus adeptos. Isso faz parte de seus cotidianos e
das conversas de terreiro.

E servem para, no mundo das religides afro-brasileiras, exaltar o dominio
dessas divindades e entidades sobre a vida terrena. Em suas intervengdes, deixam
suas marcas e um registro que serve como ponto de apoio, para o adepto reafirmar sua
fé em seus santos e protetores, também, ocupam importante espago motivacional em
suas construgdes subjetivas, e nos sentidos subjetivos promotores de saude, uma vez
que sdo mostras de que s&o protegidos, por forgas além de nossa compreensdo. A
esses casos, somam-se outros, que ja foram descritos durante a construgao do texto, e

que tiveram énfase no aspecto de cura.

Ndulangé: [...] eu tive varias varias... é... comprovagdes que o santo estava comigo, de
acidentes, que fui livrada, que eu chamei foi por eles, para vocé ter uma ideia, eu estava
voltando do servigo, eu e meu marido, era umas 18 horas na BR 262 de Contagem a BH.
Nosso carro rodou na pista, e ali € uma BR totalmente de caminh&o, movimento incrivel.
E esse horario entdo, de rush mesmo, e a gente rodou do nada, e eu gritei por
Dandalunda e ai o carro parou virado, na contramao, e todos estavam virados, 3
caminhoes, todos alinhados parados, eu levei minha méo para fora, agradeci, pedi que
eles esperassem, que eu ia virar o carro, eles deram sinal de farol, nés viramos o carro e
seguimos...

Pesquisador: poderia ter sido um acidente fatal?

Ndulangé: com certeza. Aquela BR ali ndo tem perddo, mas foi uma coisa assim, s6 a
gente, que viveu aquilo ali é quem sabe, eu, meu marido e aqueles que pararam ali, mas
pararam assim, ndo teve nenhum que cantou pneu, simplesmente pararam. E eu me
senti totalmente tranquila, totalmente protegida, vocé sabe que é uma questdo de
segundos, mas como eu te disse, eles andam a todo dia comigo, como te falei, eles sao
meus companheiros, foi como se eu segurasse na mao de Dandalunda, e ai falei “nossa
senhora me salve” foi assim, uma coisa muito linda, na hora que que vi aquilo tudo
assim... e meu marido ficou tranquilo também.

O relato acima, expde a sintonia que apresentava Ndulangé com seus

nkisis, em sua muntué, em um situag&o, que ocorre em alguns segundos, grita por sua



nkisi. Questiona-se se a situagao envolvia risco de morte. Ao que esclarece que com
toda certeza, um acidente naquele horario, naquela BR, tenderia a ser fatal.

Mas mesmo assim, relata ter sentido muita tranquilidade, sentimento
compartilhado por seu marido. E ao invés de relatar um sentimento negativo em

relac&do ao fato, entende como uma protecgéao.

Ndandakitula: [...] igual quando eu cheguei no hospital com a glicemia a 570, os
médicos ndo acreditavam, nem eu acreditei, inclusive, eles furaram todos os dedos da
minha mao, para ter certeza de que todos iam dar o mesmo resultado, cheguei dirigindo,
esperei 5 horas para ser atendida, mesmo em hospital particular, e ai quando falaram
que iam me levar para UTI... foi um choque, eu falei ndo, eu tenho que esperar alguém
chegar aqui, os médicos nao acreditavam que eu estava em pé, que normalmente é caso
de coma profundo, a glicemia chegar a 570, e eu tive amiga que perdeu o pai por bem
menos, por 180, ai liguei pro Tata e ele falou: "minha filha, vocé tem santo, se agarra a
ele”, e desde entdo eu estou firme e forte.

No relato desse caso, Ndandakitula ainda acrescentou, em um outro dia,
que nao aceitou ir para a UT]I, até falar com seu marido, cujo telefone estava fora do ar.
E dizer que precisava que ele ficasse com as criancas, porque ela estava sendo
internada no hospital... apoés o aguardado contato, se permitiu desmaiar...

Ela, ainda, conta dois outros casos, todos ocorridos em curto periodo de
tempo. No primeiro, assaltantes entraram em sua casa e levaram tudo que
encontraram, e para ela, por protegcdo de Dandalunda, nem seus filhos, nem ninguém,
estavam em casa naquela hora.

E ainda um acidente de transito:

Ndandakitula: [...] e é isso, ai, mas eu sou feliz, dentro do candomblé, muito feliz, e tudo
que acontece, ndo sei se eu te contei no comego, logo quando eu descobri que tinha
diabetes, uma semana antes, minha casa foi assaltada, levaram tudo, sofri um acidente
de carro, na semana anterior, o carro entrou debaixo do caminhao, eu e meu marido nao
tivemos um arranhdo, em nenhum momento eu senti que o santo me abandonou, ou que
é culpa da religido, porque eu escutei isso de muita gente, ah... mas porque tem de ver,
tem alguma coisa de errado, e o seu santo?... Ta do meu lado o tempo todo, porque
quem viu meu carro, o acidente, que eu e meu marido sofremos, nem dor no corpo, na
verdade eu fiquei um pouco com dor no brago, porque quando eu vi o carro entrando
debaixo, eu puxei o meu marido para o meu lado.

A forma como Ndandakitula produz sentido para os fatos ocorridos nos
chama a atencéo. A partir de seu convivio com os nkisis e entidades, n&o atribui a eles
nenhuma responsabilidade dos acidentes ou de sua doencga, entende que as situacoes
poderiam ter sido muito piores, e que foi beneficiada pelas suas intervengdes. O que é
um indicativo de que a pessoa mantém um sentido positivo para experiéncia de se
viver, apesar do risco que isso implica. Nao esta traumatizada, e nem apresenta
sintomas de ansiedade ou sindrome do panico, que o sentimento de se sentir

desamparada pelas inconstancias da existéncia poderia proporcionar. Sendo esse, um



sentimento muito relevante para a produgdo de saude, o sentir-se préximo das
divindades, e entidades, sentir que os acompanham, estdo presentes, os protegem, os
guiam e s&o amigos.

Um outro caso, nos apresenta Ndelemba.

Ndelemba: [...] € importante conversar com eles, porque, a gente esta fazendo para eles,
entdo, a opinido quem tem que dar sao eles, se eles querem ou ndo, se vai fazer outro,
outro dia n6és fomos a uma loja para comprar tecido, e eu ja cagando um tecido que eu ia
fazer para a entidade, e eu ndo estava conseguindo encontrar, e eu realmente fui ousado
e falei, “olha minha senhora, eu estou fazendo a roupa para a senhora, entdo a senhora
por favor, contribui, vé o tecido que a senhora quer, e eu soé fiz virar e estiquei meu braco,
assim naturalmente, eu quero um tanto desse tecido... e a gente ndo se assusta porque?
Olha s6 eu tava procurando...eu... € a opinido dela, ela queria qual? Entédo ela vai la e
pega o que ela quer, e ela foi |4 e realmente pegou.

Essa descricdo € um exemplo pratico, de como se da a construgdo da
subjetividade a partir do sentimento de proximidade com as divindades e entidades, e
que ocorre ndao somente através de momentos de perigo, mas também em situagdes
mais cotidianas, ou de dificuldade. Um sentimento de confianga, de uma existéncia em
que o sagrado esta dentro de cada um. E assim, experiéncias corriqueiras, podem se
transformar em apoteoses.

Um outro exemplo, de protecéo, é citado no caso a seguir.

Hoxi Ncongo: Exu é guardido, assim como todos os orixas estdo sempre conosco... eu
vou dizer para vocé, gragas a Nzambi, deus, eu posso lhe dizer totalmente protegido e
realizado, tem momentos que as vezes dificuldade, ndo so6 dificuldade, mas momentos
até de risco, eu gragas a deus, gragas a Nzambi eu tenho isso comigo, eu posso até
explicar, e citar uma situagado... eu gosto muito de curtir um samba sabe, essa histéria é
muito bacana, é bacana assim sabe, porrada comeu e ai também nao é bom... eu fui tirar
a briga de um casal, casal conhecido que estava conosco, e o que acontece, “6 vocé nao
pode fazer isso, 66 vai brigar com sua mulher”, e ai a porrada comecou, o cara é grandao,
quebrei o meu dedo na porrada que eu dei nele, quebrei esse dedinho, ele teve
cirurgia...ta vendo aqui em cima (mostra o dedo que quebrou), pensa em um homem,
(médico) néo, vocé pode olhar, como é que olha, abriu meu dedo e colocou um pino aqui
assim, 6 eu ndo fecho ele... e ai foi assim “pow” ai meu dedo, quebrei meu dedo, e ai o
que aconteceu, na hora daquele sururu todinho, cara, eu agradeco a Exu e a Incoce...
apareceu uma galera assim atras de mim... “que que foi irmao? eu t6 com vocé... sai dai
essa parada aqui € minha”... comprou minha briga véio, eu agradeco...0s bicho era tudo
grande, porrada de cara véio, falei assim caramba, vao encarar, “mermao sai, a gente ta
aqui com vocé, quem é7?”... a porrada comeu... sei que eu fui embora s6é com o dedo
pendurado assim...

Pesquisador: nunca tinha visto os caras...?

Hoxi Ncongo: né&o, era o casal brigando que tava com a gente, a galera chegou assim: o
que que ta acontecendo, deixa que essa parada aqui eu resolvo para vocé..., tinha mais
de 5 caras... ai acabou, eu levei o prejuizo, fiquei de boa, e ai irmao, é o convivio da
gente, a forma de vocé conviver com as pessoas sempre de paz, sempre de boa, porque
numa situagao, o cara ta brigando deixa nao, ai, € gente nossa, Exu Veludo eu agradego
muito, o Tranca-rua, nessas paradas, que ta acontecendo ai, ta tranquilo, mas nesse dia
da parada, precisava ver o tamanho dos caras, o cara batendo na mulher dele...

Acreditamos que tais situagbes sejam veridicas, mesmo sem averiguar a



procedéncia, nem relatos de testemunhas sobre os fatos, o que ndo foi também o
objetivo de nossa pesquisa. O importante para nds, é a construgdo de suas
subjetividades, a partir de suas experiéncias de vida, coletivas, no terreiro. Geralmente
essas intervengdes nao sao fatos cotidianos, mas a atmosfera criada em torno desses
relatos, fazem parte do cotidiano de um terreiro.

E exaltam um formidavel tecido social, em que as relagbes entre humanos,
entidades, deuses e deusas, mostram que o universo, esta em transito e tudo depende
de todos, caracterizando a etnopsicologia afro-brasileira.

Os adeptos do candomblé e da umbanda e sua experiéncia com os saberes psi

O candomblé e a umbanda sendo caminhos terapéuticos afro-brasileiros
propostos pela subjetividade social brasileira, originarios da cultura africana e indigena,
nativa, compdéem uma etnopsicologia afro-brasileira. Mas em sua trajetoria historica, a
subjetividade social brasileira também é formada pela visdo de mundo ocidental, do
invasor europeu, e de suas instituicbes, como as universidades, caminho pelo qual se
desenvolveu a psicologia académica brasileira, derivada da subjetividade social

ocidental.

E o adepto, mesmo se identificando com a tradicdo afro-brasileira,
também participa de um universo cultural psicologizado, em um cenario social,

multicultural e hibrido, em que ambas as culturas coexistem, ocidental e afro-brasileira.

De forma a entender melhor essa disposi¢ado singular da subjetividade
social brasileira, e a forma como os sujeitos organizam esses saberes através de suas
experiéncias, escreveremos a partir dos pontos de vista dos adeptos, que fizeram uso
de ambas as tecnologias de subjetivagdo, aspectos confluentes entre a psicologia

ocidental e a etnopsicologia afro-brasileira

Encontramos diversos relatos, entre os adeptos sobre passagens por
consultérios de psicologia e psiquiatria. Nesses casos, a totalidade dos adeptos
encontrou a cura a seus dilemas nos terreiros, embora reconhecam que foram

ajudados por psicoterapias, de diversas linhas.

Talamuené: eu amo a psicologia, porque ela traz o estudo das convivéncias sociais, e
da mente também, do didlogo, e isso aprofunda o conhecimento no ser humano, e o
candomblé é isso, ele fornece esse tipo de conhecimento também, pelo menos no meu
campo de visdo, porque quando vocé adquire esse conhecimento, passa a conhecer
melhor as pessoas que andam com vocé, e separar uma da outra, e o conhecimento do
psicologo também traz essa questdo, com uma conversa o psicélogo ja saca a condi¢édo
de cada um, entdo ele pensa tenho que trabalhar mais nisso, tenho que ajudar a pessoa



nesse aspecto... essa pessoa tem falta nessa questao, eu posso ajudar... a psicologia e
o candomblé andam muito juntos.

Na fala de Talamuené, aparece uma associagao entre candomblé e
psicologia, observadas de forma genérica, como saberes que permitem compreender o
ser humano e suas relagdes. Entendemos que, na atividade de aconselhamento, no
formato ocidental tradicional, e no formato afro-brasileiro, possuem algumas
semelhancgas, que podem ser sentidos pelas pessoas que procuram a ambos. Em se
tratando de nossa area de dominio, ndo estranhamos essa ligacdo, oferecida por
Talamuené, uma vez que identifica que em ambas abordagens, o principal critério

terapéutico é o acolhimento oferecido.

Isso é condizente com o entendimento de Laplantine (1998) de que
existem entre as psicoterapias das culturas tradicionais, como ele as chama, e a
psicoterapia ocidental, diversos pontos em comum. Mas também um abismo entre elas.
Por exemplo, na area de saude mental, as diferengcas estdo tanto nos pressupostos
quanto nas praticas de intervengdo. Na area meédica, o sujeito € medicado como forma
de se reduzir os sintomas, e uma forma de reorganizagdo psiquica € realizada pelo

atendimento psicoldgico clinico. Sendo essa, uma tecnologia de subjetivagdo ocidental.

No candomblé e na umbanda, um tratamento a muntué, parte do corpo
(muntu), visando a recuperagédo de um patamar de equilibrio e bem-estar, por meio da
interacdo com agéncias espirituais, da reconexdo com a ancestralidade e de
aconselhamentos, dos adeptos mais velhos e das entidades. O tratamento inclui
dimensdes para além do somatico e do psiquico, o social e o espiritual, em geral

desconsideradas pela psiquiatria e pela psicoterapia mais convencionais.

No entanto, temos aqui, uma possivel armadilha, baseada na tradicao
objetificante da pesquisa cientifica, de achar que sabemos mais do que o préprio
sujeito sobre ele mesmo e negar a sua agdo como sujeito, autor de seu proprio

caminho de desenvolvimento.

Com a pretenséo cientifica de ser o unico sujeito reflexivo, pode-se
deixar de observar inusitadas pontes e portas abertas, entre essas duas propostas
terapéuticas. E assim, deixar de perceber que, o sujeito pode ter realizado esse
processo, de construgdo de conhecimento de forma muito melhor do que o préprio
pesquisador poderia imaginar.

E isso, aconteceu em diversos casos e momentos da pesquisa. Como



exemplificado no caso a seguir, de um sujeito multi-identificado e multifacetado, tipico
das sociedades globalizadas e multiculturais.

Nvulakenan foi o primeiro muzenza/monazenza iniciado, no Tumba Nzo
Jimona dia Nzambi, ha 5 anos, e a partir de seu relato, é detalhado que a modificagao
da subjetividade vai se dando de forma gradual, a partir das vivéncias coletivas,
intercorporais, da forma de sentir e de estar no mundo. Na construgédo identitaria
realizada a partir do mito com o qual se associa, e usando trés tecnologias de
subjetivagdo, o candomblé, a analise lacaniana e a yoga. Em especifico, Nvulakenan,
realiza, concomitantemente, ha 5 anos, um processo analitico lacaniano, o que em sua
subjetividade ndo causava nenhum conflito até pouco tempo atras. Questionado sobre
como caminhos tao dispares, como o candomblé e a psicanalise lacaniana, podem ser

complementares, ele responde:

Nvulakenan: [...] interessante é que eu sempre fui muito holistico, mas eu achava que se
tivesse feito analise junguiana, talvez eu ficaria muito etéreo, muito la em cima, muito
mistico, e acho que Lacan e Freud tem esse poder de dar uma enraizada na coisa e fazer
vocé pensar na sociedade como a que a gente vive mesmo, que é essa coisa da
sociedade patriarcal, capitalista, eu acho que tem muito disso na psicologia do Freud, ele
néo faz uma psicologia que n&o seja para o ocidente.

Nesse ponto observamos, a questdo da divisédo identitaria, trabalhada no
topico anterior, o "la fora" e o dentro do terreiro. Nesse caso, o "la fora" & conceituado
como a sociedade ocidental. O que € definido como "dar uma enraizada", seria
compreender criticamente o espago em que a subjetividade € pautada a partir da inter-

relacdo com o capital e com a familia burguesa, produtos hegemonicamente ocidentais.

E a sua necessidade em definir-se e afirmar-se também como um sujeito
ocidental, ja que muitas das suas questdes pessoais referem-se a construgao histérica
de sua subjetividade, em relagdo as configuragdes subjetivas de viver em uma

sociedade, em parte, ocidental.

O indicativo de sua fala € que, para ele, fazer parte de uma comunidade
de terreiro, onde a diversidade é reconhecida e bem aceita, € mais facil do que ser
parte da sociedade capitalista, ocidentalizada, e lidar com os elementos que o situam
como, um cidadéo, identificado com a diversidade e a pressdo que sofre por causa
disso. Além disso, indica que possui um alto grau de identificagdo com a espiritualidade,
convivendo melhor em locais em que possa estar em contato com pessoas afins, mas
mesmo assim, busca estar em contato com a sociedade moderna, o que para ele se

apresenta como um desafio.



Talvez o maior indicativo de todos seja, que se prepara para ser um tata
ria nkisi, e assume que, estar em contato com a sociedade moderna e superar seus
desafios € a melhor forma de atuar, com maior forga terapéutica, com a comunidade,
seguindo o exemplo de Ngunze'tala. E compreendendo a construgdo historica da
sociedade brasileira, podemos entender melhor seu dilema, e como ambos caminhos

tornam-se complementares.

Ele é filho de um casal de testemunhas de jeova, viveu uma infancia, em
que era rigorosamente vigiado em sua educagao, principalmente, no que se referia a
qualquer assunto que contrariasse o dogma religioso. Sendo uma crianga fragil,
inclusive, em sua estrutura corporal, timida, com pouco contato com o pai, preferindo
sua mée. Na adolescéncia, descobre-se homossexual, o que foi aceito pelos pais, com

uma restricdo: que nao se tornasse muito afeminado.

Alguns anos, depois, escolhe ser iniciado no candomblé, porém, nisso,
nao encontra nenhum apoio familiar, os pais mudam-se de endereco, sem aviso e
pedem para que ele, por telefone, ndo mais entre em contato, abandonando-o, como
paria familiar. Nesse caso em especifico, a ado¢ado de uma analise lacaniana o ajudou
a decifrar aspectos da personalidade de seus pais, que estavam inconscientes em sua
propria personalidade, e que o impediam de libertar-se de seus imagos, a fim de viver
uma vida plena. Ndo que a psicanalise apresente uma resposta para a plenitude, pelo
contrario, pela sua visdo de sujeito, o ser humano esta destinado a infelicidade e a
incompletude (Freud, 1997).

A partir de seu processo psicanalitico, ele entende melhor sua histéria
pessoal, da ndo aceitacdo de seus pais em relacdo a sua busca identitaria, e o
conseguinte abandono. A partir de sua historia, a analise lacaniana permite a ele,
expressar a falta ocasionada pela ndo aceitagdo paterna, e direcionar o seu desejo, a
outros objetos (Darriba, 2005).

Ainda, se da conta que, sua construgao subjetiva &€ por demais holistica e
necessita de uma tecnologia de subjetivacdo que o ajude a se tornar mais ocidental. A

analise lacaniana também lhe é util, talvez de uma maneira um tanto instrumental.

No trecho, a seguir, notamos que o interesse pela psicanalise se
apresenta como a possibilidade de uma ressignificacdo do passado, fato que era
central, até o momento em que o aprofundamento da identificagcdo como filho, dos

nkisis Angoré e Bamburucema, fornecem-lhe uma nova paternidade e maternidade. A



partir dai, a nova familia, de santo, passa a apresentar uma maior possibilidade de
producdo de sentidos subjetivos saudaveis, do que as configuragdes permitidas pela

sua antiga familia.

Ocorrem a partir dai, modificagdes inclusive corporais: de um corpo
franzino, desenvolve uma estrutura corporal mais musculosa, o que € visivel em se

comparando fotos antigas, de quando adentrou o terreiro com seu aspecto atual.

Nvulakenan: Claro, e vou te dizer uma coisa, e ai vocé fala como vocé entende essa
relagdo da psicanalise com o candomblé vou te contar o meu mito agora... eu era um
menino fragil quando cheguei no candomblé, a minha mée era de Oxum. Pela minha
analise eu era um sujeito fusionado a minha méae, e para eu sair disso a psicanalise foi
essencial para mim, para eu me desenvolver sem a minha mée, embora eu estivesse
longe dela, ja tinha saido de casa, a minha forma de amar estava muito préximo da dela,
a minha forma de conceber as coisas estava muito préoxima do que eu aprendi com ela,
0 jogo de buzios sempre dizia para mim que eu era filho de Oxum, enquanto eu tinha
esse contato com essa mae. O dia que eu fui iniciado, eu ja sabia que era de Angord, eu
ja estava buscando esse pai dentro de mim, meu pai na minha criacdo foi muito
coisificado, quando eu nasci ele, deixou de ser testemunha de jeové81, e tudo que ele ia
fazer, levava meu irmao mais velho, e eu ficava com a mamae. Pequeno, amamentando,
muito proximo a ela. O candomblé rompeu ritualisticamente minha relagdo com meus
pais, o dia que eu fui iniciado no candomblé, eu sabia que, um dia eles iriam saber e
que essa separacao completa que a gente tem hoje, isso iria acontecer, entdo essa
separagao que um dia iria acontecer, ja tinha acontecido aqui dentro, ja era esperada
por mim, eu ja tinha sentido esse corte entre eu e aquele eu interior, que era resultado
dos desejos dos meus pais, que eles tentaram me colocar e ndo conseguiram, gracas a
mim mesmo, é depois com o passar do tempo, passei a entender mais da minha
natureza, entdo que que acontece, nesse processo, que eu fui me identificando cada
vez mais com meu eu fenoménico, pai e mée, Angord e Bamburucema, eu fui me
distanciando cada vez mais desse fendbmeno A. e S. (pais biolégicos), ou seja, fui me
tornando mais eu, possuidor do meu destino, do meu lugar no mundo do que aquele
rapaz que fosse ali condicionado a proposta de vida dos pais, entdo olha ai, que
trabalho terapéutico interessantissimo o candomblé fez comigo, hoje, o meu eu materno
tem espada, trepa, decide o que faz com o préprio corpo, ndo é essa mae S., deificada,
fragil que eu tinha antes, o meu eu materno tem uma outra concepgédo a partir de
Bamburucema, uma mée, ndo que me criou mas que se desperta a partir de mim, e
Angord nesse caso, entdo eu ndo tinha um trago demarcado na minha criagdo, tinha
varios, mas ficava ali uma lacuna, esquisitissima, tinha uma relagao dificil, complicada
de presencga, de se amar muito, de ser muito carinhoso, mas de n&o ter conversa sobre
coisas pessoais, quando eu me vejo nesse sagrado Angord, quando me vejo homem,
senhor da chuva, responsavel pelo meu destino, esse pai que nao existia, ele recebe
uma forma, ele é estruturado dentro de mim, e estruturado a partir de um fenémeno.

A ponte entre a psicanalise lacaniana, e a terapéutica do candomblé é
realizada por ele mesmo. E nisso temos a resposta que procuravamos sobre a
incompatibilidade epistemoldgica entre a psicologia ocidental como técnica de
subjetivagdo e o candomblé e a umbanda. Somente o proprio sujeito € capaz de

realizar essa ponte, em si mesmo, dentro de seu processo, em uma realidade que fara

81 Sobre esse fato, que é incongruente com a parte citada em trecho anterior, em que os pais vigiavam
muito sua educacéo, por serem testemunhas de jeova, Nvulakenan, diz que os pais nunca deixaram de
atuar dessa forma em casa. E o pai apés um acidente de carro, quando ele estava com 5 anos de idade,
volta a ser testemunha de jeova praticante, e hoje em dia é pastor dessa religido.



sentido subjetivo para ele, a partir de suas demandas, e identificagdes, definidas pelas

suas vivéncias em uma sociedade multicultural.

Ele delega o papel de desvencilhar-se da heranga cultural que pai e mae
Ihe deixaram, a analise lacaniana, que por fim acabam por permitir que se identificasse
com o processo terapéutico que considera maior, a transformacgao realizada pela

terapéutica do candomblé em suas configuragdes subjetivas.

Pela profundidade simbdlica que ele apresenta no trecho podemos delegar
a psicanalise lacaniana, o poder de alfabetizar Nvulakenan, em relagdo a leitura de
seus mitos. O que pode ser entendido também como o aprimoramento de um talento
que, no candomblé, seria considerado natural, pois, Nvulakenan, possui caminho como
tata ria nkisi, o que devera acontecer em 2 anos, quando terminar seu tempo de
muzenza/monazenza, se tornando kota manganza, e podera abrir sua prépria casa, o

que explicaria a capacidade dele, em interpretar mitos e simbolos.

Nesse momento, redirecionamos, novamente, a discussao para o debate
sobre colonialismo, pautado na produg¢ao de conhecimento académico, usado como um
dos instrumentos civilizatérios, pelos Estados-nagédo, como projetos herdados, apds a
desocupacgao colonial, mas que mantém a dependéncia ao eurocentrismo, a

colonialidade® do poder (Flor do Nascimento, 2010).

Observamos que a técnica de subjetivagao pressuposta pela psicanalise &
pautada na demanda do sujeito ocidental, moderno e racional, em uma constru¢ao do
mundo, gerada por uma ciéncia hegemonicamente eurocentrada, colonialista. Que nao
legitima as expressdes dos saberes dos povos colonizados, como saberes cientificos, e
no qual se identifica um padrdo de normalidade do sujeito ocidental, neurdtico.
Acreditamos que tal proposta terapéutica ndo conflui com as configuragdes subjetivas
do candomblé, em cujo contexto, no sujeito iniciado habita um ser divino, pleno e

singular, mas sem ser um individuo.

E entdo, nesse momento, em nosso entendimento, psicanalise lacaniana e
candomblé, em suas epistemologias terapéuticas passam a ser caminhos dispares. E
do trecho extraido podemos supor que ambos caminhos podem ser complementares,
até um certo ponto. E talvez Nvulakenan tenha, nesse ponto que escolher entre a

82 Segundo o autor Flor do Nascimento (2010), o termo colonialidade e modernidade se aproximam por
serem faces do mesmo processo, e se referem ao modo como se constitui uma relagao de poder euro-
estadunidense centrada a partir da produgao de conhecimento e do trabalho, sendo esse termo cunhado
por Quijano.



proposta da plenitude apontada pelo candomblé ou da infelicidade suportavel,

neurdtica, da psicanalise classica®.

caminhos.

O que passa a ser sentido por ele, apés 5 anos, entre esses dois

Nvulakenan: eu tenho um caminho de sacerdécio no candomblé, eu quero isso para
mim [...] a psicanalise somente, ja ndo da conta mais dessa sociedade nossa, dessa
sociedade fora dos padrdes, eu ndo sei como ela vai lidar com uma transsexual por
exemplo, que cortou o falo... eu acho que ela ja ndo se encaixa mesmo, ela faz parte de
um pedago mesmo, até porque se fosse sozinha, somente a psicanalise ndo serviria,
assim como o candomblé, também nao teria condigdes de assimilar o candomblé, sendo
fosse a yoga e outros caminhos mesmo, ou assimilaria de outra forma [...] em relagédo a
psicanalise, porque eu ainda fago, mas cansado porque tem essa coisa, a gente fica
numa espiral assim de ficar sempre retomando.

De certa forma, a analise lacaniana permite a ele, produzir sentidos sobre

seu passado familiar, como Tiago®, em uma sociedade globalizada e multicultural. E o

candomblé permite a ele a identificagdo como um ser sagrado, renascido como

Nvulakenan, senhor de seu destino. E, como uma ampliacdo de sua complexidade

identitaria multifacetada, em uma sociedade multicultural Nvulakenan, ainda acrescenta

a pratica de yoga, da qual ele é professor, as suas tecnologias de subjetivagao.

Nvulakenan: Foucault vai tocar nesse ponto, de como a sociedade vai moldar o corpo,
de armadura, de como a sociedade faz isso com a gente, de como ela condiciona a
gente, eu gosto muito dessa relagdo de yoga, com o candomblé, com a psicanalise,
porque O yoga, ele faz essas duas relagbes, entre o psiquismo, o energético e o
corporeo material. Entdo o yoga funciona para mim como se fosse um catalisador de
meus outros segmentos, € como se ele abrisse meus olhos, para conceber a conexao,
as possibilidades, entre uma sociedade africana e uma sociedade ocidentalizada, porque
0 yoga ele tem essa capacidade de unir essas duas porg¢des, € um principio filosoéfico
que concebe o ser de forma integral, fisico-corpéreo e energético.

O yoga se apresenta como mais um caminho de subjetivagcdo, que o

proprio sujeito € capaz de significar dentro de sua trajetoria de vida, e ao se tornar tata

ria nkisi, provavelmente, as pessoas que irdo participar de sua casa de candomblé,

serdo pessoas que se identificam com essa trajetoria, a qual influenciara a

subjetividade social singular da sua casa.

Saude, doencga e iniciagao

Ja afirmamos anteriormente que, pela literatura classica do candomblé

83 Citamos esse fator, pois o mesmo foi relatado por Nvulakenan, de que passava a sentir ambos
caminhos como congruentes até certo ponto, embora ele até o final dessa pesquisa ainda se encontre
em tratamento psicanalitico.
84 n .. . .

A citagdo de seu nome foi autorizada por ele mesmo.



(Gomberg, 2011; Rabelo, 2014; Augras,1983/2008; Barros & Teixeira, 2006; Segato,
1995; Sanci-Roca, 2009), a maior parte das pessoas, adere ao candomblé por motivos
de doenca. Mas, no terreiro Tumba Nzo Jimona dia Nzambi, o fator doengca é
considerado secundario, na opg¢ao pela iniciagdo, até mesmo, porque, segundo
Ngunze'tala € possivel reestabelecer o equilibrio de uma pessoa, e realizar um
atendimento terapéutico, sem que essa pessoa seja iniciada no culto. Mas, no caso
especifico, de Nvulakenan, ocorre a cura de uma doencga, podemos dizer, em carater
magico.

Nvulakenan: [...] antes de eu ser iniciado, eu estava doente, ndo é que eu precisei fazer

a iniciagdo, acho que ja era um desequilibrio energético que estava na minha familia,

meu pai, minha mae tinham esse desequilibrio ligado ao sistema reprodutor, minha vé

morreu assim, minha mae quase morreu assim, meu pai também tinha esse problema,
desequilibrio no sistema reprodutor, que é um dominio de algumas divindades, por
exemplo o orgdo masculino € dominio de exu, a veia que passa ali no pénis é dominio de

Angord, de Oxumaré, o esperma € dominio de Oxala, entdo assim, dentro do processo

daquele 6rgéo ali, existem varios fenébmenos, acontecendo em varios dominios, entao por

um desequilibrio energético imenso na minha familia, nunca mais tive, a minha irma

engravidou, era uma coisa que ela tentava fazer ha anos, seis anos de casada. E a

minha mé&e nao teve mais problema, meu pai ndo teve mais problema, como se

inconscientemente, eu puxasse aquele processo de transformacdo de iniciagao,
encaminhasse aquele estado de consciéncia de saude, que a familia estava conectada,
porque ndo existe diferenga entendeu, atingiu o fisico da familia, mas estava no psiquico

e no energético. Entdo, se a gente quer uma mudanga a partir do fisico, atinge o psiquico

e 0 energético, a partir do energético atinge o psiquico e o fisico.

Pelo seu depoimento, a adesao ao terreiro ocorre por motivo de fé, e a
iniciacdo acaba resultando em uma acgao inusitada, a cura de toda sua familia, em um
aspecto que estava relacionado ao sistema reprodutor. O que, para ele, é indicador de
que, ao romper com o ciclo familiar de pertencimento a uma tradicdo extremamente
rigida em suas configuragdes subjetivas de fé, pensamento e orientagdo sexual, liberta
toda a sua familia também. Ao realizar o sacrificio e se libertar do exercicio do papel
que sua familia desejava, e por isso, pagar um prego elevado, de perdé-la, ainda assim,
entende que foi um gesto de salvagdo, de afetividade. E que continuar agindo
contrariamente as suas convicgdes € que seria adoecedor. Ndo se trata aqui de tentar
fornecer uma explicagao racional para o ocorrido, mas sim de considerar as
interpretacdes do préprio sujeito como indicativas de sentidos subjetivos associados a
familia, a sua propria identidade e lugar no sistema familiar, bem como sua trajetoria no

candomblé.

Uma outra adepta, participante da pesquisa, com um perfil semelhante, de
sofrimento psiquico gerado pelo abandono, e pela falta, no caso materno, nos relata

que trilha atualmente um caminho semelhante ao de Nvulakenan.



Lembaremsimbi, foi iniciada em candomblé, no Tumba Nzo Jimona dia
Nzambi, ha 4 anos. Foi criada pela avo paterna, s6 vindo a conhecer a mae bioldgica
aos 40 anos de idade. Quando entao, tenta se reaproximar da familia, buscando seus
lagos e entender seu passado, mas, porém, a familia da mae bioldgica, além de nao
desejar uma aproximagao, ainda coloca em duvida se o seu pai seria realmente seu pai

bioldgico.

Em seu caso, a idéia de abandono € causadora de sofrimento psiquico e,
como ela alega, paralisante de suas inten¢gdes para com a vida e com o mundo, 0 que
a leva a adoecer psicologicamente, temporariamente incapaz de gerar novos sentidos

subjetivos com relagao a familia.

Sua melhora, se da a partir do encontro com o candomblé, e a iniciagao,
onde se sintoniza ao nkisi Kavungo®®, e como junté se sintoniza a Nzumba®®. Se

identificando com seu mito, a partir de sua historia pessoal.

Lembaremsimbi: [...] meu segundo nkisi ele € Mametu Nzumba, entdo assim, o primeiro
ser feminino, é a entidade feminina mais antiga, da transformacéo, da lama. Entéo, tem
um mito que ela tem uma quizila com o sexo oposto, mas isso ndo € um determinante.
No mito diz, que ela deu Tatetu Kavungo para Mametu Kayala criar, largou ele... pode
até ter em nosso caminho histérias semelhantes. Eu fui criada por outra familia, mas eu
ndo sabia disso antes, eu nao tinha consciéncia disso, ndo é determinante... eu ndo vou
sofrer com o medo de ser abandonada eternamente, eu tenho de aprender a lidar com
essa situagdo traumatica que teve no passado, para superar, iSso que eu busquei
também... assim eu pensava assim, “6 fui abandonada pela minha méae, a conheci aos
40 anos” e aqui meu pai [de santo] me dizia assim: “vocé ndo pense que vocé é uma
pessoa sem origem sem identidade, vocé nao foi criada por uma familia, a outra, vocé é
um ser a parte, vocé tem uma coisa ai, do seu caminho, que fez com que vocé ficasse
isenta dessas duas familias, porque a condi¢gao que vocé foi criada pela outra, a criagao
fez com que vocé ficasse sem vinculo também". Entdo essa falta de vinculo, mas nao
significa pertencimento, assim, falta de pertencimento, eu vou encontrar isso aqui na
religido, mas isso foi uma estratégia divina, da providéncia divina, para me tornar livre,
sem amarras.

Sua modificagdo subjetiva, a partir do encontro com o candomblé foi
marcante, na forma como reconstruiu sua vida, e em sua tomada consciencial, o inicio
de sua trajetoria, dentro do terreiro, ocorre a partir de um encontro com Ngunze'tala
para um jogo de buzios.

Ele realiza um diagnostico de um problema ocular, que é posteriormente
confirmado por exame clinico. Uma glaucoma que poderia leva-la a cegueira, mas que,
estaciona apos sua iniciagcdo. Sendo também, um problema comum em sua familia,

essa melhora ndo se sucedeu com sua mae biolégica ou seu irmédo, que atualmente

85 Manifestacdo da natureza associada ao senhor da terra, a gravidade, a transmutacéo, a cura, e ao
renascimento.

86 Manifestacdo associada a mae ancestral, a primeira divindade feminina, a lama, de onde se teria
originado a vida, transformacéo, e senhora dos mortos. Diz-se que Kavungo leva e Nzumba recebe.



encontram-se quase cegos.

Sua trajetdria inicial no terreiro se da a partir do trabalho voluntario na AVI,
ja que sendo professora da secretaria de educacdo, sentia que poderia ajudar nas
oficinas do projeto. Formada em artes plasticas, diz que sua adeséo as artes se deu
por gostar de mexer com barro, e argila, o que esta associado a seu juntd Nzumba,
senhora da lama.

ApoOs a iniciagdo revela uma modificacdo, na forma de ser e estar no

mundo. A sua passividade foi modificada para uma pacificidade, segundo ela.

Lembaremsimbi: [...] Isso também é saude, o saudavel, o natural da natureza humana é
reagir, passividade total, que neutraliza é doencga, entdo Tatetu Kavungo me trouxe, hoje
eu sou muito melhor do que ontem e amanha serei melhor do que hoje.

O seu processo de cura € associado ao seu nkisi de frente, Kavungo. Mas,
no seu processo de subjetivacdo, observamos, que ela sincretiza o nkisi Kavungo a
Omolu®, orixa do candomblé nagd/ keto, que como forga da natureza esta associado a
Kavungo, mas apresenta uma trajetoria biografica que personifica o mito deste orixa.
Em seu mito, Omolu apds passar anos em ostracismo por conta de uma doencga, é
curado e volta ao convivio com os outros orixas. Passando de doente a grande
curandeiro.

Novamente, como no caso de Nvulakenan, é a filiagdo a um nkisi ou dois,
que a ajuda a langar um olhar para o futuro, um potencial de existéncia ao qual n&o
conseguia aderir, por causa de um passado traumatizante.

Gomberg (2011), a partir da compreenséo dos sujeitos que conheceu em
seu campo de pesquisa, chega a conclusdo semelhante, de que a partir de uma
reconstrugao identitaria, apos a iniciagdo, o sujeito torna-se autor de seu processo de
vida.

Apos realizar o periodo de recolhimento para iniciagdo, o que pode ja ser
considerado, dentro de sua trajetéria subjetiva como uma atitude de cuidado para
consigo mesmo, ela volta para casa, e seu casamento é desfeito, uma vez que a base
da unido, era sua anulagao frente a seu companheiro. Tudo em sua vida comecga a
mudar. E seguindo o caminho de Omolu, que apds curar-se torna-se um terapeuta,
além de se doar como agéncia terapéutica nos rituais, de umbanda e candomblé,

passa a coordenar a Associagao Vida Inteira, e cuida de diversas pessoas em estado

87 Ngunze'tala reconhece que o culto a Kavungo e a Omolu, se direcionam as mesmas manifestagbes
divinas, porém nao encoraja o sincretismo, pois assim perde-se o referencial cultural, advindo da cultura
banto.



de caréncia. Torna-se mais ativa, atualmente formula planos para incentivar o terreiro a
se tornar ecologicamente mais sustentavel, bem como, oferecer cursos sobre isso para
comunidade atendida no AVI, e acrescenta-se que em relagdo a quizila de Nzumba
com o sexo oposto, namora e esta apaixonada por uma mulher, que a incentiva em
seus projetos, atitude oposta a de seu antigo companheiro.

Em relagdo ao seu mito, além do abandono vivido, e que ainda traz
consequéncias a sua psique, concilia o ato de ter cuidado de 4 idosos de sua familia
em sua casa, (dos quais atualmente sé um esta vivo), como uma tarefa de Kavungo,
que lida com a doenga, bem como Nzumba, que € a senhora dos mortos. O que
poderia ser uma situacao de dificil aceitagdo, € significada como um trabalho de seu
nkisis, uma manifestacdo de sua natureza, levada assim de forma mais leve, a partir da
producdo de um sentido subjetivo.

Seu caso é bastante complexo. Em uma intervencido terapéutica
biomédica anterior, havia uma associacdo de remédios psiquiatricos com processo
psicoterapico, sem que, com isso resultasse em modificagdo da postura subjetiva de
Lembaremsimbi, como sujeito autora de sua trajetéria de vida. Certamente houveram
alteracbes neste sentido a partir da iniciacdo no candomblé. No entanto, mesmo tendo
realizado diversos feitos notérios em sua vida apds a iniciagdo, podemos dizer que o
seu passado de abandono ainda encontra-se presente, como uma ferida que nunca
cicatriza, e talvez por isso, venha realizando ha 7 meses, um processo psicanalitico
lacaniano. Em uma relag&o historica de idas e vindas a consultérios e clinicas de

psicologia e psiquiatria, onde alega que houve melhoras significativas em sua psique.

A sua principal demanda na analise continua a ser o fato de ter sido
abandonada pela familia materna. Diz que isso ainda € muito forte nela, e que realiza
uma compensagdo na criagdo de seu filho, super-protegendo-o. Sendo esses os
indicativos de que a psicanalise se torna complementar ao seu processo de

desenvolvimento.

A partir da concepgao de saude do candomblé de angola, e o critério de
saude proposto por Gonzalez Rey (2007, 2011), ndo podemos dizer que, no momento
esta adoecida, uma vez que se movimenta em favor de si mesma, e procura produzir
sentidos para sua trajetéria de vida, aprimorando sua consciéncia.

No entanto, existe um outro aspecto, que nos leva ao indicativo de que,
por vezes, sua muntué pode entrar em desequilibrio, necessitando de auxilio, e por

isso sua preocupacao em decifrar aspectos ocultos de sua personalidade, a partir da



falta, do abandono, fator esse, em que um processo analitico lacaniano poderia |he
trazer respostas.

Como a condigdo saudavel requer uma subjetividade dinamica, sempre
em movimento e fluxo de experiéncias, temos um indicativo de que o caso de
Lembaremsimbi apresenta-se como sendo de bastante complexidade. Em nossa
conversa, nos revelou que tem assentados outros nkisis, como Cabila e Nzazi, e ainda
em seu caminho encontra-se Lembarenganga, fato incomum pelo que observamos, e
que nos suscitou a curiosidade, de saber qual seria o propédsito, de tantos nkisis em
seu caminho.

Isso indica o uso de uma outra estratégia terapéutica e cuidado do
candomblé, o equilibrio energético, a partir do assentamento de divindades, além dos
nkisis de cabega e o juntd. Quando fomos falar com Ngunze'tala sobre essa
abordagem terapéutica, ele ponderou e disse que nunca havia pensado nisso dessa
forma.

Afim de conhecer essa tematica relevante, durante a entrevista com ele,

abordamos a questdo com maior profundidade.

Ngunze’tala: todas as divindades, elas fazem parte da natureza, elas regem as
energias da natureza, e regem as humanas também, que fazem parte da natureza, e
entdo as vezes a gente precisa, vai cuidar de uma pessoa e sente que ela ta precisando
acordar ou desacelerar, entdo tem divindades que agem nesses campos, na questao de
sexualidade, da aceleragédo da vida, ou de acalmar, a gente tanto pode usar as folhas,
que a gente tem, as folhas que acalmam, tem as que dao forga, tem os banhos, as
limpezas [...] cada divindade tem seu campo, de atuacgéo, e ai sim, as vezes, a gente
assenta ou ndo assenta, se a pessoa nao tiver caminho para assentar a divindade [...]
se é um filho da casa, a gente joga, e vé, olha meu filho, vamos assentar essa divindade,
que ta pedindo para te dar uma forga, nessa area, em tal area, na area da prosperidade,
ai tudo isso faz parte, do cuidado do sagrado da gente.

Dessa forma, avistamos que, o uso da terapéutica do candomblé e da
umbanda pode apresentar diversas nuances, que correspondem a um trabalho
terapéutico de exceléncia. A partir do entendimento e da sensibilidade de Ngunze'tala e
de suas ferramentas terapéuticas, vem produzindo modificagdes na subjetividade de
Lembaremsimbi, a partir do corpo. Gomberg (2011) faz um relato parecido sobre esse
tipo de intervencao, visando o equilibrio entre forcas da natureza e o corpo, por meio

das obrigagdes rituais, também entendendo isso como uma estratégia terapéutica.

Rabelo (2011) direciona a questdo do assentamento para a construgéo
da pessoa no candomblé, expressando uma nocado de pessoa relacional ou multipla,
portanto os assentamentos compdem o carrego pessoal (conjunto de orixas[nkisis]



vinculados ritualisticamente a pessoa). Como ela, em seu livro (Rabelo, 2014)
correlaciona o tema iniciagdo ao carater terapéutico, podemos dizer que ha uma

vinculagao indireta de assentamento e cuidado terapéutico em seus textos.

Por indicativo de diversos casos pesquisados no terreiro, percebemos
que o candomblé e a umbanda apresentam-se, também, como uma resposta ao uso
indiscriminado de medicamentos psiquiatricos, possibilitando uma abordagem
terapéutica mais natural, que proporciona alivio para os estados de aflicdo, e que nao
retira os aspectos de autoria do sujeito em seu préprio processo de desenvolvimento

consciencial.

Tal proposta nem sempre é bem aceita pelo ambiente dos profissionais
de saude, como exemplificado por Ndandakitula, portadora de diabetes:

Ndandakitula: [...] o meu médico insiste que eu tenho que ter acompanhamento
psicoldgico, quer psicologo melhor que meu pai de santo, mas se eu achasse que eu
precisasse, que eu estou em descontrole emocional, que eu ndo aceito a diabetes, que
eu ndo aceito a insulina, que t& mexendo com minha vida la fora, ai sim [...] eu tenho
essa concepgao, inclusive, eu mudei minha vida completamente, apdés a diabetes,
mudei mesmo, tem que tirar o agucar, e tudo hoje em dia é agucar, e realmente € um
baque muito grande [...] pra mim, o0 meu santo, ndo vou falar porque pode ser que um
dia se agrave, né? Mas por enquanto, minha melhor terapia € o meu santo, € meu
terreiro de candomblé.

A dificuldade de seu médico em aceitar outros caminhos terapéuticos,
que ndo os hegemobnicos, derivados do processo de colonizagdo e modernizagao, e
que deslegitimam as demais abordagens, ndo advindas dos canones eurocéntricos,
acaba por ser um ponto de desidentificacdo dela com a proposta de tratamento médico,
onde ela é vista como uma paciente, e ele € quem sabe o que € melhor para o

tratamento de sua doencga.

Assim, doenga e processo de produgdo de sentidos subjetivos
encontram-se desvinculados na visao biomédica dos processos de saude, bem como
na abordagem terapéutica de algumas linhas da psicologia, mais compativeis com os
tratamentos médicos convencionais. Seu médico lhe indica, ainda, que ela esta
resistindo ao tratamento. Mas ndo enxerga que, ele também resiste a resisténcia dela,
desqualificando seus argumentos sobre encontrar acolhimento e apoio para enfrentar a

doenca em uma comunidade de terreiro.

Outras pessoas encontradas em nosso percurso de pesquisa, também
fizeram uso de expedientes psicoterapicos e/ou psiquiatricos, como o ja citado caso de
Hoxi Luandé, que em sua trajetoria, de 9 anos de psicoterapia, intervencgao
medicamentosa e dois diagndsticos, depressao e tdah, obtém a cura a partir do vinculo



ao terreiro, ao qual é levado apds o plano de saude ser cancelado.

Talamuené, expde um drama ao ter sido tratado somente de forma
medicamentosa e através da psicologia ocidental. Em sua visdo, comenta como se deu
a sua cura, através de uma trajetéria que envolve passagens por psicologos e
psiquiatras, sendo em um terreiro que encontra explicagdo para o fendbmeno que |he

ocorria.

Talamuené [...] algumas vezes, a pessoa acaba sendo internada, medicada, por que se
tem alguma coisa em vocé, que néo tem o conhecimento, isso estressa... s6 que nessa
questao dos psicologos(sic.) que enxergam de outra forma, vdo empurrar remédio nela,
e ela nao vai curar tdo cedo, porque, aquilo veio com ela, e entdo vai trazer fortes
questdes de desequilibrio, l6gico que muitas vezes, tem de tratar com o médico, para
dar um apaziguada enquanto a pessoa vai trazendo um outro conhecimento, um outro
amadurecimento psiquico, dentro de uma tradi¢cdo, entdo, as duas coisas trazendo um
equilibrio junto, até o momento que ela dispensa o remédio, porque ela consegue
adquirir a condi¢do daqui... entdo... eu posso abrir isso agora, eu ja usei diazepan, em
uma fase da minha vida, mas justamente por essa questdo de energia, muito forte e
desequilibrio. S6 que o diazepan, ele comegou a me fazer mal, porque, por causa do
meu temperamento, o diazepan, ele dopa, ele bota pra dormir. Em mim, comegou a
fazer efeito algumas vezes, mas devido ao meu temperamento forte, ele me dopava,
mas ndo me derrubava, eu estressava e ficava acordado, ai eu ficava drogado e
acordado, o que era o pior de tudo, que € um remédio fortissimo, sé que, se ele nao
conseguir te derrubar, vocé fica um drogado. E ai o desequilibrio fica pior, e ai sem falar
nada com ninguém, eu consegui buscar o equilibrio e fui tendo conhecimento, eu tirei
por conta prépria. Quer saber, eu vou tratar mais o0 meu psiquico, € vou me livrar dessa
questdo, quando me estressar eu vou fazer tal coisa, e comecei a trabalhar as questdes
que eu precisava tirar de mim, e fui apaziguando nesse sentido, eu mesmo tirei de mim.

Pelo seu relato, entendemos que seu prognostico pelo ponto de vista
médico e psicolégico apresentava-se preocupante. E nesse caso, a abordagem
convencional de saude mental, piorava ainda mais seu quadro de instabilidade de
humor, insénia, e depressao. Por outro lado, quando o problema foi reinterpretado

como de origem espiritual, possibilitou-se um encaminhamento mais produtivo.

Segundo a perspectiva do candomblé, tanto a sua melhora, quanto a sua
doenga, possuiam a mesma origem, um desequilibrio causado pelo seu nkisi, Incoce,
qgue necessitava de abertura de caminho para manifestar-se. E isso ocorre apds a sua
iniciacdo no candomblé, e do transe de manifestagédo, de onde alega que retira a maior
parte de sua forca. E embora relate que sua iniciagdo ndo ocorreu por motivos de
doenca, mas de fé. Novamente, o ponto de mutagdo, em que se inicia 0 processo de
melhora do quadro, envolve uma resolugdo ativa, buscar auxilio em uma abordagem
nao hegemodnica, cuidar de si, como sujeito autor de seu processo. No que nos
respaldamos em Gonzalez Rey (2004): o ponto em que o sujeito toma as rédeas de
sua vida, sujeito ativo, € o patamar de transformag&o que o conduzird a um processo

de saude.



A cura das suas aflicbes marcadamente envolve a terapéutica do
candomblé e da umbanda, e seu encontro com o terreiro como espago terapéutico.
Mas, foi também como outros, que inicialmente se vinculam a umbanda, que passou a

sentir melhoras em seu quadro. Principalmente a partir dos estados de transe.

Sobre isso, ao perguntarmos, como se sente apds o transe, em ambos

os cultos, revela.

Talamuené: [...] nossa muito bem, leve, o mental da gente, o equilibrio, vocé chega
cansado e algumas coisas que ndo da pra tirar da mente, depois de estar em contato,
interagindo com a energia aqui da casa, ndo precisa nem estar incorporado, mas ja
sente uma diferenga, e quando vocé participa de uma sessdao de umbanda, ou de
candomblé, e vocé desincorpora, se sente leve espiritualmente e mentalmente, por
alguns dias, sem sentir ali nenhuma fung¢ao deturpada da mente, passa alguns dias bem
leve, e ai passados alguns dias, os problemas sociais comegam a agir de novo.

Diferente de outros relatos anteriores, que delegam ao aconselhamento
das entidades de umbanda, uma ressignificagdo pessoal, ele da a terapéutica
energética, um lado primordial, ao que inferimos que a forma como se d&o os

processos terapéuticos, s&o inerentes a cada subjetividade.

Restando ainda, um ponto a ser relatado, o redimensionamento do
sentido subjetivo de ser negro, que a cultura do candomblé e da umbanda podem lhe
proporcionar, a partir de sua ancestralidade.

Talamuené: [...] a gente, sem o amadurecimento da religido, tem a nocédo de que
somos negros, pardos, a gente tem essa identidade, mas quando a gente passa a ser
adepto ao candomblé, a gente tem o conhecimento da raiz, da importancia, da
negritude no Brasil, né? E depois quando a gente busca uma identidade psiquica,
quando a gente busca no psicolégico da gente, de quem a gente é o que a gente é, e a
gente consegue se identificar, se identificar no sagrado, na importéancia do humano e da
sociedade. Porque, gragas a Deus, no Brasil hoje, ja estd melhor, mas ainda ha muito
para construir, ha muita discriminagédo, e o que a gente sofre muito, eu mesmo fico
muito triste, com o preconceito com a raga, com a cor e com a homossexualidade,
diversos tipos, com classe social, isso € muito entristecedor para noés, brasileiros,
porque € uma sociedade livre, para sermos respeitados todos, de maneiras iguais.

O ponto de vista de Talamuené encontra respaldo nos argumentos de
Nei Lopes (2011), segundo o qual o resgate do negro com sua ancestralidade africana,
em uma cultura de vastas proporgdes, complexidade filosofica, terapéutica aprimorada

e contato harmonioso com a natureza, entre outras, é promotor de saude.

Ainda, sobre o sofrimento, por sentir-se excluido socialmente, € preciso

considerar também as questdes de classe social. Encontramos paralelo nos estudos



de Luiz Eduardo Soares (2008) sobre a invisibilidade social, que € a indiferenga social

publica a pessoas de baixa renda, negando atengéao, valorizagao e reconhecimento.

Isso, o candomblé e a umbanda podem proporcionar, como visto no
topico, a Convivéncia Comunitaria como Terapéutica e a Associagéo Vida Inteira (AVI).
E também de forma ampla na literatura, (Verger 2002; Segato, 1995; Rabelo, 2014;

Augras 1983/2008) entre outros, sendo praticamente um senso comum.

Alegamos, que a filiagdo a uma religido afro serve como referéncia de
identificacdo ndo somente para negros, ou indios, mas cremos que ser afro-brasileiro é,
independentemente de cor, o reconhecimento e a autoidentificacdo, a partir de uma
cultura ancestral, notoriamente marcada pelo encontro dos povos indigenas e africanos.
Aqui nos referimos, entdo, ao reconhecimento de que o Brasil € uma mescla de

culturas, muito além da imposi¢ao de uma autodenominacao ocidental.

Como Ndelemba, jovem, branco, homossexual, que assume a
importancia da psicoterapia teve em sua vida, mas também encontra no espago do
terreiro, um ponto de acolhimento, e um caminho terapéutico que o abracou, e que

favorece sua saude:

Ndelemba: essa questéo da terapia, eu fiz antes de me aproximar mais do candomblé,
daqui, porque era no inicio, eu ja tava finalizando um tempo que eu tinha com o
terapeuta, entdo eu n&o queria parar, eu fiz durante um periodo e ndo queria parar, e
quando eu comecei a frequentar a casa, eu ndo tive mais necessidade de psicdélogo,
claro que nos ajuda muito, nos faz muito bem [...] hoje, para mim, eu ndo sinto
necessario.

Sao relatos como esses que trazem a tona o necessario debate sobre a
descolonializacdo dos saberes terapéuticos, em sociedades multiculturais, onde esses
caminhos tradicionais, como candomblé e umbanda, apresentam uma eficacia
percebida pelos sujeitos em suas experiéncias vividas, mas que encontram pouco

espaco de dialogo com as disciplinas de saude da academia.

Nesse sentido, podemos citar alguns exemplos, de pesquisas que
recentemente tentam modificar esse cenario, mostrando a eficacia das terapéuticas
tradicionais do candomblé na prevencédo e promogéo da saude, como (Bizerril, 2014,
Rabelo, 2014; Rabelo, Mota & Nunes, 2002; Mota & Bonfim, 2011; Mota, Bonfim &
Vilas-Boas, 2012). Citamos que essas pesquisas foram realizadas por antropologos, e
sociblogos, o que reforga o nosso argumento, de que as disciplinas de saude, como a

psicologia e a medicina, no momento, encontram-se apaticas nesse debate, no maximo



buscam minimizar os danos que um diagnostico equivocado pode ocasionar, através
da atengdo a um diagnostico diferencial, como Dalgalarrondo (2007) e Almeida et al
(2007).



CONSIDERAGOES FINAIS

O material elaborado nessa pesquisa se apresenta como um abrangente
estudo sobre o universo do candomblé de angola e da umbanda, de forma a compor
uma escrita sobre conhecimentos ainda pouco estudados por uma psicologia
académica, e em dialogo com as ciéncias sociais.

E por isso mesmo, ainda passivel de muitos aprofundamentos em todas
as vertentes sobre um sujeito afro-brasileiro, seus processos de subjetivagao a partir da
sua subjetividade social, e os beneficios em sua saude.

A discussao entre a psicologia ocidental e a psicologia afro-brasileira, do
candomblé e da umbanda, € aparentemente inconciliavel, tendo em vista que ambas
partem de visbes de mundo diametralmente opostas, com subjetividades sociais

diversas.

O ponto de vista da psicologia ocidental, advém de um continente onde ja
ocorreu um processo histérico de dessacralizagdo da ciéncia e da sociedade (Bizerril,
2007a) e cujo ponto de partida e ideal normativo € a nogdo de um self autbnomo,
responsavel e individual (Rose, 2011). J& em termos afro-brasileiros, se adota uma
nogdo de mundo, em que a espiritualidade € ponto central, de partida e chegada, das
trajetérias subjetivas, e a consciéncia do sujeito € povoada por agéncias espirituais
(Bizerril, 2014).

Essa discussdo é amenizada pela teoria da subjetividade de Gonzalez
Rey (2003, 2004, 2005a, 2005b, 2007, 2010, 2011), que conecta o sujeito a sua cultura,
inclusive em suas produgdes subjetivas promotoras de saude, rompendo com a ideia
de uma subjetividade associal e intrapsiquica. E também pela antropologia simétrica
proposta por Latour (1991/2009, 2012), que retira dos modernos o lugar de
superioridade em relacédo as outras sociedades, ditas primitivas, ou ndo-modernas. De
outro modo, uma pesquisa académica tornar-se-ia, um instrumento redutor do sistema
de pensamento afro-brasileiro, em qual estdo inseridos esses caminhos terapéuticos, o

candomblé e a umbanda.

Mas, infelizmente, parece ainda distante a possibilidade de propor a
psicologia um exercicio daquilo que Latour (1991/2009) chama de "antropologia

simétrica"®. Ja que a psicologia, como € ensinada nos espagos académicos, € uma

% Em seu livro Jamais fomos modernos (1991/2009) Latour propde o exercicio dessa antropologia
simétrica como Unica forma de destituir o poder outorgado as ciéncias sociais, em definir o lugar



das ultimas areas do saber ainda n&o atingida pelas criticas ao eurocentrismo. Criticas
que tiveram seu impacto nas demais ciéncias humanas e sociais em suas formas

hegemonicas, modificando-as.

Assim, a psicologia académica segue atuando como uma ferramenta
ocidentalizante, uma vez que a maior parte de suas teorias psicologicas sdo europeias
ou norte-americanas e nelas, se apresenta uma tentativa de universalizacdo do

individuo moderno.

Neste sentido, Rose (2011) alerta que as psicologias ocidentais, a partir
de sua expertise, vem formando subjetividades individualizadas normativas, ao que
acrescentamos, condizentes com o modo e estilo de vida ocidental. Ainda mais,
quando se utilizam como meios interventores da atuag&o psicologica, instrumentos
psicomeétricos, pautados em regras estatisticas que alimentam e s&o retroalimenatdos
por manuais normatizantes de conduta, como o DSM V, como citado por Gonzalez Rey
(2004, 2005a, 2005b)%°.

Nesse dialogo ainda poderiamos acrescentar Fanon (2008), com sua
critica a psicologia ocidental, que denuncia a inadequacdo de teorias como a
psicanalise e a psicologia junguiana como formas de entender o negro. Bem como

Wade Nobles (2006).

Sendo pautadas em modos de construgdo do mundo divergentes, a
psicologia ocidental, de um lado, o candomblé e a umbanda, de outro, possuem cada
uma seu local de atuagdo. Embora tenham representado em seus locais de origem e
até mesmo na atualidade, o mesmo papel, de apresentarem respostas terapéuticas as
formas de sofrimento e angustia decorrentes das configuragbes subjetivas de suas
respectivas sociedades. Em carater de exemplo psi, no caso de Freud, a questao se
referia ao moralismo da sociedade burguesa, do inicio do século XX.

Enquanto no caso afro-brasileiro, o candomblé se constituiu como
resposta a demanda desumanizadora imposta pela escraviddo, propondo uma
reconfiguragdo da familia e da ancestralidade do negro escravizado. E a umbanda,

uma resposta a demanda imposta pelo processo de industrializacdo e modernizacédo do

eurocentrado, moderno, como delimitador das verdades cientificas. Uma vez que o mesmo critério de
avaliagdo usado para avaliar uma etnociéncia ndo € usado contra os argumentos dos cientistas
modernos. Ainda € um contraponto a antropologia comparada, que se propunha a langar um olhar de
relativismo as culturas nao-ocidentais, porém acabava por preservar o status do ocidente, e civilizagao
moderna, como a sociedade mais avang¢ada de todas.

89 A época de suas publicagdes, o DSM V ainda ndo havia sido publicado, e ele cita o uso do DSM 1V,
com fins de normatizagao do sujeito.



pais, e da tentativa de ocidentalizacdo e embranquecimento da populacéo, levando a
configuragdes subjetivas que nao forneciam subsidios de identificagcdo, a partir de suas
ancestralidades, a maior parte da populacao brasileira, formada por descendentes de

africanos e indigenas.

O problema se inicia quando, em territérios multiculturais, como se tornou
o Brasil, a psicologia ocidental passa a ter caracteristicas expansionistas, como
qualquer atividade de mercado. Torna-se uma tecnologia de subjetivagdo normativa
ocidental, pouco sensivel a realidade cultural e a subjetividade social local. Aportando
como mais uma mercadoria de exportacdo das metropdles européias e estadunidenses

a ser consumida por mercados colonizados.

Dalgalarrondo (2007) e Almeida et al (2007) analisam como figuras
célebres, como Nina Rodrigues e Edson Carneiro, avidos pelo reconhecimento
internacional, se curvaram as normativas ocidentais, e influenciados principalmente
pelos autores franceses da época, dementificam significativa parcela da populagéo,
tratando-a como primitiva, alienada e fetichista. Nesse ponto, concordamos
inteiramente com Fanon (2008): cidadaos de paises colonizados sentem-se inferiores
aos cidadaos de suas metrdpoles, e continuam dependentes delas, particularmente

suas elites intelectuais majoritariamente reprodutoras de saberes colonialistas.

Em um debate que converge com o pensamento sobre descolonizagéo,
Flor do Nascimento (2010) mostra que as formas de pensamento eurocentrado ditam
as normas a serem seguidas, a partir da produgédo de conhecimento e da formacao de
subjetividades a partir desse conhecimento. E, ao delegar o atributo de raca e etnia a
todos aqueles que ndo sédo brancos europeus, hierarquiza a nogdo de conhecimento,
minimizando as expressdes culturais dos povos dominados, em um processo de

aniquilamento desses saberes ancestrais.

A partir de nossa experiéncia académica, observamos que infelizmente a
psicologia brasileira como é majoritariamente ensinada e praticada no Brasil, até hoje
nao foi capaz de apresentar uma caracteristica propria e singular, sendo inteiramente
dependente dos canones europeus e norte-americanos, e talvez por isso mesmo ainda

pouco sensiveis a outras subjetividades sociais que n&o as ocidentais.

Assim, estamos cientes de que o termo etnia, de “etnopsicologia” afro-
brasileira, ainda apresenta uma desvalorizagdo hierarquica dessas culturas perante a

cultura ocidental. Mas, diante de toda a perspectiva histérica de hegemonia dos



saberes ocidentais no ambiente académico, cremos que, através da mesclagem de
metodologias usadas, esse estudo aponta novos caminhos, de uma psicologia a ser
desenvolvida nesse século XXI. E que, dialogando com as ciéncias sociais, relativiza os
processos subjetivos e de producdo de saude, correlacionando as subjetividades
individuais as sociais.

Em carater mais especifico, essa pesquisa encontrou uma diferenca
importante entre a literatura e o campo, sendo a literatura unénime em relatar a doenca
como o principal motivo que leva as pessoas a se iniciarem no candomblé.

Ali, naquele terreiro, o Tumba Nzo Jimona dia Nzambi, o sacerdote indica
um longo periodo de “namoro”, como um ndumbi, postulante da casa, antes de se fazer
a iniciacado. E assim, a pessoa ao participar da convivéncia coletiva, dos ritos, sente o
potencial de producao de saude da subjetividade social do candomblé e da umbanda.
Inicia-se no culto por motivos de conversao consciente. Nado sendo necesséaria a
iniciacdo para que uma pessoa doente seja atendida e tenha a sua muntué
reequilibrada.

Sendo a questdo da saude-doenca uma causa secundaria, indireta no
contexto da iniciagdo, se possibilita uma outra gama de producdo de sentidos
subjetivos. Indicando que é um local mais sintonizado as mudancas da sociedade
contemporanea, o adepto busca ali um ponto de encontro com o sagrado, que esta
presente em si e também na natureza, e assim um convivio mais harménico com o
meio ambiente e a possibilidade de seguir uma fé, de forma ndo cega, uma vez que o
sacerdote incentiva questionamentos e também uma fé livre da concepcao de pecado,
principalmente em relacdo a moral sexual crista.

Citamos que diversos personagens, iniciados, ndao apresentavam nenhum
sintoma ou demanda de saude, embora todos tenham tido acréscimo na producédo de
saude, ao se entender a saude como mais do a auséncia de sintomas. O que indica
que essas culturas acabaram por promover uma maior producéo de sentidos subjetivos
promotores da saude.

Nos casos em que observamos uma situagdo anterior de angustia e sofrimento
psiquico, a maior parte dos adeptos procurou anteriormente um servico de psicologia e
psiquiatria, e posteriormente foram em busca de um tratamento espiritual. Isso faz
parte do processo de subjetivacdo ocidental e dos efeitos da colonialidade do poder,

pelo qual passa o Brasil, o primeiro contato é estabelecido com o médico, entidade que



hoje é hegemoénica no cuidado a saude, detentor do poder social de prescrever
medicamentos, que vao aliviar aqueles sintomas.

Mas, essa intervencao medicamentosa, para aquelas pessoas que hoje
fazem parte do terreiro, ndo foi sentida como a cura de seus males, sendo considerado
algo provisorio, artificial, e desprovido da possibilidade de geracdo de sentidos
subjetivos. E assim deram continuidade a uma busca por resultados mais duradouros,
entendendo o sintoma como um efeito, da necessidade de producéo de novos sentidos
subjetivos em um sentido amplo, de existir, ou seja uma demanda espiritual o que
posteriormente foi identificado como um chamado da ancestralidade.

Muitas pessoas, ap6s se iniciarem no terreiro, ndo sentiram mais
necessidade de continuar com o acompanhamento psicologico. Para eles, a psicologia
foi considerada util e capaz de produzir uma melhora em seus quadros, mas
insuficiente na producdo de sentidos subjetivos que se conciliasse com as suas
demandas espirituais.

Talvez porque na psicologia ocidental muitas vezes haja falta de
sensibilidade para com a especificidade cultural dos sujeitos, reduzindo a possibilidade
de um dialogo auténtico, o que compromete a eficacia da psicoterapia, particularmente
com sujeitos religiosos e menos ocidentalizados.

Acreditamos que isso ocorra por nao haver respeito, da psicologia
ocidental, as variagdes culturais entre a no¢cao de mundo e de ser humano do sujeito
ocidental e do afro-brasileiro. A consciéncia do sujeito ocidental é auténoma,
responsavel, e individual. E a consciéncia do sujeito afro-brasileiro, no caso dos
médiuns rodantes € palco de mudltiplas agéncias espirituais, que sao ritualmente
conectadas a ele. Sendo que o estado de saude do sujeito afro-brasileiro se da a partir
do equilibrio das suas relacbes com essas agéncias.

E assim dentro daquela cultura, o transe, € uma experiéncia de encontro
com o sagrado, e aprimoramento consciencial na medida em que se apresenta a ele
uma outra perspectiva da existéncia, uma ampliacdo das possibilidades de geracao de
sentidos subjetivos com resultados na produg¢ao de saude.

Apresentamos, como um desdobramento dessa pesquisa, a continuidade
do estudo dessa tematica, como meio de compor uma teorizacdo mais profunda, que
visa a ampliacdo da discussdo académica sobre o candomblé e a umbanda como
“etnopsicologias” afro-brasileiras.

E assim, buscar também uma maior compreensao sobre o transe coletivo,



citado pelos sujeitos participantes da pesquisa que sao cargos, ou nao-rodantes. Na
compreensao da forma, como isso ocorre, se através da repeticdo das palavras e do
contetudo simbdlico-emocional contido nos cantos, e/ou por influéncia do som e ritmo
do atabaque, do nguzu, das entidades...

Ainda, entendemos como possibilidade, o aprofundamento sobre o estudo
do transe dos rodantes, a partir dos conteudos simboélico-emocionais contidos nos
insights, visdes, imagens, sensacdes, que sdo remanescentes do estado somatico de
atencdo caracteristico da experiéncia do transe, e que sdo entendidos como
mensagens dos deuses e entidades para o adepto. Através de quais processos e
leituras esses conteudos sao decifrados, e orientam a vida dos adeptos, modificando
as suas producodes subjetivas, com impacto na saude e em suas vidas cotidianas.

A partir da subjetividade social do candomblé, e da convivéncia coletiva, e
da rede de apoio criada pela estrutura da familia de santo, poderiamos ainda,
preencher uma outra lacuna em nossa pesquisa, que se refere a atuacao terapéutica
dos cargos, chamados de makotas e tatds, mées e pais, e de outros monazenzas
iniciados a mais tempo na casa. Um possibilidade futura seria investigar a influéncia,
desses adeptos, considerados mais velhos, nos processos de ensino e producéao de
saude, dos cargos e muzenzas mais novos. Uma vez que nessa pesquisa centralizou-
se o0 estudo da subjetividade e dos cuidados, a partir da figura do tata ria nkisi
Ngunze’tala, pessoa pela qual entendemos € quem produz as maiores influéncias na
subjetividade social da casa.

Se apresentando esse estudo e as suas possiveis derivagbes como uma
proposta de debate com o mundo académico, sobre um sujeito afro-brasileiro, como
produto da construgdo historica da subjetividade social brasileira, e que sobremaneira

nao € um sujeito explicavel pelos canones da psicologia ocidental.
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TCLE
(TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE EM PESQUISA)

Titulo

Candomblé: subjetividades, saberes e praticas afro-brasileiras e seu
impacto na saude

Instituicao: UniCeub
Professor orientador: Dr. José Bizerril Neto
Pesquisador (mestrando): Rodrigo Maciel Ramos

Vocé esta sendo convidado(a) a participar do projeto de pesquisa acima citado. O documento
abaixo contém todas as informacdes necessarias sobre a pesquisa que estamos fazendo. Sua
colaboracédo neste estudo sera de muita importancia para nés, mas se desistir a qualquer momento,
isso ndo causara nenhum prejuizo.

O nome deste documento que vocé esta lendo é Termo de Consentimento Livre e Esclarecido
(TCLE).

Antes de decidir se deseja participar (de livre e espontdnea vontade) vocé devera ler e
compreender todo o conteudo. Ao final, caso decida participar, vocé sera solicitado a assina-lo e
receberd uma copia do mesmo.

Antes de assinar faga perguntas sobre tudo o que nao tiver entendido bem. A equipe deste
estudo respondera as suas perguntas a qualquer momento (antes, durante e apds o estudo).

Natureza e objetivos do estudo
. O construir coletivamente um saber sobre essa cultura ancestral e seu
potencial de cura, levando a discusséo de formas tradicionais de terapia afro-nativas
ao ambiente académico.

Procedimentos do estudo

. Sua participagdo consiste em conversar livremente sobre as influéncias do
candomblé e da umbanda em sua vida cotidiana e que refiram-se a promog¢ao de sua
saude.

. O procedimento é uma pesquisa com a metodologia: epistemologia
qualitativa, usando-se de dindmica conversacional.

. A dindmica conversacional podera ser gravada com seu consentimento.

. O procedimento sera realizado em um local escolhido pelo participante da

pesquisa, tanto no terreiro, em sua residéncia ou outro local de sua conveniéncia.

Beneficios
. Sua participagdao podera ajudar na produgao e discussao sobre o
potencial terapéutico das subjetividades produzidas a partir da cultura do candomblé e da
umbanda.

Participagao, recusa e direito de se retirar do estudo

. Sua participagdo é voluntaria. Vocé nao tera nenhum prejuizo se néao
quiser participar.

. Vocé é livre para se retirar desta pesquisa a qualquer momento, bastando
para isso entrar em contato com um dos pesquisadores responsaveis.

. Conforme previsto pelas normas brasileiras de pesquisa com a
participacdo de seres humanos vocé nao receberd nenhum tipo de compensacao
financeira pela sua participacdo neste estudo.



Confidencialidade
. Seus dados serdo manuseados somente pelo pesquisador e seu
orientador e ndo sera permitido o acesso de outras pessoas.
Para efeito de publicagdo, seu nome sé aparecera se assim desejar, podendo escolher
um pseudénimo.

Se houver alguma consideragao ou duvida referente aos aspectos éticos da pesquisa, entre em
contato com o Comité de Etica em Pesquisa do Centro Universitario de Brasilia —
CEP/UniCEUB, que aprovou esta pesquisa, pelo telefone 39661511 ou pelo e-mail
comité.bioetica@uniceub.br. Também entre em contato para informar ocorréncias irregulares ou
danosas durante a sua participacdo no estudo.

Eu, RG , apos
receber uma explicacdo completa dos objetivos do estudo e dos procedimentos envolvidos
concordo voluntariamente em fazer parte deste estudo.

Este Termo de Consentimento encontra-se impresso em duas vias, sendo que uma copia sera
arquivada pelo pesquisador responsavel, e a outra sera fornecida ao senhor(a).

Brasilia, de de

Participante

Endereco do responsavel pela pesquisa:
Instituigdo: Uniceub

Pesquisador: Rodrigo Maciel Ramos

Telefone: 61-81118231

E-mail: rodrigomago@uol.com.br

Endereco : UniCEUB-Centro Universitario de Brasilia
SEPN 707/907- Campus do UniCEUB.

Brasilia-DF



Carta de Anuéncia

Eu, ,

CPF n° , sacerdote/isa responsavel pelo terreiro

__, situado ;

autorizo a realizacdo do projeto de pesquisa de mestrado em psicologia
Candomblé: subjetividades, saberes e praticas afro-brasileiras e seu impacto na
saude, proposto por Rodrigo Maciel Ramos.

O projeto ocorrera ao longo do ano de 2014 e prevé a
realizacdo de observacéao participante, convivéncia com o povo de terreiro,
em cultos e celebragdes e outras atividades em que a comunidade esteja
envolvida.

E a realizagdo de dinamicas conversacionais com
frequentadores do terreiro, iniciados e n&o-iniciados sobre historias de
pessoas que tiveram suas vidas e saude modificadas pelo contato com o
candomblé e a umbanda.

Construindo coletivamente um saber sobre essa cultura
ancestral e seu potencial de cura, levando a discussdo de formas

tradicionais de terapia afro-nativas ao ambiente académico.

Assinatura:

Brasilia, de de 2014,




