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Ninguém nasce odiando outra pessoa pela cor de
sua pele, por sua origem ou ainda por sua religido.

Para odiar, as pessoas precisam aprender, e se
podem aprender a odiar, podem ser ensinadas a
amar (Nelson Mandela).

Pode-se nado ter a mesma opinido, pode-se nega-la
e provar sua inexatiddo, mas € impossivel julgar
uma doutrina sem haver penetrado no conceito do
qual ela deriva (TOLSTOI, Leo) reino de Deus
estd em vos 1893).



RESUMO

O objetivo do presente trabalho € investigar de fpuma a memoria e a tradicdo sdo
perpetuadas no candomblé nagb da Bahia, a paréstiido de dois terreiros:lié Axé ljexa
Orixa Olufon — Itabuna-BAe ollé Axé Alaketu Omi T'Ogum Vitéria da Conquista-BA,
levando-se em consideracdo a influéncia da matwizibdna composicdo da memaria do
negro em nosso pais, em especifico dos descendigdes etnia e as histérias conectadas
entre Africa e Brasil durante o fenémeno do trafiegreiro. Nesse sentido, para elucidar a
questao central deste estudo, o texto esta divieidajuatro capitulos: o primeiro trata das
histérias conectadas do®ribaentre Africa e Brasil, durante o trafico de esosae do
contexto social para o surgimento do candomblé atdaB o segundo capitulo discute sobre
as quatro categorias analiticas utilizadas na figagsio: Memoria Coletiva (HALBWACHS
2004; 2006), Tradicdo (HOBSBAWM, 1984; GIDDENS, 198BECK, GIDDENS, LASH,
1997), Representacgéo social (MOSCOVICI, 1981; 2@0identidade (HALL, 2000; 2003); o
terceiro capitulo apresenta a religido dos orixasseus fundamentos basicos: o divino, o
humano e suas relagBes simbdlicas, e o quartouta@borda, além das trajetérias de
formacdao dos terreiros estudados, a analise essidouwlos dados coletados. Assim, percebe-
se que as contribuicdes culturais herdadas do neorié africano, durante o tréfico de
escravos, marcaram, sobremaneira, a formacdo engmntp do candomblé na Bahia, pois,
durante a travessia do Atlantico, aportaram no iBi@s negros, suas subjetividades e
imaginario, que foram misturados a indios e eurgpelrigando-os a se adaptar no Brasil “a
universos fragmentados e fraturados” e a viveuégibes precérias, instaveis e imprevisiveis”
(GRUZINSKI, 2001), moldando, dessa maneira, umilpeef diversidade na constituicdo da
religido afro- brasileira. Percebeu-se no decodeste estudo um processo de dinamica e
vitalidade na perpetuacao das tradicdes religioessterreiros estudados, pois, apesar de
procurarem manter a ligacdo as suas origens, n#andele considerar 0os contextos sociais
impostos pela pés-modernidade e as suas expestavaontinuidade para o futuro. Nessas
condicbes, o Candomblé responde a esses process@nsformacdo na vida moderna com
as adaptacdes necessarias, sem perder com isso ess@ncia matricial. Esta pesquisa se
inscreve na abordagem qualitativa (MINAYO, 19949jspprocura responder a questdes
muito particulares, preocupando-se com um nivel rdelidade que ndo pode ser
quantificado/qualificado, ou seja, trabalha com wmverso de significados, motivos,
aspiracoes, crencas, valores e atitudes, correspdoda um espaco mais profundo das
relacbes, dos processos e dos fendbmenos, que m@mpser simplesmente reduzidos a
operacionalizacdo de variaveis aritméticas/mateasti

PALAVRAS-CHAVE
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ABSTRACT

The aim of this paper is to investigate how the memand tradition are perpetuated in
Candomblé Nag6 of Bahifrom the study of two terraces: tHé Axé ljexa Orixa Olufon —
Itabuna-BAandlle Axé Alaketu Omi T'OgumVitdria da Conquista, Bahia, considering the
influence of the matrix Yoruba in the compositiohtbe black memory in our country,
specifically the descendants of that race and tibiees connected between Africa and Brazil
during the slave trade phenomenon. Accordinglyglteidate the central question of this
study, the text is divided in four chapters: thstfdeals with the connected stories of Yoruba
between Africa and Brazil during the slave tradd #ire social context for the emergence of
Candomblé in Bahia, the second chapter discussedotir analytical categories used in
research: Collective Memory (HALBWACHS 2004, 200®jadition (HOBSBAWM, 1984,
GIDDENS, 1991; BECK, GIDDENS, LASH, 1997), sociapresentation (MOSCOVICI,
1981, 2007) and Identity (HALL, 2000; 2003), therdhchapter presents the religion of
Orisha in their basic fundamentals: the divine, liienan and their symbolic relationships,
and the fourth chapter broaches, in addition tottagctories of terraces formation studied,
the analysis and discussion of the data collectduis, it is clear that the -cultural
contributions legacy from Africa during the slavade, marked, excessively, the formation
and emergence of Candomblé in Bahia, for, whilssirg the Atlantic, landed the blacks in
Brazil, their subjectivities and imaginary, whiclerg mixed with Indians and Europeans,
forcing them to adapt in Brazil "a fractured andgimented universes" and live " precarious
situations, unstable and unpredictable” (GRUZINSXI01), shaping, this way, a profile of
diversity in the constitution of african-Braziliaaligion. It was realized in the course of this
study a process of dynamic and vitality in the parption of the religious traditions studied
in theterreiros because, although seeking to maintain the commetd their origins, they do
not fail to consider the social contexts posed lmgtpmodernity and their continuity
expectations for the future. Under these conditiottee Candomblé answer these
transformation processes in modern life with theessary adaptations without losing its
essence with this matrix. This research applieshferqualitative approach (MINAYO 1994),
as it seeks to respond to very specific issues;aroed with a level of reality that can not be
quantified / qualified, or working with a universé meanings, reasons, aspirations, beliefs,
values and attitudes, corresponding to a deepecespé relationships, processes and
phenomenon that can not be simply reduced to theratipnalization of arithmetic /
mathematics variables.

KEYWORDS

Candomblé. Memory. Tradition. Representation. lidgnt
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RESUME

Le but de cet article est de enquéter comme la rinéreb la tradition se perpétuent dans le
candomblé nagb Bahia, a partir de I'étude de deuadses: I'Orisha lle Axé ljexa Olufon -
Itabuna-BA et lle Axé Alaketu Omi T'Ogum - Vitorde Conquista, Bahia, en tenant compte
I'influence de la composition de la matrice dagubadans la mémoire de noir dans notre
pays, en particulier les descendants de cetteatales histoires connectées entre I'Afrique et
le Brésil lors du phénoméne de la traite négriEreconséquence, pour €élucider la question
centrale de cette étude, le texte est divisé etrejahapitres: le premier porte sur les histoires
connexes de Yoruba d'Afrique et du Brésil au calgda traite des esclaves et le contexte
social de I'émergence de Candomblé de Bahia, lesndechapitre aborde les quatre
catégories analytiques utilisées dans la recherehenémoire collective (HALBWACHS
2004, 2006), Tradition (HOBSBAWM 1984, GIDDENS, 19BECK, GIDDENS, LASH,
1997), la représentation sociale (MOSCOVICI, 19810Q7) et identité (HALL, 2000; 2003),

le troisieme chapitre présente la religion des xidans leurs principes fondamentaux: le
divin, 'numain et sa relation symbolique, et leagjigme chapitre aborde d', en plus de la
formation de terrasses trajectoires étudiées,lysaat la discussion les données recueillies.
Ainsi, c’est clair que les contributions de la kegge culturel de I'Afrique pendant la traite
négriere, marque, excessivement, la formatioréetdtgence du Candomblé de Bahia parce
que, lors de la traversée de I'Atlantique, a attimns les noirs du Brésil, leurs subjectivités et
imaginaire, qui ont été mélangés avec les Indi¢nsseEuropéens, les forcant a s'adapter au
Brésil "un univers fracturées et fragmenté» etuesibns précaires, instables et imprévisibles”
en direct (GRUZINSKI, 2001), le faconnage, de cétmn, un profil de la diversité dans la
constitution de la religion afro-brésilienne. Rééldans le cadre de cette étude, un processus
de dynamique et de vitalité dans la perpétuatiantoaditions religieuses étudiées dans les
cours, parce que bien que cherchant a maintemiodaexion de leurs origines, ne manquez
pas de prendre en considération les contextesusogiasés par la postmodernité et leurs
attentes continuité pour l'avenir. Dans ces comahitj le Candomblé répondre a ces processus
de transformation dans la vie moderne avec lestatiaps nécessaires sans perdre son
essence avec cette matrice. Cette recherche #'idaos I'approche qualitative (MINAYO,
1994), qui cherche a répondre a des questionspésfiques, concerne un niveau de réalité
qui ne peut étre quantifié / qualifiée, ou de tibmaavec un univers de significations, les
motivations, les aspirations, les croyances, ldewa et les attitudes, correspondant a un
espace plus profond des relations, des processiessgthénoménes qui ne peuvent pas étre
simplement réduit a lI'opérationnalisation des \@eis arithmétiques / mathématiques.

MOTS-CLES

Candomblé. Mémoire. Tradition. Représentation. tiden
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RESUMEN

El objetivo de este trabajo es investigar cobmo Emoria y la tradicion se perpetda en
Candomblé Nagb de Bahia, a partir del estudio deetoazas:el lle Axé ljexa Orisha Olufon

- Itabuna-BA y lle Axé Alaketu Omi T'Ogum - Vitérida Conquista, Bahia, teniendo en
cuenta la influencia de la composicion de la madezlos yoruba en memoria de negro en
nuestro pais, especialmente los descendientesadea®s y las historias que se relacionan
entre Africa y Brasil durante el fendmeno de laatrde esclavos. En este sentido, para
dilucidar la cuestion central de este estudiogeida se divide en cuatro capitulos: el primer
trata de las historias conectadas de Yoruba deafriBrasil durante la trata de esclavos y el
contexto social del surgimiento de Candomblé endah segundo capitulo discute sobre las
cuatro categorias de analisis utilizadas en la shiy&cion: Memoria Colectiva
(HALBWACHS 2004, 2006), la tradicibon (HOBSBAWM 198GIDDENS, 1991; BECK,
GIDDENS, LASH, 1997), la representacion social (MEZ8/ICI, 1981, 2007) y identidad
(HALL, 2000, 2003), el tercer capitulo presentadigion de los dioses en sus fundamentos
basicos: lo divino, lo humano y sus relaciones 8imas, y el cuarto capitulo aborda, ademas
de las trayectorias de formacion de terrazas estadj el andlisis y la discusion los datos
recogidos. Por lo tanto, es evidente que la cantidim cultural legado de Africa en el
comercio de esclavos, marcada, en exceso, la favmacel surgimiento de Candomblé en
Bahia, pues, al cruzar el Atlantico, llegaron lesgmos en Brasil, sus subjetividades y
imaginario, que se mezclaron con los indios y losgeos, les obligando a adaptarse en
Brasil “a universos fracturados y fragmentados"wvar "situaciones precarias, inestables e
impredecibles” (GRUZINSKI, 2001), que configurane @sta manera, un perfil de la
diversidad en la constitucion de la religion afradilefia. Fue percibido en el curso de este
estudio un proceso de dinamica y vitalidad en fpgteacion de las tradiciones religiosas en
los terreros estudiadas, pues, a pesar de pronuraamtener la conexidn con sus origenes, no
deje de tener en cuenta los contextos socialeplgotea la posmodernidad y sus expectativas
de continuidad en el futuro. Bajo estas condicipee€andomblé responde estos procesos de
transformacion en la vida moderna, con las adaptasinecesarias sin perder su esencia, con
esta matriz. Esta investigacion se inscribe en a&icandel enfoque cualitativo (MINAYO
1994), ya que trata de responder a cuestiones apeciicas, se preocupando con un nivel de
realidad que no puede ser cuantificado/calificadosea, trabaja con un universo de
significados, motivos, aspiraciones, creenciaspreal y actitudes, correspondiendo a un
espacio mas profundo de las relaciones, procesdengmenos que no pueden ser
simplemente reducidos a la operacionalizacion deas aritméticas/matematicas.

PALABRAS-CLAVE

Candomblé. Memoria. Tradicion. Representacion.tidad.
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1 INTRODUCAO

Ao atravessar o portal do céu que conduz a Terrporteiro do céu -
Onibodé orunperguntou para onde eu estava indo e eu respoRdira o
mundo! Ele perguntou o que eu iria fazer la e eseadi- Estou indo nascer
na Via Lactea, no Bragco de Orion, no Sistema Sgilmeta Terra, na
Ameérica do Sul, em um pais chamado Brasil, na Reljiérdestina, no
Estado da Bahia, no municipio de Itapetinga, narBaCamacan, na Rua
Jequié, n° 165. Serei o terceiro dos seis filho#Abienael Silva Lima e
Cidalia Rodrigues de Souza, quando carro do Satiestar na constelacao
de Touro, com ascendéncia na constelacdo de Paeb®se instante a Lua
estard em Sargitério, serd dia 01 de maio de 19a#5 precisamente as
03:00h. Receberei o nome de Luciano Lima Souzegreivuma vida
modesta, estudarei e me tornarei professor da témleele Estadual do
Sudoeste da Bahia e nao terei filhos gerados por. i8erei uma pessoa
honesta, solidaria e persistente. Farei muitos @sreégserei paciente. No dia
10 de junho de 2000, finalmente, nascerei novamant€andomblé, com a
cabeca que escolhi aqui rawun, feita por Ajala. Serei filho doOrisa
Osanyin ljinlée Ele me emprestara o seu nome e me possibgiséahelecer
uma rede de conexdes para cumprir o ey destino. Escreverei sobre
memoria e tradigdo religiosa em um trabalho qué $eito com muita
satisfacdo. Terei uma vida feliz e honrarei os nmesusestrais na Terra...
Apoés a declaracdo das minhas escolasbodé orunentdo, selou 0 meu
destino e, embora a lembranga disso tudo tenhgag@mdo em mim, naquele
momento de passagem, me€ui, cabeca/destinoreteve integralmente a
memodria de tudo e, hoje, guia os meus passosma ter

Assim, como apresentado acima de maneira ilusérateda ser humano que chega ao
mundo, como um mensageiro da “outra dimensao”, fiestai 0 sagrado e tera sua propria
existéncia neste planeta intimamente ligada a uragercomplexa rede de conexdes de seres
animais, minerais e vegetas:fara ko arawa!"N6s somos conectados uns aos outros”! Ele
vive um universo de correspondéncias, analogiageeacdes, no qual constituira uma grande
teia de ligacdes. O ser humano é tido, entdo, caswoltado da articulacdo de elementos
individuais herdados e simbdlicos, a partir da dggm familiar e do ambiente cdsmico,
mitico e social que ele de alguma forma escol2@YVU, 1994).

Nesse sentido, o candomblé, religido concebidanasiBoor meio da heranga socio-
cultural deixada pelos negros africanos, durantéf@wo de escravos, foi se consolidando, no
Novo Mundo, a partir de adaptacdes feitas dos €alts Orixas, Voduns e Inquices trazidos
de Africa e ressignificados nas terras brasileiNis. entanto, para que essa nova religido se
estabelecesse, a grande rede de relagbes eneeoadeptos foi obrigada a se formar, para
fortaler, de maneira definitiva, a sua configurag@xpanséo no territorio brasileiro.

O candomblé, apesar das modificacbes sofridas agolalo seu processo de

implantacdo, procurou manter, através de seus dwg@gi, suas tradicdes ritualisticas, seus
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fundamentos basicos, respaldado na transmisséabdees entre as geracdes para que fossem
asseguradas a perpetuacdo da memodria coletiva eadigdo religiosa dos ancestrais
africanos.

N&o foi facil chegar até aqui. Como também nadéai estruturar um trabalho dessa
natureza, haja vista as peculiaridades caractadstique envolvem esse objeto de
investigacdo. Dessa maneira, este estudo conaretgzoem um caminho, que se estruturou a
partir da seguinte problematica: Como a memoriete@ e a tradicdo religiosa de matriz
Yorubasao perpetuadas nos candomblés da Bahia de anagd?

A partir dessa questdo gerou-se a seguinte hipédeseemoria coletiva e a tradicao
religiosa sdo perpetuadas através dos mais vettwsiderados em sua senioridade de

iniciacao e posto ocupado na hierarquia do candaril@dssa forma, vale considerar que:

a) A memoria coletiva somente podera ser transmiticiv@s da tradicdo oral e
por aqueles que de alguma forma a vivenciaram;

b) As tradicOes religiosas poderdo sofrer modificagies o passar do tempo;

c) As representacdes sociais e simbdlicas no candogdaléconstruidas pelos
sujeitos sociais a partir de um contexto interagliathe vivéncias coletivas
rotinizadas;

d) Os sujeitos sociais constroem suas identidadesvasdes culturais no grupo, a

partir das experiéncias vividas durante os ritteligiosos.

Sendo assim, o objetivo geral desse estudo € igaestomo a memoria coletiva e a
tradicdo religiosa de matriYoruba sdo perpetuadas nos candomblés da Bahia de origem

nago. Para tornar o estudo mais eficiente, delhseons seguintes objetivos especificos:

a) Contextualizar historicamente sobre o trafico deraa®s para o Brasil e o
surgimento e consolidagdo do candomblé na Babhia;

b) Discutir sobre Memoria, Tradicdo, Representacddsmidade;

c) Descrever o funcionamento da religido dos Orixas sams fundamentos
bésicos: o divino, o humano e suas relagbes sindslia partir da matriz
Yorubg

d) Analisar como a memodria religiosa € revivida e adigdo atualizada nos

candomblés da Bahia de origem nagé.
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Desse modo, a Memdria Coletiva € tomada nessealli@la partir das concepgdes de
Halbwachs (2004; 2006) que explicita sobre a impd&tade do seu acontecimento fora de
um contexto espacial. Dessa forma, 0 autor estbeigie 0 espaco € uma realidade
duradoura e somente seria possivel retomar o passagle estivesse conservado no ambiente
material que nos circunda. E através do espagos@upre se tera acesso, € que a imaginacio
ou 0 pensamento € capaz de reconstruir aguelaocaete lembrancas e permitir que elas
possam reaparecer (HALBWACHS, 2006, p. 170). Pansz, a Memoria Religiosa, embora
obedeca as mesmas leis da memoria coletiva, a® idgéconservar o passado, procura
reconstrui-lo com o auxilio de vestigios materigigais e tradicdes que esse mesmo passado
deixou, mas, também, considera as contribuicogsaesentd HALBWACHS, 2004, p. 260).

Além do espaco, a Memoria Religiosa se forma cenaito, também, o tempo:
passado, presente e futuro, que permite a vivareiacontecimentos, fatos e lembrancas
através dos mitos, dos rituais e das tradi¢cesnriidlas de geracdo para geracao dentro de
um grupo (HALBWACHS, 2004).

Nessa direcdo, do mesmo modo, a Tradicdo paraesss#o respalda-se em Giddens
(1991) que a destaca, também, como mecanismo quexteoas diversas temporalidades:
passado, presente e futuro, apontando para o rcaetdtualidade que isso exige. Dessa
maneira, “nem ‘o passado’, nem ‘o futuro’ sdo umodfeeno discreto, separado do ‘presente
continuo’ [...]. O tempo passado € incorporadoratigas presentes, de forma que o horizonte
do futuro se curva para tras para cruzar o queassop antes” (p. 95). Além disso, segundo
Hobsbawm (1984) é do passado, atualizado no peesgué elementos de uma linguagem
performatica vdo emergir nos rituais, formando wounicacdo simbodlica, justificando, as
vezes, a “reinvencdo” de uma determinada tradi¢ao.

Assim, a perpetuacdo da memdria coletiva de umogreligioso, bem como suas
tradicoes, é conduzida através dos diversos magagisnnemonicos de transmissdo de
valores que perpassam a memoria religiosa e osriteais e deverdo ser incorporados pelos
sujeitos sociais.

Desse modo, para responder a problematica da pasduiscou-se uma metodologia
que atendesse as especificidades do objeto deoesinigsiderando-se 0 modo de ser e de
estar no mundo dos sujeitos pesquisados, pois,gsasgleptos do candomblé: o respeito, 0
preceito e o segredo sdo fundamentos importantegn@o dos interessados em conhecer
esse universo, uma maneira diferenciada para sacémso as informacdes desejadas, ou
melhor, permitidas para isso. Assim, antes de descios procedimentos metodolégicos para

esse trabalho, vale reportar a fala de Vanda Mact{ad12), durante a | Oficina para
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Elaboracdo de Politicas Publicas para Povos Tadi@ de Terreiros, ocorrida em S&o Luis
do Maranh&o em outubro de 2012, ao abordar sobretadologia para realizagdo daquele

trabalho:

s

A cozinha dos terreiros é um lugar onde tém infoidos os rituais. A
entrada é parcimoniosa até ganhar-se o direito agticipar, como uma
conquista. Na cozinha aprendem-se os primeirosafuedtos da religido. A
conversa € respeitosa e mediada pela presencasoimulizel das mais
velhas, que criam intervalos para brincadeiras &s hisadas. A alegria
importa para a celebracdo dos rituais na comunidsieon Caetano,
antropdlogo e babalorixa baiano, disse, um dia: Coisa é fazer feijdo com
azeite, outra coisa é faz@molocumOmolocumé a principal comida que se
oferece aOxum. Para fazer feijdo com azeite é sO ir ao superado,
comprar os ingredientes, lavar e cozinhar, e esiatm Mas, para fazer
Omolocumé diferente. A mesma comida oferecida para aslads €
servida para todas as pessoas indistintamenteinerdab que serve para
renovacdo do corpo e do espirito. O feijdo devessparado grao por grao,
escolhendo-se 0 que é absolutamente saudavel. Dspdava com muita
agua. E preciso tirar tudo que nio se transformalémento. O camar&o
deve ser limpo com cuidado, para retirar o que pudehucar durante a
ingestdo. Todas as pessoas devem ser servidas stoomaimento, na
mesma quantidade. Nada de mais, nem de menos.dBwdoser comprado
nas feiras. Na feira ndo ha pacotes prontos. Nada ficar escondido ou
camuflado. Os pacotes enganam os olhos e qualqesatemcdo pode
produzir resultados desastrosos. Tudo tem que $€ED e revisto
cuidadosamente para bem alimentar o coletivo. Ebeacdo é pouca para
cada ingrediente. Coisas velhas guardadas nos dudde gavetas nao
podem fazer bem ao paladar. Cuidado, sO se jugtec@ para ser juntado
(VANDA MACHADO apud BRASIL, 2012).

Nesse sentido, tanto a preparacdo da comida de sanio a pesquisa cientifica
exigem procedimentos, métodos e técnicas espexifiaa alcancar os objetivos propostos.
Na cozinha de santo, por exemplo, o cozimento derigs pressupde uma espécie de
alquimia, ou seja, uma combinacdo meticulosa deethgntes que concedem a comida
preparada um aroma e um sabor apetitosos, quetpaomima comunhao, por meio dela,
entre 0 homem e o divino. Para os adeptos do Cdrdpra preparacdo domolocum
comida votiva de Oxum (orixa das aguas docesp figt feijdo fradinho com camarao seco,
cebola, azeite-de-dendé e dezesseis ovos cozidosados em pé€, exige uma atencéo
especial desde a escolha dos ingredientes que dseerauidadosamente selecionados e
meticulosamente combinados. Nesse caso especkiige-ge a experiéncia da cozinheira no
estabelecimento das proporcdes dos materiais enggotde cozimento, atentando-se para as
especificidades e variacbes que podem ocorrer godgi da quantidade a ser preparada, da

qualidade das especiarias e dos instrumentosagtilgz para alcancar o resultado esperado.
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Da mesma forma, nesse trabalho foram exigidos dmuymeador: sensibilidade,
atencdo e cuidado na selecdo dos métodos e técaimpuados a execucdo de sua
investigacdo, de modo que houvesse um perfeitoghaéntre tipo de pesquisa, objeto de
estudo, procedimentos metodoldgicos, coleta desjamtus sujeitos, amostragem e método
de analise dos dados coletados.

Assim, este estudo se inscreve na abordagem divalitdinayo (1994) refere-se a
pesquisa qualitativa como sendo aquela utilizadea p@sponder a questdes muito
particulares, preocupando-se com um nivel de e#dd que nado pode ser
guantificado/qualificado. Ou seja, trabalha com umverso de significados, motivos,
aspiracdes, crencas, valores e atitudes, correspdoda um espaco mais profundo das
relacbes, dos processos e dos fendmenos que n&@mnpsel simplesmente reduzidos a
operacionalizacédo de variaveis aritméticas/mateasti

Dessa maneira, destaca-se que é importante relgiaestdo da interacdo entre objeto
e sujeito nesse tipo de pesquisa que se constibridacdo e correlacdo em diversos niveis e
que se transformam em envolvimento e comprometinemire os diversos atores da
pesquisa, como saberes compartilhados, compreelms&oundo, saberes e vida cotidiana:
“ele [pesquisador] faz uma imersado no cotidiano pgesquisados, familiariza-se com o0s
acontecimentos, partilhando com a vida e os praddeemcontrados” (NACIMENTO, 2008,
p.132). Por isso mesmo, a pesquisa qualitativecalmobjetivo da pesquisa de apresentar a
ocorréncia de fendbmenos como eles sdo compreendidepresentados para 0S sujeitos
investigados. Alem disso, priorizar-se-a a an&is®grafica, rica em dados descritivos, que
tem um plano aberto e flexivel, focalizando a dzale de forma completa e contextualizada.
Pois visa a descricdo de valores, crengas, praticdsdes de mundo, suas representacdes
atraveés da observacao participante.

O objeto de investigacado desta pesquisa é a foenpeeigbetuacdo da memoria coletiva
e da tradicdo religiosa de matrizoruba nos candomblés da Bahia de origem nagb. A
dimensdo da memodria é tomada neste estudo, conexifesgElo anteriormente, como
Memoria Coletiva, e se deve levar em conta suagam@o enquanto estrutura derivada de um
grupo social, que funciona coletivamente e estci@hada ao contexto social e cultural de
uma coletividade (HALBWACHS, 2006). Desse pontovi#a 0 que se chama de Memoria
Coletiva € uma das partes dos mecanismos de c@wepcmundo e da realidade do grupo,
situado em um espaco determinado, no caso espeddita pesquisal® Axé ljexa Orixa
Olufon, Itabuna-BA e dlé Axé Alaketu Omi T'OgurWitoria da Conquista-BA.
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A partir desse processo de objetivacdo tornou-seessério a abordagem de
procedimentos especificos para realizacdo da Es0Mi coleta e andlise de dados ndo se
constituiram em etapas isoladas e estanques, desamordo com Trivifios (1995), estiveram
sempre estreitamente relacionadas e foram conduamigtaa interacdo constante entre objeto,
metodologia e procedimentos metodolégicos. Comacjpais elementos de sondagem e
coleta de dados foram utilizadas: observacdo paahte, entrevistas semi-estruturadas
(registradas mediante gravacao).

Na observacao participante destacou-se a invedbgag fendmeno e compartilhou-se
a vivéncia dos sujeitos que fardo parte da pesgdssam, o pesquisador identificou-se com
0s pesquisados, interagindo em todas as suas dgdestidiano, “registrando de forma
descritiva todas as acdes observadas, bem comdsesn@&® consideracfes que julgou
importantes ao longo dessa participacdo (SEVERINGQ7, p. 120). A observacao
participante possibilitou a imersdo do pesquisamocotidiano dos terreiros de candomblé:
[lé Axé ljexa Orixa Olufonltabuna-BA dlé Axé Alaketu Omi T'OgunvV,itoria da Conquista-
BA, sua familiaridade com os acontecimentos diaeias percepcao das concepcdes que 0s
sujeitos tém na comunidade religiosa.

As entrevistas foram utilizadas como uma das nmapgortantes fontes de informacéao.
A entrevista, enquanto técnica de coleta de dafdsmuito adequada na obtencdo de
informacdes sobre o que as pessoas conhecem, seaddimam ou pretendem realizar, assim
como suas explicacbes sobre os acontecimentosderdes. Optou-se pela entrevista semi-
estruturada, sendo eventualmente inseridos todeasteresse no fluxo da conversacéao.

Ademais, na coleta de dados utilizou-se, ainda, atewersas informais com o0s
membros da comunidade religiosa em estudo. O esfmp@squisa é e Axé ljexa Orixa
Olufon Itabuna-BA é um terreiro de candomblé, de origemo, da nacao ljexa, consagrado
ao Orixa Oxalufan, localizado a Rua Getulio Vardg&, no bairro Santa Inés, em Itabuna,
na Regido Sul do Estado da Bahial®xé Alaketu Omi T'Ogunvitoria da Conquista-BA,

O llé Axé Alaketu Omi T'Ogum é um terreiro de camdé, também, de origem nag6, da
nacdo Ketu, consagrado ao Orixa Oxaguian, locaizadvenida Itabuna, 1105, no bairro
Brasil, em Vitéria da Conquista, na Regidao SudodstEstado da Bahia.

A selecdo dos membros dos terreiros para a pati&gp na pesquisa obedeceu as
seguintes categorias: orixa regente, tempo deag@io no terreiro, género, faixa etaria,
escolaridade e a ocupacéo de diferentes cargoermraduia do grupo. Dentre o universo dos

fieis sera utilizada a amostragem estratificada ‘tpagacteriza-se pela selecdo de uma
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amostra de cada subgrupo da populagdo considef@dla” 2009, p.122). Para delimitar os
subgrupos ou estratos serdo considerados as dategomencionadas acima.

ApOs as observacgfes e a transcricdo das entregistesdas, estas foram agrupadas
em categorias de acordo com a proximidade e sengabapresentadas, o que permitiu uma
compreensao sobre a memoria, a tradicdo, as refaedes e a identidade desses sujeitos nos
grupos religiosos em que estéo inseridos.

Dessa forma, o texto esta dividido em quatro chgstw primeiro tratalas historias
conectadas do¥orubaentre Africa e Brasil, considerando o contextarddico de escravos
para o Novo Mundo e a reconfiguracdo da matriz Waroas terras brasileiras, bem como,
trata, também do surgimento, resisténcia e coregim do Candomblé na Bah@asegundo
capitulo discute sobre as quatro categorias asaditutilizadas na investigacdo: Memoria
Coletiva (HALBWACHS 2004; 2006), Tradicdo (HOBSBAWMO984; GIDDENS, 1991;
BECK, GIDDENS, LASH, 1997), Representacdo socialO@COVICI, 1981; 2007) e
Identidade (HALL, 2000; 2003), considerando o crittadessas categorias no candomblé,
bem como, as representacfes sociais e suas inf@gaa perpetuacdo da memoaria religiosa;
o terceiro capitulo apresenta a religido dos oredasseus fundamentos basicos: o divino, o
humano e suas relagBes simbdlicas, e o quartouta@borda, além das trajetérias de
formagé&o dos terreiros estudados, a analise esdidowlos dados coletados.
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2 DAS HISTORIAS CONECTADAS DOS YORUBA ENTRE AFRICA E BRASIL: O
SURGIMENTO DO CANDOMBLE DA BAHIA.

Houve um tempo em que os orixas viviam do outr@ ldd oceano. Mas
depois tiveram que vir para o lado de cé&, para paaimar seus filhos que
foram trazidos como escravos. Assim vieram todassém veio Oxaguian.
Oxaguian veio boiando na superficie do mar, nawgao tronco flutuante
de uma arvore. A travessia durou muito tempo, reaisim ano. Foi nessa
viagem que Oxaguian conheceu lemanja, que era domadprio mar em
gue viajava Oxaguian. Logo se conheceram e loggostaram. Oxaguian
era moco, forte, corajoso; lemanja era mulher boniestemida e sedutora.
lemanja engravidou de Oxaguian e nove meses demoisa luz a um
menino, que ja nasceu valente e forte, querendeorgare Mais tarde
chamaram o menino de Ogunja, porque 0 guerreirdagosde comer
cachorro. Sempre que ia a guerra, a mde o acomgamrhantdo todos a
chamavam lemanja Ogunté. Oxaguian, Ogunté e Ogionfaam uma
familia de guerreiros. E eles sdo muitos festejaumdBrasil (“Oxaguian
encontra lemanja e lhe d4 um filho”. PRANDI, 2001498).

O trafico negreiro remete a perspectiva de umabiestjue é pesquisada e discutida
por inimeros estudiosos, sob diversos olhares.nmm®, a histéria da Africa no Brasil no
se limita apenas a esse fendmeno, mas também @idsstonectadas que compdem a
memoria do negro nesse pais, no caso deste estmdespecifico dos descendentes da etnia
Yorubg bem como sua religido e suas narrativas mitolégiceeditando dessa forma a
heranca dos grupos, que no Brasil foram chamadosad®s, o fortalecimento das
identidades que deles se derivaram.

Nesse sentido, Hall (2003) usa o conceito de idadé& para referir-se ao ponto de
convergéncia, de encontro e de sutura entre osirds e as praticas, por um lado, e 0s
sujeitos sociais e suas particularidades, por pptomluzindo-se, a despeito de atritos entre os
sujeitos e a coletividade de que participam, aestabilizacdo em mundos compreendidos
como cultura. Assim, para Hall (2000) “a identidaéeatdo, costura (ou, para usar uma

metafora médica, ‘sutura’) o sujeito a estruturstakiliza tanto os sujeitos quanto os mundos

1 “Lucumii’ e ‘nagd’ séo os nomes pelos quaisasibas sao geralmente conhecidos, respectivamentuba

e no Brasil” (VERGER, 2002, p. 14). De acordo cgamtos (2008), “Da mesma forma que a palavra Yonaba
Nigéria, ou a palavra Lucumi em Cuba, o termo Nag®rasil acabou por ser aplicado coletivament&lad os
grupos vinculados por lingua comum — com variaghalgticas. Do mesmo modo, em suas regiées denorige
todos se consideram descendentes de um Unico pargaitologico, Oduduwa, emigrantes de um mitiggar

de origem, llé Ifé” (p. 30).
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culturais que eles habitam, tornando ambos rec@pneate mais unificados e prediziveis” (p.
12).

2.10 CONTEXTO DO TRAFICO DE ESCRAVOS PARA O NOVO MUNDO

Levando-se em conta o trafico de escravos paravm Mtundo e as novas inter-
relagbes socioculturais, em que estes foram imegg@sdo aqui chegaram, pode-se afirmar
que tais sujeitos sociais foram obrigados a seemdittar constantemente nos sistemas
sociais construidos a partir de um contexto hisddrnposto por este fendmeno.

Assim, vale descrever, mesmo que brevemente, ces® @ocesso de inter-relagéo
sociocultural entre negros africanos e europeusr@cce COmMO esses contatos marcaram
profundamente a formacé&o do povo brasileiro, am&smo do seu surgimento.

Nessa perspectiva, foi com a chegada dos portuguesditoral da costa ocidental
africand, ao sul do Saara, no final da primeira metade &ule XV, que se viu surgir a
figura doslancado$: homens que literalmente eram lancados dos naviqee deveriam
chegar a nado a praia, sobreviver e conhecer tquussivel sobre a terra e seus habitantes
para depois informar aos demais portugueses.

Sobre esse aspecto Silva (2011) relata:

[...] o que é certo é que foram muitos, os quearavelas deixaram, por
algum tempo ou para sempre, nas praias da Afrwasia e da América.
Alguns ficavam por dever; outros, para cumprir pdeadegredo; este, por
crime a bordo ou rebeldia; aquele, na esperangndentrar riquezas, por
espirito de aventura, para fugir a um destino quiecigpava pior, ou para
tirar de cima de si, por ser judeu, uma pele dagdminovo que o afligia ou
incomodava. N&o faltou tampouco quem fosse jogado terra pelos

naufragios (p. 229).

Além desses sujeitos, conforme o mesmo autor, ‘éamimarinheiros dos barcos que
chegavam ao continente, os funcionarios e soldgdesguarneciam os fortes e outros que
cumpriam missdes oficiais (SILVA, 2011, p. 229)" ngqmunham esse novo contingente de
pessoas Os lancados tornar-se-iam, posteriormente, uma espécie denetiarios, que

iriam, ao longo dos séculos, servir de “ponte” @mqortugueses e africanos nas transacdes

2 Nos séculos XV e XVI, para os portugueses, a Geraduma referéncia ao litoral da costa ocidentadafa,

que tinha a feitoria de Cacheu como centro corlemigordinada as ilhas de Cabo Verde. A medidaajue
expansédo do comércio portugués avangou para @ satmo passou a ser também utilizado para desamar
partes do litoral entdo conhecidas como Costa deemfa, Costa do Marfim, Costa do Ouro e Costa dos
Escravos. Assim, toda a Africa Ocidental ao nodeEdquador, do Rio Senegal ao Gab&o, era conhentda e
como a Guiné (OLIVEIRA, 1997, p. 39).

3 Talvez por isso tenham recebido, além de “lantagim outro nome: o de “tangomau”, “tangomano” ou
“tangoma&o”, palavra de origem incerta, mas quep$ieava, na Serra Leoa do século XVI, a certa ljem de
sacerdotes e curandeiros (SILVA, 2011, p. 240).
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comerciais de escravos e de varias mercadatésa ocupacao efetiva da Africa a partir da
segunda metade do século XIX.

Esses primeiros portugueses a pisarem em terracmrefs criavam, rapidamente,
estreitas ligacbes com o0s soberanos locais, saistgres, uma vez gque possuiam uma
extraordindria facilidade de adaptacdo no meio em e@stavam inseridos, acabaram se
integrando de tal maneira nas sociedades que doéiseaam, que passaram a vestir-se, comer
e viver a maneira africana; “casaram-se” e tivefdnos educados pelas maes africanas.
Essas unides foram tdo comuns que, antes de finskculo, os mesticos ja se destacavam na
paisagem do arquipélago de Cabo Verde. No entafdéo) de modificarem seus habitos
cotidianos, adotaram, também, como suas, as diasdda terra e se submeteram aos rituais
sagrados daquele povo, marcando, assim, as praneiea-relacdes socioculturais entre esses
sujeitos (SILVA, 2011).

Portanto, percebe-se que desde antes do descotoridwiBrasil, as misturas que se
refletiiam, posteriormente, na formagdo do povashteiro, ja ocorriam do outro lado do

oceano. Nesse sentido, Silva (2003) argumenta:

[...] ndo se pode escrever a histéria do Brasihohgr seus quase quatro
séculos de regime escravista, sem levar em cogte e passava no outro
lado do Atlantico, em cada uma daquelas areas die @pais recebia a mao-
de-obra forgada com que ocupava a sua geografjé&5¢.conhecendo como

foram, ao longo dos séculos em que tiveram parsudeente transplantada
para as Américas, é que poderemos contar coeranteipar que € como no

Brasil assumiram novas identidades e acabarameporisturar entre si, de

maneira quase impossivel de desenredar (p. 80-81).

Dessa maneira, as contribui¢cdes culturais herdddaontinente africano, durante o
trafico de escravos, marcaram, sobremaneira, aaftion da identidade cultural do povo
brasileiro. Durante a travessia do Atlantico, agramn no Brasil os negros, suas
subjetividades e imaginario, que foram misturaddsdéos e europeus, moldando assim um
perfil de diversidade cultural, também, na congt#to da religido afro-brasileira que sera

discutida mais adiante. Assim:

Os navios negreiros transportaram através do AttAnturante mais de
trezentos e cinquenta anos, ndo apenas o contndentativos destinados

4 Sobre o comércio de mercadorias e escravos,quipgiago de Cabo Verde, sugere-se para mais infgdies

a leitura do texto “Tratado breve dos Rios de GuinéCabo-Verde” escrito pelo Capitdo André Alvares
d’Almada do ano de 1594 publicado pelo EditorialMioistério da Educagédo, Algueirdo-Lisboa, 1994leva
também a leitura da “Crbnica de uma viagem a CdatMina no ano de 1480"(contém fac-simile da edicao
francesa de 1897) escrito por Eustache de La fdBieado pela editora Veja, Lisboa, em 1992.
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aos trabalhos de mineracdo, dos canaviais, dastapims de fumo
localizadas no Novo Mundo, como também a sua pelisade, a sua
maneira de ser e de se comportar, as suas cr&ERGER, 2002, p. 23).

Nesse sentido, a cultura africana ndo pode serd@mamo uniforme e Unica. Ao
contrario, tanto os povos que ja se encontravamrasil como aqueles que foram traficados
da Africa apresentavam uma diversidade culturgirsendente, que continuou a se misturar
nas terras brasileiras. Silva (2003), nessa paispeargumenta:

A importacdo continuada de escravos fazia com quédriaa reinjetasse
permanentemente a sua gente e, com ela, os sewgsvalo Brasil. O
processo de acomodacao cultural do Africano ersimascontinuamente
interrompido. Em vez de render-se de todo & maxdeirdaver do branco, um
ijebu escravizado fortalecia-se em suas crengas se@s costumes a cada
desembarque de um navio vindo de Lagos, e enrigisecao contato com
africanos de outras origens (p. 158).

Assim, o trafico de negros, oriundos das diversgges do continente africano, fez
com que esses povos, No processo de escravizacadaptassem aqui no Brasil “a universos
fragmentados e fraturados” e vivessem ‘“situacoexpias, instdveis e imprevisiveis”
(GRUZINSKI, 2001).

Observa-se, contudo, que, no processo civilizatbrasileiro, “0s espa¢os urbanos
ibero-americanos, do fim do século XV até o séc(Nall, transformaram-se em suportes
fundamentais para que mesclas bioldgicas e cudtymailessem se processar em dimensao,
dindmica e complexidade extraordinarias”. Nesspages ocorreram inter-relacées culturais
provenientes de um processo que se pode denonmenalirdimicas de miscigenacao [que]
conectaram boa parte do mundo na urbe americandinfio pessoas, objetos e culturas
provenientes de todo o planeta”, constituindo-ambgem, “em ferramentas indispensaveis
para a realizacdo das mesticagens” (PAIVA, 20111p.

Nesse sentido, de acordo com Gruzinski (2001),rmae'mesticagem” designa as
misturas ocorridas na América, principalmente nouké XVI, entre “seres humanos,
imaginarios e formas de vida” (p.62) oriundos daatp partes do mundo: América, Europa,
Africa e Asia.

Esse fendbmeno de misturas é objetivamente incanedstMesmo reconhecendo que
todas as culturas séo hibridas e que as mistutash dtas origens da historia do homem, nao
podemos reduzir o fenbmeno a formulacdo de uma @mogia nascida da globalizacao”
(GRUZINSKI, 2001, p. 41):
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A mistura dos seres humanos e dos imaginérios rdaiea de mesticagem,
sem gue se saiba exatamente o0 que 0 termo englolsem que nos
interroguemos sobre as dindmicas que ele designsturllr, mesclar,

amalgamar, cruzar, interpretar, superpor, justapterpor, imbricar, colar,

fundir etc., sdo muitas as palavras que se apli&canesticagem e afogam
sob uma profuséo de vocébulos a precisédo das ¢ser® a indefinicdo dos
pensamentos (p. 42).

Vale salientar que, segundo Paiva (2011):

Embora escravidéo, serviddoeacomiendando sejam condi¢cdes para que
mesticagens ocorram, no caso americano essas fodwadrabalho
compulsério estiveram associadas indelevelmentpracesso de misturas
biologicas e culturais, fomentando-o de variadaseinas e permitindo o
surgimento de varias areas urbanizadas profundanmeistigenadas, como
jamais se vira antes, tanto em sua extensdo, quatainamica, na
diversidade e na intensidade (p. 11-12).

Dessa forma, ainda segundo este mesmo autor, &iémpia americana, com toda a
sua diversidade, lastreada em formas de trabalhmpuisodrio de nativos e forasteiros, nao
impactou apenas suas sociedades e ambientes, pja®ynse rapidamente sobre todo o
mundo”. Com o trafico negreiro, “0 enorme transim pessoas, de culturas, de objetos, de
microorganismos, de plantas e animais, de doencds eemédios” forjou significativas
modificacdes sobre os territérios e paisagens aoegph, propiciando o surgimento de “novas
sociedades”, bem como a “readequacdo” daquelaxigiemtes e, consequentemente, a
“intervencdo do homem na escultura do ambiente'lViRA2011, p. 12).

Dessa forma, individuos e grupos criaram analogiiéie fragmentos e estilhacos que
eles conseguiram recolher, possibilitando, tambétmvés das misturas e mesclas, a
superacao das dificuldades que definiriam a su#idiEe enquanto grupo social, mesmo que
esse processo apresentasse no Brasil uma mascsnaadie a disfarcar sobrevivéncias
(GRUZINSKI, 2001).

A partir desse fendbmeno, Gruzinski (2001) destagamp processo de interconexao
entre dominadores e dominados produziu-se um compleultural que definiu as
caracteristicas antropolégicas do povo brasilaieourbe americana colonial que, segundo
Paiva (2011):

[...] constituiu-se em verdadeiro crisol de muitafturas, promovendo um
enorme, complexo e dinamico festival de cores, @ marcas corporais,
cabelos, indumentarias e ornamentos, comidas, debatomas e gostos,
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saberes e fazeres, vivéncias, aprendizados e adeptalinguas, sons e
ritmos. (p. 29).

Nessa perspectiva, de acordo com Calainho (2008)

A escraviddo na Africa pré-colonial misturou grsiptistantes, apresados
nas guerras intertribais, e pds em contato ouamut®$, que cruzaram juntos
arduos caminhos, que os levaram aos navios pogeaguportados ao longo
da costa africana (p. 168).

Para a autora, essa condicdo humana envolvia uncoimércio de organizacdes e
pessoas que estabeleciam relagbes comerciais gasfuentre 0s continentes europeu,
africano e americano: “Saidos da Africa, [...] egnmos tentaram recriar uma identidade

religiosa, social e cultural” no Novo Mundo (p.138)

O efeito desestruturante da escraviddo fez com mites, deuses e
representacdes simbdlicas de muitas comunidadesigien modo se
mesclassem, ndo apenas dentro da Africa, mas taopbgmao o africano, ja
transformado em mercadoria pela escraviddo, cruzavAtlantico em
direcdo ao Novo Mundo, ou em direcdo a Europa, carmio ai também a
estabelecer novas relacfes. Intuitivamente, etéairda uma reestruturacéo
de sua identidade social que se prolongava nosslacale iria trabalhar,
forjando lagos entre si, com os negros nascid@sdarAfrica e ainda com os
brancos (CALAINHO, 2008, p. 169)

Era necesséario, portanto, desenvolver estratédiaticas para sobreviver e resistir as

situacOes impostas pelos novos contextos socidiormo Mundo:

Uma vez estabelecido o trafico, pela elaboracdondeomplicado sistema
classificatorio (‘procedéncias’) organizam-se o écio e o trabalho.

Mas o que serve para escravizar é apropriado pedpsios escravos e passa
a servir para organizar. Surgem entao nas cidatgsnbos, plantacdes de
tabaco, os ‘grupos de procedéncia’. No abrigo degsandes grupos de
procedéncia, 0s grupos étnicos, quase sempre Vieidsi encontram
diferentes caminhos (SOARES, 2000, p. 231).

Dessa maneira, Michel de Certeau (1998) definatégfia como:

[...] o célculo (ou a manipulac&o) das relacoefodmms que se torna possivel
a partir do momento em que um sujeito de queredermp(uma empresa, um
exército, uma cidade, uma instituicdo cientifica)dg ser isolado. A
estratégia postula um lugar suscetivel de serr@mito como algo préprio e
ser a base de onde se podem gerir as relacdes roanexterioridade de
alvos ou ameacas (0s clientes ou 0s concorrerggsjnigos, 0 campo em
torno da cidade, os objetivos e objetos da pesegtisp(p. 99).
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O conceito de estratégia permite levar a concenira olhar ao que é exterior ao
sujeito enquanto o conceito de tética leva a iotielhde. Assim, para o mesmo autor, tatica

pode ser definida, entdo, como:

[...] @ acdo calculada que é determinada pela eias@a um préprio. Entéo
nenhuma delimitacdo de fora Ihe fornece a condigiautonomia. A tatica
nao tem por lugar sendo o do outro. E por isso figar com o terreno que
lhe é imposto tal como o organiza a lei de umaafastranha. Nao tem
meios para se manter em si mesma, a distancia, pasigdo recuada, de
previsdo e de convocacao prépria: a tatica € matiridentro do campo de
visédo do inimigo’ como dizia Bullow, e no espaga pte controlado. Ela
opera golpe por golpe, lance por lance. Tem deatjlvigilante, as falhas
gue as conjunturas particulares vao abrindo nalaviga do poder
proprietario. Ai vai cacar. Cria ali surpresas. §&gue estar onde ninguém
espera. E astlicia. Em suma, a tatica é a arteado (CERTEAU, 1998, pp.
100-101).

A distingdo entre os dois conceitos reside pririmpate no tipo de operacdo que se
pode efetuar. Enquanto as estratégias sao capagpeedlizir e impor, as taticas s6 permitem
utilizar, manipular e alterar algo. Tomando comeebasses principios, € possivel perceber a
relacdo entre taticas de apropriacdo e estratégiasmposicdo no contexto historico-cultural
em gue ocorreu o trafico de escravos.

Portanto, ao observar como os diversos negros sint Africa agiram para
sobreviver ao contexto escravagista, percebe-sefarnglo sentimento que os marcaram, ou
seja, a vontade de resistir em terras desconhegig@ster vivas sua cultura, sua identidade e
sua memoria herdada® continente africano e trazidasduras penas para o Novo Mundo.
Essas estratégias e taticas possibilitaram a rigooatdo do seu universo representativo nas
terras brasileiras.

Dessa maneira, ao constatar essa diversidadeupesgvindos de Africa (Guiné,
Angola, Costa da Mina e Golfo do Bertimjom suas especificidades étnicas em que estes se
desenvolveram: Bantos, Angolas, Jejes e Yorubanhece-se suas contribuicdes no
processo civilizatorio brasileiro. No entanto, pootivos especificos deste estudo, o foco de
interesse € 0 grupo dos Yorubas, por ser o Ultimio para o Brasil e por conter elementos
histéricos com informagfes de criagdo, consolidagadesenvolvimento das religides de
matriz africana, cuja memoria religiosa, tradicGemesentacdo sdo elementos fundamentais

neste trabalho.

5 Baseado em Viana Filho, Pierre Verger (1997)diliviem quatro ciclos o trafico da Bahia com a Costa
africana, sendo o primeiro com a Guiné (1550-16609¢gundo com Angola e Congo (1600-1700), o tercei
com a Costa da Mina (1700-1770), e o quarto prewsée com o atual Benin (1770-1850).
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2.2 A RECONFIGURACAO DA MATRIZYORUBANO BRASIL

Para Verger (2002), o termdorubaaplica-se a um grupo linguistico que se une por
um complexo cultural, atribuindo-lhe origem e am@islade comum, mas que jamais se uniu
politicamente, ou seja, “[tendo] a significacddidgua a uma expressdo que teve a tendéncia
de ser posteriormente aplicada a um povo, a umaonag a um territério” (p. 11). Este
territorio seria composto, segundo o Reverendo Rddran, de cinco regides: Oyo, Egbwa,
Ibarupa, ljebu e ljexa. John Raban, segundo Piéerger (2002, p. 15), teria composto um
vocabulario de uma lingua denominadgq com a ressalva que segue: “loruba é a
denominacédo geral de um grande pais”, divididocira regides acima especificadas, o que
parece tornar sindbnimosyo e yorub&. Ao compor seu vocabulario, teria contado com o
auxilio de Ajayi Crowther, que redigiria, segundmda o mesmo Pierre Verger, um
Vocabulario lorubaem 1852 (VERGER, 2002, p. 15). No que concerngeatidade desse
Ajayi Crowther, teria sido ele o responsavel peto do termo “iorubd@” para designar nao
apenas o povo d@yo como era a pratica consuetudinaria dos haussBRG¥R, 2002, p.
15), alargando-o para outras etnias. Ajayi Crowttessceu em 1810, em Oxogun, no reino do
Oyo, e foi aprisionado peldalani, em 1821, e vendido como escravo em Lagos, orale “f
libertado por um cruzador britAnico da esquadraref@essdo ao trafico de escravos”
(VERGER, 2002, p. 15). Ao consultar, no entanto,f@stes primarias impressas nos
Oitocentos, deu-se conta de que, embora houvess®eabulario ioruba da autoria de Ajayi
Crowther, datado efetivamente de 1852, aquele cipad Pierre Verger, havia, do mesmo
autor, vocabularios precedentes impressos em HERERs vocabularios estavam compostos
de dois volumes, um inglés-ioruba, e outro ioruifés.

Essa edicdo de 1843 dfmcabulario Yorubale Ajayi Crowther passou desapercebida

por Pierre Verger, que ndao a cita em nenhum de sstusios. O volume ddocabulario

6 T. J. Bowen (1858), em seu livro, ao falar do “pé#dsuba, assevera ser ele composto de todos ogtars
habitados por gentes que falam a lingua hombénimaafl) ou seja, a lingua ioruba. Os limites gedagréfdos
territérios em que se falava ioruba ao tempo ddigag&io do livro de T. J. Bowen sdo os que segpamele
assim delimitados em capitulo intitulado “Descri¢g@eografica e Histérica” dos iorubas: “"GEOGRAPHICAL
AND HISTORICAL DESCRIPTION. The Yoruba country incles all the territory which is inhabited by people
who speak the Yoruba language. It is bounded orEtst by Ibinin or Benin and the Niger, on the Wagt
Dahomi and Mahi, on the North by Barba (Borghoo) &lufe, and on the South by Bight of Benin. At the
present time it is divided into eight independeimghdoms, as follows: lketu, Eko, or Lagos, Egbaell,
IdZzesa, Efon, llorin, Yoruba”. Como se vé, os territdrios iorubas nodesapor T. J. Bowen diferenciam-se em
parte daqueles referidos por John Raban



31

Yoruba de Ajayi Crowther em que se listam as palavradesag seguidas de seu
correspondente em Yorubd saiu a lume sem indicdg@nitor, como se pode verfigura 1.

a

VOCABULARY

YORUBA ITL.ANGUAGE,

&Zo. Zo-

FIGURA 1: Pagina de rosto do volumeA Vocabulary of the Yoruba Langudge
(CROWTHER, 1843).

J& na edicdo do mesmo vocabulério publicado em, I8h#la conhecida por Pierre
Verger, ha, além da descricdo do sistema vocélimmneonantal da lingua ioruba, do uso de
acentos graves e agudos e das regras de hifenizaf@wnacdo vocabular, outros dados
informativos importantes, que serdo consideradesgair. Em primeiro lugar, a edicdo de
1852 tem como base aquela de 1843. Esta Ultima, notent®i completamente revisada e
em parte reescrita (now been thoroughly revised] &or the most part re-written,
CROWTHER, 1852, Nota Admonitorig. Nas Observacdes Introdutérias

7 T. J. Bowen, em 1858, tanto critica Crowtherppedrater rudimentar de sua empreitada quantova Ipar

seu pioneirismo: “The task of reducing the Yorubagluage to writing was begun about twenty yearsiago
Sierra Leone, by a youthful Yoruba namedzayk, since widely known and much beloved undertitleeof the

Ver. Samuel Crowther. His first Grammar and Vodabu exhibited a rude attempt to write the Yoruba
language in English letters without diacritical misi or tone-marks. After the Church Missionary $tcihad
agreed on a more appropriate alphabet for the Ygrivr. Crowther prepared a revised edition of haky
which was published in London in 1852. The Vocabylahich contains “nealy three thousand vocablissthe
basis of the present enlarged Dictionary” (BOWERS8, Preface, s/n): “A tarefa de inscrever a linguaba
principiou h& uns vinte anos em Serra Leoa, levadarmo por um jovem ioruba nomeado em sua lingua
Adzaye, largamente conhecido e amado sob o tituloed®ivel Samuel Crowther. Sua primeira gramatica e
seu primeiro vocabulario representaram uma rudattea de escrever a lingua ioruba com letras saglesem
sinais diacriticos ou marcas tonais. Depois quecefade da Igreja Missionéaria estabeleceu um etifaimais
apropriado para o ioruba, o Sr. Crowther prepama edicédo revisada de seu trabalho, que foi putdican
Londres em 1852. Este Vocabulario de 1852, queéoorduase trés mil vocabulos, é a base do presente
Dicionario expandido”.

8 A gramatica e o dicionario iorubas compostosTpal. Bowen representaram um avanco filoldgicotéerns
livros de Crowther, que, no entanto, foram usadms Bowen como uma bibliografia ajuizada “essencial”
Segundo o autor da nova gramatica e dicionarioigadids em 1858, os principios gramaticais apredesta
estudiosos estrangeiros foram depreendidos de mn8&mero de sentencas colhidas dos “labios dosasiti
Modificou-se o sistema de notagdo da lingua, psmadar a algumas de suas especificidades, comacéari
tonal e marcacdo consonantal. Além disso, os fenéméinguisticos apresentados visavam a instruir os
possiveis interessados no ioruba tomando como mnfmartida a fala nativa: “as nearly as practedidm a
native point of view”: The grammatical principlegrh presented have been deduced from a multitude of
sentence taken chiefly from the lips of the natiWh the assitance of professor W.W. TurnefMMashington,

to whom the work was referred by the Smithsoniastitution, the whole has been carefully reviseds th
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(INTRODUCTORY REMARKS), Ajayi Crowther especifica ¢cimites geograficos do uso da
lingua iorubd, informando-nos que ela se dividegntanto, em varios “dialetos”. Da como
exemplo do uso dialetal o Kakanda, que chama, temem de “lingua”, dizendo ser ela irma
do ioruba: “One language is still spoken by thealitants of this large country, though it is
distinguished by several dialects. The Kakanda ubagg, on the bank of the Niger, may
safely be called a daughter of the Yoruba” (CROWRE852,0bservacdes Introdutérias
p. 1). Pode-se depreender da citacdo que Crowterdistingue bem entre “lingua” e
“dialeto”. E 0 mesmo Crowther que nos informa geéiorubanos” chamam-se a si mesmos
Oy¢4 sendo a designacdo “Yoruba” de natureza hausR®OVYCTHER, 18520bservacgdes
Introdutdrias p. 1), dado esse que também se encontra em Veagk,(p. 14-15).

Ajayi Crowther, ainda na®bservacdes Introdutériasao falar das mais antigas
tradi¢cdes iorubas, relata um mito de origem do raupdra, logo em seguida, afirmar que os
iorubés tém ideias muito confusas no que respeitailavio Universal e a criacdo do mundo
(“I have related this tradition with a view to shale confused idea of the Yorubans
respecting both the Creation and the Flood”, CROWRHObservacdes Introdutériap. 2).

O mito por ele narrado pode ser sumariado nasrseguinhas: Os iorubas dizem que quinze
pessoas foram enviadas, de uma certa regido, esgripeicdo, e que uma décima sexta
pessoa, cujo nome era Okambi (apenas uma cridei¢a)depois rei dos iorubas, voluntariou-
se para acompanha-las. A personagem que mandouirae (pessoas em peregrinagao
presenteou Okambi com um pequeno pedaco de te@tim gentro do qual havia algo; deu-
Ihe ainda uma galinha de angola, um escravo e ampgteiro, tendo este ultimo o nome de
Okinkim. Quando se abriu o portdo para essa redésronhecida pela qual tinham de
peregrinar, viram diante de si uma larga extensdagiia, através da qual tinham que passar.
Conforme seguiram em frente, Okinkim, o trompeteiembrou Okambi de que este trazia
consigo o pedaco de tecido preto, ao fazer soaudrempete de acordo com as instrucdes
gue ele havia recebido do personagem acima memco@auando Okambi abriu o tecido, um
caroco de dendé, que nele fora depositado com wiecopde terra, caiu na agua, e este carogo

imediatamente transformou-se em uma arvore comssdeize folhas. Porque os viajantes

orthography of the language has been somewhat imdddr the purpose of reducing it to a more harivoes
system; and the entire Grammar has been re-arramggde-written so as to present the phenomenaeof t
language, in accordance with the requirements afemophilology, as nearly as practicable from avegboint

of view. It is simply justice to say that whateveerits it may possess, as to plan and detailsdaeeto that
accomplished scholar (1858, Preface, s/n).
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estavam fatigados da longa marcha através da ficaram muito felizes por se deparar com
um meio de aliviar-se. Subiram imediatamente nene@h e cada um descansou sobre uma
de suas folhas. Quando recuperaram suas for¢cgmrane-se hovamente para a jornada, ndo
sem perplexidade, pois ndo sabiam que direcao ideveéomar. Nesta situacdo em que se
encontravam, uma certa personagem, Okikisi, vidasregido de que tinham partido e
lembrou Okinkim, o trompeteiro, do seu dever; asteu 0 trompete e, por sua vez, lembrou
Okambi do pequeno pedaco de tecido preto queadmtconsigo. Quando Okambi o abriu
novamente, um pouco de terra caiu na agua e dastase formou um banco de areia. A
galinha de angola, que fora dada a Okambi, quaido lvanco de areia, voou e pousou nele,
passando em seguida a espalha-lo enquanto cig0ade. os granulos de areia tocavam a
agua, ai se formava outro monte de terra. Okarebijo a extensao de terra formada, desceu
da palmeira e permitiu apenas a seu escravo Tailttrempeteiro que descessem com ele. As
pessoas que o acompanhavam pediram-lhe para deserle sé permitiu que descessem
depois de elas prometerem que Ihe pagariam de seaempdempos o valor de duzentos blzios
por pessoa. Foi desse modo que surgiu o reino dpmdpois chamado Ifé (CROWTHER,
1852, pp. 2-3).

Como se vé, Crowther, ele proprio iorubano, depmigseducado na Inglaterra,
cristianizado, e tornado bispo anglicano, passimeapretar a mitologia cosmogonica de seu
povo como uma versdo confusa @@&nesesbiblico, retirando-lhe a especificidade. Essa
leitura de Crowther de um mito de origem africanedir de uma otica crista vai em direcao
oposta aquela que permitiu aos negros vindos a iéanéurante o trafico negreiro manter seu
perfil identitario no Novo Mundo, tanto no Brasilanto em Cuba, pois para 0s escravos aqui
trazidos e seus descendentes o conjunto de miticarafs, referente aos orixas e voduns,
possibilita um dado entendimento do mundo, do homela vida Ainda no que diz respeito
ao valor do vocabuloybrubd, “a administracéo colonial britanica também achsentajoso
adotar esse termo como um simbolo de reconcilidggodiversas nacgfes, outrora reunidas
sob o comando deAlaafin Oyq todas elas falando ioruba, e que se bateram @iffitcs
inter-tribais” (VERGER, 2002, p.15).

Adékoya (1999), por sua vez, ao invés de atriautomposicao da origem da etnia
Yorubaa regides especificas, como aquelas apontadasopor Raban, aponta para uma
composicéo ligada a nove grupos sociais, a saged, ljéba, ljgsa, Kétu, Ibadan, lian, Ife,

Oyo, Tapa,etambém esta associada & importante cidadéd& e a0duduwa,“ancestral

9 Julio Braga, em conversa com Marcello Moreirfgrimou ter ouvido esse mesmo mito narrado por Gremyt
no século XIX, em terreiros da cidade de Salvador.
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dosYorubd,filho de Lamurudu, um dos reis de Meca”, que ligdos 0s reinos a um mesmo
patriarcado.

Assim, pode-se dizer que as transformacdes hia®por que passaram 0S varios
reinos dos Yoruba”, que estado localizados na atual Nigéria, dependdeanertas condicdes
de que crises e guerras entre reinos irmaos séeeles essenciais; como um dos motores e,
ao mesmo tempo, resultado desses conflitos e guemaontra-se 0 comércio de escravos,
com destaque para o grande reinoQye, que alimentou, em boa parte do século XIX, a
escravizacao pelo mundo, mais especificamentegoBrasil, Cuba e Jamaica.

No Brasil, a descendénchorubatornou-se uma das mais importantes referéncias
para a formacdo da cultura brasileira. Os compamdns e as crencas religiosas que
resistiram com o fenébmeno do trafico negreiro dboiram para a perpetuacdo do
fundamento e da natureza cosmogoiioaubano Brasil.

Sendo assim, ainda nessa perspectiva, € por ragardativas miticas fundantes que
este grupo explica e justifica a sua origem, arspartancia e a sua relacédo entre os humanos
e as divindades (ADEKOYA, 1999Por meio dos mitos, os principais ensinamentoscacer
da natureza do mundo e de sua estrutura fisicpigt@s sado perpetuados como um sistema
de crencaYorubg transmitido oralmente, permitindo aos descendedte cultura africana
reviver aqui no Brasil suas tradicbes e memoriastituindo dessa maneira um verdadeiro

complexo cultural, que:

[...] consiste no conjunto de tracos ou num grupotrdcos associados,
formando um todo funcional; ou ainda um grupo dadaaristicas culturais
interligadas, encontrado em uma area cultural. @pbexo cultural é

constituido, portanto, de um sistema interligadaterdependente e
harmdnico, organizado em torno de um foco de isserecentral. Cada
cultura engloba um numero grande e varidvel de Dwmp inter-

relacionados. Dessa maneira, 0 complexo culturajloba todas as
atividades relacionadas com o traco cultural (MART,Q001, p. 42-67).

Na Africa, por exemplo, no territério dogriubg como o destaca Verger (2002), a
religido e o culto as divindades ja havia se toon&dto de inconstantes ajustamentos,
interpenetracbes e amalgamas de elementos vamadosuas peculiaridades e adaptacoes,
dependendo da localidade ou mesmo dos sub-grupea dia

Portanto, a histéria dogoribaem Africa, aqui no Brasil, é reinterpretada, rewgisa,
ou seja, misturada nos espacos culturais e retigides afro-brasileiros com tragos africanos,
amerindios e cristdos, fazendo emergir elementgssn@s vezes contrastantes ou mesmo

rejeitados, por causa do carater difuso das origiitanas.
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Assim, na realidade, a “mistura” de crencas, cossymdeologias, mitos, ritos,
simbolos e subjetividades no Brasil tornou-se ugda @otidiana no processo de formacédo do
complexo cultural brasileiro: “Os elementos opodies culturas em contato tendem a se
excluir mutuamente, eles se enfrentam e se opd&raos outros; mas, a0 mesmo tempo,
tendem-se a se interpretar, a se conjugar e a&sgficar’ (PAIVA, 2011, p. 45). Desse modo,
observa-se que as culturas sdo formadas por elesnéistintos advindos de diversos grupos

gue rompem a barreira do tempo e do espaco ataviéserconexdes.

Varios proscritos, degredados, naufragos e viggasubtarios circularam por
cenarios indspitos, ndo s6 do mundo ultramaringalig, mas de todo o
planeta. Esses andnimos, alguns apenas transecomesuas experiéncias
efémeras e esquecidas, circulando em diversasspdotemundo, sdo 0s
responsaveis pelos nexos entre universos antesresados. A reflexdo
converge, privilegiadamente, para aqueles que, mesm ambientes e
culturas adversas, conseguiram deslocar-se doraatimme protagonizaram,
em escalas variadas, transferéncias culturais eninelos distintos. Estamos
nos referindo aqueles que, nas redes do cotidiaeoaproximaram e
mantiveram contato com ‘o outro’, dilataram frordsi e, por vezes, a
suprimiram, e tornaram permeaveis universos cudtlaates impenetraveis
ou ignorados (IVO, 2009, p. 26).

As culturas em suas expressfes sdo formadas pa@ddg historicas, aonnected
histories,para adotar o conceito do historiador do impéodygués, Sanjay Subrahmanyam,
implicando que “as histérias s6 podem ser multipla® invés de falar de uma histéria Gnica
e unificada com ‘h’ maildsculo” (GRUZINSK2001b, p. 176).

Os homens que transitaram pelo império portuguésjlaram pelaguatro
partes do mundo mobilizando experiéncias, sentimentos, identidade
técnicas, culturas, crencas e valores, podem s@ndeados de mediadores
culturais. Foram eles que realizaram a transpogigdofronteiras culturais
fomentando a mesticagem, mas ndo de maneira uallate no ato de
mediac¢do, os mediadores culturais tanto sofrent@ssacomo séo agentes
dela (IVO, 2009, p. 31).

Desse modo, as historias conectadas entre a Afgioeubana” e o Brasil se
intercomunicam como fiacdes reestabelecidas deoticampo dos processos de escravidao e
mesticagem. Esse processo fomentou no Brasil daragése de um discurso performético para
0S mitos e ritos, justificando sua existéncia nateepretacao da tradicdo africana. Assim, a
cultura e o universo simbdlicos d¥erubg que se diversificam com os nagbs brasiléiros

tornam-se singulares em relagdo a sua matriz.

10 Sujeitos e grupos sociais que assumem a ideletielaepresentacdes simbolicas dos grupos Yorubdssv
da Africa, a partir de elementos mesticos que foredam grande parte das religides de matriz afican
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Essa reinterpretacdo pode ser ilustrada no mit@gdian encontra lemanja e lhe da
um filho”, catalogado por Prandi (2001), apresemtad inicio deste capitulo, e que ilustra,
neste trabalho, a transformacé&o do complexo culadirgano no candomblé nagd brasileiro,
apontando para uma possibilidade de interpretag®sadnarrativa, considerando-se trés
aspectos: Oxaguian, como o povo vindo de Africa csums crencas, ritos, simbolos,
subjetividades e imaginario; lemanja, a dona doa@®age que separa e que une o0s dois
continentes, mas que também € a gestante da nlweace Ogunja, o filho, que representa a
religido afro-brasileira, que luta e resiste, emigada no processo do trafico negreiro,

resultado das histérias conectadas\osibaentre Africa e Brasil.

2.3 SURGIMENTO, RESISTENCIA E CONSOLIDACAO DO CANIDMBLE NA BAHIA

A configuracdo do povo nagd no Novo Mundo, diante rebvo contexto socio-
politico-cultural, sua trajetéria de resisténcigansformacdes, fez com que aparecesse um
cenario propicio para o surgimento de uma novagiéelino Brasil que se conformaria de
forma analoga com o arquétipo de Ogunja: “[...Jrddade responsavel pela transmissdo dos
valores e normas culturais; a divindade da guesraepceléncia” (ADEKOYA, 1999, p.94).
Assim, 0os comportamentos e pensamentos formadoseimodo complexo cultural nago
brasileiro sdo perceptiveis na sua identidade r@ll®i historica, principalmente no que diz
respeito as caracteristicas das suas relacfesssoda formacéo de sua religiao.

Nessa perspectiva, Santos (2008) argumenta:

Como é do conhecimento geral, as culturas africémasn transportadas
para o Brasil pelos escravos negros que os coltmiiea portugueses
trouxeram desde sua chegada, como parte de sesilgure, mais tarde,
importaram diretamente da Africa, particularmengectiamada Costa dos
Escravos. Instrumento indispensavel do desenvohtimmala economia
agricola e minéria, o negro constituiu durante rdei¢rés séculos a base de
cambio de um préspero comeércio entre colonos eusopealgumas casas
reais africanas. Durante trés séculos, os divegrgms étnicos ou ‘nacdes’
de diferentes partes da Africa Ocidental, EquatogiaOriental foram
imprimindo no Brasil suas profundas marcas (p. 29).

Dessa forma, ao tratar do surgimento dessa nowgparelna Bahia, necessariamente
deve-se reportar ao contexto em que ocorreu @dréfe escravos para o Brasil e as historias
conectadas entre 0s povos que contribuiram pam@naagdo dessa religido, tipicamente

brasileira.
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Observa-se que eles eram advindos de diversas ésiagiricanas, apresentavam
nuancas de variadas culturas e influenciaram dhqjeecomumente se chama de religides de
matriz africana.

Vale salientar, entretanto, que o termo “nacéo’awoelevancia em estudos especificos
de diversos pesquisadores, dentre eles: Carndifi8)2Bastide (2001), Lima (2010), e Parés
(2007), que discutem em suas obras a questdo doeitmnde “nacdo”, que perde
paulatinamente o seu significado étnico-politicgpassa para um significado litdrgico-
teologico, com suas atribuicbes empregadas emxtosteariados.

Carneiro (2008) foi o primeiro a usar o termo “r@¢datribuindo o termo a
diversidade de ritos praticados, como formas vasade expressdo dos grupos religiosos
afro-brasileiros. Para o pesquisador, apenas uar aliento poderia identificar as diferencas
entre “nacdes” que ndo mais se fazem na dimens#oglma, mas, sobretudo, litirgica e
religiosa: “[...] assim, a ndo ser depois de atebtervacao, torna-se muito dificil determinar
exatamente a ‘nacdo’ a que pertence qualquer canéo(p. 51).

Também nesse sentido, Bastide (2001) atribui anaénacédo”, em uma primeira
perspectiva, uma conotacdo e€tnica, “os candomb&ternrem a “nacdes” diversas e
perpetuam, portanto, tradicdes diferentes: angolago, jeje [...], nagd [...], queto, ijexa’(p.

29); e, em um segundo momento, um sentido voltatieesisidade ritual:

E possivel distinguir essas “nac¢des” umas das©peta maneira de tocar o
tambor (seja com a mao, seja com varetas), pel&cazelo idioma dos
canticos, pelas vestes litirgicas, algumas vezesnoene das divindades, e
enfim por certos tracos do ritual (BASTIDE, 20029).

Desse modo, a configuracdo do termo “na¢édo” ndiga@o sentido de pureza étnica,
mas expressa as conexdes culturais de certos guimpdss de Africa que tiveram esse
processo dinamizado na formacédo da cultura afredbra. Sabe-se que mesmo antes da
chegada dos negros ao Brasil essas “dinamicas skcagens” ja propiciavam em Africa as
misturas, as mesclas e os amalgamas entre os adivgrapos étnicos que habitavam o
continente africano.

Lima (2010), em seu artigo “O conceito de nagdo aowlomblés na Bahia”, infere
que o significado deste vocabulo esta na frontitee a questao étnica e a reorganizacao de
grupos por ideologias, mitos, ritos e espacosdssicomuns, tanto na Africa, no primeiro

momento, quanto na Bahia, no segundo momento.
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De acordo com Pares (2007), ainda nessa perspeetivaudanca gradativa do
comumente chamado “nag¢do” em seu sentido étnic ‘pacdo” em um multiplo contexto
religioso retoma outro sentido para o significado tdrmo que antes era atribuido pelos
colonizadores no processo de escravizacdo, ouas&agcao” tinha um sentido classificatorio
étnico e alfandegério dos senhores de escravosaagi@oucos foi deixando de existir e se
ressignificando a partir “[dos] africanos e seuscdadentes crioulos no ambito de suas redes
de solidariedade familiar e, sobretudo, de pratieagiosas” (p. 102).

Por isso, o termo “nacdo”, do ponto de vista dormege estabelece no sentido
religioso, inaugurando uma nova forma de resgaidBrasil a diversidade iniciada na Africa
com mitos, ritos e formas de agir, que se tornai@muns aos grupos.

Parés (2007) salienta que:

Progressivamente, as denominagdes de nacdo deixdmnuesignar
individuos compartilhando uma mesma terra de origemascendéncia
africana. O pertencimento de uma pessoa a uma pasdou a depender de
seu envolvimento, normalmente marcado pela iniciacdm um terreiro
onde, no culto, predominavam elementos rituaisteosi originarios de uma
determinada terra africana (p. 102).

Ainda nessa perspectiva, Pares (2007) aprofundalisecassdo enfatizando que “a
categoria de nacdo de Candomblé, embora associagde amodalidade de rito’, funciona
como importante fator de identidade coletiva.” @ne nacao, segundo 0 mesmo autor, ainda
pode, também, implicar “numa conotacdo de -carateditigp”, reproduzindo,
simultaneamente, “mecanismos de competitividadenbkaanento solidario paralelos aos que
operam nas dindmicas de identificacao étnica”(@).1

Esta caracteristica solidaria, partilhada por pEssoriundas de diversas etnias,
proporcionou progressivamente a organizacao deogrrgligiosos que foram unidos através
do trafico negreiro em solo brasileiro, recebenmdluéncias de outras culturas aqui presentes,
formando assim diversas organizacOes religiosasndgiz africana, dentre as quais o

Candomblé, foco deste estudo:

O termo ‘Candomblé’, abonado nos modernos diciosada lingua e na
vasta literatura etnografica, € de uso corrent@rea linguistica da Bahia
para designar os grupos religiosos, caracterizadoam sistema de crencas
em divindades chamadas de santos ou orixas e agesco fendmeno de
possessao ou transe mitico (LIMA, 2010, p. 118).

No entanto, o termo candomblé, além de ter umdseiteoldgico-cultural-litargico,

que expressa um conjunto de valores, crencas e,npitmle expressar também um sentido
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espacial: terreiro, lugar onde acontece o cultossHesentido, para Carneiro (2008), os

candomblés designam a priori:

O lugar em gue os negros da Bahia realizam as carasteristicas festas
religiosas tem hoje o nome de candomblé, que amégee significou
somente as festas publicas anuais das seitasnafsica em menor escala os
nomes de terreiro, roca ou aldeia, este Ultimo as®d aos candomblés de
influéncia amerindia (p. 35).

Desse modo, o termo candomblé ora pode designaromento ritual, com as
manifestacbes das divindades da natureza, bem comspaco onde ocorrem tais ritos.
Ademais, os estudos etnolinguisticos de Castrol(2@0erca do verbete Candomblé vém

corroborar os significados mais usuais para o termo

(banto)1.(°BR)- local de adoracao e de praticas religiosastafisieiras da
Bahia; o culto ou o conjunto de crencas religiadedicadas as divindades
africanas ¢antog; a cerimdnia publica festiva; (pejorativo) cerim# de
magia negra, de feiticariamacumba Var. canombé Cf. candombe
candombelé canzug ilé-orixa.  Kik./Kimb./Umb. Kandombele
<kulombela<lombarezar, invocar, pedir pela intercessdo dos deridesal
onde se realiza o culto.

2.(PS)y s.m. associagfes religiosas afro-brasileiras.é@spde igrejas
independentes, cada qual dirigida por uma perstaddi sacerdotapéi- ou
mae-de-santy, submetida apenas a autoridade suprema idggices
voduns ou orixas, e organizadas por linhas hierarquibasn definidas entre
homens (Cf.ogd, e mulheres, mas privilegiando as mulheres, senapr
maioria no grupo; local e conjunto de suas ceria®pilblicas, geralmente
na casa de residéncia do lider religioso (p. 196).

Assim sendo, Adékoya (1999) chama a atencdo pagaoqCandomblé ndo seja
compreendido apenas como uma religido, mas como “aomaunidade representativa da
cultura negra” (p. 122), com as peculiaridades mtosessos historico-culturais, vivenciados
pelos negros no Brasil, diversificando-se em sugwesentacdes daquilo que o0s negros
viveram na Africa.

E importante salientar que o processo de surgimémtGandomblé foi marcado por
uma gradual progressao do sistema religioso afsHbiro, indo dos batuques e calundus,
passando pelas redes de irmandades religiosassgbdéimeiras comunidades estruturadas
com liturgias e teologias sistematizadas como wngéexa organizacdo eclesial.

Esse processo, entdo, pode ser analisado a partindelo tedrico proposto na década
de 1970 por pesquisadores da religido da Africarcercidental e apropriado por Parés, para

pensar as religides afro-brasileiras, conhecidoocoomplexo “fortuna-infortiinio”, “ventura-
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desventura”, como atividade religiosa que tem pbjetovo ndo sé a “prevencdo do
infortdnio”, porém “a maximizacdo de boa sorte’efgnte o tempo de experiéncia dificil”
(PARES, 2007, p. 103), destacando uma relacdo erdomtexto do trafico negreiro, a perda
de territorio e a escravizagao.

Esse sistema religioso afro-brasileiro sobreviveagas as inter-relacbes entre pessoas
de “nac¢bes” diferentes que reuniram os “fragmed®sulturas”, possibilitando uma singular
expressao religiosa, pois traziam consigo memedhres e praticas, “porém, desprovidos
das instituicoes sociais que Ihes davam expregpad09).

Nesse sentido,

[...] podemos dizer que a constituicdo de uma cadaaie religiosa ‘afro-
brasileira’, o que hoje chamamos de povo-de-s@ntesultado do processo
de reconstrugdo de novas instituicbes religiosasegsa pluralidade de
fragmentos culturais.

Mas quais sdo essas “instituicbes”? Bastide falardeprimeiro estagio de
adaptacdoao redor de batuques, cantos e irmandades catobcde um
segundo estagio dwiacdo correspondente a formacéo de estruturas sociais
complexas como calundus e candomblés, processoalpaponta o autor,

os libertos tiveram um papel decisivo (PARES, 2@07,09).

Assim, tanto o primeiro estidgio de adaptacdo, guansegundo estagio de criacdo
ocorreram de forma paralela ou simultanea, propgmao desenvolvimento de uma
identidade coletiva e de uma prévia organizacadussnal com base eclesial.

Nesse processo de formacdo, os calundus, posssidieeum carater publico,
desenvolviam uma série de préticas de curas, ddlégms, servicos de beneficios,
maleficios, adivinhagbes e aconselhamentos conesepca de “calunduzeiros”, que, sendo
itinerantes, ndo estavam ligados a um local ou gnupo social especifico.

Essas caracteristicas dos calundus ndo permitirana &obrevivéncia, por causa de
seu carater caotico, fragmentado e individualizgolar, vezes reservado e secreto, que
caracterizou 0s primeiros momentos dessa expreksamwlto e da religido afro-brasileira,
impossibilitando que houvesse um culto primordia ge mantivesse intacto ao longo dos
séculos.

Dessa maneira, € importante ressaltar que no pwcegolutivo da formacédo e
consolidagdo do Candomblé, enquanto religido nooNdwundo, o calundu, manifestacdo
religiosa tipica dos anos precedentes ao século, Xiehtribuiu, sobremaneira, na
configuracdo e organizacao dessa religilstacando aspectos como a relagdo senhor-escravo,

religido-governo e as diferenciacdes entre os sibgesujeitos e suas respectivas “nacdes”.
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Nesse sentido, Reis (1988) historiciza os tempos de repressdo no processo de
formacado e consolidagdo das religibes de matrizaafa no solo brasileiro. O autor traz a
tona, a partir das descricdes sobre a invaséo astdP elementos acerca do funcionamento
do calundu, “certas concepc¢des basicas” ou messtouteras simbdlicas e rituais comuns”
gue podem tornar-se controversas ao serem relagsneom o candomblé. Desse modo,
como salienta Souza (2002), o calundu ndo se tainstim proto-candomblé, pois
“desapareceu completamente dos cenarios urbande deséculo XIX” (p. 5), enquanto o

candomblé sobrevive com suas caracteristicas pgpspaldadas pelo processo histérico no
qual é legitimado:

Assim, um dos critérios de analise deve ser o ditas@ue as aproximacoes
sdo sempre tentativas, sdo adivinhacBes, mesmermsdanformadas. Pois,

provavelmente, o permanente e continuo na reldpos africana e na

diaspora talvez sejam apenas certas concepcoeadasiespeito da relagéo
de e entre forcas humanas e espirituais face anfam@s corriqueiros ou

extraordinarios da vida individual ou coletiva,tosrprocedimentos rituais,

0 uso de um conjunto de objetos e simbolos derdetada espécie e, claro,
um pantedo minimo de divindades proprias de detewhas areas culturais.
Enfim, o que se pode sugerir e inferir seriam éstas simbdlicas e rituais

comuns, ndo detalhes (REIS, 1988, p. 59).

Esse processo continuo da religiosidade de mdticama inspira uma dinamica em
que ha a extincdo de modelos como, por exempla@ahsdus, e 0 surgimento de novas
formas de manifestacéo religiosa no Brasil, mosdtrarassim, os multiplos aspectos que
resultaram na consolidac&o da religido do Candgnebl®@o redes sociais de cooperacao, de
interacOes, “exatamente porque ousaram expor-8e earque se esconderam” (REIS, 1988,
p. 81).

Nessa perspectiva, vale salientar, segundo Paresoi

Provavelmente no inicio do século XIX que se cddeal umarede social
de congregacfes extradomésticas. SO quando essasegacdes, em
namero suficiente, comegaram estabelecer entntesacdes de cooperagéo,
complementaridade e conflito, poderiamos falar aea uUcomunidade
religiosa afro-brasileira’ e do surgimento do Canbt& (2007, p. 119).

Essas congregac0Oes religiosas extradomésticas-figatie certa forma as confrarias
da Igreja Catdlica que separavam 0S negros pd,etonquanto seja necessario precisar, por

meio de uma curada pesquisa historica, qual fofetive papel das confrarias religiosas

11 Para mais informacgfes sugere-se a leitura dgoaie Jodo José Reis intitulado: “Magia Jeje nhiBaa
invasé@o do Calundu do Pasto de Cachoeira, 1785".
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catolicas, que congregavam o0s negros na formacaosolidacdo das comunidades-terreiro.
Os nag6s, por exemplo, cuja maioria era origin@laanacdo de Kéto, formavam duas
irmandades: “Nosso Senhor dos Martirios e Nossan@anda Boa Morte na Igreja da

Barroquinha”, para homens e mulheres, respectiveeneds angolanos, por sua vez,

formavam a “Veneravel Ordem Terceira do Rosaridldssa Senhora das Portas do Carmo”,
com fundacgéo na Igreja de Nossa Senhora do Rad@elourinho. Ja os daomeanos (jejes)
tinham devocédo a “Nosso Senhor Bom Jesus das Ndma#ss e Redencdo dos Homens
Pretos” e reuniam-se na Capela do Corpo Santdjzada na Cidade Baixa. Essas confrarias
permitiam aos negros libertos ou ndo a reunido pareulto das divindades africanas

(VERGER, 2002, p. 28).

Conforme Reis (1996):

A irmandade representava um espaco de relativan@uia negra, no qual
seus membros — em torno de festas, assembléiggeslefunerais, missas e
da assisténcia mutua - construiam identidades isosignificativas, no
interior de um mundo as vezes sufocante e sempegtin A irmandade era
uma espécie de familia ritual, em que africanosmi@izados de suas terras
viviam e morriam solidariamente. ldealizadas pebvancos como um
mecanismo de domesticacdo do espirito africanayédrda africanizacéo da
religido dos senhores, elas vieram a constituiingttumento de identidade
e solidariedade coletivas (p. 4).

Vale ressaltar que as irmandades que agrupavam egsosn na formacgédo e
consolidacdo das comunidades-terreiro contribuiraegundo alguns estudiosos, como
Verger (2002) e Reis (1996), para que se deserss#vema importante caracteristica ritual
daquelas congregacoes extradomésticas, ja no sékXilp“cada uma delas estava dedicada
ao culto ndo apenas de uma s6 divindade, comogtaesido a horma no século XVIII, mas
a uma pluralidade de entidades espirituais” (PAREE3 ], p. 143). Esse culto em que muitas
divindades séo cultuadas ao mesmo tempo em um mespago-terreiro, € uma espécie de
marca dos candomblés oitocentistas, traco esse mgass, tarde, viria a caracterizar a
organizacdo do culto em todas as na¢fes ao long®aldo XX, até os dias atuais, 0 que
permite a Parés (2011), contrariando as ideiasajgeentes nos estudos afro-brasileiros até a
publicacdo de sua tese, dizer o que segue solmenadao do culto aos orixas e voduns na

Bahia, derivado de matriz africana passivel degastento e achamento:

[...] minha hipétese € que o culto de mdultiplasirdimdesndo foi uma

simples inovagéo brasileira, resultado das novamslicoes da sociedade
escravista e do encontro das varias etnias afsc&wstento que essa pratica
ritual encontra claros antecedentes africanos esdlre e que, logicamente,
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a matriz jeje ou as tradicbes do culto de vodumsrdm um papel
determinante no processo constitutivo desse matdet@andomblé (p. 143).

E perceptivel nos estudos afro-brasileiros a énfa® se tem dado a “interpenetracéo
entre a tradicdo dos cultos aos orixas da aredaoeua dos cultos de voduns da é&rea gbe,
interpenetracdo que, alids, vinha ocorrendo hag@les ja na propria Africa” (PARES,
2011, p. 144). Sendo assim, ha de se consideradugaate o processo de institucionalizacéo
do candomblé, mais precisamente até a década @ 48radicdo jeje teve uma influéncia
determinante, “se ndo hegemonica, pelo menos t@ortante como a tradicdo nagd dos
cultos de orixas.” Muitos autores, no entanto, engxo de Graden, Matory e Reis defendem
uma “hegemonia da tradicdo dos cultos de orixas’l{g). Deve-se levar em consideracéo,
ainda respaldados na tese de Pares, que, a dedpaitescente nagoizacdo do candomblé a
partir da segunda metade do século XIX, muitogédileeligiosos, nesse mesmo tempo, por
causa da interpenetracdo de tradicdes, ndo defisu@npratica ritual como pertencente a/ou

submetida em uma tradicéo especifica:

A crescente heterogeneidade étnico-racial da basial slos candomblés
sugerea priori a existéncia de um paralelo processo de heteriigeiee

ritual, como uma progressiva interpenetracao deécpsae valores religiosos
das matrizes jeje, nagd e angola. Na década de, E83¢® mencionada
simbiose do ‘Candomblé jeje-nagd’ estava certamemteprocesso, e €
provavel que certos terreiros ou lideres religioss mais identificassem as
suas praticas em termos de ‘nagbes’ ou categdrimag (PARES, 2011, p.
149).

Pode-se afirmar que o trafico de escravosBahia, acabou por abrigar toda a
diversidade dessa migracdo. OrganizacOes tradisiogae se formaram na clandestinidade
escravocrata, geradas com estruturas similaregiéanas, foram capazes de criar, em torno
daquelas Irmandades, uma instituicdo religiosa €pragressivo nivel de complexidade
social e ritual” (PARES, 2011, p. 118) que funcionoomo eixo de articulacdo e
reinterpretacao de uma unidade daquela diversidade.

Assim é incontestavel que no processo de “reimstiializacdo dos valores” e
“ressignificacdo dos elementos africanos” aqui masB ocorresse de modo gradual e
constante uma “reconfiguracdo” e “ressignificacéda% préaticas africanas em suas diversas
origens, de elementos preexistentes no Novo MuasEim como a “criagdo” de elementos
novos resultantes do contexto social e da dinadesae processo formativo.

Desse modo, “em relacdo a organizacdo de tipcesed! que deu lugar aos
candomblés do século XIX”, pode-se perceber a énffia de modelos como os “das
irmandades catodlicas”, mas ndo se pode, de maslguaa, desconsiderar as contribuicées
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trazidas pelos “escravos da Africa ocidental” nessatexto de formacdo do candomblé e,
nao se pode esquecer, também, que quando elenweiimsmis sdo inseridos em um novo
cenario social, eles ficam sujeitos “a adaptacGesnsformacdes, ressignificacoes e
apropriacdes por parte de outros grupos” (PARES]20. 120).

Dessa maneira, para seguir uma cronologia no poads instituicdo do candomblé,
Pares explicita que:

A década de 1820 marca, assim, a culminacdo derocegso iniciado no
século XVIII que leva a progressiva consolidacdondeas instituicdes
religiosas de base social cada vez mais amplayjimid participantes de
gualquer cor e status legal, mas dominadas e tadaé® na maioria dos
casos pela populacdo negra e, nessa época do,s@ajhoitariamente por
libertos africanos (2011, p. 130).

Partindo-se desse contexto para tratar das diesergrsdbes em torno do surgimento
do primeiro Candomblé na Bahia, deve-se levar entacque a matriz jeje exerceu um dos
mais importantes papéis nesse processo e issogrifica menosprezar “a importancia de
outras matrizes, como os cultos congo-angolas giéides e, sobretudo, os cultos nagds de
orixas” que se equiparam, “no inicio da década&¥#®1com os dos jejes” (PARES, 2011, p.
157).

No entanto, vale ressaltar que, embora este tralgillze como foco para sua analise
a matrizYorubg é inevitavel o reconhecimento da matriz jeje camastitutiva determinante
da génese do Candomblé. Atenta-se aqui para asiga@s de estudos mais aprofundados, a
exemplo do realizado por Luis Nicolau Pares solkicermacdo do candomblé com énfase na
historia e ritual da “nacao” jeje para que 0s iegendos possam ter acesso a outro lado da
histéria. Mas isso é objeto para outra investigacao

Nessa perspectiva, ao tratar das controversasegessire o surgimento do primeiro
candomblé da Bahia, que apontam para uma variargeatfibui sua fundacdo a “varias
mulheres enérgicas e voluntariosas, originariaséle, antigas escravas libertas, pertencentes
a Irmandade da Boa Morte da Igreja da BarroquifiERGER, 2002, p.28) que fundaram o
llé lya Nass0O, ndo se deve esquecer, no entanteosiabilidade de uma versdo que aponta
para importantes personagens da nacao jeje corsé: Barbeiro, Ludovina Pessoa, Tio
Xarene, Zé de Brecho e a fundacao de terreiros @wogodé Bogum Malé Rundo, Zoogodd
Bogum Malé Seja Hundé e Roca de Cima, apenas patagyr os mais importantes. Ressalta-

se, entretanto, que este estudo, conforme ja @apli; tratara com mais detalhes apenas da
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versdo “nagb-ketu” que aponta para o Candomblé ateoBuinha como sendo o primeiro

terreiro de candomblé da Bahia.

FIGURA 2: Ruinas da Igreja da Barroquinha. (Acervo da iedoElaine ti Osun)

Silveira (2006) apresenta sobre essa fundacaoaasvanadas e controversas versoes,
apontando algumas possibilidades de interpretag@paldadas em estudos realizados por
diversos autores. Desse modo, no primeiro momentmres argumentam para a tese de

terem sido trés as fundadoras:

Em 1948 Edison Carneiro escreveu que as fundadiraS8andomblé da
Barroquinha foram “trés negras da Costa, de queroosbece apenas 0
nome africano — Adeta (talvez lya Déta), lya KalgéeNasso”.

No inicio da década de 1970 entra em cena Vivald&dsta Lima [que]

retomaria Carneiro e as trés fundadoras, rejeitamotbudo a idéia de que
Adeta seria uma forma abreviada de lya Deta e idefino como um nome
proprio iorubano, usado tanto pelos homens quarglasp mulheres,

lembrando inclusive da existéncia de dois “tiostreros fundadores do
Candomblé da Barroquinha, “Baba Assica ou AxicakbdAdeta”.

Em 1981 [...] Antdnio Agnelo Pereira, elemaxo dea@xd do I1é Axé lya

Nassd Oka, a pessoa mais versada na tradicdo ar@lada Branca: as
fundadoras teriam sido [segundo ele]: as “trés adaidillias, tia lyadetd, tia
lyakala e tia lyanassé (SILVEIRA, 2006, p.392).
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No segundo momento, seguindo as pesquisas reajz8deira (2006) apresenta os
argumentos dos estudiosos para a possibilidadee#ntsido duas as fundadoras do

Candomblé da Barroquinha:

Baseando-se no depoimento de M&e Senhora do AxéARpda, Costa
Lima sugeriu, além do mais, que lya Akala seriav@velmente mais um
titulo de Iy Nass6, cuja série completa seriaN#ss6 Oid Acala Magho
Olodumaré”, reduzindo, portanto, as fundadorasas.du

[Também em 1981], Pierre Verger [...] publicariaaurersdo baseada no
depoimento de M&e Senhora, na qual aparece um non® para as
fundadoras do axé de Aira Intile: lyalussé Danadange teria sido a
introdutora entre nés do culto de Oxdssi, além rakhente de lyanasso
Akald ou Oka, introdutora do culto de Xango.

Verger lembra também, no mesmo texto, a versdoregeheu [de] Mae
Menininha do Gantois, [...] segundo a qual a premende-de-santo teria
sido lya Akald, substituida por lyanassé Oka, nédepdo, portanto, ser
confundida com ela. Nem lya Deta nem lyalussd Danaddo mencionadas
na versédo de Mae Menininha/Verger.

Entretanto, em uma comunicagéo de 1985, publicadBrasil em 1992]...],
Verger assumiria uma versao mais compacta, comfdaodadoras, “lyaluso
e lyanaso”, “adeptas da confraria de Nossa SendaraBoa Morte”,
auxiliadas por “Baba Asika”, “adepto da confraria Nosso Senhor dos
Martirios” [...] ele aqui suprime, baseado no depmito de Mae Senhora,
lya Adeta e lya Akala de nossa historia (SILVEIRAQG, p. 393).

Dessa forma, a fundacdo do Candomblé da Barroquiabese nos ultimos anos do
século XVIII, cuja cronologia de fundacédo se encoiiem apresentada e documentada em
Silveira (2006, p. 374) e, desde o nucleo inicidkios outros terreiros foram originados a
partir dele, a exemplo de: o “Terreiro do Ganttys, Omi Ase lyamasee o “Centro Cruz
Santa do Axé Opd Afonja, que foi instalado em 194 @stes originaram muitos outros, que
originaram muitos outros “pelo jogo complicado tikacdes” (VERGER, 2002).

Sob o simbolo do “Candomblé da Barroquinha” esta emaranhado de relacdes
estabelecido ao longo da historia, conectando dmuma trama complexa: a da vida de
negros “da Costa”, principalmente os da etisubg e seus descendentes durante o tréfico
de escravos. Essas relacdes irdo marcar para senmaginario do grupo que mantém até
hoje algumas caracteristicas vitais de ligacdo @onatriz africangorubana

Mesmo estando presente no Brasil desde que osigpgmegros desembarcaram por
aqui, somente no século XIX é que o culto as dadles africanas se institucionalizou sob a
forma de uma entidade organizada com base eclat@slinada a pratica da religido,
conforme exposto anteriormente.

No entanto, a rapida proliferacdo das religidesndgriz africana, bem como o0s

batuques, capoeiras e todas as formas de mandestaglturais desses grupos passaram a
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representar para a sociedade senhorial baianaadépgica um “foco de resisténcia contra-
aculturativa da populacdo negra e de sua culturdaema sociedade baiana, que ainda se
espelhava, no inicio daquele século, preferenciaieneas ideologias e nas formas de viver
ocidentais” (BRAGA, 1995).

Nessa perspectiva, Reis (1989) aponta para um neowinte repressao as praticas de

matriz africana com o intuito de coibir a sua geslgao. Assim:

Senhores e autoridades escravistas na Bahia, contoda parte, usaram da
violéncia como meétodo fundamental de controle dssrawos. Mas a

escraviddo ndo funcionou e se reproduziu baseadmaspna forca. O

combate a autonomia e indisciplina escrava, nalnabe fora dele, se fez
através de uma combinacéo da violéncia com a regfiimi do chicote com a
recompensa (p. 32).

Em contrapartida aos senhores e as autoridadeavissas da época, 0S escravos,
também, desenvolveram estratégias e taticas denggainento que iam além da utilizacdo da
“forca, individual e coletiva’. Eles “rompiam a domcéo cotidiana por meio de pequenos
atos de desobediéncia, manipulacdo pessoal e anitoraultural. A prépria acomodacao
escrava tinha um teor sempre ambiguo” (p. 32). &\Npssspectiva, no periodo da escravidao o
cotidiano era marcado constantemente por uma esgéciguerra ndo convencional’, como

explicita Reis (1989):

Nessa guerra, tanto escravos quanto senhores buscupar posicoes de
forca a partir das quais pudessem ganhar com meilgldde suas pequenas
batalhas. E 6ébvio que os senhores e seus agerttebade uma enorme

vantagem inicial, baseada no acesso a poderosaseeanateriais, sociais,
militares e simbdlicos. Por isso os escravos tived®e enfrenta-los com

inteligéncia e criatividade (p. 32-33).

E importante evidenciar que o posicionamento dasridades baianas diante “das
praticas religiosas, batugues e divertimentos ains” nem sempre era convergente, ao
contrério, repressao e tolerancia dependeriam de“é das circunstancias, ndo exatamente
da pessoa no poder ou da posicdo de poder da p§sS83.

Nesse sentido, dois diferentes métodos de contiaderebelibes escravas na Bahia
daquela época podem ser destacados: o primeimcordle da Ponte, “que representava com
perfeicdo a tendéncia mais intolerante de goveseoagista”, alegava que “0os escravos nao
tinham direitos, sé deveres, e entre estes o déi@bma absoluta aos senhores, policiais e
brancos em geral” (p. 38) e, 0 segundo, o0 do cdideArcos, considerado “excessivamente

liberal no policiamento dos escravos”, julgava deswno o tratamento dado a eles:
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“trabalhavam até morrer, eram mal alimentados, gasmicom rigor, coibidos em seus
momentos de lazer, e por isso se rebelavam” (p. 39)

Embora o conde da Ponte e o conde dos Arcos tergidon “0S que primeiro
elaboraram um discurso sistematico de controle sbeaeos na conjuntura carregada de
rebeldia negra” (p. 40), no entanto, foram os neguee, pela inteligéncia e criatividade em
suas estratégias e taticas de resisténcia a raprpskcial aos candomblés no inicio do século
XIX, mostraram flexibilidade e astlicia na arte @gociacdo para que pudessem manter em
funcionamento os candomblés baianos que aindasBojeeferéncias de pesquigas

Ainda seguindo esse percurso histérico, pode-seeber que a repressao policial aos
candomblés da Bahia continuou e, principalmentteers anos de 1910 e 1930, sobre a
influéncia de diversos grupos representativos deedade: as hierarquias eclesiais catdlicas,
a imprensa baiana e a policia, a perseguicdo & essas de culto de religido de matriz
africana foi ponto de destaque na sociedade daépoc

A lIgreja catoOlica sempre exerceu uma grande énfiia sobre a sociedade,
sustentando seu posicionamento preconceituoso, sguescorava em dois postulados
abominaveis, o primeiro, que "fora da Igreja nasal&acao”, e o segundo, em que via nos
rituais praticados por negros de origem africar@aeaenca fisica do proprio deménio.

A imprensa baiana, principalmente Jornal A Tarde passa a tomar para si a
personificacao da elite social local e encabegaadg campanha, cobrando do governo e das
autoridades locais uma repressdo mais ativa aodoB#iés da Bahia. A policia tinha o
delegado Pedro de Azevedo Gordilho, o Pedrito Gocdono grande protagonista nesse
processo de represséo, conhecido pela violéncaibiteasiedade com que fazia as chamadas
“batidas” policiais nos candomblés de Salvador (BRA1995).

Além disso, para fomentar ainda mais esse procgss@pressdo as manifestacdes
culturais e crencas religiosas de matriz africarae, décadas de 20 e 30 passa a vigorar na
sociedade uma linha ideologica baseada na supodtaenda entre as racas e,
consequentemente, na sua influéncia sobre o chaavatigo e atraso cultural.

Nesse periodo, varias obras cientificas de médenos - 0s quais, sem duvida,
foram os primeiros a se empenhar numa pesquisaculagas africanas na Bahia e a
reconhecer a existéncia da cultura negra — ndoauteide atribui-la a um nivel de

inferioridade, devido a sua origem na raga negra.

12 Sobre essas estratégias e taticas de resistérsiaedpos a repressao policial aos candomblés,osagir
seguinte leitura: REIS, Jodo José. Magia Jeje m@BA invasdo do Calundu do Pasto de Cachoeii@5.13a0
Paulo, Revista Brasileira de Histéria, Vol. 08169 agosto/1988. p. 57-81.
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Dentre os varios pesquisadores médicos estava Rdorina Rodrigues, que foi um
dos seguidores deste pensamento com fortes infagdas ideias predominantes da Europa.
Seus trabalhos foram, por isto, muito comprometumsessa atitude racista, que o levava a
perceber o negro como representante de uma ragimfLUHNING, 1996).

Assim, no alvorecer do século XX, segundo Bra§a@5%):

[...] o negro se viu obrigado a estabelecer egfi@éque permitiram a
conquista de espaco dentro do qual se processavapdas que visavam,
sobretudo, sua afirmacédo psicossocial. Surgiramloago das primeiras
décadas deste século, varios movimentos organizgdestendiam ao
enfrentamento, aparentemente n&o ostensivo, asemtd#s formas de
discriminacdo social a que esteve submetida a ag@al negro-baiana (
p.18).

Como resultado das lutas e dos enfrentamentos gnbe pe diferentes setores da
comunidade baiana, por meio do Decreto Estadua2® (095, de 25 de janeiro de 1976, do
governador Roberto Santos, publicado Didrio Oficial do Estado da Bahiagm 16 de
janeiro do mesmo ano, revoga-se a lei n°® 3.097¢/Bstiado da Bahia, liberando os terreiros
de candomblé de solicitareen Delegacia de jogos e costumes autorizacado patecara
atividade religiosa, cuja autorizacao era gararg&la Constituicao vigente.

Conforme Braga (1995):

Tudo isto corrobora para a compreensdo do Candowdoddo suporte
permanente do processo de construgao e revitatizgalentidade do negro
gue se apropria constantemente e nem sempre deranamesciente de um
vasto complexo contetdo simbdlico que remete, ®iaedra, as ocorréncias
histéricas e na mesma dimensdo aos mitos pretéyite@s subjazem na
memoria coletiva e, conjuntamente - mito e histégdaboram os caminhos
da ancestralidade afro-brasileira (p.20).

O Candomblé da Bahia, desde entdo, consolida-s® agna religido de matriz
africana reconhecida como parte integrante e foonaadia cultura brasileira, que apresenta na
sua estrutura religiosa e organizacdo hierarquigee serdo discutidos posteriormente,
mecanismos capazes de perpetuacdo da Memoriavaotetia tradicdo de um grupo social
que vivenciou e absorveu as peculiaridades dasgperietragcbes das diversas culturas
encontradas no solo brasileiro, através das hastaronectadas dosruba entre Africa e

Brasil.
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3 DO MITO AO RITO: O “SER” E O “ESTAR” NO CANDOMBLE

No comec¢o ndo havia separacdo entre o Orum, o @eorikas, e o Aié, a
Terra dos humanos. Homens e divindades iam e vinlktaabitando e
dividindo vidas e aventuras. Conta-se que, quan@oum fazia limite com
o Aié, um ser humano tocou o Orum com as maos.sbjasu imaculado do
Orixé& fora conspurcado. O branco imaculado de @ba perdera. Oxala
foi reclamar a Olorum. Olorum, Senhor do Céu, D®eugremo, irado com a
sujeira, o desperdicio e a displicéncia dos morsprou enfurecido seu
sopro divino e separou para sempre o Céu da Tgsam, o Orum separou-
se do mundo dos homens e nenhum homem poderidiruam e retornar de
la com vida. E os orixas também n&o poderiam Vieda com seus Corpos.
Agora havia o mundo dos homens e o dos orixasradpa Isoladas dos
humanos habitantes do Ai€, as divindades entristeceOs orixas tinham
saudade de suas peripécias entre os humanos eaantiéstes e amuados.
Foram queixar-se com Olodumare, que acabou condentijue os orixas
pudessem vez por outra retornar a Terra. Para esdggtanto, teriam que
tomar o corpo material de seus devotos. Foi a c¢éndimposta por
Olodumare. Oxum, que antes gostava de vir a Teriecds com as
mulheres, dividindo com elas sua formosura e vadahsinando-lhes
feiticos de adoravel seducao e irresistivel encaettebeu de Olorum um
NOVO encargo: preparar oS mortais para recebereseamcorpos os orixas.
Oxum fez oferendas a Exu para propiciar sua deliomissdo. De seu
sucesso dependia a alegria dos seus irmaos e aarmigés. Veio ao Aié e
juntou as mulheres a sua volta, banhou seus caquoservas preciosas,
cortou seus cabelos, raspou suas cabecas, pinteucegos. Pintou suas
cabecas com pintinhas brancas, como as penasidhagdlangola. Vestiu-
as com belissimos panos e fartos lacos, enfeiteoragoias e coroas. @ri,

a cabeca, ela adornou ainda com a pmwdidé pluma vermelha, rara e
misteriosa do papagaio-da-costa. Nas maos as Ver dbebés espadas,
cetros, e nos pulsos, duzias de douraddés O colo cobriu com voltas e
voltas de coloridas contas e mdltiplas fieiras deids, ceramicas e corais.
Na cabeca p6s um cone feito de manteigaridinas ervas ebi mascado,
com todo condimento de que gostam os orixas. &ssatrairia 0 orixa ao
ori da iniciada e o orix4 ndo tinha como se enganasenretorno ao Aié.
Finalmente as pequenas esposas estavam feitasmmgteontas, e estavam
odara As iadGs eram as noivas mais bonitas que a vaidade de Oxum
conseguia imaginar. Estavam prontas para os deDsewixas agora tinham
seus cavalos, podiam retornar com seguranca aopAtiam cavalgar o
corpo das devotas. Os humanos faziam oferendasriaés, convidando-os
a Terra, aos corpos dasbds Entdo os orixas vinham e tomavam seus
cavalos. E, enquanto os homens tocavam seus tasnbdreando os batas e
agogos, soando xequerés e adjas, enquanto os haar@asam e davam
vivas e aplaudiam, convidando todos os humanogsduos para a roda do
Xiré, os orixas dancavam e dancavam e dancavam. O&sgoodiam de
novo conviver com os mortais. Os orixas estavaine®el Na roda das feitas,
no corpo dasds eles dangcavam e dancavam e dancavam. Estavddadeen
o candomblé. (“E foi inventado o candomblé”. PRANEDOL, p. 526-528).
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"
3: labs (Desenho de Carybé)

FIGURA

3.1 MEMORIA, TRADI(;AO, REPRESENTACOES E IDENTIDADEOS TERREIROS
DE CANDOMBLE

Para compreender a realidade, o povo de desceadéoriba sempre recorre aos
mitos (bog - mythos — mito), que tem significado de narrati@ passado, algo que ja
aconteceu e que explica o presente, dando-lhdisapo. Ou seja, nada é algo inédito, pois ja
aconteceu antes, tem uma origem, um sentido, epees senso comum da coletividade. O
mito, dessa forma, traz ao tempo presente o passauklizando-o em forma de narrativa
para o coletivo. Por isso, o mito ndo se apresshtasolado, descontextualizado, pois ele é
narrado por uma comunidade, significando suas gegsfundamentais: sua memoria
coletiva, sua tradicdo, suas representacdes, ntarcassim, sua identidade.

O mito, “E sempre, portanto, a narrativa de umadééo’: ele relata de que modo
algo foi produzido e comecgou a ser” (ELIADE, 19p211). No mito, a agdo narrada é feita
pelas divindades, compreende algo real para a iwdbde, por isso é sagrado e
inquestionavel. Por se tratar de uma criacéo, &te e um processo antigo que se atualiza
na manipulacdo dessas palavras ao ser vivido, dazeom que a coletividade participe do
mito no momento de sua atualizag&o, através desigitConhecer o mito significa ter poder
de manipula-lo, participar de seu poder, justifd@massim, sua repeticao.

Além disso, o mito, neste trabalho, também remedaménsdo da memodria coletiva,
da tradicdo, da representacdo e da identidade wlpogno culto aos orixds no Brasil,

especificamente para os descendentes da ctum#bano seu processo de “ser” e “estar”,
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vivendo e ritualizando sua forma de vida, sua cemmsdo do mundo e de como tudo isso
pode ser transmitido para outras geracoes.

Nessa perspectiva, o conceito de memoria utilizadpalda-se nos estudos realizados
por Halbwachs (2004, 2006). Para este autor, exidtas tipos de memaria: uma individual e
outra coletiva. A primeira estaria relacionada aosntecimentos, as lembrancas, no contexto
da personalidade ou da vida de um individuo. A nramiadividual, nesse sentido, seria
aguela que ndo é comum as outras pessoas. A segundes ampla e envolve as memaorias
individuais, mas ndo pode ser confundida com élasna corrente de pensamento continuo,
de uma dindmica que nada tem de artificial, umaquez retém do passado somente aquilo
que esta vivo ou é capaz de viver na consciéncgum que a mantém.

Assim, ao refletir sobre Memoria Coletiva, develsear em conta sua concepcéao
enquanto estrutura derivada de um grupo social, fgueiona coletivamente e esta
relacionada ao contexto social e cultural dessetie@lade, ndo ultrapassando os seus limites,
ou seja, a Memoria Coletiva tem como suporte urpatumitado no espaco e no tempo.

Nesse sentido, a Memoéria Coletiva é uma das paoesnecanismos de concepcao do

mundo e da realidade do grupo, situado em um esjsieominado:

Nao h4 memoria coletiva que ndo aconteca em unextonéspacial. Ora, o
espaco é uma realidade que dura: nossas impressdmgedem umas as
outras, nada permanece em nosso espirito e nda@amoieriamos que seja
possivel retomar o passado se ele ndo estivessergcado no ambiente
material que nos circunda. E ao espaco, a0 NOSEL@S O espaco que
ocupamos, por onde passamos muitas vezes, a (yEesEMos acesso e
gue, de qualquer maneira, nossa imaginacdo ou mEsEamento a cada
instante € capaz de reconstruir - que devemosrvoitssa atengdo, € nele
gue nosso pensamento tem de se fixar para queessguela categoria de
lembrancas reapareca (HALBWACHS, 2006, p. 170).

Assim sendo, tal como a Memoria Coletiva, a Mem&eligiosa funciona, também,
ligada ao espaco fisico, pois, como afirma Halbwdg@006), as religides se formam ligadas
ao local, porque é algo que ndo muda constantemieste estabilidade concede a diversos
grupos a possibilidade de distribuir suas idei@sbslos e pensamentos em diversas partes do
espaco que ocupa: “somente o espaco € estavetamtgapara durar sem envelhecer e sem
perder nenhuma de suas partes" (HALBWACHS, 200618%). Esse espacamento se

constitui em mecanismos de transmissao de salgeresitos e de ritos coletivos do grupo.

Quando entra numa igreja, num cemitério, num luggmtificado [num
terreiro de candomblé], o fiel sabe que ali vol@aréncontrar um estado de



53

espirito que ja experimentou e, com outros creméegnstituira, ao mesmo
tempo que uma comunidade visivel, um pensamer@mierancas comuns —
as mesmas que se formaram e foram sustentadasoeaséa@mteriores, nesse
mesmo lugar (HALBWACHS, 2006, p. 182).

Nesse sentido, 0s espagos santificados séo |moalegiados para o desenvolvimento
da Memodria Religiosa, onde o grupo, além de seimeestabelece uma separacdo com os
espacos profanos (HALBWACHS, 2006). Os terreiroCd@domblé estdo inseridos nesse
contexto para atender as necessidades do cultopetpar as tradicbes e a memoria desse
grupo religioso. Essa memoria da Africa, livre dadicdo imposta pela escraviddo, constitui-
se como uma memoria subterranea que, prosseguimdeeun trabalho de subversdo, no
siléncio e de maneira quase imperceptivel, aflpoa, vezes de maneira exacerbada, em
momentos de crise, opondo-se & memoria oficial (XBL. 1989, p. 04).

Nesse sentido, “locais muito longinquos, fora dqmes-tempo da vida de uma pessoa,
podem constituir lugar importante para a memorigmgo [...] pode fazer parte da heranca
da familia, com tanta forca que se transforma gaatente em sentimento de pertencimento”
(POLLAK, 1992, p. 202).

Além da categoria espacial, a Memoria Religias&osma considerando, também, a
categoria temporal: passado, presente e futurmipedo a vivéncia de acontecimentos, fatos
e lembrancas através de mitos, de ritos e de @eslitansmitidas de geracdo para geracao

dentro de um grupo:

A memodria do grupo religioso para se proteger, pogedir durante certo
tempo que outras memorias se formassem ou se dbsEssem ao redor
dela. Tem triunfado com dificuldades perante dgyides passadas,
memorias bem longe de seu proposito e que ha neutpo ndo viviam para
elas mesmas: incorporou tudo aquilo que podia semidado, ou seja, 0
mais recente e 0 que havia nascido, em outrasrpalav que era de seu
manifesto [...] (HALBWACHS, 2004, p. 228-229. Tradio nossa).

Portanto, ao relacionar a formacdo e funcionameatdVieméria Coletiva com a
Memoria Religiosa, observa-se que esta segue amasdsis daquela, pois ndo se trata de
uma mera conservacao de fatos e lembrancas passatada vivéncia de um grupo que no
presente utiliza-se dos espacgos sagrados parastegoe atualizar, em consonancia com as

impressdes da realidade presente, o passado. Assim:

[...] a Memoria Religiosa pretende se desvincukaisdciedade temporéria,
obedece as mesmas leis de toda a memaria colefivaconserva o passado,
0 reconstréi, com a ajuda de restos materiaisqisifuextos, tradicdes que
esse mesmo passado havia deixado, mas também cofabemracdo dos
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recentes dados psicolégicos e sociais, em outidasraa, com o presente
(HALBWACHS, 2004, p. 260. Tradug&o nossa).

Nesse contexto Bosi (2003) salienta:

A memodria €, sim, um trabalho sobre o tempo, méseso tempo vivido,
conotado pela cultura e pelo individuo.

O tempo néo flui uniformemente, o0 homem tornounapie humano em cada
sociedade. Cada classe o vive diferentemente, assimo cada pessoa (p.
53).

Sendo assim, para a autora a memoria constitaeee forma de preservacao e
retencdo do tempo, salvando-o do esquecimentoperda. A memoria pode ser identificada
como processo de construcdo de lembrancas nas;6eadio tempo presente, permitindo a
relacdo do corpo presente com o passado e, ao niesmpo, interferindo no curso atual de
suas representacoes.

Posto isto, reafirma-se que a Memdria € movimeét@ontinuidade, é dinamica.
Como algo atual, ela ndo finda no passado, mastamama o futuro pela tradicdo e pela
experiéncia vivida no presente. A memaria ndo exastn a experiéncia.

Desse modo, observa-se que a Memadria como experiéacperpetua atravées das
geracoes, tendo como fulcro o espaco e o tempmasheira repetitiva, formando entdo uma
tradicdo pertencente ao grupo e que atualiza sEpemas de vida através da repeticdo. Ou
seja, a tradicdo permite um direcionamento ao passatificando o seu poder e influéncia
sobre o presente, além disso, reporta-se ao fundmando o modo de como organizar o
mundo para o tempo futuro (BECK; GIDDENS; LASH, T99

Dessa maneira, assim como a memodria, a tradicdmétanse constitui como suporte
para a construcdo da identidade, seja individualadetiva. Ela esta ligada as relacdes entre
as geracdes e envolve um conjunto de representdedg® de um grupo. “A palavra tradigao
vem do latim:traditio, e significa precipuamente entregar, designa aatpassar algo para
outra pessoa, ou de passar de uma geracao a eutighg’ (BORNHEIN, 1997, p.18). No
entanto, o objetivo da tradicdo € conceder aqualke seguranca e um norte. Com a tradicéo,
0 grupo sabe de onde veio, 0 que faz e para oad®é@sse modo: “A Tradicado se pretende,
assim, uma grande seguranca - n0s estamos nagps@guranca, vivemos numa resposta e
estamos assegurados nela, nés somos organizaddsapigao, ela € nosso principio” (p.18).

Por isso, a tradicdo ultrapassa o proposito demera transmissdo de conhecimento,
ela propicia inter-relacéo de valores entre asgdeasucedaneas, pois constitui um complexo

cultural vivo e representativo dentro de um grupo.
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Tradic&do pode, assim, ser compreendida como o man@los valores dentro
dos quais estamos estabelecidos; ndo se trata samlsa formas do
conhecimento ou das opinides que temos, mas tantaétnotalidade do
comportamento humano, que sO se deixa elucidarta da conjunto de

valores constitutivos de uma determinada socie@B@RNHEIN, 1997, p.

20).

Em outras palavras, na tradicdo encontra-se odgedi existéncia do grupo, ele
permanece porque estd unido no espago e no terAptradicdo, em suma, contribui de
maneira basica para a seguranca ontologica na anexdid que mantém a confianca na
continuidade do passado, presente e futuro, e linesta confianca a praticas sociais
rotinizadas” (GIDDENS, 1991, p. 95).

Nesse sentido, ao analisar as praticas sociamzadias e como estas se vinculam com
a continuidade temporal, Giddens (1991) destacadico como mecanismo que conecta as
diversas temporalidades: passado, presente e fupomtando para o carater de ritualidade
que isso exige. Por isso, “nem ‘o passado’, nenfutaro’ sdo um fenémeno discreto,
separado do ‘presente continuo’ [...]. O tempo g@ds® incorporado as praticas presentes, de
forma que o horizonte do futuro se curva parafesa cruzar o que se passou antes” (p. 95).

Assim sendo, essas relacbes de temporalidadeitatmas das praticas sociais

rotinizadas sao feitas a partir da tradicao e g0 §a0 ritualizadas:

A tradi¢cdo envolve o ritual; este constitui um mpiético de preservacao.
Nas sociedades que integram a tradicdo, 0s rig&is mecanismos de
preservar a memoria coletiva e as verdades inaraotéradicional. O ritual
reforca a experiéncia cotidiana e refaz a ligaupgeea comunidade, mas ele
tem uma esfera e linguagem proprias e uma verdadsieisto €, uma
‘verdade formular que n&o depende das ‘proprieslanferenciais da
linguagem’(SILVA, 2005, p.1).

Em outros termos, o que se faz e o que se falseseastuais, ttm um carater
performativo: “[...] A fala ritual é aquela da qu#do faz sentido discordar nem contradizer —
e por isso contém um meio poderoso de reducdo ssibl@ade de dissencédo” (BECK;
GIDDENS; LASH, 1997, p. 83).

Ademais, além de constituir um complexo culturahjanto de valores do grupo, a
tradicdo funciona dentro de esquemas comportanseptawisiveis e tipicos denominados
rituais. “O ritual tem frequentemente um aspectanmaisivo, mas ele é também
profundamente reconfortante, pois contém um coajdato de praticas com uma qualidade
sacramental” (GIDDENS, 1991, p. 95). Tais ritua@setaboram sacramentando os momentos
especificos e dando sentidos as representacdesalas dizem respeito, tais como as formas

de se comportar, rezar, oferecer, cantar e daasaretigides de Matriz Africana.
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Segundo Giddens:

Nas culturas tradicionais, o passado € honrad® srobolos valorizados
porque contém e perpetuam a experiéncia de geraddeadicdo € um
modo de integrar a monitoragdo da acdo com a @@ tempo-espacial
da comunidade. Ela é uma maneira de lidar com pdeeno espaco, que
insere qualquer atividade, ou experiéncia particdéntro da continuidade
do passado, presente e futuro, sendo estes povezuastruturados por
praticas sociais recorrentes. A tradicdo ndo éramtente estética, porque
ela tem que ser reinventada a cada nova geracéormenesta assume sua
heranca cultural dos precedentes. A tradicdo n&esiste a mudanca como
pertence a um contexto no qual ha, separados, ponacadores temporais
e espaciais, em cujos termos a mudanga pode tenaltprma significativa
(1991, p. 38).

Essas mudancas acontecem em uma dinamica, coeafiespHobsbawm (1984) ao

definir o termo “tradi¢cao inventada”

Por ‘tradicdo inventada’ entende-se um conjunt@mdicas, normalmente
reguladas por regras tacitas ou abertamente gdaigpraticas, de natureza
ritual ou simbdlica, visam inculcar certos valores normas de
comportamento através da repeticdo, o que impliceymaticamente, uma
continuidade em relagcéo ao passado (p. 9).

E do passado, atualizado no presente, que elesndatama linguagem performatica
emergem nos rituais, formando uma comunicacdo dicahgjustificando, as vezes, a
reinvencao (mudanca) de uma determinada tradicgsimA “as novas tradicdes podiam ser
prontamente enxertadas nas velhas; outras vezdmnpaer inventadas com empréstimos
fornecidos pelos depdsitos bem supridos do riiadpolismo e principios morais oficiais”
(HOBSBAWM, 1984, p. 14).

Dessa maneira, Hobsbawm (1984) classifica a #iadégn trés categorias distintas: I)
as que estabelecem ou simbolizam a coeséo soced condicbes de admissao de um grupo
ou de comunidades reais ou atrtificiais; Il) as gséabelecem ou legitimam instituicbes,
staus, ou relacdo de autoridade; e 1ll) aquelas cuppgsito principal é a socializacao, a
inculcacao de ideias, sistemas de valores e padedesmportamento (p.17).

No Candomblé, a tradicdo se faz dentro de um woveimbadlico tipico e contextual,
formando um complexo cultural que se concretizaespaco e no tempo. Esta instituicao
antiga, “com funcdes estabelecidas, referénciapamsado e linguagens e praticas rituais
podem sentir necessidade de fazer adaptacfes” (B&BM, 1984, p. 13) no momento de
reviver a Memoria Religiosa e resgatar os valooss,saberes, os ritos e 0s mitos dos

antepassados, através da transmisséo feita déiggra@ geracao.
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Dessa forma, segundo Candau (2011):

A eficacia dessa transmissdo, quer dizer, a repémdule uma visdo de
mundo, de um principio de ordem, de modos de gitdidade da vida

social, supde a existéncia de ‘produtores autoo®adia memoéria a

transmitir: familia, ancestrais, chefe, mestregpsar, clero etc. Na medida
em que estes sdo reconhecidos pelos ‘receptoresd aepositarios da
‘verdadeira’ e legitima memoria, a transmissdo ao@ssegurara a
reproducdo de memorias fortes (p. 124).

Nessa perspectiva, a tradicdo religiosa do Candbréblconstituida a partir da
transmissdo da Memoria Religiosa, que rende calsoosixas e ancestrais, trazida da Africa
por negros escravizados. Tal tradicdo se faz vavdamoria Religiosa, por meio dos afro-
descendentes, num processo continuo em que o “pnjlito de conhecimento forma um
acervo e um patrimonio transmitido de geracdo agger, possibilitando a continuagéo da
crenca nos ancestrais” (BARROS, 2010, p. 58-59).

Dessa maneira, como afirma Povoas (2007), os asoethdentes possuem memoaria
que é vivenciada na tradicdo do Candomblé: “E arrosle memorias € desfiado, conta por
conta de foi-assim. O povo de candomblé é verdadepositério de suas origens, de sua
historia” (p. 267). Assim, a tradicao religiosa@andomblé se faz em processo, passando dos
mais velhos para 0os mais novos atraves de seusereitos: “Os mais-velhos fazem o papel
de transmissores da cultura, do conhecimento eaBladsria” (p. 318). Por isso, no
Candomblé, senioridade (que pode ou ndo correspande@ade cronoldgica/biolégica do
membro do grupo) é posto, status e autoridadeensi®@a ao mais novo, fazendo perpetuar a
tradicao.

A Tradicdo afro-brasileira € um processo permaneetecivilizacdo, de
cultura. Nao é um produto pronto e acabado, codimmms caldeirdes das
senzalas coloniais. Assim como a grande socieda#idira é oriunda do
desempenhar de papéis de inUmeros atores sossiis, @mmbém a Tradigdo
€ gestada num processo perene de elaboracéo,iradpartvarios extratos
gue, um dia, comecaram a modela-la (POVOAS, 200323).
Por outro lado, a tradicdo esta contida dentro @andtia Religiosa do Candombilé,
que funciona em uma relacdo de permanente intextéorentre tempo e espaco. Ou melhor, a
tradicdo religiosa do Candomblé funciona dentromesspaco religioso, denominado terreiro
de candomblé: “Ocupacbes de espacos por constrsig@tizacdo, complementacao e inter-
relacdo de espacos com a natureza circundante towere simbolizada fazem o eixo

principal que é o de ordem e expressao religidsaD(Y, 2003, p. 29).
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E no espaco fisico que se revive a Memodria Rebigis Candomblé. E o local da

vivéncia, da transmisséo, dos conflitos e das ueéek dos problemas do grupo:

Lugar para onde estad voltada a memodria, onde auple viveram a
condicao-limite de escravo podiam pensar-se comes d®imanos, exercer
essa humanidade, e encontrar os elementos quedhésgiam e garantiam
uma identidade religiosa diferenciada, com cargstieas proprias, que
constituiu um ‘patriménio simbdlico do negro brasib (a memoria cultural
da Africa), afirmou-se aqui como territorio poldimitico-religioso, para
sua transmissao e preservacgao’ (SODRE, 1998, pus) BARROS, 2010,
p. 27).

No terreiro de candomblé, a Memaria Religiosa salea em todo momento, porque

é formada nos processos que se imbricam numa @neeelde elementos atemporais, ou

melhor, que representam o passado de uma formaevataal:

No Brasil, esta organizagéo reflete-se na relagiactal dos territorios,
onde as casa-dos-orixas corresponderiam idealrasrartigas cidades, e, ao
nivel ideoldgico, constitui-se em um processo deesé que orientou a
liturgia das comunidades (BARROS, 2010, p. 30).

Em sintese, a tradicéo religiosa do candomblé despda de geracdo a geracgéo, e se
amalgamou em ritos litargicos ricos e complexos golerevivem nessas comunidades até
hoje, gracas a vivéncia da Memodria Religiosa dep@guem que O tempo e 0 espaco
apresentaram-se como elementos fundamentais dacheraltural do grupo, orientando-se no

presente para o futuro:

[0 terreiro de candomblé] é o lugar da memodéria,at@gens e das tradicoes,
onde, além de se preservar uma lingua ancestrajualasdo entoados os
cantos e as louvacdes, se celebra a vida de umeirananuito particular,

isto é, daqueles que decidiram, juntos, vivenciara wisdo de mundo
comum, com regras especificas de convivéncia, daseno parentesco
mitico, no principio de senioridade e na iniciagglgiosa (BARROS, 2010,

p. 31).

Portanto, o terreiro de Candomblé € uma casa ceersdis composi¢cdes onde 0s
rituais sdo elaborados, as identidades pessoaiardadas, os mitos narrados, as rezas ditas,
as dancas apresentadas, os temperos pilados, ERs@mozidas e o imaginario revivido.

Dessa maneira, 0 espaco como elemento fundam#mtdemoria Religiosa e da
tradicdo corrobora para a afirmacédo do grupo. Nanto, este espaco se subdivide em outros,

delimitando as especificidades no qual a tradicdortdicada e transmitida. Os espacos da
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iniciacdo, da reza, da danca, da alimentacdo s#osipespacos de memoria, espacos de
tradicao.

A Memoria Religiosa emerge nos espacos dos tesrette candomblé como
catalisadora do grupo, constituindo-se, nessedgentbmo espaco de interconexao entre as
geracgles, e, desse modo, 0s “espacos-terreirasinese espacos coletivos desta memaria:
“Local onde se comemora descendéncia e tradicdavenciar esta dupla instancia, €
aprender a dificil tarefa de viver em comunidadspeitar a diferenca e partilhar a certeza do
caminho que so0 o coletivo conduz” (BARROS, 2010,08).

Portanto, o terreiro de candomblé se faz coma gartdamental para manutencéo da
tradic&o religiosa do grupo. E o espaco que vanalés limites da dimensao fisica, penetra
no imaginario e se fortalece cortteus do saber, dos ritos, dos mitos e da tradicdo. ¢espa
que liga passado, presente e futuro.

O terreiro de candomblé se constitui como espagdetadria Religiosa, porque traz
consigo especificidades que envolvem a probleméticeempo e do espaco, onde a tradicédo
cimenta as relagcdes que constituem o grupo, suspgiva e representacdes de si e do
mundo.

Assim, essas representacdes também se ligam gaaglue € formada a partir das
relacdes entre as diversas geragdes, como molalpoop no processo de auto-afirmacédo e
legitimacéo, tendo como finalidade vivenciar/reviseMemoria Religiosa. Tal Memoria se
evidencia num contexto de tempo-espaco por mesgdmbolos, de mitos e de ritos, formando
inter-relacdes culturais complexas e vivas no grupo

Dessa forma, o terreiro de candomblé é espaco cntda a Memodria Religiosa e
constitui as representacfes da coletividade deasgm.gNele se faz presente a Memodria da
Africa atualizada, desdobrando-se em um complexmrali com influéncias na matriz da
cultura brasileira moderna: ritos, mitos, repregedes, formas de conhecimento e saberes,
bem como sua prépria identidate

A identidade, desse modo, é um constructo que tgaran sujeito social uma
seguranca, tal como apresentada por Hall (2003%, dpstaca que este conceito esta
relacionado com o sentido da representacdo, ou mesm a identificacdo entre o sujeito e
seu contexto social, ou seja, com a relacdo quéaeleom as representagcfes comuns do

mundo, compartilhadas dentro do grupo:

13Vide | Capitulo
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Na linguagem do senso comum, a identificagdo setedrsobre a base do
reconhecimento de alguma origem em comum ou umeacteasticas
compartilhadas com outra pessoa ou grupo ou comidead, e com 0
cercado natural da solidariedade e da lealdaddelstadas sobre este
fundamento (HALL, 2003, p. 15. Tradugdo nossa).

Dessa maneira, a identidade funciona como umaafatenligacdo, ou mesmo como
uma “sutura”, um processo de articulagdo que ifleatas representacbes compartilhadas,
ligando o sujeito social a estrutura do grupo aejaeertence, proporcionando dessa maneira
uma totalidade de articulacbes, dentre elas: asadegias, as historias, as crencas, as linguas,
as formas de compreensao do mundo e suas naryativasja, a identificacdo que é tipica de

um grupo e que Ihe confere singularidade em relagédros grupos distintos.

Ainda que parecam invocar uma origem em um pashkadorico com o
qual continuam em correspondéncia, na verdade eadidddes tém a ver
com as questbes referidas ao uso dos recursossigidi da lingua e da
cultura no processo de se transformar e ndo dederfguem somos’ ou ‘de
onde viemos’ mas sim em que poderiamos nos comyvedmo nos tem
representado e como concerne ao modo como poderiansorepresentar.
As identidades, em consequéncia, se constituemmoddat representagéo e
nao fora dela(HALL, 2003, p.16-17. Traducdo nossa).

Assim sendo, Candau (2011) destaca que o condeitmlentidade esta ligado ao
termo “semelhanca”, pois se refere a similitude gae o conceito € tido como uma

representacdo no que diz respeito a origem, hastmatureza cultural ou coletiva de um

grupo:

[...] & provavel que os membros de uma mesma smtgedompartiihem as
mesmas maneiras de estar ho mundo (gestualidadeiram de dizer,
maneiras de fazer etc.), adquiridas quando de gcialigacdo primeira,
maneiras de estar no mundo que contribuem a defire-que memorizaram
sem ter consciéncia, 0 que € o principio mesmo we eficacia. [...]
compartilhado por uma maioria do'embros de um grupo e que confere a
este uma identidade dotada de uma certa essén2i) (p

Desse modo, a identidade ndo é algo fixo ou mesmitavel, mas definivel a partir
de “tragos culturais” — vinculagdes primordiaisprpduzidas e modificadas no quadro das
relacdes de sociointeratividades (situacdes, ctmtexcunstancias),

[..] de onde emergem os sentimentos de pertentimele ‘visbes de
mundo’, identitarias ou étnicagssa emergéncia é a consequéncia de
processos dindmicos de inclusédo e exclusédo desdtéey atores que colocam
em acdo estratégias de designacdo e de atribuiedaarhcteristicas
identitarias reais ou ficticias, recursos simbd&iombilizados em detrimento
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de outros proviséria ou definitivamente descarta@SNDAU, 2011, p.
27).

A identidade, assim, tanto se refere a tradicAmtqua “invencdo da tradicao”,
fazendo com que haja uma reiteragédo incessantegtammo as origens e uma aceitacdo das
formas de ver e vivenciar o mundo, permitindo asas simbdlicas, gerando o sentido de
pertenca. Ou seja, amarra o individuo as estruideaitarias do imaginario do grupo.

Por fim, o terreiro de candomblé apresenta-se cespaco da tradicdo e da Memoria
Religiosa do grupo, que esta contida no todo da &enColetiva, pois € compreendida
como vivéncia do grupo e suas perspectivas de gasda presente e de futuro. As lentes
coletivas do grupo € que possibilitam ao individompreender a realidade e reviver as suas

relacdes sociais, em uma constante construcaatatent

3.2 AS REPRESENTACOES SOCIAIS E SUAS IMPLICACOES RERPETUACAO DA
MEMORIA RELIGIOSA

O mito: “E foi inventado o candomblé” (PRANDI, 2Q0d. 526-528) que inaugura
este capitulo serve para ilustrar, de forma abdayia producdo simbolica de que os
descendentes da cultura iorubana se utilizam pgr@sentar e compreender a realidade que
os circundam, numa dinamica que possibilita, emptepresente, reviver o passado e se
projetar para o futuro numa atualizacdo permandgdse universo representativo, que aponta
para uma realidade comum partilhada e aceita pi@§tos sociais no seu processo de
construcao identitaria.

Dessa forma, o universo representativo e simbdfieoum grupo social tem uma
significacdo especial para 0os seus membros, pogifisados” e “significantes” que
transitam no espaco coletivo sdo interpretadosnaleeira subjetiva, a partir da otica desse
grupo. Assim, a representacdo de mundo, para ssgeisos sociais, se fundamenta nas
praticas do dia a dia e no senso comum, possitlita construcao de sua identidade.

Assim, neste trabalho, as categogasliticas“memoria”, “tradicdo”, “representacao”

e “identidade” estabelecem entre si umelacdo dialética, o “tempo” e no “espacgo”, e
funcionam como um sistema de interpretacéo queadeso sujeito social a possibilidade de
(re)conhecimento da sua realidade.

Nesse sentido, ao tratar do fendmeno das represestaneste estudo, elege-se a

abordagem defendida por Moscovici, conhecida coraprésentacdes sociais”; ao inves de
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“representacdes coletivas”, forjada por Durkheimtesnatizador desta abordagem. Isso se

justifica porque:

As representacdes sociais comportam novas disSrg@artir das respostas
a interrogacdo sobre as razdes para sua designag#m “sociais”, e ndo
mais como “coletivas”, contrariando Durkheim, a teorexplicitamente
assumida por Moscovici quando da retomada daquaeleceito perdido”. A
rigor, a proposicdo das representacfes sociaisav@ga as representacdes
coletivas, mas acrescenta outros fendbmenos ao camgo estudos.
Concebido assim de forma mais ampla, 0 campo pedeeu contexto
fenomenal mapeado ainda de uma outra maneira, jau sda distingédo
entre diferentes tipos de representacdo em fungiosuds origens e
respectivos ambitos de insercdo social (SA, 19983)p

Nessa perspectiva, pode-se afirmar que, para Bumkho aspecto social das
representacdes é enfatizado ao traduzir, anteadde éstados de coletividade: depende da
maneira pela qual é constituido e organizado, de reorfologia, de suas instituicdes
religiosas, morais, econdmicas etc. Assim, entrg tijmos de representacdes, as individuais e
as coletivas, existe uma distancia que separaieidodl do social e, por isso, ndo se pode
estabelecer uma derivacdo das segundas frenteiraeirps, e também ndo se pode
estabelecer a deducédo da sociedade pelo indiviéno,do todo pela parte nem do complexo
pelo simples (MENDES, 2004). Por outro lado, agsesgntacdes sociais se formam a partir
de uma série de materiais de procedéncias muitysdis e incluem-se entre elas o que antes
Durkheim convencionou chamar de “representacoesicas”.

Desse modo, enquanto Durkheim aborda o termogeptacbes coletivas, baseando-
se no conceito de “fato social”, objeto da soci@pgm que o fenbmeno € algo objetivo,
coersitivo e coletivo, Moscovici busca elaborarrapgresentacées sociais baseando-se na
psicologia dos sujeitos sociais, especificamentesi@logia social.

Ainda nessa direcéo, vale salientar, respaldadotbafiez (1988 apud SA, 1996, p.
39), que:

[...] grande parte [daqueles] materiais provém wadd cultural acumulado
na sociedade ao longo de sua histéria. Esse funitiorad comum circula
através de toda a sociedade sob forma de -crencgdaraemte

compartilhadas, de valores considerados como [sagsicale referéncias
histéricas e culturais que conformam a memériatisalee até a identidade
da proépria sociedade.

E por intermédio do aporte tedrico das represéetagociais que se torna possivel

adentrar no cotidiano dos individuos, levando-secensideracdo os seus valores e as suas
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referéncias histérico-culturais na busca de suedadeiras raizes e origens, proporcionando
aos sujeitos sociais o descobrimento de aspectigpgae novos de sua identidade.

No candomblé, por exemplo, as representacées ddaraefazem a partir do reviver
da memoria trazida da Africa pelos negros, duramteriodo da escravid&o, gerando dai ritos,
mitos e diversas manifestagbes simbolicas que dss@idos no imaginario pessoal e
coletivo dos membros do candomblé. As visbes dedmum as formas de proceder nas
sociedades sédo postas a partir das relacbes enwevimm e o humano, de modo
representativo-simbdlico, destacado nessa religpéioo valores primordiais e essenciais para
a vida. A sociedade é organizada de forma hierzagai previamente estabelecida, por
normas rigidas, dando poder a senioridade dos seembros para transmitirem o
conhecimento e o modo de pensar de origem afrieanse continuam a definir os processos
de intera¢cBes sociais, politicas e econémicas sestadade.

Ressalta-se, entretanto, que ndo é uma tarefadada a complexidade que envolve
essa abordagem, definir um conceito para Repregentocial. O proprio Moscovici (1976
apud SA, 1996, p. 39) alerta: “se a realidade dpsesentacdes sociais é facil de captar, o

conceito ndo o é”. Assim:

Por representacbes sociais, entendemos um conjdetoconceitos,
proposi¢cdes e explicagbes originado na vida cotadiano curso de
comunicacdes interpessoais. Elas sdo o equivaemtepssa sociedade, dos
mitos e sistemas de crencas das sociedades traigipodem também ser
vistas como a versado contemporanea do senso coM@8EOVICI, 1981
apud SA, 1996, p. 31).

Por se tratar de um conceito complexo, dificil #pressar de maneira mais concisa,
muitos autores vém propondo definicbes para o teserm o0 contrapor a definicdo de
Moscovici, de que dependem, como se demonstra airséfpda autor, com base nas
proposi¢cdes apresentadas por Moscovici, que no esgecifico deste estudo servem de
fundamentacéo, elabora sua definicdo, evidenciamcetanto, o material de procedéncia de
suas analises e as formas de abordagens de sgissest

Assim, Jodelet (2001) apresenta a seguinte reflesdmesentacdo social é “uma
forma de conhecimento, socialmente elaborada dhaald, que tem um objetivo pratico e
recorre para a construcdo de uma realidade comuwm @njunto social (p. 22). Por sua vez
Doise (1990 apud SA, 1996), na tentativa de pgidiede modo mais explicito os niveis de
analise posicional e ideolégico que ele propde,esgnta a seguinte definicado:

“representacdes sociais sdo principios geradorasrdadas de posicao ligadas a inser¢des
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especificas em um conjunto de rela¢des sociai®@ganizam os processos simbdlicos que
intervém nessas relagdes” (p. 33).

No entanto, vale lembrar que a representacdo so@@ldeve ser tomada como um
mero conceito, ela €, antes de tudo, um fenbmencegerce atuacdo enquanto atividade de
(re)construcao no espaco social.

Nesse sentido, Guareschi (2011) argumenta:

O fendmeno das representagdes sociais, e a temrigegergue para explica-
lo, diz respeito a construcéo daberes sociaie, hessa medida, ele envolve
a cognicdo. O carater simbdlico e imaginativo dessderes traz a tona a
dimensdo dos afetos, porque quando sujeitos soem@genham-se em
entender e dar sentido ao mundo, eles também famememocédo, com
sentimento e com paixdo. A construcdo da signdicagsimbdlica €,
simultaneamente, um ato de conhecimento e um afett® (p.19).

Para perceber, entdo, de que forma uma representagdre socialmente é
necessario, em primeiro lugar, partir da diverséddds individuos que compdem 0 grupo
social, considerando, na observacéo, dois procegso®correm de forma interligada: o de
ancoragem e o de objetivagéo.

Segundo Sa (1996, p.46-47), a definicdo desseegs0os sdo postos a partir das

reflexdes de Jodelet e Moscovici:

A ancoragemconsiste na integracao cognitiva do objeto reptasi® a um
sistema de pensamento social pré-existente e avagfdrmacdes implicadas
em tal processo (JODELET, 1984) [...]. Segundo Muit (1984), ancorar
€ classificar e denominar: ‘as coisas que ndo daesificadas nem
denominadas sdo estranhas, ndo existentes e amrteaapo ameacadoras’

(p. 30).

A objetivacdoconsiste em uma ‘operagdo imaginante e estrutirgrela
gual se d4 uma forma — ou figura — especifica ameximento acerca do
objeto, tornando concreto, quase tangivel, o ctmadistrato, como que
‘materializando a palavra’ (JODELET, 1984). Segumdioscovici (1984),
‘objetivar é descobrir a qualidade icénica de uniga ou ser imprecisos,
reproduzir um conceito em uma imagem’, porque, seenga, ‘desde que
nés pressupomos que as palavras ndo falam de smdas compelidos a
liga-las a alguma coisa, a encontrar equivalerdies/arbais’ (p. 38).

Estes dois processos: ancoragem e objetivacdo,aadescritos, propiciara@
posterioria transformacéo de algo “nao familiar” em “familiaos sujeitos sociais. Dito de
outra forma, o propoésito de todas as representagdesde transformar a prépria “néo-

familiaridade” em “familiaridade”. Em termos maisrgis, o dinamismo das inser¢des sociais

permite uma familiarizacdo entre objetos, indiviElu® eventos, proporcionando aqueles,
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assimilacdo e compreenséo e, através da experi@adanvivio cotidiano, a superacédo do
desconhecido (MOSCOVICI, 2007).

Assim, enquanto fenbmeno pode-se afirmar que asegeptacdes sociais sao
complexas e perpassam por uma multiplicidade deifisigdos, somente sendo possivel

compreendé-las nos processos de inser¢gdes sociais:

‘Representar uma coisa [...] ndo €, com efeitopEsmente duplica-la,
repeti-la ou reproduzi-la; é reconstitui-la, rettesdmodificar-lhe o texto. A
comunicacdo que se estabelece entre 0 conceito per@pcdo, um
penetrando no outro, transformando a substanciaretancomum, cria a
impressao de ‘realismo’ [...] Essas constela¢cGeseictuais uma vez fixadas
nos fazem esquecer de que sdo obra nossa, guentiven comego e que
terdo um fim, que sua existéncia no exterior levaaaca de uma passagem
pelo psiquismo individual e social’ (MOSCOVICI, ®apud SA, 1996, p.
46).

E a partir dessa dinamica de familiarizacdo qpessivel extrair a explicacdo para a
producdo dos efeitos funcionais que permitirdo @eit® social compreender e explicar a

realidade que o circunda, definir sua identidadgpal; orientar seus comportamentos e suas

praticas e justificar suas atitudes (SA, 1996).
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4 A RELIGIAO DOS ORIXAS EM SEUS FUNDAMENTOS BASICOS: O DIVINO, O
HUMANO E SUAS RELAGOES SIMBOLICAS.

Odudua criou o0 mundo, Obatala criou o ser humamataa fez o homem
de lama, com corpo, peito, barriga, pernas, pésleldo as costas e 0s
ombros, os bracos e as maos. Deu-lhe ossos, palgseulatura. Fez os
machos com pénis e as mulheres com vagina, paraimupenetrasse 0
outro e assim pudessem se juntar e se reproddsrn® criatura coracao,
figado e tudo o mais que esta dentro dela, in@dusisangue. Olodumare pos
no homem a respiracdo e ele viveu. Mas Obatalésgeeeeu de fazer a
cabeca e Olodumare ordenou a Ajala que completassra criadora de
Oxal&. Assim, é Ajala quem faz as cabecas dos lmmenulheres. Quando
alguém esta para nascer, vai a casa do oleiro, Ajafddelador das cabecas.
Ajal4 faz as cabecas de barro e as cozinha no.f@md\jala esta bem, faz
cabecas boas. Se est4 bébado, faz cabegas malscqmdsadas do ponto,
malformadas. Cada um escolhe sua cabeca para .n@sca um escolhe o
ori que vai ter na Terra. La escolhe uma cabeca patada um escolhe o
seuori. Deve ser esperto, para escolher cabeca boa. £aliet € destino
ruim, cabeca boa é riqueza, vitoria, prosperidadiy o que € bom Qjala
modela a cabeca do homemRANDI, 2001, p. 470-471).

A religido na culturayorubaé um dos principais fatores de estabilidade secf@ra
entender como o culto aosi€h (divindades)e Oku-0run (ancestrais) funciona e como o
homem é concebido na perspectiva desta culturacéseario compreender um pouco a
estruturacdo de sua cosmogonia, ou seja, sua @Aaheifser” e “estar” no mundo. Esse
processo acontece de forma a constituir um conjugorelacdes simbolicas que se
apresentam como elementos que concebem a realdtadgupo, relacionando o mundo
humano com o mundo divino por meio de um imagingtie representa a interrelagdo entre
esses dois universos.

Dessa forma, segundo Gilbert Durand (1997), osgudenomina de imaginario €, na
verdade, o universo dos diversos sentidos quenosofds possuem, constituindo, por sua
vez, elementos que relacionam o psicoldgico, o6bgiob e o cultural, formando um

amalgama que é entendido por representacfes daigalgcerca da realidade:

[...] No fim das contas, o imaginario ndo € mais ggse trajeto no qual a
representacdo do objecto se deixa assimilar e mwogelos imperativos
pulsionais do sujeito, e no qual, reciprocament®ma provou
magistralmente Piaget, as representacdes subjes@asgxplicam ‘pelas
acomodacdes anteriores do sujeito’ ao meio objet®@ql[...] simbolo é
sempre o0 produto dos imperativos biopsiquicos petimacdes do meio
(DURAND, 1997, p. 30).
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Sendo assim, os simbolos possuem papel fundameoaial,eles sdo os elos que
circulam entre as camadas da cultura e do pisaadfiirmando um “trajeto antropoldgico”
que pode ser compreendido como: “[...] a incessata que existe ao nivel do imaginario
entre as pulsdes subjetivas e assimiladoras etiagagdes objetivas que emanam do meio
césmico e social(DURAND, 1997, p. 29), percorridos pelo sujeito.ssE trajeto sé é
possivel gracas aos esquemas fixos, que sdo mimdwosicos que sustentam o funcionamento
da imaginacédo, estabelecendo uma troca entre ol@gico e as representacdes concretas,
ressignificando a vida dos sujeitos (DURAND, 1997).

Em sintese, observa-se que o imaginario tem commpesprincipal a producdo de
simbolos produzidos pelo homem, nos niveis: psigod) bioldgico e cultural, estruturando
um sistema primordial que normatiza, assim, o vivenano, e como esse viver € refletido
nesses diversos niveis que envolvem os gruposiseoiao um todo. Por isso, o imaginario
se constitui em um reservatorio antropolégico deeose retiram os trajetos e 0s esquemas
que dao sentido a vida e ao universo social enelguge encerra.

Desse modo, ao estudar as relacdes simbodlicas entremano e o divino, no
candomblé, é efetivamente necessario declinar teng&o especial ao estudo dessas relagbes
do homem com o0 seu imaginario € com 0 seu incamscie

Na perspectiva junguiana:

O simbolo é um termo, um nome ou mesmo uma imagemgs pode ser
familiar na vida diaria, embora possua conota¢c@e@ais além do seu
significado evidente e convencional. Implica algun@@isa vaga,
desconhecida ou oculta para nos (JUNG, 2002a,)p. 20

Nesse sentido, € muito comum a utilizacdo dos domlmara explicar aquilo que nao
esta proximo da compreensdo humana, pois “os stmbapontam direcdes diferentes
daquelas que percebemos com a nossa mente coes@ergortanto, relacionam-se com
coisas inconscientes, ou apenas parcialmente eontss? (JUNG, 2002a, p. 90). Nessa
direcéo, pode-se dizer que da mesma forma quetelmmconsciente pode se desvanecer no
inconsciente, novos conteudos, que, até entdo,anfomam conscientes, podem “emergir”
naturalmente no processo de interagcéo entre as$@cial e o seu grupo, como constatado
por este estudo nas descricdes dos rituais e derslagdes com os mitos, abordados um
pouco mais adiante.

E importante salientar, também, que os simbolosigpoderéo ser arrancados do seu

contexto. Para sua compreensdo, no entanto, ésaeiceapresentar descricbes exaustivas,
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tanto da vida pessoal dos sujeitos como do contsikiiolico onde os simbolos estédo
inseridos (JUNG, 2002b, p. 60) e buscar na camaaa pnofunda do inconsciente, ou seja,
no “inconsciente coletivo”, as explicacbes que @dem as necessidades de pertencimento
daquele sujeito a um grupo social especifico. As§jm] o inconsciente coletivo ndo se
desenvolve individualmente, mas é herdado. Eleistende formas preexistentes, arquétipos,
gue sO secundariamente podem tornar-se conscieefgerindo uma forma definida aos

conteudos da consciéncia (p. 54)".

Segundo JUNG (2002b), o inconsciente coletivo:

[...] € uma parte da psique que pode distingudtesam inconsciente pessoal
pelo fato de que ndo deve sua experiéncia a exp@i@essoal, ndo sendo
portanto uma aquisicdo pessoal. Enquanto o inocemteci pessoal é
constituido essencialmente de conteldos que janfa@nscientes e, no
entanto, desapareceram da consciéncia por terem esduecidos ou
reprimidos, os conteldos do inconsciente coletiumca estiveram na
consciéncia e, portanto, ndo foram adquiridos iddamente, mas devem
sua existéncia apenas a hereditariedade. Enquamoonsciente pessoal
consiste em sua maior parte demplexos,0 conteudo do inconsciente
coletivo é constituido essencialmenteadguétipos(p. 53).

JUNG (2002b) esclarece que para se compreendegndicado de “inconsciente

7

coletivo” é necessario estabelecer uma ligacaotadiee inseparavel com o conceito de
“arquétipo”, expressao ja utilizada, na Antiguidager Platdo, como sinénimo de “idéia” (p.
87). Nessa perspectiva:

O conceito de arquétipajue constitui um correlato indispensavel da ideia
do inconsciente coletivo, indica a existéncia désmeinadas formas na
psique, que estdo presentes em todo tempo e emiugdn A pesquisa
mitol6gica denomina-se ‘motivos’ ou ‘temas’; nagedogia dos primitivos
elas correspondem ao conceito deprésentations collectivede LEVY-
BRUHL e no campo das religides comparadas foraminidas como
‘categorias da imaginacdo’ por HUBERT e MAUSS. ADOBASTIAN
designou-as bem antes como ‘pensamentos elemémargsimordiais’. A
partir dessas referéncias torna-se claro que a amimelpresentacdo de
arquétipo — literalmente uma forma preexistentée- é exclusivamente um
conceito meu, mas também é reconhecido em outnomposa da ciéncia
(JUNG, 2002b, p. 53-54).

Enquanto “formas preexistentes”, os arquétipos “paccdes da propria vida —
imagens integralmente ligadas ao individuo atraleésima verdadeira ponte de emocgdes”.
Por isso ndo se deve estabelecer a qualquer grgugtia forma de interpretacdo Unica ou

universal; o arquétipo somente podera ser integoeta partir do contexto social e das
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condi¢des gerais de vida daquele determinado ohativd quem se relaciona (JUNG, 2002b,
p. 96).

Nessa direcao, pode-se perceber que, conformerdiscautor:

Os arquétipos sdo, assim, dotados de iniciativarigré também de uma
energia especifica, que Ihes é peculiar. Podengagra esses poderes,
fornecer interpretacdes significativas (no sedaestinbdlico) e interferir em
determinadas situagbes com seus proprios impulsosuas proprias
formacfes de pensamento (p. 79).

Dessa maneira, ao apresentar 0s arquétipos, nesgeeqtiva, € possivel entender que
as religibes de um modo geral, e, no caso espedéste estudo, o candomblé, figuram os
arquétipos de modo a torna-los inteligiveis noriatede um sistema cosmogonico, em que
parte de seus conteudos potenciais se tornam rs@sifiea forma de relatos miticos, que, por
seu turno, tornam-se principios que regram a exigtédos membros do grupo religioso, ja
que explicam as formas de ser no mundo pela get#io do ocorridan illo tempore A
tradicdo mitoldgica é transmitida, sobretudo, omlte, fundada em uma tradi¢cdo respaldada
na voz, atualizada na e pela voz, ndo se podemdoasea performance oralizada dos relatos
da memoria e da ideia de tradicao.

Assim, para compreender a estruturacdo e funcienemmdo candomblé, é preciso
conhecer 0s seus principios norteadores, a partitida da cultura da qual ele é originario,
estabelecendo os fundamentos basicos para a eteg@o das relacbes simbdlicas que se
apresentam como elementos que constituem a realidadcontexto desse grupo. Nessa
direcao, tratar-se-a a seguir da concepcao deqedsadxé e de Orixa; da organizacao social
e da estrutura dos terreiros de candomblé, bem dansaa hierarquia e dos seus rituais.

4.1 A CONCEPCAO DE PESSOA E DE AXE

De maneira genérica, pode-se estabelecer da @&icaltiraYorubg segunddsalami
& Ribeiro (2011),que a concepcao de mundo se organiza a partitedeegtos que estéo

relacionados a natureza e a sociedade numa inbeirgegralizadora. Assim:

Os orixdsacham-se, pois, relacionados a natureza. Sao genidivinos que
definem a pertenca do ser humano a ordem cdsmisaimAsendo,
representam valores e forcas de carater univenrsgjutam as relagcdes com
0 sistema como totalidade. Os ancestrais por suactam-se relacionados
a estrutura da sociedade. Podemos dizer que gsaasselos sdo genitores
humanos que definem a pertenga dos individuos exndigiadas estruturas
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sociais. Representam valores e forgas proprios ederrdinados grupos
familiares ou linhagens, determinam e regulam lag@es sociais, a €tica e a
disciplina moral no interior desses grupos (SALAMRIBEIRO, 2011, p.
54-55).

pY

Nesse sentido, também, remetendo-se a concepcamudelo naquela cultura,
Abimbda (1971) destaca que este € constituido por ekemete trés naturezas: fisica,

humana e espiritual, que séo disseminados emtye (ierra) e dOrun (céu).

Ayé que é também algumas vezes conhecidoigidayé € o dominio da
existéncia humana, das bruxas, dos animais, p&ssameetos, rios,
montanhas, et©run, que € outras vezes conhecido casgdorun é o lugar

de Olédumaré(O Deus Todo-Poderoso), que é também conhecido como
Olérun significando literalmente ‘o proprietario dos céusbdrun é também

o dominio dos @sa (divindades), que s&o reconhecidas como
representantes dglodumaré e dos ancestrais (ABIMBIQA, 1971, p. 02).

O autor apresenta a estrutura do cosmo e suasifespades, na visaororubg
atentando para uma organizacdo hierarquica namyantura que procura espelhar Agé
(terra) a dindmica realizada @yun (céu), mostrando, assim, a interatividade existentre
estes dois mundos.

Dessa maneira, Abimbeo (1971) destac®lédumare(Deus Supremo) como aquele
que ocupa o mais alto nivel hierarquicod®min (céu), seguido subsequentemente pOldsa
(divindades) e pelo®ku-orun(ancestrais). De maneira similar, Apé(Terra) esta estrutura é
refletida no poder supremo dba (rei) “sobre seus subalternos”, pois acredita-s @ja é
descendente do grande ancestral¥osiba, Oduduwaconforme tratado anteriormente no |
Capitulo deste trabalho. O rei € assessorado parupo de ministrosonstituido por chefes
de vilas e cidades (d=alé, e estes, por sua vez, sdo auxiliados por cliefdsnhagem e
familias (osbaalé) que tomam suas decisdes com o consentimento dgs valhos da
linhagem familiar (osagba) caracterizando a importancia dos idosos para sexti@dade.
Nesta estrutura hierarquica, criancas e joven®ifusdé ndo possuem nenhuma autoridade

na comunidade.

Podemos entdo representar a estrutura hierarqeicutbridade nos dois
planos de existéncia como discutido acima, de uonmd simplificada,
como segue: Olodumare (Deus Todo-Poderoso), Odisindades), Oku-
orun (ancestrais), Oba (rei), Baalé (chefe de eislgdBaalé (chefe de
familias), Agba (ancides), Odé (adultos) e Omodivefis e criancas)
(ABIMBOLA, 1971, p. 04).
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No plano fisico,Ayé (Terra), o humano, apdés a sua concepc¢do no plkspidteal,
Orun (céu) nasce a partir da combinacdo de dois elementogigais: o fisico, que é
conhecido comaara (corpo em toda sua constituicdo, incluindo a cabedarna), e o
espiritual, que é composto pemi(alma, sopro divino de Olodumarey, (cabeca interior,
destino) eese(pernassimbolo de poder e atividade, que sao conhecidasmaEsmo nome no
plano fisico) (ABIMBQALA, 1971).

Dessa forma, o mito:Ajala modela a cabeca do home(RPRANDI, 2001, pp. 470-
471), citado acima, remete a ténue relacdo entpan®s: fisico e espiritual, estabelecida na
cultura Yorubg demonstrada miticamente pelo trabalho artesaealOdsanla (Oxala,
Obatala, a divindade ioruba da criacdo), que foamegado poDlodumare(Deus Supremo)
de modelar os seres humanos com barro, mas com@al®ka esqueceu de fazep (a
cabeca interior, destino), Olodumare determindyata (o0 oleiro modelador de cabecas) que
completasse a obra criadora@gsanla

Assim, segundo Abimba, (1971):

EnquantoOrisanla € o criador do corpo, ®lédumaréé o responsavel pela
criagdo doemi (alma), Ajald, ‘o oleiro que faz cabecas’ no céu, é
responsavel pela criacdo dui (cabeca interna), [ou ori-destino]. Apos
Orisanlater modelado os seres humanos [incluindo ori-cdpelgapassa os
modelos sem vida pa@lédumare que, ao dar-lhes @mi da-lhes também
sua forca de vida vital. Os seres humanos, assados, movem-se para a
casa deAjala, que da-lhes unori [destino]. De qualquer forma, quando
Ajala termina de moldar as cabecgas, ele as coloca nosittep®as, a
maioria dosori [cabecas-destino] ndo foram feitas com cuidadogueor
algumas ele esquece de cozer, outras foram malsfetnquanto outras
foram queimadas no forno (p. 09).

Neste contexto, sabe-se que cadd recebe, no momento de sua confeccgdo,
substancias progenitoras que estabelecerdo odogridentitarios entre o individuo portador
do Ori e todas as suas divindades. Elas concedem atealeze especifica que se desdobra
em aspectos fisicos, personalidade, identidadeardtinterdicdes no uso de alimentos, cores
e comportamentos, marcando no seu meio social rastedsticas do sujeito. Tudo isso
porque as interdicbes tém relacdo com a naturezardgituicdo do “duplo”, e a ofensa a essa
natureza constitui-se uawo(tabu), uma falta grave a si e a sua matriz creador

Portanto, uma vez feita a escolhaQio (cabeca interna, destino), ato de livre-arbitrio
do individuo, de que, “além d§éala, somenteOrinmila o deus da divinacdo e sabedoria, é

testemunha” (ABIMBQA, 1971, p. 10), ele se torna um ser humano coimpfgonto para
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nascer nAyé(Terra). O seu éxito ou fracasso na existéncia@@pender, exclusivamente, de

sua escolha feita rOrun (céu) Nesse sentido, Abimie (1971)esclarece:

Além disso,Ori [cabec¢a] que também é conhecido comle-ipor] ouipin,

é reconhecido pelos iorubas como ubmisa, tendo seu proprio culto
individual. Ori [cabeca] é reconhecido como um deus individual ssq,
que cuida dos interesses particulares da pessgaarmo que @risaexiste
para o interesse de todo o cidilg) ou familia €bi). Por causa disso,
[Oranmild colocaOri numa posi¢do muito mais alta do que qualquer outro
Orisa O queOri nfo aprova, ndo pode ser dado para nenhuma pessoa,
pelos Orisa, nem pelo proprioOlédumaré Ori €, entretanto, um
intermediario entre cada pessoa, ©risa [da familia], e este ndo atendera
nenhum pedido, que ndo tenha sido aprovado@elda pessoa (p. 10).

Assim, apo0s tratar, sumariamente, da estruturagdoodmogonia iorubana, pode-se
afirmar, na perspectiva de Abimbo(1971), que a composicdo da personalidade humana
consiste, principalmente, dos seguintes elemenfast (corpo fisico em toda sua
constituicdo),Emi (alma), Ori (a cabeca interior, destino), que tem a sua comtiama
cabeca fisica, e Eseé (pernas), reconhecido pelos iorubds como uma peéted da
personalidade humana, em ambos os sentidos, fisicespiritual’, responsavel pelo
movimento, pela forca, pela atividade e pelo dirsamoi perpétuo da vida (p. 17).

E importante lembrar que muitos outros autoresiccBascom (1960), Verger (1971)
e Santos (2008), para citar apenas alguns, disamincepcado do homem na Gtica iorubana.
Cada um apresenta, a sua maneira, seus pensanwatpgrtihando do mesmo raciocinio,
ora acrescentando conceitos novos, ora detalhameki@ps abordadas por alguns autores de
forma simplificada e ora simplificando abordagemssideradas muito complexas por outros.

Pierre Fatumbi Verger (1971), por exemplo, ndmstrério a ideia defendida por
Abimbda (1971), no que diz respeito a estrutura iorutdma@osmo. Para Verger (1971), a
“Nocao de Pessoa entre os iorubas” também estaamtente ligada “a organizacao social do
grupo de que ela faz parte”. O autor enfatiza, ewodiscurso, a relacdo de “dependéncia do
individuo a linhagem familiar e a comunidade, qugl@ba os vivos e 0os mortos, 0s ancestrais
proximos e remotos, que se perpetuam em seus destes, aos quais transmitiram seus
genes” (p. 01).

Nessa direcdo, Verger (1971) destaca que, pardorodds, “as pessoas sao
constituidas por uma parte material, o corpoa) e por uma parte imateriabrj, a
respiracdo, a alma, o principio vital, o espirittEmi é representada [também)] pajiji, a
sombra das pessoas” (p. 01-02). Vale lembrar quenceito deemienvolve uma grande

complexidade no seu emprego, merecendo um estudocapr@fundado; no entanto, o que se
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apresenta aqui, oferece os esclarecimentos priaisnoiara o contexto de sua utilizagao neste
estudo.
Verger (1971), ao utilizar a expressao “almastiplak”, toma o termo de empréstimo

a William Bascom (1960). Para este autor:

o loruba geralmente distingue, pelo menos, trésslseparadas: a primeira
€ a respiracdoe(), a forca vital do homem, que lhe da vida e o faz
trabalhar; a segunda é a somlgjij, ndo tem nenhuma funcéo durante a
vida, ndo faz nada de mais, s6 seguir o corpo, ter@ira e a mais
importante € a alma guardia ancestggda olori) que reside na cabeca e
estd associada com o destino do individuo e comerlca do loruba na
encarnacao (p. 03).

Assim, conforme Bascom (1960), pode-se afirmar ‘Gualma ancestral guardia” é
eleda olori. Eleda pode ser traduzido como “o dono da criaturableri como “o dono

[possuidor] da cabeca”. E também chamad@udgonde reside. Nesse sentido:

[...] cada individuo tem dois guardides ancestwaisna sua cabeca e o outro
no céu prun]. O que esta no paraiso € o seu criador, mas @doren. E a
sua individual contraparte espiritual [doble], qsta fazendo exatamente as
mesmas coisas no céarin] que o préprio individuo esta fazendo na terra,
embora ele sempre sera na sua forma adulto, mesam@q o individuo
Vivo [na terra] seja ainda uma crianca. Se a pebs®ao apoio completo e
protecdo do seu guardido ancestral do céu, eleebra a todos dapsos

da vida destinado a ele pBtorun; mas se ele ndo tiver, ele morrerd antes do
seu tempoBASCOM, 1960, p. 13-14)

Dai a interface interativa das forcas eren (céu) eAyé(Terra), entre o abstrato e o
concreto, entre o espiritual e o0 material e entdtvimo e o humano. Esse carater “duplo” da
existéncia se inicia antes do nascimento e va gtés-morte.

Na perspectiva de Santos (2008) seria possivefjaaiacrescentar outros dois
elementos como sendo constitutivos do homem:s@ due seré tratado a seguirEeu,
“principio dindmico e da comunicacdo, encarregagldransportar e de restituirage” (p.
208). SentEsu, todos os elementos do sistema e seu devir ficanahilizados, a vida nédo se
desenvolveria. A autora chama esse principidde, portanto o principio individual da
transformacdao, o responsavel pela evolugéo doishativ o equilibrio do cosmo materializado
no movimento do corpo no seu desenvolvimento, ggrdao a passagem por diversas etapas:

Y TPA

feto, crianca, adolescente, jovem, adulto e id&dara, para o povoYorubg “é o Esu

individual das pessoas, representando a partea fadschomem, o esqueleto energético. E

denominado ‘morador do corpour{gho arad ou ‘rei do corpo’ ¢béa arg” (KILEUY; DE
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OXAGUIA, 2009, p. 225). A representacaoke se assemelha com o conceito de Amlsibo
(1971) deEse(as pernas no sentido espiritual).

Salienta-se, entretanto, que por esse aspediguleao se aplicar apenas ao homem,
deve-se considerar, também, a sua abrangénciarsalivgue sera discutida mais adiante
neste trabalho.

No que diz respeito aosd, Santos (2008) argumenta:

E a forca que assegura a existéncia dinamica, eurite 0 acontecer e o
devir. Sem ase a existéncia estaria paralisada, desprovida de tod
possibilidade de realizag&o. E o principio quedgossivel o processo vital.
Como toda forca, @se é transmissivel; é conduzido por meios materiais e
simbdlicos e acumulavel. E uma forca que s6 podeadguirida pela
introjecdo ou por contato. Pode ser transmitidbjetos ou a seres humanos.
Segundo Maupoil (1943: 334), este termo ‘designa Nagd a forca
invisivel, a forca magico-sagrada de toda divinddéeodo ser animado, de
toda coisa’. Mas esta forca ndo aparece espont@me&mdeve ser
transmitida. Todo objeto, ser ou lugar consagr&do & através da aquisicdo
de ase. Compreende-se assim que o ‘terreiro’, todos os seuseldos
materiais e seus iniciados, devem receder acumula-lo, manté-lo e
desenvolvé-lo (p. 39).

Assim, possuiise (ax€), transmiti-lo, exige pressupostos como meandradicdo e
ritos especificos. Dado que ndo se pode transmijine ndo se recebeu. Dessa forima,é
algo a ser herdado, desenvolvido e transmitido,uemuniverso social tipico, a partir de
procedimentos regulares que garantem sua aca@etyecdo no corpo da comunidade que o

movimenta:

Receberase significa incorporar os elementos simbdlicos quaresentam
0s principios vitais e essenciais de tudo o qustexinuma particular
combinagcdo que individualiza e permite uma sigagéo determinada.
Trata-se de incorporar tudo o que constitaiye e orun, 0 mundo e o além
(SANTOS, 2008, p. 42).

O conceito dease, por sua vez, esta relacionado a energia primoddiavida, sua
definicdo toma diversas direcOes e assume comopa@fica varios significados, dependendo
do contexto em que é aplicadge é forca vital, quando atribuido a relagcdo do hommem o
universo, os elementos da natureza e seus fendbmaswo® energia ancestral, quando
aplicada, por exemplo, na abertura de um terra@roathdomblé, quando ele é planta@e; é
forca magica e animica, quando atribuida aos ahj@lantas, animais, partes dos animais,

pedras, lugares e pessoa’, também, é expressao de béncao.
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Todos os ritos, [...] todas as celebragbes objgtivaanter e ampliar a
comunicacdo entre este mundo e 0 outro, assegurpassagem das
mensagens de um para 0 outro, aumentar as trocfs), enstaurar e
desenvolver o numinoso. Isso se faz pela condemsacgdistribuicdo de
energia da forca sagrada (axé), presente em tadssres (AUGRAS, 2008,
p. 57).

Portanto ddse é a energia que interconect@®aoun (céu) e cAyé(Terra) e permite o
transito das divindades entre os humanos, nosisit@alizados nas religibes de origem
africana, em que h4 a fusdo momentanea dessas fwigeordiais: o divino se humaniza para

divinizar o humano na dindmica mitico-simbdlicauwhiverso iorubano.

4.2 OSORISA OS DONOS DA CABECA

O sistema religios¥orubéase organiza em torno do culto ds§sa (divindades) e aos
Oku-orun (ancestrais), como tratado anteriormente. Assomnpahto de vista etimoldgico, a
palavraOrisatem um significado “obscuro”, que, segundo Salamibeiro (2011), pode ser
resultado, numa primeira explicacdo, da contragiexpressdoOhun-ti-a-risa, o que foi
encontrado e reagrupado”, ou, em uma segunda ag@bc “[...] a palavrarisa seria uma
corruptela derisé contracao ddbiti-ori-ti-s€, ou seja, origem ou fonte dosis [...]” (p.56).
Essas interpretacdes podem ser ilustradas a gartiarrativa mitica apresentada paw

(apud RIBEIRO, 1996), que se apresenta a sequir:

Olodumare designou Orixa para vir ao mundo com @auRassado algum
tempo, a arqui-divindadesif.] quis possuir um escravo. Dirigiu-se ao
mercado de escravos em Emure e comprou um, de Atm@da, aquele
gue alguém traz sobre a propria cabeca. Prestataficiente, trazia muita
satisfacdo ao seu senhor. No terceiro dia de céneia Atowoda pediu a
Orixa que Ihe cedesse uma porcao de terra panaccpitoprio. Teve seu
pedido atendido e tornou-se proprietario de tem@gncosta da montanha
gue ficava préxima a casa de Orixa. Em apenasditésde trabalho limpou
0 mato, construiu uma cabana e cultivou uma fazedeizando seu amo
muito bem impressionado. Mas o coracdo de Atowditaera bondoso e
nele germinou o desejo de destruir o amo. Procorandelhor maneira para
realizar seu intento, maquinou um plano: haviaazarida grandes pedras e
uma delas poderia, em momento oportuno, ser delslock alto da
montanha, de modo a rolar morro abaixo e cair s@bigd. Escolhida a
pedra adequada, preparou-a para que pudesseibaeifde deslocada. Uma
ou duas manhds depois, Orix4 encaminhou-se paaaeada. Atowoda o
espreitava sem esforco, pois seu senhor vestiasobiancas, destacando-
se, nitido, na paisagem verde. No momento oporidtmeyoda movimentou

a pedra e a arqui-divindadsid], entre surpreso e aterrorizado, n&o teve
como escapar e sucumbiu sob o peso da pedra, dmsin em muitos
pedacos, que se espalharam por toda parte. [..dmi@r tomou
conhecimento do ocorrido e, servindo-se de certaticps ritualisticas,



76

recolheu os pedacos de Orixd numa cabaca: Ohun-faa- 0 que foi
encontrado e reagrupado. Alguns pedacos foram devadranje, lugar de
origem da arquidivindade, e outros foram distribgigor todas as partes do
mundo (p. 62).

Dessa forma, deduz-se, segundo Salami e Ribeifd ) 2que a palavr®risa tanto
pode se referir a uma unidade da qual outras didiesl decorrem, ou seja, 0 “Uno manifesta-
se no multiplo”, quanto pode se referir a “intimartgipacdo das divindades na obra da
Criacéo e a presenca divina em cada ser human®&bjp.Seguindo esse raciocinio, ndo se
pode precisar o significado do ter@oisa dado a complexidade de sua configurag&o.

De modo abrangente, compreendésisa como a divindade que é a dona da cabeca,
a representacao divina da natureza que rege o Hsicespiritual e que harmoniza o ser com
0 cosmo, a intermediaria enttdédumarée os humanos. Além de ser uma forca da natureza,
de se manifestar através dos seus elementos e ganémosOrisa encerram elementos
antropomorficos, porque viveram entres os humaexgerienciaram aventuras e historias,
tiveram descendentes, sdo portadores de sentimel@@nocdes, de apetites, de virtudes e
de vicios. Dessa forma, eles se apresentam em osoaejuetipicos, que se singularizam nos
humanos, seus herdeiros na terra.

Nessa perspectiva, segundo Von Franz apud Jungq200

Ainda estamos longe de compreender o inconscients arquétipos — estes
ndcleos dindmicos da psique — em todas as suascapipes. Tudo que
podemos constatar agora € o enorme impacto quewstipos produzem no
individuo, determinando suas emocdes e perspecétiaas e mentais,
influenciando o seu relacionamento com as outrasgas e afetando, assim,
todo o seu destino. Vemos também que 0s simbajoet#picos combinam-
se no individuo seguindo uma estrutura de totafidadjue é possivel que
uma compreensdo adequada destes simbolos tenha tfeapéutico.
Podemos verificar ainda que os arquétipos sdo eapde agir em nossa
mente como forgas criadoras ou destruidoras; a@@dquando inspiram
ideias novas, destruidoras quando estas mesmass idei consolidam em
preconceitos conscientes que possibilitardo futdeasobertas (p. 304).

E importante ressaltar que, gracas a Modernidad® @umento das descobertas
cientificas e da propagacdo deste tipo de conhetimn@mmo uma forma instrumental de
dominacado sobre a natureza, percebe-se uma didmda grau de humanizacdo do mundo e
seu desencantamento. Desse modo, o homem sergeladoi no cosmo porque, jA néo
estando em interacdo permanente com a naturezaperdendo a sua “identificacéo
emocional inconsciente” com os fendmenos natukaigs fenémenos naturais, por sua vez,

perderam aos poucos as suas implicacdes simbolicas.
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Jung (2002a), nesse sentido, argumenta:

O trovéao ja ndo é a voz de um deus irado, nemopcoraeu projétil vingador.
Nenhum rio abriga mais um espirito, nenhuma areooceprincipio de vida
do homem, serpente alguma encarna a sabedoria rimancaverna é
habitada por dembénios. Pedras, plantas e animaioj#&m vozes para falar
ao homem e o homem néo se dirige mais a eles sar@&0o de que possam
entendé-lo. Acabou-se o seu contato com a natugezsom ele foi-se
também a profunda energia emocional que esta conexd@bdlica
alimentava (p. 95).

Vale salientar que para referir-se a arquétipogaessario interrelaciona-los a dois
aspectos (imagem e emoc¢ao) que devem se aprederfiaima simultanea. “Quando existe
apenas a imagem, ela equivale a uma descricdo deapoonsequéncia. Mas quando
carregada de emocdo a imagem ganha numinosidadeen@uwia psiquica) e torna-se
dindmica, acarretando consequéncias varias (JUR@®a2 p. 96)". Assim, os arquétipos so
irAo possuir expressao quando se perceber, de nrmaaitelosa, por que e de que maneira
eles proporcionam ao sujeito relacdes de identidade

Assim, considerando a natureza deste trabalho, -g®dafirmar que os tracos
identitarios relacionados a ca@aisadardo forma ndo somente & personalidade humana, mas
a sua proépria constituicdo fisica. Essas caratitagsque terdo uma dupla relagcéo, dado a
complexidade dessa conex&o, permite dizer gDeisi se personaliza em cada um dos seres
humanos, atribuindo-lhes suas caracteristicas @agen“Cada orixa possui ritualistica
propria no que se refere a alimentos, cores, rogiabolos, toques de tamboew0s que
s&o interdicbes alimentares e de conduta entrasSSALAMI; RIBEIRO, 2011, p. 57).

O pantedo das divindades iorubanas é constituidapogrande nimero derisa
que, por fatores histéricos, decorrentes do tralieescravos, tiveram no Novo Mundo seus
cultos ressignificados. Assim, para que pudessemtemaviva a memoéria e a tradicdo
religiosa da culturarorubd na América, os cultos sofreram uma reconfiguragd® seus
aspectos primordiais para a sua manutencdo. Dessa,fmuitas divindades tiveram seus
cultos agrupados, amalgamados e misturados: o au® antes era feito de forma
personalizada a unOrisa especifico, em determinadas regibes da Africa, pora
“coletividade familiar”, tomaram formas diferencéadem cultos coletivos a varias divindades
numa mesma ocasiao, uma vez que esta mesma “wdevfamiliar’ ndo existia mais nas
terras brasileiras (VERGER, 2002, p. 74).

De tal modo, osOrisa mais conhecidos e reverenciados, neste novo context

histérico, que compdem o pantedo das divindadésaafs cultuadas no Brasil, sdo: Exu,
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Ogum, Xang6, Oid/lansa, lemanja, Oxum, Ob4a, Euds€ix Ossaim, Logunedé, Oxumaré,
Iroko, Nana Buruku, Obaluaié/Omolu, Ibeji e OxdD&aguid/Oxalufon, que serdo descritos a
seguir. No entanto, existem outros menos populgrsasa citar apenas algungrinié,
Orunmila, Oloroke Egbé Araaghde Ajé, além dos ancestrais: Igunukd, Egungun e lyami
Oxorong4, que, dadas as suas especifidades, r@@otsndos neste estudo.
Os Orisa podem se agrupar por caracteristicas arquetipasssiciadas aos quatro

elementos da natureza: agua, ar, fogo e terra, g@mdiscorrera, de maneira sumaria, a
seguir, haja vista que o aprofundamento sobre estasdades demandaria a realizacdo de

outros trabalhos, o que ficara para outro momento.

4.2.1 Exu

Figura 4 Exu (Desenho de Carybé)

Exu é uma divindade do fogo e, dentre Osisa do pantedo iorubano, é o
representante primordial da mobilidade, da dindmita transporte e da organizacao
universal. E controverso, contraditério e multigim seus aspectos constitutivos. Possuidor
de grande axé, forca neutra que funciona de acmydoa vontade humana, € confundido,
pelos menos esclarecidos, como um ser malévolor®maco e associado ao Diabo. Exu
fala todas as linguas, por isso serve como intdémnecha comunicagcdo entre o humano e o
divino. E, particularmente, atuante: nas encrudidisa “espaco que representa, também, o
ponto de encontro entre o espiritual e o terrertoeem visivel e o invisivel” (SALAMI;
RIBEIRO, 2011, p. 188) e o ponto de partida pa@ayer direcdo, na feira, espaco de trocas,

onde ocorrem as negociacdes e parcerias e nos lErague seu assento € colocado. Exu é
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“detentor dos principios basicos da paz e da haanwoagula a ordem, a disciplina e a
organizacdo, opostos da desarmonia e da confupad'3Q). Seus metais sédo o ferro e o
cobre, seu culto é feito, preferencialmente, asirsdas-feiras, suas cores sao o vermelho, o
preto, o azul escuro e os estampados nessas twedidsuas bebidas prediletas sédo as
destiladas e os bichos oferecidos em seus ritéaiscabritos, galos e preéds. Sua saudacéo é:
Laréyé, Eu! (Agquele que é louvavel, Aquele que confere sendidida).

Segundo Salami e Ribeiro (2011), a representagdimotica de Exu é feita através de

varios objetos e materiais que canalisam sua enecgiyé(Terra). Assim:

Os objetos simbdlicos indispenséaveis para o assenta de Exu sdo os
seguinteseere B0 (imagem),dgo- {léwd- Esu (bastdo);yangi da (pedra
laterita); &rowo-méa (trés blzios abertobe Esu (faca comum ou, de
preferéncia, com corte dos dois ladaa$p Dudu (pano tingido de azul
indigo para cobrir o assentamentoyjjo owo6-g/0 (colar confeccionado
com 160 buzios abertos e trangcado em forma de esdagba obi e orobd
(p. 190).

Em relacdo ao arquétipo de seus filhos, Vergeddpassinala:

O arquétipo de Exu € muito comum em nossa sociedamie proliferam
pessoas com carater ambivalente, a0 mesmo temgoebwas, porém com
inclinacdo para a maldade, o desatino, a obscemidadlepravacdo e a
corrupgdo. Pessoas que tém a arte de inspiraraogafie dela abusar, mas
gue apresentam, em contrapartida, a faculdadetelgénte compreensdo
dos problemas dos outros e a de dar ponderadoslicosscom tanto mais
zelo quanto maior a recompensa esperada. As coggaqtelectuais
enganadoras e as intrigas politicas Ihes convéticyglarmente e séo, para
elas, garantias de sucesso na vida (p. 80)

Desse modo, os filhos de Exu sdo pessoas queeafaesuma personalidade e carater
controversos, nao se prendem a conceitos estat@depela sociedade como normais. Sao
alegres, sorridentes, ambiciosos, extrovertidgeeress, inteligentes e sempre atentos a tudo.
Sabem como ninguém ser diplomaticos e sociaveiazent questdo de manter o maior
namero possivel de amigos. Os filhos de Exu seatorpessoas populares, amadas por uns,
odiadas por outros, e sao extremamente dinamica®, icnpressionante facilidade de
comunicacao. Ironicas e perigosas, costumam mantarvida sexual bastante agitada, sem
pudores. Sao pessoas extremamente rapidas, quea memwsam no que vao fazer,
simplesmente fazem. Os filhos de Exu possuem umidéde impressionante para entrar e
sair de confusdes, sdo do tipo que armam a brégan slesos e ainda se divertem com as
consequéncias. Eles ndo guardam rancor, mas nd@denpes oportunidade de se vingar.

Gostam da rua, das festas e das conversas inteetsnéomportamento proprio desse orixa.
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4.2.2 Ogum

Figura 5: Ogum (Desenho de Carybé)

Divindade iorubana associada a terra, seu elemernoordial, foi escolhida por
Olodumare para abrir caminho a civilizagdo, pop i€gum é conhecido como o “herdi
civilizador” ou asiwajj aquele que vem na frente. E “o filho mais velleoQidiuduwa o
fundador da cidade d&” (VERGER, 2002, p. 86). Guerreiro por naturezau@gdentre os
muitos Estados conquistados por ele, tornou-seoselghcidade déé, da qual, apoés libertar
a cidade da tirania de seu rei, recebeu “o titldOdiiré ou seja, Rei déré” (p. 86).
Trabalha forjando o ferro e transformando-o em siters, por esse motivo é considerado o
provedor das ferramentas de trabalho para auxilaomem em suas batalhas cotidianas. E
regente da agricultura, da mineracdo, da metaluogjaie permite relaciona-lo diretamente ao
trabalho e as questdes tecnoldgicas. Reconheclds Qdsa pela sua coragem, agilidade e
furia, é a divindade da guerra, por exceléncia. Geto é feito, preferencialmente, as tercas-
feiras, suas cores sdo o azul-escuro, o brancerrelho, o verde e os estampados nessas
tonalidades, suas bebidas prediletas sdo: o virdmacb e a cerveja preta e os bichos mais
oferecidos em seus rituais sdo: cdes (na Africa)ritos, galos e igbins. Sua saudacgéo é:
Ogun y& (Ogum sobreviveu, ou ainda, Ogum é forte ou s&splente: Ola, Ogum!).

Sobre a representacdo simbdlica de Ogum, Salamib&irB (2011) apresentam o

seguinte:

Seus metais séo o ferro, o cobre, o carvdo de gedreral) e todos os
metais forjados. Seus simbolos sét@ (pedra de assentamentikere

(cauda de animal que, apOs preparo artesanal econagicarregada por
sacerdotes e reis como sinal de realeza e podeipsy a presa do elefante
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ou sua cauda&da (facéo);obe (faca);aké (enx6 ou machado sem cabalp
(enxada ou estribo)yos (martelo); agogd (sinoemau (pinca); omo owu
(pedaco de ferro que serve de apoio para fajakoro(foice); ogbd(barra
de ferro usada para o trabalho na forghgagbéa (escultor); mariwo
(folha de palmeira, roupa usada por Ogum quandod@iorun para o aiye);
perégun(DRACAENA FRAGANS); ibon (espingarda); outros objetos de
ferro. Suas roupas e colares sédo confeccionados nomalidade de forte
azul (p. 66).

Relacionando as caracteristicas simbodlicas de Ogonarquétipo de seus filhos,
Verger (2002) explicita:

O arquétipo de Ogum é o das pessoas violentagjelmtigs e impulsivas,
incapazes de perdoarem as ofensas de que foranawitDas pessoas que
perseguem energicamente seus objetivos e ndo eecdesiam facilmente.
Daquelas que nos momentos dificeis triunfam ond&qgger outro teria
abandonado o combate e perdido toda a esperangauegpossuem humor
mutavel, passando de furiosos acessos de raiva &a® tmanquilo dos
comportamentos. Finalmente, é o arquétipo das agsssopetuosas e
arrogantes, daquelas que se arriscam a melindrautogs por uma certa
falta de discricdo quando lhes prestam servigoss mpae, devido a
sinceridade e franqueza de suas intencdes, toreadifi€eis de serem
odiadas (p. 95).

Nesse sentido, pode-se dizer que os filhos de Qdjuitlem com Exu o gosto pelas
festas e conversas interminaveis, gostam de bri@@sialmente sdo muito potentes; trocam
constantemente de parceiros, pois possuem difidaelda se fixar a uma sé pessoa ou lugar.
S&o pessoas batalhadoras, ndo medem esfor¢odipgnacs seus objetivos. Nao se prendem
a riqueza. Gostam do poder, de comandar, sdodidetes. Sao pessoas alegres, que adoram

compartilhar a sua felicidade.

4.2.3 Xango

Figura 6: Xangd (Desenho de Carybé)
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Terceiro rei da dinastia dey®, Xangd é considerado o Senhor dos raios, relanspago
e trovbes e tem o fogo associado ao seu elemendmrdéio. Deus da Justica e das Leis,
pode ser descrito, segundo Verger (2002), sob pognas: historico e divino. Como
personagem histérico, “teria sido o terceii@afin Oy6, ‘Rei de Oy¢', filho de Oranian e
Torosi, a filha de Elempé, rei dos tapas (p. 13@Pmo personagem divino esta diretamente
ligado aOduduwa sendo “filno de Oranian, divinizado, porém, tent@masecomo mae e
trés divindades como esposas: Oi4, Oxum e Ob&3[)”.1E tido pelos iorubanos como um
Orisa“viril e atrevido, violento e justiceiro; castige mentirosos, os ladrées e os malfeitores
(p. 135)". E também considerado ubmisa de grande poder de seducéo e € o mais vaidoso
entre as divindades iorubanas masculinas. Seu éul&ito, preferencialmente, as quartas-
feiras, suas cores sado o vermelho, o branco etampados nessas tonalidades, sua bebida
predileta é o vinho branco e os bichos mais ofdoscem seus rituais sédo: cagados, carneiros,
cabritos e galos. Sua saudacao Kawo-kabiyesile (‘'Venham ver o Rei descer sobre a
Terra!)” (VERGER, 2002, p. 140).

Salami & Ribeiro (2011) apresentam os principaisbsios representativos de Xango,
da seguinte forma:

Seus simbolos sdo: uma gamela contendo machadamscende pedra,
chamadosedum ara (pedras de raio), considerados os instrumentos de
punicdo;irukeré (cauda de animal que, ap0s preparo artesanal Eondg
carregada por sacerdotes e reis como sinal dezaealg@oder); buzios (p.
70).

No que se refere ao arquétipo dos filhos de Xavgéger (2002) diz:

O arquétipo de Xang6 é aquele das pessoas vohsdare enérgicas, altivas
e conscientes de sua importancia real ou supoatap&ssoas que podem ser
grandes senhores, corteses, mas que nao toleraen@r rwontradicdo, e,
nesses casos, deixam-se possuir por crises deacoOl@lentas e
incontrolaveis. Das pessoas sensiveis ao charnsexim oposto e que se
conduzem com tato e encanto no decurso das reusdi#ais, mas que
podem perder o controle e ultrapassar os limiteddetz®ncia. Enfim, o
arquétipo de Xangb é aquele das pessoas que possaatevado sentido
da sua propria dignidade e das obrigacGes, 0 glevasa se comportarem
com um misto de severidade e benevoléncia, seguihdonor do momento,
mas sabendo guardar, geralmente, um profundo dacbd@ssentimento de
justica (p. 140-141).

Dessa maneira, os filhos de Xangb séo proprieté@fdosima enorme auto-estima e

conhecidos como grandes conquistadores. Sao herestnceros em seus relacionamentos e
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sexo € algo vital e imprescindivel nas suas vid@sn plena consciéncia de que séo
merecedores de respeito e atencdo. Nao aceitamusstionados em suas atitudes pelos
outros. Sempre gostam de dar a ultima palavra dméuquando sédo contrariados, se tornam,

de maneira muito rapida, violentos e incontrolgvemras feita a “lei”, retornam ao seu

comportamento normal.

4.2.4 Oiadl/lansa

Figura 7 Oid/lansa (Desenho de Carybé)

Conhecida pelos iorubanos coigd mésan oruna mae dos nove espacos, e, também,
lyd om6 mésarfmae das nove criancas celestiais), nome quetirsago, transforma-se em
lans&.Orisa comandante dos ventos fortes, tempestades, réimacdes tem, como principal
elemento de dominio, o Fogo, embora o Ar também sef esfera de atuacdo. Tem sua
origem mitica relacionada ao rio Niger, também ewoido comoodo Oya, e é a esposa
preferida de Xangd. Possuidora de uma agilidadeessponante, € a guerreira destemida que
lidera oseguns(espiritos dos mortos). Detém um comportamentoiétqe dado a mudancas
bruscas, vai da mais “calma brisa” ao mais “viaglefuracdo” numa fragdo de segundos.
Oiad/lansa € a propria personificacdo do Fogo emaspacto feminino. Seu dia é quarta-feira
e suas cores sao: o vermelho, o marrom, o bramsoestampados nessas tonalidades. Suas
insignias principais sdo: alfange e eruexim (egpéei espanta-moscas confeccionado com
cauda de cavalo ou bufalo). Seus alimentos prafixisnsdo: cabras e galinhas vermelhas,
acarajé e abara. Esterisa tem aversdo a abdbora, jaca-mole e carne de marria
saudacado é:Epa Heyi al” (Expressao que serve para acalmar a furia dee@suda-la).

A representacado simbdlica de Oia/lansd € apret®mar Salami & Ribeiro (2011)

assim:
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Seus simbolos sé@o espadas; chifres de bufalo; pedginarias do rio Oya;

potes de barrodta (pedra de assentamento)ikéré (cauda de animal que,
apos preparo artesanal e magico, é carregadagmuetes e reis como sinal
de realeza e poder) e buzios (p. 79).

Diante das consideracdes referentes ao perfihidefi das caracteristicas elementares
deste Oris3 Verger (2002) estabelece um parametro arquetipaa as pessoas a ele

consagradas:

O arquétipo de Oia-lansd é o das mulheres audaciqezderosas e
autoritarias. Mulheres que podem ser fiéis e delde® absoluta em certas
circunstancias, mas que, em outros momentos, quaordoariadas em seus
projetos e empreendimentos, deixam-se levar a swafoes da mais
extrema colera. Mulheres, enfim, cujo temperameettsual e voluptuoso
pode leva-las a aventuras amorosas extraconjugdiiplas e frequentes,
sem reserva nem decéncia, o que ndo as impede nti@uemem muito
ciumentas dos seus maridos, por elas mesmas emngaipad.70).

Embora Verger (2002) refira-se, especificamente,maulheres, as caracteristicas
arquetipicas de Oia/lansa estendem-se a todosussfif®s, sejam homens ou mulheres.
Dessa forma, as pessoas consagradas @8stesdo extrovertidas e jamais escondem os seus
sentimentos. Entregam-se a subitas paixfes e tém tamdéncia a transformacodes
comportamentais repentinas. Tendem a ser autast&ripossessivas. Os relacionamentos
longos s6 acontecem quando conseguem controlagussimpulsos. Os filhos de Oia/lansa

apresentam um comportamento explosivo, como umpestiade, ou calmo, como uma brisa.

4.2.5 lemanja

Figura 8: lemanja (Desenho de Carybé)
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Associada a procriacéo e a fertilidade, é a Sentlertodas as aguas, onde exerce seu
dominio. “lemanja, cujo nome deriva d@&yé mo ga (‘Mae cujos filhos sdo peixes’), é o
orixd dosEgba uma nacdo ioruba estabelecida outrora na regifite §é e Ibadan, onde
existe ainda o riYemga” (VERGER, 2002, p. 190). lemanja relaciona-se adep genitor e
a gestacado, por isso é representada “com o asgectona matrona, de seios volumosos,
simbolo da maternidade fecunda e nutritiva (p. 19® Brasil transformou-se na divindade
da aguas salgadas. E elegante e muito bela e eamaemiticamente a “grande mae”,
acolhedora e protetora, mas também a guerreiraguisiadora, que se transforma, quando
preciso, em amante ardorosa, meiga e sensual,atpeeseduzir e segurar o seu parceiro. E
considerada mée dos orixas. Seu dia preferencialiltie é sabado e suas cores séo: branco,
rosa-claro, verde, azul-claro e ou prateado. As puiacipais armas sao: uma adaga curta e
um abebé(espelho), simbolos de seu poder. Costuma consesels rituais galinhas, cabras,
ovelhas e patas brancas e iguarias preparadasradpamilho branco. Sua saudacadéto fe
lyaba (“Amada mée do rio”) o@do iya,(Mae do rio), ou aind®mi § (salve as aguas).

Do ponto de vista representativo-simbdélico, Sal&mRibeiro (2011) atribui a lemanja

0S seguintes materiais:

Seu metal € a prata. Seus simbolos incluem o mamaarcacdes, o coral,
as conchas e estrelas do mar, os fésseis marinftas;(pedra de
assentamento)irukeré (cauda de animal que, apOs preparo artesanal e
magico, é carregada por sacerdotes e reis combdgngealeza e poder);
bazios (p.75-76).

Estes materiais ritualizados, concatenados asteasisticas de personalidade de cada

Orisa, estabelecerédo urorpusarquetipico relacionado aos filhos de€siésa como mostra
Lydia Cabrera (apud VERGER, 2002):

‘As filhas de lemanja sdo voluntariosas, fortegompsas, protetoras, altivas
e, algumas vezes, impetuosas e arrogantes; ténmtimcsala hierarquia,
fazem-se respeitar e sdo justas, mas formais; pderava as amizades que
Ihes sdo devotadas, custam muito a perdoar umaaéerse a perdoam, ndo
a esquecem jamais. Preocupam-se com 0s outrosna@onais e sérias.
Sem possuirem a vaidade de Oxum, gostam do lusofadandas azuis e
vistosas, das jbéias caras. Elas tém tendénciaasudtuosa mesmo se as
possibilidades do cotidiano ndo Ihes permitem urfatesto (p. 194)'.

Partindo dessa premissa, pode-se dizer que ass fille lemanja sdo generosos,
calmos, sensuais, dignos e dotados de fascinibaaador. Preocupam-se muito com o0s

outros, o que reafirma suas relagcbes com a maselmidAs mulheres consagradas a este
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Orisa costumam ser boas donas de casa, eximias edusadws, também, possessivas e
muito ciumentas. S&o incapazes de guardar um segdéd grande importancia aos seus
filhos, mantendo com eles os conceitos de respeltierarquia. Sao bastante extrovertidos e

rancorosos e, dificilmente, perdoardo os que |fesderem.

4.2.6 Oxum

Figura 9: Oxum (Desenho de Carybé)

Reverenciada como a mais vaidosa entre as diveisdaa pantedo africano, Oxum é a
Senhora dos rios, das fontes, das cachoeiras, etsnmobres, da riqueza, da sensualidade,
da sexualidade e do amor. E a “divindade do riecndemo nome que corre na Nigéria, em
liexa e lijebu (VERGER, 2002, p. 174)" e, tambéDsoghg zela pela fertilidade, pela
maternidade e pela prosperidade de seus filhos.pwtitetora, rege a riqueza, a vaidade e a
beleza. Oxum possui, entre 0s iorubas, o tituloyddé (a mulher mais importante entre
todas as mulheres de uma comunidade). O seu dexgmeial de culto é o sabado e em seus
rituais agrada-lhe o oferecimento de galinhas dasgreabras, coquénsoenoloc§ seu prato
predileto (iguaria a base de feijao-fradinho, gberegicebola branca, camarao, azeite de dendé
ou de oliva e ovos). Suas cores sdo 0 amarelo masosuas variacbes e o dourado. Sua
principal insignia é urabebé(espelho), simbolo de sua forca e de sua redfemasaudacdo
€:Yéyé 0(Oh, graciosa Mae!).

Seus simbolos séo as tornozeleiras, os bracal@tessos objetos de bronze,
ouro, latdo e outros metais dourados, entre os ggaincluem a espada, o
leque, o pente e o0 espelho. S&o seus simbolos, aftela(pedra de
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assentamento)iruké&é (cauda de animal que, apOs preparo artesanal e
magico, € carregada por sacerdotes e reis combdgnaaleza e poder);
blazios; moedas; perégun [espécie de plamalin (espécie de tintura
vermelha de uso ritualistico); tecido branco; estats representando uma
mulher de cabelos trancados, segurando bebé ouentsrdo. Sua cor € 0
amarelo e seus colares sao confeccionados comscimatesparentes de cor
ambar, amarelo ouro, amarelo claro e marfim (SALARIBEIRO, 2011, p.

77).

Verger (2002) apresenta a seguinte possibilidegesentacional para a personalidade

dos filhos consagrados a Oxum:

O arquétipo de Oxum € o das mulheres graciosasgargkes, com paixao
pelas joias, perfumes e vestimentas caras. Dasnagligue sdo simbolos do
charme e da beleza. Voluptuosas e sensuais, poagsireservadas que Oia.
Elas evitam chocar a opinido publica, a qual damdg importancia. Sob
sua aparéncia graciosa e sedutora escondem unwdeamuito forte e um

grande desejo de ascensdao social (p. 176).

Assim, os filhos dess®risa ddo um valor exacerbado a opinido publica, sdo
estratégicos e obstinados. Tendem a uma vida sexaaka, mas com muita discrigdo, pois
tém ojeriza a escandalos. Apreciam festas e emmsoain lugares requintados e sentem prazer
na degustacdo de comidas bem temperadas com togfieados. A emotividade, a

sensibilidade e a calma podem ser consideradagpsnaipais caracteristicas.

4.2.7 Oba

Figura 10: Oba (Desenho de Carybé)
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Oba é uma divindade que tem como primordial domdisicGaguas quentes e revoltas
dos rios e, em sua homenagem, na Nigéria, existeanaudaloso que recebe o seu nome,
mas também exerce influéncia sobre o fogo. Aces¢uaestérisaum temperamento muito
forte e destemido. Oba € corajosa, guerreira rgaemde feiticeira. Representa a forca
feminina nas batalhas diarias entre os sexos, @&onlsmete ao dominio fisico dos homens,
embora possa ser sua companheira. Recatada, caahsery arredia e pouco feminina, é
possuidora de calma, complacéncia, tolerancia ergsidlade. Conta um mito que numa
disputa com Oxum, na tentativa de conseguir a peé& do esposo, cortou a orelha
esquerda, por instrucdo da rival, para servir @unmala para Xangd (prato predileto deste
Orisa a base de quiabos, cebola, azeite de dendé, aangarigibre e pimenta da costa), o
gque provocou a repulsa do esposo por ela. Desée passou a esconder a mutilacdo. Oba é
conhecida como o Orixa do ciime, no entanto, natege esquecer que o cilme € o corolario
inevitavel do amor, portanto, Oba é o Orixa dasx(es, aquela que compreende os
sentimentos do coracgéo e as paixdes frustradag Preferencial para o seu culto é quarta-
feira. Suas cores sdo: o vermelho, o amareloancbre o dourado. Usa espada e escudo
como simbolos na sua danca. Tem predilecéo nogisigais por: cabras, coquéns e galinhas,
além de acarajgberéme feijao fradinho, devidamente preparados. Sudas@o €: Oba
Siré!", e em iorubd&Dba quer dizer rio &iréquer dizer (festa) festejar, comemorar, brincar.

Seus metais sdo o ouro e o ferro. Seus simbolosis§oembarcacdesta
(pedra de assentamentdjukére (cauda de animal que, apoés preparo
artesanal e mgico, é carregada por sacerdotés @neo sinal de realeza e
poder) e blzios. Suas cores sdo 0 branco e o oiatiao. Seus colares sédo
multicoloridos e suas pulseiras sdo de ouro e sutretais dourados, como
latdo, por exemplo (SALAMI; RIBEIRO, 2011, p. 79).

Segundo Verger (2002):

O arquétipo de Oba é o das mulheres valorosasoenpreendidas. Suas
tendéncias um pouco viris fazem-na frequentemerttitarvse para o
feminismo ativo. As suas atitudes militantes e sgjvas séo consequéncias
de experiéncias infelizes ou amargas por elas agviDs seus insucessos
devem-se, frequentemente, a um ciime um tanto dwrbEntretanto,
encontram geralmente compensacéo para as frustsgiielas em sucessos
materiais, onde a sua avidez de ganho e o cuidadmda perder dos seus
bens tornam-se garantias de sucesso (p. 187).

Os filhos de Oba tém dificuldade em demonstrarilgziat e estabelecer vinculos de
afetividade com os outros. Quando expressam asoguidifes, sao tdo rudes e implacaveis
gue acabam por afastar as pessoas de seu corNdvientanto, essa agressividade é apenas
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sinal de auto-defesa. Isso deve-se ao fato de, aiarien das vezes, sofrerem um certo
complexo de inferioridade, achando que as pesspasrde estabelecem aproximacao para
terem algum tipo de beneficio. Os filhos de Obango apaixonados, abrem méo de todas as

suas COI’]ViCQﬁES e certezas.

4.2.8 Eua

Figura 11: Eua (Desenho de Carybé)

Eua ouYewaé associada na Africa a um rio do mesmo nome,idenasio pelos
iorubanos uma de suas moradas, além do arco-idsSénhora das possibilidades, protetora
das virgens, regente das aguas, guardid das donieaadas, da ética, da moral e dos bons
comportamentos, e é, também, possuidora de podgtesrdinarios sobre os mortos. E a
divindade feminina da guerra e da caca. Segundaraativas miticas africanas, relacionadas
a esseOris3 é a Unica capaz de engaiieu (a morte), sendo considerada a divindgde
vence atéas causas consideradas perdidas. Entre os varibsit@as que Ihe conferem
personalidade, a vidéncia, concedida por Orunndild, principal deles. Detém o poder da
transformacéao, por isso em algumas ocasides searasho uma moca belicosa e cheia de
encanto, e, em outras, € muito misteriosa, mostraacenfurecida e cheia de ira. E cultuada,
principalmente, aos sabados. Suas cores sao:o hermecoral, o amarelo-escuro, o dourado
e, as vezes, o verde. Como insignias ritualistiesa.ejé (cobra de metal dourado), adaga,
Ofa (lanca ou arpéo) ado (espécie de cabaca, enfeitada de palha da coska,goiarda seus
pos magicos). No seu culto, os oferecimentos que lna agradam séo: galinhas-d’angola,

cabras, acompanhados de acarajés e de feijadotiadimfeitado com ovos, sempre com uma
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apresentacdo bem requintada. Eua tem verdadeirsdava galinha. Sua saudacadreRdé
Yewal!(Yewasignifica a serpente azul ou a senhora da visao).

Saldmi & Ribeiro (2011) relacionam a Eua os segsinbjetos ritualisticos:

Seus simbolos sagdta (pedra de assentamentaikére (cauda de animal
gue, apods preparo artesanal e magico, € carregadagerdotes e reis como
sinal de realeza e poderfisun (espécie de tintura vermelha de uso
ritualistico); ikoédide(pena vermelha da cauda do passaro_§didezios (p.
82).

O arquétipo dos filhos de Eua esta associad@ssops que possuem extrema
sensibilidade, alegria, intolerancia, bondade, &iem e generosidade. Aqueles que sao
consagrados a estirisaadoram as artes de modo geral e o lado requintadida. Adoram
novidades, sdo muito criativas e volluveis, mudanogieido e de pensamento de maneira
muito r4pida, odeiam rotina e, as vezes, sdo ceraids truculentos e complicados nos
relacionamentos, pelas exigéncias morais e éticasothportamento humano e social. Sao

muito apegados a vida religiosa, sdo adeptos difisat da meditacao.

4.2.9 Ox6ssi

Figura 12: Oxéssi (Desenho de Carybé)

Reverenciado pelos iorubanos com o nomeAdikétu (Rei de Ketu, Patrono e
protetor do povo de Ketu), € o Senhor das mat#ieo BeApaoka(Artocarpus heterophyllus
jaqueira), cacador por exceléncia, esta associadga a procura, a capacidade estratégica e
a pesquisa, por isso possui intuicdo e percepcdio mgucadas. Protetor dos humilhados, €

cultuado para atrair a boa sorte e a agilidade neggcios. E oOrisa da riqueza e do
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progresso, o “pai provedor”, o “dono da carne”. tdueimoso e determinado, faz parte do
dia-a-dia do homem. Tem como seu princgab (interdito) o uso do mel e a cajarana. O seu
culto é realizado, preferencialmente, as quintaafeSuas cores sao: 0 verde em seus varios
tons e o azul-turquesa. Os sacrificios realizadssseus rituais séo: galos, cabritos, coquéns,
faisdo, todos os tipos de cacas. Seu prato predilet milho cozido com fatias de coco. Sua
saudacdo éké Ard!(Aquele que pode falar mais alto!).

Sobre a representacao simbolica de Oxossi, SalamRib&iro (2011) apresentam o

seguinte:

Seu metal € o ferro. Seus simbolos gf@(pedra de assentamento)jkeré
(cauda de animal que, apOs preparo artesanal ecanagicarregada por
sacerdotes e reis como sinal de realeza e podeipyofa (arco e flecha);
efun (potente e sagrado cal natural)psin(espécie de tintura vermelha de
uso ritualistico) (p. 67).

Verger (2002) descreve o que segue sobre a pddamtedos filhos de Oxdssi:

O arquétipo de Ox0ssi é o0 das pessoas espertaasagempre alerta e em
movimento. S8o pessoas cheias de iniciativa e semprvias de novas
descobertas ou de novas atividades. Tém o senssplensabilidade e dos
cuidados para com a familia. S&o generosas, hiesfEtae amigas da
ordem, mas gostam muito de mudar de residéncihar aovos meios de
existéncia em detrimento, algumas vezes, de uma wddméstica

harmoniosa e calma (p. 114).

Assim, os filhos de Oxdssi agem como se a vidsefeempre uma cacada, preferem
observar a serem observados, sao joviais, humildgspendentes e dinamicos. Sao pessoas
confiantes, organizadas, sentem uma atracdo maoite foela magia. S&o sonhadores,

romanticos, fiéis e ndo suportam a rotina.

4.2.10 Ossaim

Figura 13: Ossaim (Desenho de Carybé)
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E o guardifo do axé das plantas medicinais e dagjratilizadas nas liturgias de culto
aosOrisae de toda a flora, detentor da forca de preseovdganundo vegetal, por iSso existe
um provérbio nagd que di€d si ewé, ko si Oris&Sem Folhas ndo ha Oriyatomprovando
a importancia desg@risa para as religibes de matriz africana. Ossaimrigif@rio de Irad,
atualmente na Nigéria, perto da fronteira com @armé (VERGER, 2002, p. 123)” e habita
as profundezas das selvas. E um curandeiro muite dgmbora cada divindade possua as
suas plantas e folhas especificas, possuidoragédespecifico referente a personalidade de
cada deus, somente Ossaim, Senhor do segredoldas, fé capaz de despertar, através da
recitacdo deofo (palavras de encantamento), o principio méagicoca#a planta. Muito
reservado e silencioso, ndo fala, para ndo coetes segredos a ninguém. Detesta falatério,
alvoroco e confuséo.

Nesse sentido, Salami & Ribeiro (2011) explicama@asolosanyin(sacerdotes de

Ossaim), na Africa, devem proceder para estab@eceomunicacio verbal com e§¥ésa

Para conseguirem que o orixa se expresse verbamaiizam uma estatua
esculpida na madeira de uma arvore sagrada, prpara esta finalidade.
Depois de esculpida, a estatua é sacralizada ea passntegrar o
assentamento de Ossaim. Serd usada como recuisat@iv. Durante a
consulta oracular olosanyindialoga com essa estatua: utilizando palavras
rituais e o som deékére, o sacerdote invoca Ossaim, que responde como se

estivesse assobiando. Embora todos os presentas @augom emitido pela
estatua, a linguagem € compreendida apenas giet@nyin que fez a
invocacao (p. 70).

Pode-se deduzir que o0s assobios fazem referémxiaaato deEye (passaro
encantado), representacdo do poder e da comunidac@ssaim. Verger (2002) aponta que
este passaro encantado “é o seu mensageiro gago@a parte, volta e se empoleira sobre a
cabeca de Ossaim para |he fazer o seu relato ). A&sim, est®risa sabe sobre todos o0s
acontecimentos do mundo com muita antecedéncigyreesm primeira mao. Essa divindade
€ muito misteriosa e, quando se mostra, apenasanda € vista. O seu dia preferencial de
culto € quinta-feira. Suas cores sdo: o verde aastas suas tonalidades e variacles,
estampados vistosos, combinado com matizes de-clasae o branco. Os sacrificios
prediletos realizados nas suas oferendas rituaisgsdos, cabritos, coquéns, acompanhados
de milho, mel, gim e fumo de rolo, uma de suaseoi@gas preferidas. O principal simbolo de
Ossaim “é uma haste de ferro, tendo, na extremidagerior, um passaro em ferro forjado;
essa mesma haste é cercada por seis outras diragitéeque para o alto (VERGER, 2002, p.
122)” ou na versdo de Salami & Ribeiro (2011) ubpd‘(bastdo com dezesseis passaros,

forjado em metal)” similar ao primeiro, além dessetros objetos o representam: Sekere
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(maracd); oado (pequena cabaca utilizada para conservacdo ded@dsso magico e
medicinal) (p. 71). Sua saudagad@é O'Ewe O!(‘Oh! As folhas! Oh! As folhas!’) olEwe
EwéWassaFolhas da Vida, venham!).

Sobre as caracteristicas de personalidade dossfite Ossaim, Verger (2002)
esclarece:

O arquétipo de Ossain € o das pessoas de caraiébrago, capazes de
controlar seus sentimentos e emocgdes. Daquelasngoedeixam suas

simpatias e antipatias intervirem nas suas decisdésfluenciarem as suas
opinibes sobre pessoas e acontecimentos. E o i@uits individuos cuja

extraordinaria reserva de energia criadora e és®igt passiva ajuda-o a
atingir os objetivos que fixaram. Daqueles que t&u uma concepcao
estreita e um sentido convencional da moral e déacpu Enfim, daquelas

pessoas cujos julgamentos sobre os homens e as séis menos fundados
sobre as nocdes de bem e de mal do que sobrecéisidacia (p. 124).

Dessa forma, os filhos de Ossaim sao extremameisteriosos, reservados, criativos,
gostam de paz e siléncio, ndo se metem em quegi@esao Ihes dizem respeito e em suas
decisdes agem sempre pela razdo. Nao sdo muitadbeeg atividades sociais, preferindo o
isolamento. A pressa costuma ser a sua maior iainpigis sdo pessoas dadas aos detalhes e
muito caprichosas no cumprimento das suas tar&fdsnios artesdos, ndo gostam de ter
chefes nem subalternos, apreciam a liberdade paexr © que querem na hora que lhes
convém. S8o pessoas muito apegadas as regrasadié8ds e por iSso possuem uma atragcado
muito forte pelas questdes da religiosidade.

4.2.11 Logunedé

Figural4: Logunedé (Desenho de Carybé)



94

Filho mitico de Oxdssi com Oxum, Logunedé é o @imrda cidade dd=dé
localizada na Nigéria, possui uma personalidadecadar por caracteristicas herdadas do
comportamento do pai (paciéncia, astucia e brayerala mae (docura, charme e carisma).
Pode-se dizer que o grande fundamento d€¥$sa consiste em acondicionar no seu
arquétipo mitico trés caracteristicas: a de seugagador experiente; a de sua mée, regente
das aguas doces; e a sua propria, encantadoodestdls e rios. Essa divindade esta associada
a caca, a pesca e a capacidade estratégica. Qadsidsomo o principe das aguas e das
selvas, é possuidor de muitos melindres. &isada riqueza, da fartura e da transformacéo,
oscila entre a guerra e a calmaria, a truculén@adecura. Por esse motivo, os seus dias de
culto, as suas oferendas, insignias e cores ed@@onados aos seus pais: Oxdssi e Oxum.
Assim, as quintas-feiras e aos sabados séo ogpitesidos para reverencia-lo. Suas cores
sao: o azul-turquesa, o amarelo-ouro e o douraglm. dversao as cores vermelho e marrom e
carrega os interditos referentes a seus progesit@®animais que recebem predilecéo para o
sacrificio em seus rituais séo: casais de pavaggdagalinhas-d’angola, galos e cabritos,
bichos de caca (masculinos) e peixes, acompantgaosomidas comumente oferecidas a
Oxo0ssi e Oxum. Sua saudacad@gun 6 akofa (Ele é Logun, peguemos o arco e a flecha!)
ou Lossi, Lossi, Logur{Dovem, Jovem, Guerreiro!), traduzindo de maregiraximada.

Seus metais sdo ouro, latdo amarelo e bronze.stabslos sdodta (pedra

de assentamentojukeré (cauda de animal que, ap0s preparo artesanal e
magico, € carregada por sacerdotes e reis combdgnaaleza e poder);
buzios;ofa (lanca e espada de metal dourado) (SALAMI; RIBEIRO11,

p. 68).

Também se pode atribuir como simbolos de Loguned&co e flecha forjados em
metal dourado, abebé(espelho) e alguns animais como a borboleta emaledio, pelo seu
poder de transformacéo e, principalmente, o cavelonho, seu representante-simbolo: este
animal simboliza o equilibrio e a ere¢do, indepateleente dos movimentos da maré,
mantém-se em postura perfeita, sua cabeca rendeteia cavalo (elemento masculino) e sua
barriga remete a gestacao (elemento feminino); leaddrar, também, que € o macho que vai
gestar os filhotes, estabelecendo, assim, comaess®l, 0 simbolismo des§#isa

O arquétipo dos filhos de Logunedé esta asso@adpessoas: vaidosas, sedutoras,
sensuais, narcisistas e elegantes (caracterigiic@sxum), mas, também, cautelosas, teimosas
e determinadas (caracteristicas de Oxdéssi). Non&nta instabilidade € uma caracteristica
propria de Logunedé, porque seus filhos néo tétezzedo que sdo nem do que querem. As
pessoas consagradas a essa divindade sdo extreimankerbas, arrogantes e prepotentes,

seus principais defeitos.
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4.2.12 Oxumaré

Figura 15: Oxumaré (Desenho de Carybé)

Orisada mobilidade e da alternancia, da continuidada permanéncia, é originario
de Mahi, ex-Daomé, considerado pelos iorubanos como dgaiqueza e o senhor do bom

tempo. E a personificacdo do arco-iris.

Associado ao dinamismo e a contemporaneidade, QRumetrata a
movimentacao e a continuidade, e € simbolizadaamitente pela forma de
uma cobra. Animal indivisivel, a cobra € um sdcdi®, ao unir sua cabeca
a cauda, transfigura-se na figura do circulo perféiansformando-se entéo
no simbolo da continuidade. E o principio unindaedim! Ao fechar este
circulo, Oxumaré ajuda a manter em equilibrio eisawa o globo terrestre,
produzindo dois movimentos que permitem a existémn Universo: a
rotacdo e a translacdo. Este circulo também regieeseunido do passado
com o futuro, dos antepassados com os descend@ldlieBUY; DE
OXAGUIA, 2009, p. 252-253).

Oxumaré é dOrisa dos pares, das oposicdes e dos contrastes. Etmlador dos
ciclos da vida e da natureza. E a divindade quabelgice as ligacBes entre o céu e a terra,
entre os humanos e os seres divinos. Os dias @nefais para o seu culto sédo: terca-feira e
sdbado. Suas cores sdo todas que compdem o arqorimcipalmente o verde e o amarelo.
Tem predilegcdo nos seus rituais por: casais dalgetd’angola, galos, pombos, carneiros,
cabritos e peixes, acompanhados das comidas adeaseilho branco. Sua saudacdo é:
Aréboboyi (Aro, titulo de honra (pessoa importante); b@astar; bo, retornar e Yi, voltar,

dar a volta).
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Saldmi & Ribeiro (2011) elencam os principais aljeepresentativos de Oxumaré no

seu culto, conforme descrito a sequir:

Seus metais sédo o ferro e o latdo. Seu principatbadd sdo as serpentes
forjadas nesses metais. Também é simbolizado potteéss em madeira
que representam uma figura humana rodeada por nsefpe Outros
simbolos sdo buzios; cabacas; obi; orobfn (potente e sagrado cal
natural);osun(espécie de tintura vermelha de uso ritualistigi@{pedra de
assentamento)iruké&é (cauda de animal que, apOs preparo artesanal e
magico, é carregada por sacerdotes e reis comodgimaaleza e poder) (p.
71).

Sobre os principais tracos que marcam a persaugidos filhos desg@risa Verger
(2002) explana:

Oxumaré gic) € o arquétipo das pessoas que desejam serdaapessoas
pacientes e perseverantes nos seus empreendirergas ndo medem
sacrificios para atingir seus objetivos. Suas tecidé a duplicidade podem
ser atribuidas a natureza androgina de seu deus.oCsucesso tornam-se
facilmente orgulhosas e pomposas e gostam de d&m@iossia grandeza
recente. Ndo deixam de possuir certa generosidadéoese negam a
estender a mdo em socorro aqueles que dela naoe$git207).

Entretanto, por ter sua representacao simbolisacasla a cobra, é importante salientar que
os seus filhos também sa@sdilosos, perspicazes, debochadosgpeicos ao falar: a lingua €,
sem davida, sua arma mais perigosa. Enfim, sG@agsgie tendem a renovacdo e a mudanca

constantes.

4.2.13 Iroko

Figura 16: Iroko (Desenho de Carybé)
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E o Orisa representante e guardido da ancestralidade entenséio do tempo e do
espaco, favorecendo o desenvolvimentdQub(cabeca) e da sensibilidade as energias mais
sutis. E conhecido, também, como o Senhor dos moistéais profundos e da rapidez e esta
associado a longevidade. E uma divindade que aftsagstimular a firmeza e a estabilidade
das pessoas e aliviar estados de pertubagdo m@ntdfjuer ofensa e desrespeito a Iroko é o
mesmo que ofender e desrespeitar as suas origenseus avds, Seus pais 0S Seus
antepassados. O culto a Iroko € um dos mais pasuler terra ioruba e as relagcdes com esta
divindade quase sempre se baseiam na permutajaywse pedido feito, quando atendido,
sempre deve ser pago, pois ndo se deve correc® dis desagradar Iroko. EgDrisa é
representado na Africa pela arvore sagrada de memme (ir6kd - CHLOROPHORA
EXCELSA, MILICIA EXCELSA); ja no Brasil, Iroko é mresentado, principalmente, pela
gameleira branca, cujo nome cientifico € FICUS RHOSA, FICUS GOMELLEIRA OU
FICUS DOLIARIA, uma vez que aqui ndo se tem exemgsladaquela arvore. Segundo
Salami & Ribeiro (2011), “Tem por simbolos o espagtempo, a terrajta, irukeré (cauda
de animal que, apds preparo artesanal e magiarrégada por sacerdotes e reis como sinal
de realeza e poder) e buzios (p. 87)". Seu diaulte é: terca-feira. Suas cores sdo: o branco,
0 verde e 0 cinza ou 0 marrom. Suas comidas ptaslilgdo: galos, pombos e cabritos,
acompanhados de comidas a base de milho branc@glid(quiabo picado, batido com as
maos e temperado com azeite doce e mel de ab8lasaudacéo Ero! (mistério).

O arquétipo dos filhos deoko é o das pessoas que tém espirito de lider@gggado,
dotadas de senso de justica, altivez e generosiddae robustas na sua constituicdo e
extremamente atentas a tudo o que as cerca. S&0 dmmo muito falantes, inteligentes,
irritadicas, ranzinzas, teimosas e possuidorasndeciume exacerbado. S&o pessoas muito
desapegadas, mas muito ligadas a familia, sdo ammg#o presentes, mas também podem se
tornar inimigos terriveis. O maior defeito dos dghdesteOrisa é o de ndo conseguirem
guardar segredos. Os filhos de Iroko tém grandeutlifade de se adaptarem a locais
fechados, que se transformam em clausuras parauet@svez que prezam a liberdade e o

movimento, ndo costumam permanecer muito tempoesnuo local.
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4.2.14 Nana Buruku

Figura 17: Nand Buruku (Desenho de Carybé)

Nand Buruku é considerada pelos iorubas como a amiga das divindades das
aguas. O seu dominio é as aguas paradas dos fegdanos e manguezais. “Estas lembram
as aguas primordiais qu@diduaou Oranmiyan (segundo a tradicdo de Ifé ou de Oyd)
encontrou no mundo quando criou a terra (VERGER220. 240)”. Assim, quando a terra se
uniu com a agua imovel e fez surgir a lama prophicdaou o elemento principal para a
modelagem dos seres vivos e Nand Buruku passonteoer o segredo da criacdo destes
seres, ou seja, inicio, meio e fim. Ela é a sentlanmemodria ancestral, guem domina a vida e
a morte. Divindade muito exigente no que diz raspaidisciplina, o seu culto propicia o
poder, a fartura e a fecundidade. Ela simbolizassipilidade de restituicdo, de surgimento
de novas vidas a partir das mortes, rege a codtidei da vida na terra, por isso é também
conhecida como Mae Antiga (lya Agba) e avlo dos mowaSeu dia preferencial de culto
terca-feira. Suas cores sdo: o branco, o azuldivessos tons de roxo. Suas oferendas séo:
galinhas, coquéns, patas e cabras sacrificadosutemsilios confeccionado em madeira. Sua
insignia principal é dbiri, espécie de cajado ritual. Sua saudaca&aki ba Nana Buruka !
(“Nos refugiamos em Nana da morte ruim!” ou “SalaeSenhora da Lama Primordial!” —

tradugéo aproximada).
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Seus simbolos sao:edan (imagem de metal contendo um casab)io, que
Nana (sic) carrega na mao direita e que simbolizsaceder das geragoes;
imagens esculpidas em madeira, com distintos fagnatalgumas
representando homens, outras representando digsdagutras ainda
representando mulheres gravidas ou carregando Bebésstas, ou ainda,
oferecendo o seio ao filho. Também séo seus simuiii (pedra de
assentamento)irukeré (cauda de animal que, apOs preparo artesanal e
magico, € carregada por sacerdotes e reis combdanaaleza e poder) e
bazios (SALAMI; RIBEIRO, 2011, p. 74).

Verger (2002) discorre sobre a personalidade ilossfe filhas consagrados a esse

Orisa assim:

Nana Buruku é o arquétipo das pessoas que agensalom, benevoléncia,
dignidade e gentileza. Das pessoas lentas no cuexpio de seus trabalhos
e que julgam ter a eternidade a sua frente patsans®us afazeres. Elas
gostam das criancas e educan-nas, talvez, com sexads docura e
mansidao, pois tém tendéncia a se comportarem dodukyéncia dos avos.
Agem com seguranca e majestade. Suas reacdes héibradas e a
pertinéncia de suas decisbes mantém-nas sempramoho da sabedoria e
da justica (p. 241).

Os filhos de Nana sdo pessoas muito calmas e, wo e agir, e, até fisicamente,
aparentam mais idade. S&o teimosos, bastante oaosprintrospectivos e possuidores de

uma excelente memoria.

4.2.15 Obaluaié/Omolu

Figura 18: Obaluaié/Omolu (Desenho de Carybé)
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Conhecido como deus da variola e de todas asngidBfes, principalmente as mais
contagiosas e ligadas a pel@baltayé (‘Rei que é o Senhor da Terra’), @mdu, (‘Filho
do Senhor’) (VERGER, 2002, p. 212), € também chanazdilé-gbona, Terra quentBaba-
gbong Pai da quentura &ponng Variola” esta diretamente associado a cura, ticgue a
paz social (SALAMI; RIBEIRO, 2011, p. 74). A enaagiesteOrisa costuma ser manipulada
para agradecer a terra pelo que ela oferece asgsessn seu poder inspira terror e respeito
pelo controle que exerce sobre todas as doencadudd € uma divindade que rege o
elemento terra e vincula-se, também, a saude quaza. Se € ele que da a doenca, sera
também quem trara a cura ou quem ensinard a piavinfeste-se com um capuz
confeccionado em palha da costa e enfeitado deodbictiamado dasd ikd. No Brasil,
Obaluaié e Omolu séo tidos como uma divindade s, que apresentam manifestacées em
formatos diferenciados: o primeiro, demonstra ureesgnalidade jovial e guerreira e, o
segundo, uma personalidade mais idosa e alquel@adanome jamais deve ser pronunciado
a toa. Ele costuma usar roupas vermelhas e viagmndp o sol estd bem quente. Por isso as
pessoas devem evitar 0 uso de roupa vermelha e solol@ sol no horario de meio dia para
nao atrairem doencas. Seu dia de culto é seguimdaefeuas cores sdo: o preto, o branco e o
vermelho combinadas. Suas principais oferendas @g#os, bodes eobory pipocas de
milho-alho, feijdo preto e farofa de dendé. Suagma mais representativa no Brasil € o
xaxara gasara), espécie de cetro confeccionado com palitos aeladiro, palha-da-costa,
bldzios, micangas e pequenas cabacas, onde sa@dpsrols pos magicos da doenca e da
cura. Sua saudacaoAtotd (Siléncio! Ele esta em terra!).

SegundoSalami & Ribeiro (2011) em Africa existem algunsnisdlos que s&o
consagrados a Obaluaié/Omolu que ndo tem uma ami#acao aqui no Brasil; outros, no

entanto, foram incorporados com mais facilidade:

Estes sdo os seus simbolés, pedra de assentamentajkére (cauda de
animal que, apés preparo artesanal e magico, égeala por sacerdotes e
reis como sinal de realeza e poder); buz@gwee (instrumento ritual
semelhante acrukére, feito de couro e, por vezes, enfeitado de buaios
micangas); barrojangi(pedra vulcéanica, laterita, simbolo de Ex@gbada
(pote de barro de boca larga). Suas cores samodyra preto e o vermelho.
Seus aderecos sadagidigha colar feito de contas pretas, de casca de noz
de palmeira ou chifre de budfalo; e o colar de coriteancas e pretas
alternadas (p. 64).

A personalidade dos filhos de Obaluaié/Omolu écrites por Verger (2002) da

seguinte maneira:
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O arquétipo de Obaluaiéi€.) € o das pessoas com tendéncias masoquistas,
gue gostam de exibir seus soffimentos e as tristdaa quais tiram uma
satisfacdo intima. Pessoas que sdo incapazes dentieem satisfeitas
quando a vida lhes corre tranquila. Podem atingiwagdes materiais
invejaveis e rejeitar, um belo dia, todas essatagans por causa de certos
escrupulos imaginarios. Pessoas em certos cast&rsse capazes de se
consagrar ao bem-estar dos outros, fazendo compbetracdo de seus
proprios interesses e necessidades vitais.

Assim os filhos de Obaluaié/Omolu sdo pessoas nteitoosas e com tendéncia ao
pessimismo, procuram sempre o caminho mais lordjficl para atingir seus objetivos. Sao
muito lentos na realizacdo de tarefas e estdo sempeclamar de tudo. S&o reprimidos,
amargos, vingativos e muito trabalhadores. Pafdhos de Obaluaié/Omolu, a justica nédo é
a dos homens e sim a de DeGdofun) e demonstram uma tendéncia & mudancas repentinas.
Quando atacados pelo ciime, sdo capazes de exaga®ssentem incompreendidos por
todos. Os filhos dest®risa também s&o céticos em sua fé e possuidores dentugio

muito agucada.

4.2.16 Ibeji

Figura 19 Ibeji (Desenho de Carybé)

Ibéji, “palavra formada a partir didi (parir) e eji (dois), significaParir dois ou
Gestacdo duplaindicando, pois, o nascimento de gémeos (SALARIBEIRO, 2011, p.

85)". E oOrisada duplicidade formado por duas entidades distigtee se completam, indica



102

a contradicdo, a dubiedade, o mdultiplo, os opostosua coexisténcia, por isso estdo
associados ao principio da dualidade. Regentesaiard e da abundéancia, valorizam as
brincadeiras, a alegria e a ingenuidade, enfimo tye estd associado ao comportamento
tipicamente infantil. E portador da felicidade e Hem-estar geral, protege da morte
prematura, acalma o sofrimento espiritual e mdtdaaseus devotos, favorece a fertilidade e
tem o poder de transformar a tristeza em alegrian& divindade de grande energia sedutora,
o que facilita suas conquistas e promove bem-eatam de poderoso, € também muito
perigoso, pois, no seu afa infantil, transgrideeggas e nao reconhece os limites, o que o faz
ser respeitado, inclusive pelas divindades maibagel Seu culto pode ser realizado em
qualquer dia da semana, preferencialmente as gtfaeitas e aos sadbados. Suas cores sao
variadas, nos tons mais claros. Suas principaremd@s sao casais de frangos e caruru (prato
a base de quiabos) e muitas outras iguarias, abémet], que ndo pode faltar em seus rituais.

A saudacao ao Ibéji'Bejé 6 ro! La 6!"(‘Chamar os dois!” ou ‘Ele é dois!’).

Os simbolos de Ibeji sdo duas estatuas esculpidasiadeira daréko —
uma figura masculina e outra feminina — represelttayjémeos; buzios; e a
prépria arvoreiréko (gameleira branca, arvore sagrada) e sua madesra.
criancas gémeas, consideradas uma representacaaléidbeji, também séo
sagradas e, portanto, veneraveis (SALAMI; RIBEIRQL1, p. 87).

Do ponto de vista arquetipico, os filhos de lipgissuem um temperamento infantil e
inconsequente, por isso brincalhdes e irrequietdss relacionamentos amorosos e
emocionais, costumam ser muito dependentes, otler@apossessivos. Possuem dificuldade
em permanecer muito tempo no mesmo lugar porquens@o dinamicos. Apresentam um
temperamento oscilante. No mesmo momento em qée akdgres, podem se entristecer. Sao

muito cativantes, carinhosos e possuem grandebsleresie.
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4.2.17 Oxala: Oxaguid/Oxalufon

Figura 20: Oxaguid/Oxalufor{Desenho de Carybé)

Orisa da paz, da tranquilidade e do amor, foi desigmad®lodumare(Ser Supremo)
para criar a terra solida, povoa-la e, também, dedetar a forma fisica do homem. E a
divindade do ar que domina a criatividade, a pnodade, o poder procriador masculino e, na
sua manifestacdo, pode se apresentar de duas asar@kaguid Qrisa Ogiyar), jovem e
guerreiro, conhecido como o “Orixa comedor de inane Oxalufon Qrisa OlGfon ou
Obalafon, velho alquebrado e paciente, considerado “oeR8enhor de Ifon”. Oxala tem
aversao as cores preto e vermelho e o Unico ohgstian coloracao que ele permite € a pena de
Ikodidé (pena de papagaio da costa), demonstrando seohemimento ao poder genitor
feminino. O azeite de dendé, o sal, e as bebida®ladas sdo elementos de interdigcdo para
esta divindade. Seu dia consagrado € a sextadeies suas oferendas recebe galos, bodes e
pombos — todos brancos - além idbin (espécie de caracol), acompanhados de grande
guantidade de milho-branco cozido. Sua cor é pdmbnente o branco, mas Oxaguia
adimite ainda o azul claro e o prateado. Suas s@éa brancas e marfim. Siléncio e limpeza
sao atrativos da sua energia, pois Oxala ndo supaiéncia, disputas, brigas e alaridos. Sua
saudacdo €Epa epa Babd(Epa epa - exclamacdo de surpresa, grande adinirpela

honrosa presenca); Baba (pai).

Os metais de Oxala sdo o chumbo e a prata. Sehelegrsdoefun (potente

e sagrado cal natural); marfimjé (chumbo);aja ou adija (sino); cabaca
branca;opa 0®ro (cetro); ikodide (pena vermelha da cauda do péassaro
odidé uma estatua de madeira ou de marfim que o reges$ta (pedra de
assentamento)irukeré (cauda de animal que, apOs preparo artesanal e
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magico, € carregada por sacerdotes e reis combdgnaaleza e poder);
buzios (SALAMI: RIBEIRO, 2011, p. 59).
Além desse universo representacional e simboébisofilhos consagrados a Oxala
possuem determinados tracos de comportamento gderggicam e vinculam diretamente a

essa divindade. Desse modo, Verger (2002) escreve:

O arquétipo de personalidade dos devotos de Oxalguéle das pessoas
calmas e dignas de confianca; das pessoas regieitareservadas, dotadas
de forca de vontade inquebrantavel que nada pdldemciar. Em nenhuma
circunstancia modificam seus planos e seus projegtesmo a despeito das
opinides contrarias, racionais, que as alertam pasaiveis consequéncias
desagradaveis de seus atos. Tais pessoas, nooergabém aceitar, sem
reclamar, os resultados amargos dai decorrent26Zjp.

Assim, considerando as duas maneiras de maniestistérisa, pode-se dizer que,
no que diz respeito as caracteristicas de Oxalu$ens filhos costumam ser frageis,
delicados, reservados, ranzinzas e muito lentossumas decisdes, mas em compensagao, a
despeito de suas debilidades fisicas possuem uamalgyforca moral e determinacdo para
atingir seus objetivos, sao fiéis no amor e nazades. No que diz respeito a Oxaguid, seus
filhos costumam ser guerreiros, combativos, teirmpswdividualistas, altruistas, corretos e

muito bondosos.

4.3 ORGANIZAQL&O SOCIAL E ESTRUTURA DOS TERREIROS DEANDOMBLE: A
REPRESENTACAO DA AFRICA RESSIGNIFICADA NO BRASIL

Os terreiros de candomblé surgiram como fruto da estratégia de sobrevivéncia
utilizada pelos negros africanos, traficados paBrasil, durante o periodo da escravidao,
que, por conta do processo de sua desterritorgalzativeram de se adaptar, ressignificar
espacos, resistir e sobreviver ao contexto satijpbsto no Novo Mundo. Assim, as relacbes
simbdlicas entre o que existia na Africa e o quersmntrou nas terras brasileiras permitiram
uma readaptacdo do culto aos Orixas e a possibdidie sobrevivéncia do imaginério
daqueles sujeitos.

Jaffé apud Jung (2002a), nesse sentido, argumenta:

A historia do simbolismo mostra que tudo pode agsuma significacéo
simbdlica: objetos naturais (pedras, plantas, asimhomens, vales e
montanhas, lua e sol, vento, agua e fogo) ou fatioie pelo homem (casas,
barcos ou carros) ou mesmo formas abstratas (n@merdriangulo, o
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quadrado, o circulo). De fato, todo o cosmos € umbalo em potencial (p.
232).

Dessa maneira, os terreiros de candomblé estalmieecena organizacao e estrutura
peculiares a grupos sociais dessa natureza e @dzachm-se pela reinvencédo e recomposicao
de territérios africanos nas terras brasileirassaja, os terreiros de candomblé simbolizam a
Africa ancestral, ao tempo em que possibilitargmeaervacéo de elementos fundantes de sua
identidade cultural e de sua memoria coletiva,vezitados, a partir de fragmentos de etnias
africanas pré-existentes, por africanos escraviaglgor seus descendentes, no amplo
contexto dos contatos interétnicos (SERRA et @020

De qualquer modo, percebe-se entdo que o terr@irccahdomblé no Brasil se
configurou como uma “Africa ressignificada”, em ymrocesso de continua readaptacdo na
composicao dos espacos: mitico, ritual e socialiférenca marcante nesse processo é que,
aqui, o terreiro de candomblé “ndo é templo de umaa divindade; é o resumo de toda a
Africa mistica, de todo territorio nagd” (p.78).

Partilhando desse pensamento, Santos (2008) afgesseguinte definicao:

O ‘terreiro’ é 0 espaco onde se organiza uma cotadiel — cujos integrantes
podem ou ndo habitd-lo permanentemente — no queltraéisferidos e
recriados os conteudos especificos que caracterzaetigido tradicional
negro-africana. Nele encontram-se todas as repeggms materiais e
simbolicas doaiyé e dodrun e dos elementos que os relacionamage
impulsiona a pratica litirgica que, por sua verealimenta, pondo todo o
sistema em movimento (p. 37-38).

Assim, com o trafico de escravos, pode-se afimuiar‘o espaco geografico da Africa
genitora e seus conteudos culturais foram tramfere restituidos no ‘terreiro” (SANTOS,
2008, p. 33) quejo ponto de vista funcional, compreende dois espagoge ritual e outro
de habitacéo, podendo estes ser delimitados, segudestrutura e funcionamento, pelo uso
e acesso. Entdo, quando se analisa a estruturenderreiro de candomblé jéje-nag6, por
exemplo, a forma mais utilizada de divisdo, amplameeconhecida e difundida entre os

estudiosos dessa religido, considera o “espacmaoii@ao “espaco mato”, ou seja:

O modelo espacial basico de terreiro jéje-nagbsamta duas areas bastante
distintas, delimitadas e interrelacionadas: umaeoastdao construidas as
edificacbes de uso religioso e habitacional, e apumais intocada e
selvagem, reservada ao “mato” — area verde queofimaba floresta
ancestral, onde existem arvores sagradas, plagéakas a flora ritual, fontes
e alguns “assentamentos” de orixas. Na éarea edifica também
denominada por Juana Elbein de “espaco urbano’dexnurréncia de suas
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caracteristicas mais domésticas e controladastao dscalizados a casa
principal do culto, o “barracdo”, os ilé-orixa ougasas de santo”, alguns
assentamentos e as habitacbes permanentes e tBam@¢MINISTERIO
DA CULTURA, 1999, p. 6).

Nesse sentido, Santos (2008, p. 33-34) discoreenguespaco “urbano” do terreiro
localiza-se: um barracdo principal, local onde wmmor as grandes festas e cerimonias
publicas, com espacgos delimitados para os difesegtepos hierarquicos que compdem a
“comunidade-terreiro” e o0s lugares para 0s visggnt“as casas-templod)é-orisa,
consagradas a uarisa ou a um grupo derisa@’, onde se encontram os assentamentasge
objetos e representacfes mitico-simbdlicas de dadladade; uma construgdo destinada a
reclusdo dos iniciantes para rituais especificbamada dellé-ase” (camarinha ou ronco);
uma cozinha ritual (onde séo preparadas as comimlags dos orixas); uma construcao,
entre este nucleo mais “urbano” e o “mato”, destinao culto doggungungespirito dos
ancestrais), lugar de acesso extremamente restripor fim, um conjunto de habitagGes
(permanentes ou temporarias) para 0s membros danedewle religiosa.

O espaco do “mato” costuma ser a maior area doairtes, e nele estdo uma grande
variedade de arbustos, plantas, ervas medicinaidrias arvores, elementos considerados
indispensaveis para a realizacio das praticassrgu#lrgicas. E uma area sagrada, de acesso
permitido somente aqueles que tém autorizacdo gralo hierarquico religioso que ocupam
ou pela permissao dos orixas.

N&o obstante, o terreiro de candomblé ou “comumidadeiro” €, também, “uma
associagdo liturgicamente organizada, em cujo espagda a transmissao e aquisicdo dos
conhecimentos de uma determinada tradicao relid®@a&ROS, 2011, p. 17)” ou ainda, um
“territorio politico-mitico-religioso (SODRE, 1988p. 50)” que exibe elementos que
funcionam como demarcadores simbalicos da religématriz africana.

Nessa perspectiva, considerando o candomblé comgrumo social e levando-se em
conta a sua organizacao e estrutura, € importaegte estudo, utilizar, também, a defini¢cdo
de Herskovits apud Lima (2003) por compreenderajaeenvolve outros elementos cruciais

da organizacédo social deste grupo que néo foratacdeks por Santos (2008). Assim:

Do ponto de vista da organizacdo social, o canddméVe ser considerado
como um grupo baseado na livre participacdo que, U@ vez, €
significativamente influenciada pelo parentescela prigem tribal africana.
Funciona como instrumento de ajuste e controleakecido ponto de vista
econdmico, opera como um meio de promover a ajutaanSua estrutura
€ hierarquica, com limites de autoridade e resmlidade bem definidos. O
principio de senioridade desempenha um papel imuperte, por vezes,
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limitador para determinar a posicdo do individuogngpo. Embora nunca
aplicado com rigor, este principio atua como imegnto de manutencao da
estrutura corporativa, como um fim para alcancarnetas religiosas

estabelecidas e objetivos sociais e econémicoshesjus pela organizagéo
do culto e o modelo de comportamento dos seus nesmBrcontrole social

€ obtido através da manipulacdo de sancdes sobraisapor aqueles que
sdo investidos de autoridade. A identificagdo desnbros com o grupo e
suas atividades é internalizada para que se torwanismo principal de

ajuste individual, provendo a sensacdo de seguigsicaldgica e 0s meios
de ascenséo social, fins econémicos e de stathB\(12003, p. 57).

Desse modo, a religido do Candomblé segue um msgque organizagdo social
baseado na constituicdo de uma “familia ritual’e @presenta uma estruturada hierarquia,
com papéis e funcdes bem definidos. Para que sspseticipantes sejam reconhecidos como
integrantes legitimos, deverdo se submeter ao gsocmiciatico obrigatorio, em etapas
sucessivas e constantes, conforme determina adoadeligiosa do grupo ao qual estéo
ligados, que serao descritas mais adiante.

Na composicao hierarquica de um terreiro de cantgna autoridade maxima &
desempenhada pela lalorixd ou pelo Babalorixa, t#&8&anto ou Pai-de-Santo,
respectivamente. E a lideranca que “exerce todaaidade sobre os membros do grupo, em
qualquer nivel da hierarquia, dos quais recebeiébeid e respeito absolutos” (LIMA 2003,

p. 60). Este mesmo autor ainda esclarece:

o0 nome depai ou deméaeque recebem os lideres dos terreiros provém da
paternidade classificatéria assumida com o procass@tico — onde o
conceito de familia biologica cede sempre lugaowoo, defamilia de santo

(p- 60).

Partindo desse pressuposto, ressalta-se que soatestés dos ritos de iniciacdo, em
suas mais variadas formas e niveis, € que os merdbrgrupo se legitimardo como pessoas
do candomblé e irdo estabelecer, a partir dess®$80, “uma relacdo permanente que é a
propria esséncia da organizagdo social do gruptMAL. 2003, p. 69). Durante os ritos
iniciaticos, os individuos vdo conhecendo sua idade mitica, vinculada ao s€drisa e
compreendendo suas fragilidades e fortalezas.

Sendo assim, quando um individuo comeca a frequantaerreiro de candomblé, o
primeiro “estagio” a ser cumprido € o de abid, ermbaabiyan que pode ser traduzido como
“aquele que vai nascer para um novo caminho” (KIYEDE OXAGUIA, 2009, p. 69) ou
aspirante. Este acompanha as festas, frequentasagtem contatocom a comunidade

religiosa, realizando limpezas de corpo, oferermaaixas, especialmente ao orixa de sua
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cabeca, mas a ele ndo é revelado nenhum segredbiaGsomente se transformara em

filho(a) legitimo(a) do terreiro quando fizer suanpeira obrigacao iniciatica, conhecida como
lavagem de contas, momento em que receberd um c@amicangas, nas cores

correspondentes ao sédrisa, lavadas com um macerado de folhas especificasetdaqu
divindade. Nessa ocasido sua cabeca também seaflalasom essas mesmas ervas,
representando sua primeira ligagdo com seu deasteeg

Durante esse estagio inicial, que pode ser ramiddemorar bastante, a depender da
especificidade de cada individuo e da “vontade Qiisd”, o abid vai aprendendo “o
comportamento ritual que mais tarde Ihe sera nsiigamente imposto” (LIMA, 2003, p.69).
O grupo deabidsé considerado a grande reserva do terreiro, de os@risa escolheréo seus
representantes para os diversos cargos na rekga@ofilhnos em que montardo, ou seja, nos
quais se manifestarao.

Dessa forma, na base da hierarquia do candombtédpgs osabids estdo os que
pertencem a categoria d@ds A palavra ioruba iabiyfawd)tanto pode ser utilizada para
pessoas do sexo masculino quanto para pessoasadesgnino, pode ser traduzida como
lya, mée;awq, segredo — a “mée do segredo” -; ou ailydavoorisa - “a mae do segredo do
orix4”. Pode ser entendida ainda coomo orisa “filho(a) do orixa”, ouelegun aquele que
recebeu o sagrado privilégio de “ser montadglnf por sua divindade (KILEUY; DE
OXAGUIA, 2009, p. 74). De qualquer maneira, as iaésla ndo tém poder de deciséo,
somente obedecem as autoridades do terreiro deorodEl Somente apds cumprir as
obrigacGes de sete anos, € que se tornam ebomis.

O termo ‘Bgbonmié traduzido como meu/minha mais velho/a” (KILEUBDE
OXAGUIA, 2009, p. 67). Pertencem a essa categodag os iniciados que completaram suas
obrigacGes do ciclo iniciatico, que dura sete aropartir desse periodo, de acordo com a
vontade dadrisg o/a ebdmi tera o direito de também ser um panéae-de-santo e abrir um
terreiro de candomblé ou “alcancar os outros podtosierarquia da casa, os cargos de
mando e de prestigio do candomblé, pois que é efgreque o lider escolhe seu ‘estado
maior” (LIMA, 2003, p.81).

E muito importante abordar que existem duas cagegyde pessoas iniciadas que nio
manifestardo com orixa, ou seja, ndo entrardo amsér em nenhum momento ritual. Os
homens destinados a essa categoria recelmyé, titulo, deogas autoridades masculinas do
culto aos orixas, e as mulheres sdo conhecidaseguedes autoridades femininas que
auxiliam o pai ou méae-de-santo nos rituais, sadderak consagradas ao servico dos orixas,

iniciadas, como 0s0gas para esse mister, “por meio de ritos de purificage de
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confirmacdo”. Essas categorias de pessoas néo fedas“no santo, tem o0 seu santo
‘assentado™ (LIMA, 2003, p. 87).

Existem varias funcdes especificas atribuidasogés cada um exerce seu sacerdocio
para aquilo que foi escolhido, devendo se aprofunda fundamentos e segredos da sua area
de dominio, com o intuito de assessorar 0 pai oe-thedsanto durante as obrigagfes
religiosas, pois eles sdo seus auxiliares maisodire da mais absoluta confiangca. Podem ser
classificados como: oalabés que tocam os atabaques para evocarem 0s orixasiago
fisico; oaxogumeé aquele que manuseia a faca nos sacrificiososoéig divindades; pejiga
que € responsavel pela organizacdo, cuidado, lanpezonservacdo dos assentamentos de
orixa, dentre muitos outros que poderiam ser mataliladamente tratados em um estudo
posterior.

Do mesmo modogequedegambém possuem funcgdes variadas dentro do cudto, n
entanto, sua principal funcdo é cuidar das iabsdmuantram em transe, acompanhar e vestir
0s orixas durante as festividades e rituais. Tastmgasquanto agquedesao escolhidos ou
pelos orixas do terreiro ou pelo pai ou mée-deesaoi prévia consulta as suas divindades.
Todos esses cargos sao vitalicios.

Vale ressaltar que, além daqueles ja citados deinaamuito genérica, a hierarquia do
candomblé possui na sua constituicdo inUmeros ®wangos como: &a kekeré,a mae
pequena; &alaxé a mae do axdjaba kekergpai pequenobabalaxé pai do axéjya egbe
mae da sociedade religiodagba egbgpai da sociedade religiosiga tebeg, responsavel
pelo canto nos rituais; ga bassé responsavel pela preparacédo e distribuicdo ritiasl
comidas oferecidas dos orixas dentre muitos outesgos. Todos aqueles que possuem
cargos e ndao manifestam divindades tém seu orssopkassentado com todo o fundamento
ritual especifico para essa categoria de pesso#@mpértante salientar que ndo é objetivo
deste trabalho, nesse momento, realizar um minsocietalhamento sobre os cargos
constitutivos da hierarquia do candomblé, fica aspmlidade desse aprofundamento para
estudos posteriores.

Apesar das especificidades e diferencas que possamer, os candomblés de
diferentes nagdes organizam-se a partir de um mookégjinario da Africa e adaptado,
conforme as circunstancias, numa configuracéo ajaséa realidade brasileira. O ambiente
organizacional é permeado por simbolos, regrag@epos, conformando um codigo de ética
peculiar entre o povo-de-santo e se configuranglaresentativamente, como uma “Africa

miniaturizada”.
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4.3.1 Senioridade e hierarquia: “Antiguidade é &bst

O principio da senioridade nos grupos de candogmbépresentativo do poder atuante
na organizacao e estrutura sociais e nos mecanign@permitem a promocao dos sujeitos
nos diversos niveis hierarquicos, na legitimacaotrdasmissdo hereditaria do axé e da
autoridade, na sucessado de lideranca nas famiissanto, bem como na perpetuacdo da
memoria religiosa e da tradicao ritualistica dgogru

Nesse sentido, Fadipe, soci6logo ioruba, apud L(2083), atribui a organizacdo da
familia de santo ao principio de senioridade e ranpeéncia da estabilidade dos sistemas

sociais e politicos dos iorubas nos candomblésrdsilB

[...] procurando entender as relativamente gracdesunidades politicas e
sociais dos iorubds, sua relativa estabilidade gntireodade, e sua
persisténcia, mesmo depois de destruidas por gueeahum observador ou
estudioso atento pode ignorar o principio do pesmat que é
complementado pelo da senioridade. O valor pratoo principio de
parentesco esta na cooperacao, ajuda mutua, leaddadtras expressoes de
solidariedade que evoca naqueles que agrega. Cigparda senioridade é
importante para reforcar o principio do parentesos,casos em que apenas
a forca das relacdes consaguineas nao € sufipardegarantir a lealdade,
cooperagdo, ajuda mutua e tolerancia. Se, de medd, @ parentesco e
senioridade asseguram o respeito aos costumegprdade e a tradicao,
sobre os quais se estabelecem as relac@es intwafEessatre os iorubas (p.
79).

Assim, a aprendizagem iniciatica € o alicerce deranquia religiosa e estara
respaldada no tempo, fora das suas dimensfes @iowais, que ndo é o bioldgico, mas o
iniciatico, numa légica segundo a qual quem temsfidade de santo”, consequentemente,
sabe mais.

Dessa forma, 0 primeiro passo para a integracaar@enova pessoa ao candomblé,
antes mesmo da sua primeira obrigacéo religiofezétla compreender como a hierarquia do
terreiro funciona, e como € importante ser resgeita obedecida. Esse valor da antiguidade
da iniciagdo caracteriza as diferencas de poder stadus entre os irmaos de uma familia de
santo. Luz (1995) esclarece: “Para os sacerdatagualade significara posto, isto €, espagos
especificos para o exercicio das qualidades autdslmo seu axé” (p. 533).

Os sujeitos submetidos a iniciagdo constroem unmalicdo diferencial de si em
relacdo aos outros nao iniciados e aos iniciadds we&hos, sdo obrigados a respeitar e a
vivenciar sua condi¢cao na hierarquia do candondilf@yés dos ensinamentos transmitidos,

oralmente, pelos seus “mais velhos” de forma sarguDessa maneira, 0 principio da
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senioridade sera mantido e a memoaria e tradic@aaddomblé perpetuadas.

4.4 A CONSANGUINIDADE RECRIADA: COMO NASCEM OS FILES DOS ORIXAS?
COMO SURGEM AS NOVAS FAMILIAS DE SANTO?

Na Africa, a religido, os lacos de parentesco eelagdes politico-matrimoniais eram
representacoes das diversas formas de configudgaestabilidade social de um grupo;
porém, no Novo Mundo, a religido dos orixas toreassprincipal elemento de resisténcia
para a reconfiguracdo da “coletividade familiaizithada pelo trafico de escravos. Com isso,
as tradicdes africanas foram, aqui, “reinventadagsartir da utilizacdo de elementos miticos e
representativos, herdados da terra ancestral, opgymorcionou a recriacdo simbdlica da
consaguinidade vivida no continente africano.

No entanto, para que essa “consaguinidade recripuidésse se perpetuar no Novo
Mundo, ao longo dos tempos, os ritos iniciaticasufo ressignificados com a intencéo de se
estabelecer de modo representativo-simbolico aulagéo do individuo a uma determinada
familia de santo.

Durante o processo iniciatico, o neéfito vai desdvendo de modo gradual e
sucessivo comportamentos ritualisticos que persute insercdo no grupo religioso. Além
disso, ha, paulatinamente, uma transmissdo dosesgalkético-morais, mitico-religiosos e
simbdlico-representativos que vao permitindo aoonovembro do grupo o aspecto de
“liminaridade”, ou seja, “estado liminar”, uma pgdd em que ele se encontra nos ritos de
passagem, uma espécie de fronteira entre as foantasior e posterior de concepc¢ao do
mundo, assim como apontou o antropélogo Victor &urapudDAMATTA, 2000). Em
outras palavras, existe uma linha divisoria onde afresentados: duvidas, desafios e
satisfacoes; representacdes diversas do estaddadanterior como a associagcado com a morte
para o mundo; purificacdo do estado da pessoagciagdo com 0s aspectos embrionarios,
nascimento e lactancia dos neofitos; uso de lingaaretas e estranhas; incursdo de novas

vestimentas e nomes; e pelo estado de submiss&dage autonomia

Os atributos de liminaridade, ou d®ersonae (pessoas) liminares sao
necessariamente ambiguos, uma vez que esta coneliggias pessoas
furtam-se ou escapam a rede de classificagbesayme@imente determinam
a localizacdo de estados e posicdes num espagoratulfAs entidades
liminares ndo se situam aqui nem |a; estdo no ree@mtre as posicdes
atribuidas e ordenadas pela lei, pelos costumesengdes e cerimonial.
Seus atributos ambiguos e indeterminados expringerpes uma rica
variedade de simbolos, naquelas varias sociedades ritualizam as
transicdes sociais e culturais. Assim, a liminateldrequentemente é
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comparada a morte, ao estar no Utero, a invisétlled a escuriddo, a
bissexualidade, as regides selvagens e a um edlipseol ou da lua
(TURNER, 1974, p. 117).

A mudanca do estado de “ndo-pertencente” ao gropdea“‘pertencente” acontece
pelos ritos de passagem que diferem do modo deovdinario, rompendo com os aspectos
de cotidianidade, levando o sujeito a crises caoissa conflitos internos e externos que se
tornam tabus, pois € um estado de negacdo e, anartempo, de transformacédo, ou seja,
nega-se o estado anterior (pré-grupo) e assumernse nova configuracdo futura (pés-
iniciacao).

Nessa perspectiva, Henderson apud Jung (2002ayeisc

O ritual faz o novico retornar as camadas maisundds da identidade
original existente entre a mée e a crianca ou enégo e celf forcando-o,

assim, a conhecer a experiéncia de uma morte sogabdEm outras
palavras, a sua identidade € temporariamente @sstau dissolvida no
inconsciente coletivo. E entfo salvo solenemenstedestado pelo rito de
um novo nascimento. Este é o primeiro ato de veidadssimilacdo do ego
em um grupo maior, exprimindo-se sob a forma dentotcla ou tribo, ou
uma combinagéo dos trés (p. 130).

Dessa maneira, o ritual de iniciacdo, tanto paragagos tribais quanto para
sociedades mais complexas, persiste sempre nod&ifpassagem”, ou seja, rito de morte e
renascimento. Assim, nesse sentido religioso, ‘sgpiemas dos arquétipos de iniciacdo —
conhecidos desde a antiguidade como ‘mistériosio-edaborados na mesma textura de todos
0s rituais eclesiasticos que exigem cerimonias cé@igenos momentos de nascimento,
casamento ou morte (HENDERSON apud JUNG, 2002E31).". Nos rituais de iniciacao, a
finalidade permanece sempre a mesma: criar um demaorte simbdlica, de onde vai surgir
um estado de espirito simbdlico de renascimento.

Desse modo, no candomblé, os rituais de passageonfiguram de acordo com 0s
diversos niveis de insercdo do sujeito no grupmiosio, do seu tempo na “comunidade-
terreiro” e do seu perfil para a iniciacao religio®ode-se, entdo, destacar como principais
ritos iniciaticos nessa religido: a lavagem do rcotansagrado ao orixa, o bori, a feitura de
orixa propriamente dita, as diversas confirmac@ess Gargos constituintes da hierarquia do
grupo e, finalmente, a entrega do decd, espéciendancipacdo do nedfito, que I|he
possibilitara a abertura de um novo terreiro.

Vale lembrar que os procedimentos e técnicas rgksea imersdo do sujeito no
campo sagrado sao tratados com grande reservam\dg nacao para nacgao. A iniciagdo no
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candomblé, em linhas gerais, “constitui a génesendenovo individuo, promovendo uma
mudancga no estatuto de pessoa, gerando um desduiboado mesmo em um outro, seu
duplo” (LIMA, 2005, p. 102).

A lavagem de colar, nessa perspectiva, € 0 prinpgEsso para 0 reconhecimento e
identificacdo do sujeito com o orixa que o reg@m © grupo ao qual se integrara. Esse ritual
consiste, apds prévia consulta ao jogo de buzis pentificacdo do orixa da cabeca do
individuo, na preparacao de um colar confecciorato micangas nas cores correspondentes
a esse orixa. Esse colar € banhado em um prepdeafitdhas especificas daquela divindade
ao qual o individuo foi consagrado. Geralmente,s@mesmesmo periodo, sdo realizadas,
também, a lavagem da cabeca da pessoa ingressap®m gem como séo feitas oferendas
com as comidas votivas ao deus identificado naulans‘Assim entram em contato os
membros do trindbmio, deus, homem e colar, pernotimghassagem da corrente mistica entre
0 primeiro e o ultimo, por intermédio do segund@s Bor que o colar s6 tem valor para o
proprietario” (BASTIDE, 2001, p. 41).

Apoés a lavagem de conta, ha a cerimbnia do Bogb6ri), que consiste no ato
litargico para o fortalecimento da divindade pesseaominadari (cabeca) da pessoa, pois
nada pode ser realizado sem a permissado dele madesta, estabelecendo, portanto, a
comunicacao mistica entre o orum e ayé (VERGERQRO00

Para Opipari (2009), este ritual tem finalidadepdeencializar aspectos da vida fisica,
psiquica, religiosa e social, pois varias sdo as funcoes, a saber: refrescamento da cabeca e
do espirito; equilibrio das emocdes e dos nervas;abeca da pessoa, da pessoa com seu
orixa; “limpeza” (no sentido de purificagdo) do pamento, do ori; estabilidade das emocdes,
da vida social (casamento, emprego, familia...tilifma¢cdo do pensamento, das ideias;
adiamento da divida com orixa, da “feitura do sa(io140-141).

Existem varias modalidades de Bori, que serdaatibs de acordo com a necessidade
de quem o receberd; assim Opipari (2009) estabateeeclassificacédo para os diversos tipos

de Bori, conforme as fun¢Bes acima especificadasagpora:

De acordo com o critério de complexidade ritual,qma a presenca ou hao
do sacrificio animal desempenha um papel deterr@néala-se de Bori frio
quando este sacrificio esta ausente; quando andfes®» Ori se limita a uma
noz-de-cola (Obi), chama-se um bori de agua; s$mtede ‘comidas secas’
(farinhas, graos, raizes, frutos, peixe...), ethamado de Bori seco. O Bori
€ quente quando o sacrificio de um pombo ocormgradde ou completo
guando comporta um numero maior de elementos @ides sacrificados.
Os termos ‘frio’, ‘quente’, ‘grande’ ou ‘completduncionam igualmente
como metéfora da finalidade a que se destina a Bdirio para refrescar,
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aliviar; o quente para limpar, fertilizar; o grarale completo para equilibrar
a pessoa em sua relacdo com seu orixa, para atiigda com ele ou, ainda,
para protelar a ‘feitura’ (p. 141).

7

Antes de qualquer Bori é necessario que se progediminarmente, a rituais de
limpeza e purificacdo, s6 entdo € que se iniciaod Bropiamente dito, que costuma seguir
uma formatacdo de base comum, em que se expregssarangira representativa e simbdlica
os diferentes significados do ritual, podendo hgwequenas variacbes de acordo com a

tradicdo de cada comunidade de terreiro:

Vestida de branco a pessoa permanece sentada suobresteira coberta
com um tecido branco sob o qual podem ter sido siguas folhas

escolhidas para esta finalidade. Ao seu redor seixados os pratos e os
ingredientes que sao ofertados ao Ori e ao IbaoCaitar erguido para seu
Ori, sobre o qual pode ser derramado o sangue rdomia sacrificados.

Essas oferendas sdo apresentadas ao Ori pelo dbefelto que pelo

Oraculo de noz-de-cola interroga em seguida pedimda aprovacdo. Em
caso afirmativo, o ritual pode terminar ali ou Gonar com oferenda de
animais sacrificados. Seja como for, o Ori e o @& formam o nucleo

central do ato ritual (Opipari, 2009, p. 141-142).

A liturgia do Bori apresenta uma grande complex@damm canticos e rezas
especificos para a ocasido, tudo precisa ser fato muita tranquilidade, sintonia e
seriedade, para que se possa obter o sucessodesfi€aEUY; DE OXAGUIA, 2009). Do
ponto de vista representativo-simbolico, essetrda aoabid um maior comprometimento
com a comunidade religiosa, pois em alguns casesteh seulgba Ori assentado,
representacdo da sua cabeca divina, do seu oriy@ar#k desse periodo, o iniciante sera
submetido a um aprendizado liturgico de rezas, cotamentos e devera se comprometer
com o funcionamento do terreiro ao qual esta ideazomo filho do orixa.

A feitura deorisa correponde a um ritual que se pode relacionar @o, rffE foi
inventado o candomblé” (PRANDI, 2001, pp. 526-52@)scrito anteriormente no Il Capitulo
deste trabalho, em que Oxum fez a primbjieavd para que os Orixas pudessem vir ao mundo
para conviver com os humanos. O mito retrata @lrique busca o reestabelecimento da
relacdo entre @dyé e o Orun. Oxum pegou algumas mulheres, deu-lhes banho cweas e
especiais, raspou-lhes as cabecas, pintou-asicenés com colares coloridos, permitindo,
assim, que as divindades pudessem voltar & Tereadamcarem e se divertirem com seus
descendentes.

Assim, para entender um mito de origem e relacionae ritual de feitura, €

necessario estar bem familiarizado com o grupoudd eje faz parte para poder captar o seu
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aspecto tradicional de organizacéo hierarquicacels@or exemplo, ndo se iria compreender
por que se pinta o corpo do iniciado no candombi@ pintas brancas sem o conhecimento
do mito de criacdo do primeiro animal iniciado, duiea galinha d’angola. Perder-se-ia toda a
conotacdo mitolégica, que refere a ideia de primagele a que remete essa representacao
através destas marcas de giz.

Nessas circunstancias, compreender 0 quanto éugatrte esta pratica religiosa via
ritual facilita a percepcédo quanto aos aspectoddioos de um ritual de iniciagdo onde o
individuo é colocado em circunstancias bastanfgcat para uma visdo de mundo e de ser
religioso diferentes da que ele faz parte.

Para tanto, nota-se que no candomblé sdo os mitesi®s que oferecerdo na liturgia
o resgate da Africa ancestral. Através destaatassis, S0 revividas as sagas e os ‘talos
orisa que concedem aos seus fiéis uma identidade ndiéidcampos imemoraveis. A tradicdo
juntamente com os rituais religiosos da ao filh@dsaregras e padrbes por meio da liturgia
de matriz africana, onde a restituicdo (0 dar eche é uma forma de consagrar
compromisso com o sagrado.

Desse modo, a relacdo entre o mito com o ritu&itiera € muito intima, o primeiro €
revivido e atualizado a medida que o segundo égekado. Assim, em linhas gerais, pode-
se entdo dizer que apos um periodo de familiaizagdcandomblé, descritos anteriormente,
0 abid passa, a depender da vontade do seu deus, piata fieorisa propriamente dita, que
consiste em assentar no seu a divindade que o rege. Nesse processo, deve-se,
metaforicamente, morrer, para depois, renascer @omo nome, para uma vida totalmente
nova.

O principal componente desse ritual é o segred®equolve toda a comunidade, pois
cada divindade exige uma série de acles, objetit®e proprios, exigindo fundamentos
especificos para cada caso. Por uma questao dstoespetica, a descricdo desse ritual sera
feita de modo mais generalizado, atendendo a pairepelo estudo, mas sem vilipendiar os
segredos que envolvem tais rituais e as suas éspuaes.

Assim, oabid apds “bolar no santo” (estado catalético de transtindo, considerado
a declaracdo, em publico, dwisa, que quer a iniciacdo de seu filho) ele é recolmdo

camarinha ou roncoé (espaco do terreiro reservadogssa finalidade, que faz alusdo ao Gtero

14 A palavra nag6 itan designa ndo sé qualquer tipoodéo, mas também essencialmente os itan atowgdowo
histérias de tempos imemoriais, mitos, recitagBansmitidos oralmente de uma geracdo a outra,
particularmente pelos babalawo, sacerdotes do lordfas Os itan-If4 estdo compreendidos nos duzeeto
cinglienta e seis “volumes” ou signos chamados @igididos em “capitulos” denominadese. (Juana Elbein
dos Santos).
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materno), onde sera cuidado, por pessoas desigagul@paradas para essa finalidade, com
banhos, comidas, ervas e rezas, em um tempo disdeafjue varia de acordo com a tradicao
da “comunidade-de-terreiro” na qual ele esta idsergeralmente ndo inferior a 21 dias.
Durante esse periodo de recolhimento, o iniciamteei ficar em retiro, longe da vida
profana e da familia, devendo desligar-se de tuata pledicar-se totalmente aos ritos de
passagem. Todo esse ritual de iniciagdo é se@eid,podera ser conduzido por alguém ja
iniciado no culto, com todas as obrigacbes cumprjlra essa finalidade, pois, segundo as
normas do Candomblé, s6 pode transnfitté quem o recebeu antes de alguém, também,
iniciado.

Durante o tempo de recolhimento, varios rituais séodo realizados para compor o
conjunto ritualistico necessario para a feiturabdsa, dentre eles: sacudimentos, oferendas
diversas e a cerimbnia de assentamento do orixqualaalyawo tera sua cabeca raspada e
onde serdo sacrificados os animais correspondenqtesedrisa que esta sendo assentado.
Além doori (cabega), os assentamentos que foram preparadbgrtareceberdo parte dos
sacrificios dos animais, estabelecendo uma intig@acdo do iniciado em relacdo aos
simbolos-representativos do s@isaregente.

Sendo ori considerado o centro da manifestacao divina, € quet se fard as incisées
rituais que propiciardo a incorpora¢do da divindadende se colocard Adoxu ou oxu
(espécie de cone feito de banhaodee muitas outras especiarias correspondent@sisa),
além disso, também seréo feitas as pinturas cdintas sagradas obtidas a partir da diluicdo
de pés como wvaji, o osume oefum(azul, vermelho e branco, respectivamente) nageabe
no corpo ddyawd. Também é colocado Kelé (colar de contas que marca o pactoddsa
com seu filho) usado rente ao pescoc¢o onde deeendgmecer por um periodo que vai variar
de acordo com a “comunidade-terreiro” da qubfaavo faz parte. Durante esse periodo, um
conjunto de interdicOes devera ser observado elo neofito.

O sentido desses rituais corresponde a um novénmaso, alianca entre o orixa e seu
filho. O nedfito nascera para um novo estado da,\pdra a comunidade, pois teve seu corpo
pintado e adornado como uma galinha d’angola (prarenimal iniciado na Terra, segundo
0s mitos africanos de origem), comunicando a suamga a divindade regente do seue a
sua religacao enti@yée orun, sendo chamado, a partir desse momenttyaed ou “esposa
do orixd”. Na feitura delyawd como relatado anteriormente, ha diversas ceriasoni
especificas e muito restritas, abertas apenasaadgogiados que tenham uma idade avancada

na religido; outras cerimdnias, como a Saidyaed, por exemplo, sédo publicas.
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O dia da Saida dgawd do ronco para apresentacdo publica do nontida é muito
concorrida, pois equivale ao nascimento atsa no ori de seu filho. E comum, nessa
cerimbnia, olyawo fazer quatro aparicdes publicas no dia da Festhlaioe: a primeira,
conhecida como “Saida de branco” ou “Saida de Qxalfyawd (possuida pelo sebrisa)
entra no barracdo de solenidades, sobAlin(grande pano branco) totalmente vestido de
branco, com o corpo pintado de pintinhas brancasjanreveréncia a Oxal4, arisa da
criacao, faz saudacdes especificas em pontoséggt@d do recinto; a segunda € a chamada
“Saida de Nacao”, yawo entra vestida e pintada com as cores da haca®jauesta saida
especifica a qualidade dwisaque esta saindo; a terceira saida é conhecida ad®aida do
Ekodidé” (pena vermelha de papagaio da costa,ioel@ada com a fala) ou “d®@runké
(nome)”, sempre muito esperada, € um momento dearatencdo e suspense, € a saida em
que oorisarevelara em publico o seu nome secreto, confirmae@ os rituais transcorreram
como deveriam; e, finalmente, a quarta saida oid&SdoRuni, momento em que 0risa,
“montado em seu cavalo”, vestido com suas roupasisi e portando suas insignias, dancga,
pela primeira vez em publico, revivendo seus natbgacdes com sua terra ancestral.

O estagio comolyaw6 dura, no minimo, sete anos, e € a primeira etapa pa
perpetuacdo dos ritos, poislyawd é a guardid do axé, aquela que perpetuard os ritos
proporcionando o reviver da memoria, a continuiddddradicdo e o reestabelecimento da
alianca entre as divindades e seus descendentes.

Os novos iniciados deérisa deverdo realizar durante seu periodo colyawo
obrigacbes complementares a feitura: a) de um (ada, Kinj, que é considerada como fim
do resguardo dtyawd apos sua iniciacao, esta obrigacdo permitira ia@do a liberdade de
viver materialmente sem restricdes na sociedad® gen convivio familiar e pessoal; b) de
trés anospduetg € considerada a confirmacao da continuidade idm@d® noAxé c) de sete
anos,Oduijé ou Odu eje com essa obrigacéo fecha-se o ciclo da feitwrangciado podera
receber posto, cargo, titulo e direitos de inde@raid do seBabalorixdou de sudyalorixa,
pai ou mae-de-santo, respectivamente. Somente quemed a obrigacdo de sete anos, é que
sera considerado umegbonmji uma irma(éo) mais velha(o), e quando sera defisiel a
egbonmira abrir um novo terreiro ou néo.

Nesse sentido, Lima (2003), em referéncia ao feeh#ordo ciclo iniciatico déyawd,
discorre:

Quando, num terreiro bem estruturado, uma iab fazabrigacdo de sete
anos, e se torna uma eb6mim ou uma vodunsi, elaradautomaticamente
o direito de ter sua propria casa, seu terreiroeBe, entdo, com a obrigacao
dos sete anos, os simbolos desse direito: umahagvama faca e uma
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tesoura, conjunto a que se da, por extensdo, 0 denwalia, pois aqueles
objetos sdo colocados numa cuia, ou de navalhadaew objeto mais
efetivo na raspagem do santo (p. 149).

Essa cerimdnia, que consiste na entrega simladicdbjetos sacralizados e carregados
deaxé,tem o nome ddekg termo de origem jeje, e representa a indepena@ngiaioridade
dos iniciados, que passam a ter a autorizacdo e#tadipara abrir novas “comunidades-
terreiros”. Vale notar qué&a, em fon, significa cabaca, podendo, entdo, sébelsizer a
associacao da palawilakacom a cuia.

O dek§ simbolo da autoridade constituida e concebido Pabalorixapelalyalorixa
a um (a) filho (a), vai gerar uma “espécie de #ighm segmentar’, originando, assim, novos
termos de parentesco e de relacionamento intedg(idA, 2003, p. 152)". De igual
maneira, possibilitara, através das sucessivag@gsa da formacédo de novas “comunidades-
terreiros”, a perpetuacdo das préticas religiosasyiver da memoria ancestral e a constante
atualizacdo da tradicéo religiosa do grupo, baseada mitos de origem, fonte inspiradora
dos rituais.

Desse modo, o esquema de organizacdo social doroate que se baseia em uma
hierarquia muito bem estruturada, exige de seushrea sua legitimacao no grupo através
da iniciacao ritual, com a finalidade de torndiltegrantes de uma mesma familia de santo,
ligados por uma consanguinidade recriada nos rgos,meio da transmissdo @xe e,
consequentemente, da continuidade da memoéria edigdo, elementos primordiais para a

manutenc¢éo da heranca africana, no Brasil, nggded ligadas a esta matriz.
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119

REVIVIDA E

Em tempos imemoriaveis Olodumare, o Deus Supremm, @spaco distante
da terra chamado Orun, chamou Ogum em particulatew a ele a
incubéncia de ensinar aos humanos, habitantes @@, Adérra, a arte de
transformar ferro em objetos que serviria pardifacia vida na terra. Ogum
desceu pela bifurcacdo que separa o céu da téoisse encontrar com 0s
humanos. Os humanos néo conheciam o ato de deside decapitar, ndo
faziam plantagcbes, ndo abriam estradas, e viviam @eilizagdo. Ogum
dominou a sua primeira aldeia, amansou aquele gognsinou como retirar
ferro da terra e como forja-lo para fazer utensilie trabalho. Ogum fez
dois facbes, um facdo ele guardou em casa onddiares) aiyé e com o
outro foi abrir os caminhos. Abrindo os caminhosu@gtrilhava a terra,
ensinava o povo a trabalhar com a agriculturaaataf, a construir, a cacar
e a guerrear. Com essas atitudes a civilizacado marfa se organizando.
Tempos depois Ogum conheceu Erinlé, uma adolesbetdee majestosa e
Oxo6ssi, um rapaz agil e valente. Ogum recruta @s €m ensinamentos
multiplos e de tdo capacitados se tornam Orixaslézralém de se tornar
valente cacadora, recebe as bencéos das lya M§ M&strais, e a cabaca
de Ajé, tornando-se um Orix4 muito valente e cotoplem virtudes e
coragem. Ox@ssi dotado de habilidade e inteligémaiastratégia da caca se
torna excelentissimo cagador e transfere seus coméietos herdados de
Ogum para seu filho Olodgum-Edé. Assim, a civil@aagdo aiyé se organiza
e aprende a sobreviver, sempre aperfeicoando decimmentos de Ogum de
geracdo para geracaBapalaxé Fumilayié, 11é Axé ljexa Orix4 Olufon, em
08/12/2012 — Relato Orpl

As trajetorias historicas dos terreird€ Axé ljexa Orixa Olufon Habuna-BA ellé

Axé Alaketu Omi T'Ogum Vitdria da Conquista-BA, bem como as suas gen&sd se

apresentam dentro da perspectiva da tradicdo defihida comaum testemunho transmitido

oralmente de uma geracéo a oufdsANSINA apud KI-ZERBO, 2010, p. 140) e da memoria
coletiva, pois se entende neste trabalho que mladal se constitui como fonte fidedigna para

afirmacao das representacbes dessas comunidadastde africana na fomagcao de suas

memodrias, tradi¢cdes e identidades.

E importante salientar que a tradicio ndo devedcseada apenas pela precisdo do

exercicio da reconstrucdo historica, uma vez queemlade nela contida pode ser

compreendida, “ndo como uma ‘correspondéncia’, ardes como uma ‘coerénciabm”

(SILVEIRA apud POVOAS, 2012, p. 143). Dessa formaautora argumenta que, “ao
enunciar uma tradicdo, uma cultura justifica, déacemaneira, o seu estado contemporaneo”.

Assim, as tradicdes de um grupo religioso de mafricana, como o Candomblé, “sdo suas

referéncias, o seu testemunho de moralidade, hesaaca (p. 143)".
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Nessa diregdo, a mesma autora esclarece que ‘igdaalude, em suas interfaces
provocadoras, a cultura, ao imaginario, a memaa,patrimbnio, a sociedades orais e
sociedades escritas, ritos, mitos e territoriakdadSILVEIRA apud POVOAS, 2012, p.
141)". Sendo assim, entdo, a tradicdo oral “enaemanodo de percepcao e acado de grupos
sociais frente a coisas que possuem valor paréuseionamento e sua existéncia (p. 147)”,
“circunscreve funcdes de guarda e preservacdo tWwesafundantes das memorias das
sociedades (p. 148)” que vao sendo transmitidagedecdo a geracdo atraves das “historias”
contadas de “boca a ouvido” pelos sujeitos sodiassterreiros de candomblé supracitados.

Seguindo essa perspectiva, Thomson (1997) argurgaata “histéria”, no sentido de
narrativa, relato oral, € uma construcdo daquile@ ge entende como passado, uma

representacdo do que se entende como importarger dgiardado e lembrado, do ponto de
vista do presente:

Ao narrar uma historia, identificamos o que pensamoe €éramos no
passado, quem pensamos que Somos no presenteegyosgariamos de ser.
As histérias que relembramos ndo sao representegX@as de Nnosso
passado, mas trazem aspectos desse passado e dannpmdra que se
ajustem as nossas identidades e aspiragfes #ssiis1, podemos dizer que
nossa identidade molda nossas reminiscéncias; gaerditamos que somos
no momento e o que queremos ser afetam o que jotgwnsido (p. 57).

Assim, ao descrever as trajetorias historicasodmdcao dos terreirod® Axeé ljexa
Orixa Olufon —ltabuna-BA €llé Axé Alaketu Omi T'Ogur Vitéria da Conquista-BA, pode-
se perceber que as narrativas, os relatos oraisrgegram lembrancas desses sujeitos sociais
referem-se, recorrentemente, a uma genealogiavescaalugares e tempos histéricos, e
podem abrir brechas a criticas sobre a possi#iddesses relatos “encerrarem uma
‘invencdo’ da tradicdo, tecida pelo desejo de edtalr linhagens, tdo necessarias ao
prestigio das casas de santo (SILVEIRA apud POVCA32, p. 175)”. No entanto, ndo se
deve esquecer, também, que essas criticas podanpesneadas por elementos ideoldgicos
que dificultam uma percep¢ao mais abrangente smbgeijeitos sociais e suas relacdes com
0S espacos, 0s tempos e suas lembrancas.

Dessa forma, conforme Souza (2006):

A arte de lembrar remete ao sujeito a observargman dimensao
genealdgica, como um processo de recuperacao @caememaoria narrativa
marca um olhar sobre si em diferentes tempos ecespas quais se
articulam com as lembrancas e as possibilidadesudar as experiéncias. O

tempo € memodria, o tempo instala-se nas vivénciezinscritas em
momentos; o tempo € o situar-se no passado e senpeg(p. 102)
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Nessa perspectiva, apresenta-se a seguir asOtiagede formacdo dos terreiros
estudados, bem como as suas localizacdes e geiasaltgyando-se em conta a forte
influéncia da memaria ancestral Neejiga para ollé Axé ljexa Orixa Olufore deAdebolu
para ollé Axé Alaketu Omi T'Oguma preservacao de suas tradicdes religiosas arelel
dessa maneira, no seu fazer cotidiano, as inflaératilturais trazidas da Africa, para cidades

do interior da Bahia, a exemplo de Itabuna e \atda Conquista.

5.1 A}MEMO,RIA ANCESTRAL DEMEJIGAE A TRADICAO RELIGIOSA NOILE AXE
[IJEXA ORIXA OLUFON- ITABUNA-BA

Wa egbé oloxum
lluaiyé ijexa
Oluwd, oluwé Abalu
Moforibale lyaba.

(Canto de saudagédo a nacao ljexa)

FIGURA 21: Foto de entrada do llé Axé ljexa Orixa Olufon (Acedo Terreiro)

O llé Axé ljexa Orixa Oluforé um terreiro de candomblé, de origem nag6, da nacdo
liexa, consagrado ao Orixa Oxalufan, localizado a Rual®eidargas, 642, no bairro Santa
Inés, em Itabuna, na Regido Sul do Estado da B@higexa, como é chamado pelos seus
adeptos, foi fundado em 05 de setembro de 1975anstituido aproximadamente por um
namero de oitenta fiéis em seus diversos niveigutjgicos e categorias. Segue um esquema

de organizacdo social baseado na constituicdo aailth ritual”, reconhecida como tal
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através de um processo de iniciacdo dos membrasosfalo terreiro que é presidido pelo
BabalorixaAjala Deré professor Ruy do Carmo Povoas, e tem como emtidethtededora a
Associacdo Santa Cruz do ljexa — ASSANCRI, entidate “cunho sdcio-cultural,

beneficente, autbnoma, com personalidade juridiépr@, de direito privado (ESTATUTO

ASSANCRI, 2005, p. 02)".

FIGURA 22: Babalorixa Ajala Deré, Ruy do Carmo Pdévoasli@oAxé ljexa Orixa Olufor(Acervo
fotogréfico pessoal de Ruy do Carmo P6voas).

Vale lembrar aqui um pouco do processo de formag&se grupo ao longo de dois
séculos, desde a vinda dejiga, raiz ancestral do referido terreiro, dgala Deré seu
descendente consaguineo. Assim, conforme PAvoag)(Z@onhecer a histéria da aldeia é
também conhecer parte da historia que registraisas e trajetdrias dos sujeitos e atores que

compdem a sociedade mais ampla (p. 37)". Nessédsemicerca dessa trajetoria, Povoas

(POVOAS, 2007Yyelata:

Foi ainda no tempo do Engenho de Santana. Mejfg@amaa do povo ljexa,
trazida a for¢ca para o Brasil, foi obrigada a ssrava e tornar-se Inés
Maria, Sacerdotisa de Oxum Abalb. Inés endurecas sodos na labuta
diaria do engenho e os luxos da Oxum foram sulictisupela corrente, pela
cafua, pela senzala. E somente mais tarde, quandelh&ce ndo mais
permitia. que ela fosse aproveitada na lavoura, @ss ssenhores a
abandonaram para que ela esperasse a morte.
Mas Inés trouxe um outestina acreditar na Liberdade, sonhar com uma
descendéncia sem as marcas do ferro da escrapid2dl1(-222).
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As raizes ddlé Axé ljexa Orix4 Oluforestdo diretamente ligadas a Inés Maria, de
nome nagMejigd, segundanformacdes orais sob forma de narrativa fornepimtalovanina Maria

do Carmo (1898-1983), no Pontal, lIhéus, Bahiscammde 1969

[...] O nome dela quer dizeneji, duas vezes, o dobro;gd, aquilo que o
povo chama de agogd. Ela tocava agogd muito beraciBaque ela tocava
dois agogobs de vez. E nome de qualidade que elbeealepois de crescida.
Mas a gente nunca ficou sabendo o nome que eldbeecantes disso
(POVOAS, 2012, p. 79).

E importante ressaltar que, para a formacadéaéxé ljexa Orixa Olufontanto do
ponto de vista dos lacos sanguineos quanto do mintdsta das ligagbes de axé, muitos
foram o que contribuiram para a construcao deagetdria, como se apresenta a seguir. Na
perspectiva da consaguineidade:

Ainda na senzala, com Leocadio Figueiredo, um nbgasileiro de origem
angolana, Inés gerou Maria Figueiredo, sua unliea, fque nasceu déentre
Livre. Era a esperanca de sobrevivéncia do axé ijexéenas do Brasil, na
Regido do Cacau (POVOAS, 2007, p. 222).

Maria Figueiredo, por sua vez, casou-se com Antépnid€Carmo, e tiveram
seis filhos. Um dos filhos desse casal chamou-fsesé#i do Carmo, que se
casou com Hermosa Andrade. Entre filhos e filhdes eggeraram 23
descendentes. Uma das filhas de Ulisses foi Magec& do Carmo [que se
casou com Agenor Portela Pévoas e teve dois filResnaldo do Carmo
Po6voas e Ruy do Carmo Pévoas] (POVOAS, 2012, p. 38)

FIGURA 23:Agenor Portela Pévoas, Maria Mercés do Carmo adRin
Carmo Povoas (Acervo fotografico pessoal de Rugaiono Povoas).

Para além das ligagbes de consaguineidade, é déimpael demonstrar que na
formacdo de um terreiro de candomblé o process@iitio, como abordado anteriormente,
permite ao sujeito social a legitimidade para agmsissédo e perpetuacdo do axé. Assim, deve-
se considerar, também, nesse sentido, a redead®dig de axé que se sucederam entre varias

geracoes, conforme destaca o autor:
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Um outro axé da mesma origem ijexa, veio do Sapfra Ilhéus: Geralda
de Peixe Marinho gerou Maria Gustavo de Jesus, \kdiea de Oxald, que
deixou para Ruy sua herancga de axé. E ainda, um axé¢ de ijexa juntou-
se a heranca de Mae Inés:[Margarida do Koss6 flmligha de Oxum,

ialorixa de Salvador, [que] fez Emilia de XangétaEpor sua vez, fez Maria
Natividade Conceicdo (Mae Mariinha de Nazaré dasfas), que fez Ajala
Deré [Ruy do Carmo Pdvoas, o fundador do llé Aggd] (POVOAS, 2007,

p. 222).

FIGURA 24: Maria Gustavo de Jesus, Méae Velha de Oxala e Maria
Natividade Conceigcédo (Mae Mariinha de Nazaré das fas).

Essa genealogia permite ao grupo a legitimacao udatmadicdo ritualistica nos
“moldes” nagb/ijexa, conforme o0s ensinamentos traidos ao longo de varias geracdes
pelas pessoas que contribuiram para a construcéajdidria do terreiro. NtIé Axé ljexa
Orixa Olufon,presta-se culto aos orixas da tradicdo nagd nsilBcanforme especificado no
[l capitulo. No entanto, o culto a Oxala, patranoegente da casa, ocorre rotineiramente,
numa constancia que permite aos filhos (as) aj@uitéo de determinados valores especificos
do grupo social, a exemplo: a proibicdo do usood@as pretas, a ingestao de pimenta, 0 uso
de bebidas alcodlicas durante os rituais, para apanas alguns. Além disso, nas sextas-
feiras, dias consagrados a Oxala, ao por do Sdews filhos e filhas prestam louvagéo, no
barracéo de solenidades, usando, obrigatoriameedéémentas na cor branca e, na primeira
sexta-feira de cada més, ao comungar junteb@especiaria consagrada a Oxala a base de

milho branco e céco, em sinal de partilha e un@grdpo.
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FIGURA 25: Filhas de Santo dité Axé ljex&Acervo Fotografico do Terreiro).

Além dos rituais publicos e privados realizadogderceiro constantemente, existe um
calendario seguido pelos seus adeptos para o aofialiversos Orixas: no més de janeiro
acontecem os festejos em louvacdo a Oxala, quaidoremlizados os trés rituais mais
importantes: as Aguas de Oxala, a Procissdo de Aldesta do Pildo de Oxala; na lua cheia
do més de fevereiro, as festividades sdo consage@xum e lemanja, orixas das aguas; em
marco acontece a cerimonia dorogum periodo de retiro dos Orixas @yunt no més de
abril, a festa € em louvor a Oxéssi, orixa do main;junho festeja-se Ogum, Senhor do ferro,
responsavel pelos caminhos; no més de julho, lseva-Tempo e os caboclos; no més de
agosto acontece o Olubajé, o banquete do rei caatka@ Omolu, Obaluaié, Nana Buruku e
Oxumaré; em setembro, acontecem o Caruru de Aflesta, de Ibeji e a Fogueira de Ayra; no
més de outubro, a louvacéo e culto é direcionatlogainedé, e em novembro realiza-se a
homenagem aos antepassados, e, em dezembro, & fstdouvor a Oya. Durante todo o
ano, séo realizados: rituais de iniciacdo, obrigacdos filhos (as) da casa, consultas e
trabalhos para clientes e simpatizantes, além wddes internas e mutirbes para realizacéo
de diversas atividades no terreiro.

Assim, 0 conhecimento da trajetéria de formacaardegrupo social-religioso, como
o candomblé, de acordo com (OLIVEIRA, 2003), peemdos seus componentes a
interiorizacdo de uma cosmovisdo de mundo que fisterena concepcdo de universo, de
tempo, na nocdo de pessoa, na fundamental imp@tdacpalavra e na oralidade, como
modo de transmisséo de conhecimento, na concepgaod@r e de producédo, na estruturacéo

da “familia ritual”, nos ritos de iniciacao e sdi@acdo dos sujeitos sociais e, evidentemente,
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tudo isso esta assentado na principal categorieodmovisdo de matriz africana, que é a

ancestralidade.

5.2 A MEMORIA ANCESTRAL DEADEBOLU E A TRADICAO RELIGIOSA NOILE
AXE ALAKETU OMI T'OGUM- VITORIA DA CONQUISTA-BA

O llé Axé Alaketu Omi T'Oguraum terreiro de candomblé, também, de origem nago,
da nacadetu,consagrado ao Orixa Oxaguian, localizado a Avehatauna, 1105, no bairro
Brasil, em Vitéria da Conquista, na Regido Sudodsté&stado da Bahia. Omi T'Ogum
como € chamado pelos seus adeptos, foi fundado noo d@ 2003 e é constituido
aproximadamente por um numero de sessenta fi€iseer diversos niveis hierarquicos e
categorias. Também segue o esquema de organizacéd Baseado na constituicdo da
“familia ritual”. O terreiro é presidido pelo Babaka Baba ljeb§ Flavio Rosa Silva, e
mantido com a contribuicdo de seus adeptos.

A trajetoria de formacdo desse grupo estd, ao lamgotempos, ligado a vinda de
Adeboly ancestral do referido terreiro, @aba ljebd seu descendente de axé. Assim, ao
tratar da origem de qualquer casa de candomblégatsp se respaldar em relatos orais ou
narrativas, pois nao existem registros escritoa paecisar um estudo exato de como tudo
comecou. Tudo era transmitido oralmente. Dessa dorfica muito dificil detalhar
acontecimentos, estabelecer com pontualidade datscificas, haja vista a jovialidade de
seus participantes, a tenra idade de fundacaordertee aspectos especificos da memoéria
coletiva, mas é possivel vislumbrar um desenho @leoca genealogia do terreiro se
construiu.

O llé Axé Alaketu Omi T'Oguntem sua ancestralidade ligadza@sa que é o bergo dos
Efon no Brasil, o Asé Yangba Oloroke ti Eforou, como é mais conhecido, o Terreiro do
Oloroké, situado a Rua Anténio Costa, n° 12, nordao Engenho Velho de Brotas, em
Salvador — Bahia.

Conforme relatos orais que circulam entre os adegts terreiros mais antigos de
Salvador, especialmente dpogodé Bogum Malé Rundé Bogum como é conhecido,
conta-se que da regido da Africa, conhecida cBkit-Efon vieram para o Brasil, durante o
trafico de escravos, por volta de 1850, um africaophecido comdaba Irufg filho de
Oxum, mas iniciado par#a, portanto, um Babalad, batizado aqui com o nomeai
Firmino dos Santos, juntamente com uma princes&kit-Efon de nomeAdebolu, que

significa “a coroa que cobre a terra”, simbolo @@l exceléncia, iniciada na Africa para o
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orixa Oloroké e que no Brasil passou a chamar-seaNBernarda da Paixao, a Maria Viol&o,
apelido que ganhou por ter um corpo muito bonib@dgiz largos e cintura bem fina.

Ainda na condicdo de escravos, ja promoviam eqyaatram de encontros religiosos,
pois faziam parte da Irmandade da Igreja da Baimnba onde se reuniam os fundadores da
Casa Branca do Engenho Velho. Segundo relatossd®g® antigas de terreiros de Salvador,
a exemplo de Nené de Oxaguid, neto carnal de Mabdre Nicinha Lokosi, sua filha, Maria
Bernarda da Paixaddeboly era prima carnal dga Nass6 Oi6 Acala Magb6é Olodumaré
primeira lalorixa da Casa Branca.

Com o passar dos and&aba Irufapassou a viver maritalmente cdxdebolu,que era
sua governanta, e passaram a dividir as funcbes A€ no terreiro.
Em 1905, com a morte dgaba Irufg José Firmino dos Santosdeboly Maria Bernarda da
Paixao, ou simplesmente, Maria Violdo, passa a $alorixa doAsé Yangba Oloroke ti Efpn
conforme desejo de seu companheiro.

Durante sua regénciddeboluiniciou varias pessoas, entre 0s quais pode-se cit
Matilde de JagurBaba Oluwa sua sucessora e terceira lalorixa do Axe, Mae,Mijle foi a
lakekeré do terreiro, Cristovao Lopes dos AnjoOdeinja, Oga, AxogurQlowb e a quarta
pessoa a governarAsé Yangba Oloroke ti Efpelina de lemanja, Paulo de Xangd (Paulo
do Brongo), filho carnal de M&e Milu, Crispina dgud, a quinta lalorixa do Axé, e muitos
outros.

Com a morte de Maria Bernarda da Paixdo, aos % @madade, no dia 4 de outubro
de 1936, apos muitas divergéncias, Matilde de JaBaba Oluwa,assume a direcdo do
terreiro, e também fez muitos filhos e filhas, erds quais: Noélia de Oxum e Emiliana de
Oxum. Mae Matilde de Jagum faleceu no dia 30 destwat de 1970, aos 67 anos de
idade. Apos o seu falecimento, Cristovao LopesAlges de Ogunja assume a direcdo do
terreiro por quinze anos, quando vem a faleceri@@38 de setembro de 1985, aos 83 anos de
idade. Ap6s a morte de Cristovao de Ogunja, Masp@ra de Ogun assume a cadeira de
lalorixéa do Terreiro do Oloroké.

Vale lembrar que Mae Maria de Xang6 foi quem dirigaquela época os ritos de
posse da nova lalorixa. Com a morte de Mae Crispgn@®gum, a cadeira esta a espera de
uma nova lalorixa até a data de hoje.

E importante lembrar que Paulo Soares de Oliveis conhecido como Paulo do
Brongo (Paulo de Xangd), iniciado pAdeboluno Asé Yangba Oloroke ti Efoapriu seu
proprio terreiro, dlé Gége Dahomé Iburacem 1926, situado no bairro Valéria em Salvador.

Vale ressaltar que, em 1969, Paulo do Brongo injatém de Joberval déssa(Oxald), com
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o cargo de Pejigan de Heiviossd (Xangd), variasasupessoas, entre as quais: o baiano
Zelito de Ogum Xoroqué, que também iniciou variagsas pessoas, entre as quais Gilson de
Logun Edé, de Jequié, que, por sua vez, initjed, Flavio Rosa Silva, Babalorixa dt&

Axé Alaketu Omi T'Ogum

Cristavin do Partanal

M=z do Viokao, ddebiols

3 W

T Tk

Il B&gﬂﬁftiall'u.:l-mé Iburaci

ST |

Grisfina de Ogum

Tefito de Ogum
FIGURA 26: Personalidades importantes da genealogia do ééAdaketu Omi T'Ogum (Acervo
Fotografico do Terreiro).

FIGURA 27: Babalorixa ljebd, Flavio Rosa Silva, do 11é Axéakétu Omi T'Ogum, em
momento ritual ( Acervo Fotogréfico do Terreiro).
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5.3 ILE AXE IJEXA ORIXA OLUFOMNE ILE AXE ALAKETU OMI TOGUMMEMORIA,
TRADICAO, REPRESENTACAO E IDENTIDADE

O mito do inicio desse Capitulo retrata os elen®eaitglizacionais do ser humano que
partiu de uma determinacéo divina dada ao Orixan©duele é concedido o papel de ensinar
0 ser humano a viver na terra, a transformar armabéuta, a organizar-se enquanto ser
cultural. Desse modo, este trabalho organiza-derde a destacar como o complexo cultural
do Candomblé representado nos terreil®Axé ljexa Orixa Olufore 1Ié Axé Alaketu Omi
T'Ogum € vivido e perpetuade, para tanto, sistematiza-se as andlises quegsemnseem
categorias observadas, a saber: Memoria, TradrgEmresentacao e ldentidade.

Para melhor desenvolvimento desse trabalho e sEmois protocolos de sigilo, cada
informante recebeu um codigo numérico, em algarismnoano, que foi de | a XVIll, tendo
seus nomes e identidades resguardados. No enpandocada terreiro foi atribuida uma letra.
Assim, pardlé Axé ljexa Orixa Olufortonvencionou-se a letra “A” e pardlé Axe Alaketu
Omi T'Oguma letra “B”. Vale lembrar que tal associacdo dedeséorma aleatoria.

Abaixo, seguem as discussdes e resultados obtiquata da pesquisa de campo
realizada nos terreiros supracitados, organizadagjuatro blocos: 1) Memoria: Memoéria
Coletiva, Memoria Individual e Memoéria Religiosg;T2adicao, Ritualidade e Reinvencéo da
Tradicdo; 3) Representacdes: Representacdes Seciddepresentacdes Simbodlicas e 4)
Identidade: Identidade Individual, Identidade Ceokee Identidade Cultural.

5.3.1 Memdria: Memoaria Coletiva, Memoaria IndivideaMemoria Religiosa

A primeira categoria a ser analisada neste estubiemoria; desse modo, pode-se
apresenta-la sob trés perspectivas: memoria ingaljiccoletiva e religiosa. Assim sendo,
observa-se como ela funciona no candomblé a pdotigue foi exposto na pesquisa de
campo.

A memoria individual, entendida como aspecto pégioo ou faculdade mental de
lembrar um fato, ou mesmo atualiza-lo, é apresentm geral, na primeira pessoa, recorre a
elementos familiares, pois envolvem personagentamdia, fatos tipicos do cotidiano ou
Mesmo 0 que Se ajuiza importante para a pesSOoa [TRREoU. Os fatos lembrados pelos
Informantes I-A e I-B, ao destacar seus familiaessjigagbes ancestrais e sua inser¢cao no

candomblé sdo exemplos disso:
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Ah! Eu nao entrei, j& nasci dentro. Minha familiaa era do candomblé.
Minha mae Maria Mercés do Carmo era cabeca da Oxumafilha de
Ulisses do Carmo que era filho de Maria Figueirgde era filha de Inés
Mejigd, a sacerdotisa que veio de llexa na Afridaiescrava no Engenho
de Santana. E esse povo todo era do candombléorthead meus tios e
minhas tias, meus primos e minhas primas e tododmena de terreiro e
todo mundo virava no santo. Entdo quando eu me@intemo pessoa eu ja
era uma pessoa @andomblé, j4 era uma pessoa de terreiro. Minhamede
contava que quando eu fui escolhido por Oxalastkva no terceiro més de
gravidez de mim (INFORMANTE I-A).

Eu nasci e me criei ja em uma casa de santo. Aavarb do lado materno é
Esthelita Moreira da Silva, a mde de minha méaejguaha uma casa de
umbanda, que ndo € culto africano, que ndo é cdrdpmas ja tem

também suas origens. E de 14 é que eu senti asigads de iniciar por

causa de um problema de salde, ndo era nada matéodaera nada de
medicina. E dai eu fui para iniciagdo. Da iniciad&gnosticou que eu tinha
cargo de babalorixa, de sacerdote. E hoje eu esjau com esse cargo
(INFORMANTE I-B).

No entanto, como € tipico da memoria individuatpeno afirma Halbwachs (2006), a
memoria individual faz parte da memoria coletivasméao pode ser confundida com esta. Ao
destacar a importancia das lembrancas individuaismeio & memoria como um todo, ou
mesmo em nivel de coletividade, ha certo grau derdoisdo que se pode observar na
expressdo do Informante I-A: “com cerca de vinteenos de vinte pessoas [...]". Em outras
palavras, a memoria individual, nesse caso, ndocéndentada por instituicbes ou mesmo
testemunhada por outras pessoas se nao aquelasndei@ intimo do sujeito que a ela

recorrem como verdade para sua vida:

Esse terreiro é de 1975, entdo tem 38 anos dedanéa era jovem, muito

jovem quando Oxala determinou que eu fosse em lnescan terreiro ljexa

gue existia em Nazaré das Farinhas. E para laida fu fui acolhido como

um filho sobre o qual recaiu um profundo afeto dickgdo por parte da
minha mée e dos meus irmdos e minhas irmas. L& earito, passei sete
anos de Yad. Com sete anos minha mae me entredekéoe eu voltei para

Itabuna para procurar um territério para fundaagsacpara dar continuidade
ao que Vo Inés Mejiga trouxe da Africa: o fundaroetd nacao ljexa. E aqui
eu comprei essa propriedade, formei o primeirogaicbm cerca de vinte...
menos de vinte pessoas (INFORMANTE [-A).

Outro elemento a ser analisado € como a memorizidndl é alimentada pelas
informacdes transmitidas pelas geracdes anterioveseja, € um processo sucedaneo entre as
pessoas de idades diferentes e que o sujeito lembmraesmo destaca como importante,
apontando para fatos que nado viveu de forma camscienas que Ihe foi comunicado pela

mae, pela tia, pelas pessoas de seu convivio: ‘ammie estava gravida de mim”, “quando eu
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nasci”; dessa forma, o Informante I-A toma para protagonismo da meméria, dado que ela
Ihe pertence, ou seja, ela justifica sua identidad®rtalece, a alimenta e a legitima: “veio

para ser babalorixa”, “educado para ser babalorxds0 faltava vocé na minha casa’,

“quando eu nasci, fui instruido, eu fui educadamer filho de Oxala, para ser babalorixa”,

COmMo exposto na narrativa abaixo:

Minha mae estava gravida de mim e, no terceiro @&ala semanifestou
numa pessoa da familia, que todo mundo era do,sarggsa pessoa que
recebeu Oxald eu a chamava de Méae Velha, emboradeldosse velha.
Oxal& virou para minha mae e disse assim: vocégedtéda de um menino
e este menino veio para ser minha cabeca, pamansé&abalorixd e reunir
tudo da heranca de sua familia que esta espalbadio,0 axé que esta
espalhado, ele vai fundar uma casa ljexa, nesea der sul da Bahia, foi
assim. Entdo quando eu nasci, fui instruido, eeduicado para ser filho de
Oxala, para ser babalorixa. Antes de fazer santja eabia que eu ia ser
babalorixa e foi confirmado no jogo, na casa denamimée-de-santo quando
ela me viu, ela jogou para o santo para saberoEeitadisse assim: eu Ihe
espero ha quarenta anos, so faltava vocé na madaa Ai ela fez meu santo
(INFORMANTE I-A).

A marca da memoria individual expressa no “eu erabro” se confunde com a
perspectiva das tradigcbes, da memoaria religiogandém das crencgas e narrativas em que a
presenca do numinoso estabelece uma relacdo emyendo e seu encantamento, n&o se
separa do aspecto arquetipico que 0 sujeito caraegeontrario, fortalece-o e o faz presente.
Ou seja, a memoria individual corrobora para a peéncia de uma crenca, ou mesmo
consolida a pratica religiosa, fortalece a tradicAarra as representacdes e garante a
perpetuacdo dos ritos dentro da religido do cantigrabmo exposto abaixo:

Eu me lembro da minha infancia e da minha juventuBndo uma pessoa
se manifestava vocé sentia a presenca de umadopgaior a ela. Eu me
lembro da minha tia Jovanina cantando e entregauele balaio pra
lemanja e o mar levando como se alguém estivesssmga com uma corda.
Uma pessoa manifestada ho meu tempo pegava bnasa o@o, queimava
pélvora na ponta da médo, pegava um incensador e pala boca sem
gueimar a pessoa (INFORMANTE I-A).

A narrativa do Informante IlI-A se assemelha aatara do Informante I-A em sua
forma, dado que a lembranca individual € um legatiygeracional, em que as informacdes
passadas sdo postas como sua, mas que é algoadtoprla geracdo anterior. A memaria
lembrada e manifestada “quando eu nasci”, “eu t@vastoda arrumada de vermelho dentro
do candomblé”, sdo marcadores de algo que dizitespe individuo, mas que é do grupo,
pois Ihe foi revelado como verdade, algo acontedato veridico sobre si, mas testemunhado

pela mée e pela avd, como especificado na narmdivaformante IlI-A.
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Contava minha mae que quando eu nasci, no dia 2BwEmbro, logo no
dia 4 de dezembro eu j4 estava toda arrumada deelrer dentro do
candomblé que minha avo tinha mandado me buscanlermae ficou em
casa de resguardo e ela me levou pra dentro eodalignte minha vida
eterna foi no candomblé. Com sete anos de idadaniitha primeira
obrigacéo (INFORMANTE llI-A).

Como especificado, ha elementos intergeracionags fgucionam como marcas da
memoria individual do Informante X-A. Elas sdo eeqgas como um legado familiar que ele
recorda como sua memoaria: “em meu nascimento, h@nb§ atras”, “eu nao tinha nascido
ainda” e “eu nasci, e com trés dias de nascidoicueif entregue a essa madrinha”. Esta
dimensdo da memdria esta intrinseca ao que elge¢ dums caracteristicas de sujeito social
no seio familiar e também a relacdo com a religex® que tomou para si. O passado
individual, construido a partir de véarias outrasmagas de integrantes de um mesmo grupo,
€ a justificativa para seu presente, ou seja, elwjé de acordo com sua historia, seu

“nascimento”, como se constata abaixo:

Olha a minha entrada foi uma entrada assim quéese& nem lhe explicar
porque eu ja tive em meu nascimento ha 56 ancs, aidha mae quando
estava nos dias de eu nascer ndo podia ter partoah@ houve uma
complicacdo no meu nascimento e ai os médicosntirthee fazer cesariana
e para fazer cesariano era complicado porgque 56 atn@s quem fazia uma
cesariana dizia-se os mais velhos, era pra salwegteaou salvar o filho. E ai
a minha mae estava num leito do hospital no didel8956 precisamente
mais ou menos la pras... oito horas da manha emtedeaos médicos ndo
gueriam de forma alguma fazer o meu parto cesaaam@o ser que 0 meu
pai e meu avd autorizasse por escrito. E isso geroa discussdo na
maternidade onde eu nasci e eu tinha uma maduoleaninha mée era uma
pessoa que era do santo, era de Xangd, e ela pedininha madrinha que
procurasse uma casa e minha madrinha conhecia ohorsgue botava
blzios... fazia consultas e tocava candomblé neagjigso em 1956 aqui em
Itabuna. Entao ela foi até esse senhor que se vhafwmdenor e chegando la
esse senhor botou uma consulta pra minha mae, radmip, que eu nao
tinha nascido ainda, pra minha mée e disse praammde o0 seguinte: que
estava havendo complicacdo no parto, que minhaestaga gravida de um
menino homem, que naquele tempo ndo existia alteggiacde hoje pra se
saber nem o sexo, ndo se sabia se era homem murselber, e esse senhor
disse pra minha madrinha num jogo de blzios queladrianca que ia
nascer era do sexo masculino e esse era um meanina cabeca de Ogum e
que se ela ndo fosse 14, que minha mée poderi@muorparto porque 0s
médicos ndo ia fazer o meu parto de maneira algumaégs que minha
madrinha retornasse a maternidade e ficasse tlarque na saida dela ele
ia tocar o candomblé dele e quando minha madrinhegasse na
maternidade os médicos j& teriam resolvido fazepasto. E assim
aconteceu! Tanto assim que foi feito o parto caearieu nasci, € com trés
dias de nascido eu fiquei entregue a essa madrmhha que eu estou
contando o caso e minha mée na época desceu pead@aque era muito
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longe, para se tratar no Hospital das Clinicas alvafior. E ai comegou... a
minha historia, a minha histéria comecou dai (INMBRTE X-A).

Na narrativa da memoria individual dos Informanisp, 111-B e VIII-B observa-se
uma mudanca significativa da qualidade dessa memuis esta deixa de ser algo
transmitido entre as geracdes, com suas marcagdeeitidade, elementos religiosos e de
encantamento do mundo, e passa a ser algo fawiuahciado, lembrado, fruto de uma
relacdo social extrafamiliar. O candomblé é viséssa recordacdo como algo continuo na
vida do sujeito, como se pode ver nas expressdégothos, continuamos, continuamos e té
aqui até hoje” (VI-A), Quando me iniciei foi muito bom, ndo vou dizer pavaé que nado foi bom,
teve muitas dificuldades, quando a gente estaigando” (l1l-B) e “Minha entrada do candomblé se
deu por causa da minha mae, eu tinha nove anodade,iela me chamou para eu ir conhecer e
participar” (VIlI-B). Em outras palavras, ndo ha marcadores de umataliglade do passado,
mas um presente continuo, que reafirma a dinandeidsspiral da memoria: presente e

passado se interconectam para possibilitar mobd#@isea construcdo do futuro:

Minha mae foi trabalhar no servico doméstico papaiale santo e ele tinha
pouco tempo, tava com sete anos que tinha sido. f&it uma certa vez
minha mae perguntou para ele se ele jogava blgl®slisse que jogava, ai
guando ele jogou disse que precisava fazer umgagédd para mim e para
ela, ai nés fizemos e tudo comecou por ai. Fones fama certa obrigacao
no mato, mas eu mesma nem sabia que estava dentwtandomblé. Ai
fomos, continuamos, continuamos e t6 aqui até (INFEFORMANTE VI-A).

Quando me iniciei foi muito bom, ndo vou dizer pavaé que ndo foi bom,
teve muitas dificuldades, quando a gente estaismndo. No comeco é
muito rigido. E muita coisa assim e a gente temsggrir ao pé da letra,
uma por esta iniciando e uma por ser Yad, uma daeipas porque eu sou
a rombone (primeira Yab do terreiro) da roca, atpuaxé, e foi assim. Foi
bom e foi dificil. Para mim foi uma coisa assim queéo era a da ponta e ai
foi muita sobrecarga. Mas foi bom, eu gostei muitb meu tempo
(INFORMANTE llI-B).

Minha entrada do candomblé se deu por causa daamidle, eu tinha nove
anos de idade, ela me chamou para eu ir conhegartieipar. Quando eu
fui, achei tudo maravilhoso, tudo me encantou, @&uw entrei por presséo
dela, entrei por livre espontdnea vontade. Amei ilaquue Vi
(INFORMANTE VIII-B).

Ao destacar a memoria individual, pode-se percebero certos fatos sao destacados
como importantes do ponto de vista do sujeito, @mseles sdo lembrados em meio a
inUmeros outros vividos por este em seu cotidiandiante de certas relacdes sociais (BOSI,

2003). Tais fatos sdo lembrados e postos comoaesirerios por conter um alto grau de
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significacdo para o sujeito e por funcionarem comarca de registro temporal para a
lembranca de determinados acontecimentos sigivosapara ele:

A inauguracdo desse terreiro foi uma inaugurac@oegue L6ro estdvamos
muito nervosos porque era o dia de saida do punteirco, era a primeira
luta, mas gracas a Deus saiu tudo bem, tivemos ajadamigos nossos de
axeé, 0 ogd Josué, que nao esta mais na comuna&adalorixa Jodo Luis,
as irmés de santo de Loro, que ja eram lalorixdsram para dar uma forca
a Loro naquela data tdo fundamental nas nossas NBORMANTE V-
B).

O que para alguns sujeitos pode passar despercebidzesmo nao conter nenhum
valor digno de lembrancga, para outros sujeitosviygnciaram o0 mesmo acontecimento este
pode conter alto grau de importancia, marcando aa mamoria individual, durante seu
processo de insercao religiosa, como constatadiepaimento do Informante VIII-A.

Houve um acontecimento na década de 70 em que d®©@kala se foi, a
casa ficou fechada um ano e, quando a casa re@alg veio em terra, me
pegou pela méo, me levou proximo ao atabaque ejslgpe ele levou, ele
me botou no ombro e dancou uma parte do ljexa aoma@ ombro me
dizendo que daquele dia em diante eu tomaria amf@um da casa e que
seria 0 Oga Alabé dele (INFORMANTE VIII-A).

No relato do Informante IX-A, se destacam outrlsnentos significantes, como a
experiéncia vivida em um tempo, dado que € memdd&idual: “A minha entrada”, mas
que é marcado pelo espaco: “eu estive em Mutuipdugar que é perto de Gandu”, “e fui a
Bonfim de Serra” e “a casa de Oxalufd que é esta cade eu habito hoje”. O espaco €
também lugar de memoria, destaca a transitoriedadesformacéo do sujeito no tempo, sua
evolucdo e também seu progresso, pois a memorxiste se houver uma ligacdo espaco-
temporal que a garanta, uma localidade que aiggif que a legitime enquanto verdade para
si e para 0 outro a quem essas memorias sao immwEteO que é lembrado nesse caso
individual é lembrado a partir do que foi vividop dhivel de iniciacdo e do grau de
senioridade alcancado pelo sujeito em sua posi@arquica. O passado rememorado é
também ressignificado no presente e aponta de faspiral para o futuro, ou seja, é

elemento de resgate da identidade tanto no presemie no passado:

A minha entrada... eu estive em Mutuipe, um luger € perto de Gandu e
fui na casa de uma lalorixa e ela me informou quera cabeca de Oxum e
eu tinha que fazer as obrigacdes, mais ai eu dgiagso mais longo e fui a
Bonfim de Serra e em Bonfim de Serra encontreiJ&mnimo, cabeca de
Xang0, e ele me disse: “olha, sua santa € Oxun& €ode orixa feminino,

cabeca de Oxum, e ela quer que vocé faga obrigadaale branco e ai, se
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vocé quiser fazer a obrigacdo, eu marco tudo pacé fazer’. Mas la nao

foi o0 meu lugar, eu tive mais uma volta e Oxum achcocasa de Oxalufa,

gue é esta casa onde eu habito hoje, onde eldeétstdonde eu sou Oga,
onde fiz a iniciacdo. De iniciado, eu tenho 27 armsm todas minhas

obriga¢cBes concluidas: a de primeiro ano, a deiterano, a de sete, a de
guatorze e a de vinte e um anos. Ai, a gente fossidera ja adulto, um

santo com vinte e um anos concluidos a gente re@isprdeitar mais para o
santo, a gente precisa de vez em quando fazer femenda, mas n&o precisa
mais deitar a ndo ser que seja um caso de gracdssigade. Ai deita, mas
no momento, com as minhas obrigacdes concluidaspm&iso mais deitar

(INFORMANTE IX-A).

A memoria individual do Informante X-A faz emergitém da relagédo familiar, outras
relacdes que envolvem o sujeito em um processoadsformacao individual e também de
insercdo em um grupo religioso. A memaria individiesse informante traz as questdes nao
s6 do ponto de vista religioso, mas, também, famdicoletivo, quando esta mesma memaria
confunde-se na formacdo de seu nucleo familiar,colastrucdo do terreiro e da sua
experiéncia religiosa. Como destacado anteriormexgtevivéncias tidas como memoraveis
para o Informante X-A s&o responsaveis por consailongo do tempo sua forma de estar
no presente.

Ai o tempo foi passando e eu praticamente em ountnado. E o tempo se
passou. Quando eu estava com 18 anos de idadea miéd frequentava a
casa de um professor chamado Ruy Poévoas, que tesu @runcd como
Katulemba, e me falou por que eu ndo botava cansolin esse professor?
Eu nunca gostei disso, nunca me envolvi com issoum rapaz solteiro,
gostava de minhas farras, entendeu? Tinha minha wmmrmal, como
gualquer jovem tem, e resolvi botar essa consNtiebotar desta consulta, o
professor me disse que eu néo tinha nada demass,qo& eu tinha que
tomar uns banhos, mas pra tomar esses banhoshaugtie ficar em casa. E
era uma coisa impossivel eu ficar trés dias em dasasguardo como eles
chamavam. De repente, eu resolvo tomar o banhdgueiftrés dias
realmente em casa sem sair. E ai eu comecei atenessar por uma moca,
comecamos a namorar e de repente: olha o que eubdesEsta moca era
irmé& do pai de santo que eu tinha botado a congnfiadias anteriormente.
O professor Ruy Povoas que tem oruncé Katulemls. &cque aconteceu?
Veio 0 amor, veio a paixdo por aguela moca e nigsga td envolvido
porque tomei aqueles banhos e comecei a me edw#@almente e com
outra visdo da vida. E comecei a ir na casa doepsof ver os cultos
religiosos. Foi na época que o professor estaveecando a fundar o lle
Axé ljexa, eu comecei a ajudar na construcdo desseiro e ai fui me
envolvendo, fui me envolvendo e para resumir ahtjue eu comecei a
contar desde o inicio, hoje com 35 anos de casaiaessa moca, pai de trés
filhos, avb de uma neta e vivendo nesta casa quel®fB eu ajudei a
construir, eu ajudei a fundar, a colocar o axé QRIMANTE X-A).

Conforme destaca o Informante XVII-A: “Meméria éceofazer lembrar de novo’,

nao como um exercicio de carater individualista s@ encerra em um singular, mas que é
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compartilhada, pois a lembranca perpassa um teampaspaco e uma coletividade, ela faz
parte da memodria coletiva. E cada meméoria indalide torna uma forma de ver a memoaria
coletiva, mudando em sua forma, adaptando-se npotegnno espaco dinamicamente e
relacionando-se em complexos nucleares que se sambcomo percepcdo do presente,
nunca a partir de um sé individuo, mas de um smem meios sociais, entre sujeitos que

compartilham experiéncias humanas significativaSLBWACHS, 2006).

[...] a memoria individual ndo esta inteiramentelada e fechada. Para
evocar seu proprio passado, em geral a pessoagrecorrer as lembrancas
de outras, e se transporta a prontos de refer@ugaexistem fora de si,

determinados pela sociedade. Mais do que isso, ngiditamento da

memoéria individual ndo € possivel sem esses insimtbs que sdo as
palavras e as ideias, que o individuo ndo inventas toma emprestado do
seu ambiente (p. 72).

A memoria coletiva se sustenta pelas memdrias iohais vivenciadas e
compartilhadas dentro de um determinado tempo acespmas que traz elementos da
memoria mais ampla, como a memodria oficial, ou, s@perpassa a memaria coletiva, mas
destacando elementos que foram significativos paraeterminado grupo social.

Como se observa em trechos da narrativa do Infderiady. “era um tempo ainda do
final do século XIX”, “candomblé era uma coisa perada porque era considerado crime
pela legislacdo brasileira”, “Os cultos africanoane perseguidos”, “depois do governo de
Roberto Santos”, “lei dando liberdade de culto aeopde terreiro” e “todo povo de terreiro
na Bahia se beneficiou e as coisas hoje com a@.éB%2, depois do Governo Lula”. Nessa
perspectiva, o grupo social a que se refere athexritem representatividade, porque ndo esta
perdido ou € insignificante diante dos acontecimemtistoricos. Ao contrario, a memoéria
coletiva permite aos sujeitos sociais protagongrabates e auto-afirmarem-se. Assim, as
conquistas do presente séo frutos de embatesibistotem raizes fincadas na ancestralidade,
tem inicio conhecido e emerge das aguas profunalasguecimento e do anonimato e torna-

se parte constitutiva de uma memoria coletiva:

A ancestralidade dessa casa esta ligada a Inégayippprque o sonho dela,
guando ela se libertou da escravidao, era deigangnte ljexa nas terras do
Brasil. Entdo ela criou essa filha chamada Margué&iredo, a quem ela
ensinou tudo que sabia e podia, mas era um temya dio final do século
XIX, que esse negocio de candomblé era uma coisagugda, porque era
considerado crime pela legislacdo brasileira. Okoguafricanos eram
perseguidos, entdo isso era praticado com muieav@$ 0 interior da mata,
a vizinhanca ndo podia saber, nem se deixava ascas verem, porque
crianca fala muito. E ai com as sucessivas geragdes progresso da
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civilizacdo isso foi se expandindo, teve mais fokdade de se autoafirmar.
De forma que na minha geracéo, que eu nasci em h848inha geracdo as
coisas ja ndo estavam mais tdo terriveis, aindan epgrseguidas,
amaldicoadas pela Igreja Catdlica, mas ja havia centa possibilidade de
movimento, as coisas mesmo sendo consideradass duikdoricas, néo
eram consideradas religido, eram consideradas lctorfn E na Bahia,
depois do governo de Roberto Santos, entdo elécpubuma lei dando
liberdade de culto ao povo de terreiro e com isslo fpovo de terreiro na
Bahia se beneficiou e as coisas hoje com a LeiB20.d@epois do Governo
Lula, entdo as coisas estdo faceis de serem vadexia excecdo dessa
eterna guerra que existe com o povo evangelicmgs@ersegue noite e dia,
nos considerando filhos de satanas (INFORMANTE.I-A)

O que ha de convergente na memodria coletiva, nesgante, € a figura da
ancestralidade de Inés Mejiga, sua lideranca sat@ydeu processo de escravizacao durante
o translado entre Africa e América e sua heranggusaea até a quinta geragdo. A ela é dada
a origem, a raiz, a forca do grupo que dela sénmig E sob a heranca desta figura recorrente
que os Informantes IlI-A, VI-A, X-A e XI-A falam déorma a justificar sua pertenca e
legitimar a originalidade e a ligacdo direta do @anblé de hoje com a Africa do século
XIX.

Esse terreiro é da nacao ljexa! Veio através de Im@® que era filha da
Oxum, cabega da Oxum. Ela tinha o nome africanMejgga, porque era
filna da Oxum, que veio da Africa e trouxe essaipagara aqui para a
cidade de Itabuna, aqui nasceu o ljexa (INFORMANITR).

Me lembro que meu pai sempre relata pra gentedada vo Inés. V6 Inés,
ela foi escrava no Engenho de Santana em llhéeschanava Mejiga na
Africa (INFORMANTE VI-A).

Primeiro tudo partiu de Mejigd, que veio da Afripara o Engenho de

Santana, e de Mejiga veio os outros descendenéerajhora a gente troca,
um fica na frente outro fica atrds, que a mentgetde as vezes vacila. Mas
se vocé me perguntar, eu sei 0 nome de todos, prsddvida na colocacao,
mas se vocé me disser assim: Partiu de onde oxé8uld eu vou te dizer

assim, veio do Engenho de Santana, através deemhara que se chamava
Mejigd. De Mejiga foi que veio as outras pessoasweio até o meu pai de
santo, que é Katulemba (INFORMANTE X-A).

Sei que foi uma escrava vinda da Africa da cidad#exa onde ela era uma
sacerdotisa e aqui no Brasil em Ilhéus ela se toumea escrava que com o
passar do tempo foi solta e teve filhos e filh&dhegou a geracdo de meu
pai de santo, quando ele fundou a nacdo do ljexde ¢cem de heranca
Oxo6ssi Kabilengonga, Oxum Abald, que era a Oxunsaesacerdotisa
chamada Mejigd (INFORMANTE XI-A).
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A essa memodria coletiva, acrescentam-se outroseel®s) vistos sob outra o6tica, ou
seja, de um lado a legitimacdo de uma heranca cgusea e de outro a legitimacdo de um
legado religioso, que convergem como uma harraivpe trazem elementos novos como
destacado pelos Informantes II-A e VI-A: “Margarifasso”, “Terreiro do Cobre”, “Flaviana
Bianchi da Oxum”, “Emilia de Xang6”, “Maria da Natlade”. Na questdo da memoria
coletiva, destacam-se relacdes de espagos commAfsica (llexa e Oyo) e Brasil (Salvador,
Nazaré das Farinhas, Itabuna e Engenho de Sanfama)funcionam na questdo tempo-
espaco que marcam a veracidade e a forca destarraesrg ancestralidade que vai em duas
vias convergentes e complementares, legitimand@orip grupo perante a sociedade como
um todo.

Contam os mais velhos que uma negra vinda da Afvidaatizada no navio
e recebeu o0 nome de branco de Margarida, chamadiéadgarida Kosso
(acho que ela veio de Oy0), fundou um terreiro, €&rdiro do Cobre, em
Salvador-Bahia, iniciou Flaviana Bianchi da Oxumueq assumiu
posteriormente o terreiro, esta iniciou Emilia den6, que abriu terreiro
em Salvador, por vez, Emilia iniciou Maria da Naade que fundou
Terreiro em Nazaré das Farinhas e que iniciou Riyo&s nos ritos do
candomblé, que fundou terreiro em Itabuna-Bahiay Ravoas, segundo
relatos dele préprio, descende de uma Africana adarMejiga, que veio de
llexd na Nigéria, sacerdotisa da Oxum, e que vara p Brasil e se tornou
escrava no Engenho de Santana em lIhéus, senddb@lgeracdo sanguinea
de Mejigad (INFORMANTE II-A).

A nossa maior ancestral era Mejiga, uma sacerddéisaxum, que veio de
Africa e aqui foi escrava no Engenho de Santanaid@ale de Ilhéus, depois
conheci a lalorixa do meu babalorixa que veio deak&adas Farinhas e que
foi também feita, iniciada por uma casa da nag@@l{INFORMANTE IV-
A).

A recorréncia da memoria do grupo nas falas eatiaas se torna visualizada no
sentido da memoéria ancestral que justifica 0 ptesem tempo e no espaco, e se destacam
elementos de duas vias: 0 da heranca consanguinda &gado religioso que se desdobram
em significados de uma memodria religiosa, pois enér@a do grupo esta integrada a religiao
do candomblé em torno de um territério significatilesde a saida das ancestrais (de sangue e
de axé), vindas da Africa. Os Informantes IX-A eV destacam nas suas narrativas
elementos religiosos como: a presenca dos orixasnOrrixa regente de Mejiga, e Oxala,
orixa regente do Babalorixa Katulembda, aléem derfigthumanas importantes na memaria
recorrente, como V6 Mariinha, M@e Velha e Tia Javancomo atores da histéria vivida,
recordada e perpetuada, como expresso abaixo:
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Eu tenho 30 anos nessa casa, a histéria veio ddlejimd, que foi a
sacerdotisa de Oxum que veio da Africa e dissevgiteda Africa plantar a
semente da Oxum no Brasil, né? E ela plantou essarge e saiu esse axeé,
vindo de vo Inés Mejiga, ela que veio e plantoaia da Africa de Oxum,
plantou a raiz no Brasil para que a gente louv&»sem e hoje ela é a
grande mae, hoje ela é a grande rainha, hoje ptasenta o0 mundo com
lemanja e elas juntas séo os orixds da 4gua, @é6rigem da casa veio de
Mejigd. A linha consanguinea com a mae do babdadx casa, que é o
professor Ruy. A outra ponta seria a de vé Marii@Mariinha foi a mae
que fez ele no Axé, mas ai elepegou a ponta deaxguineo com a ponta
de vo Mariinha que foi feita por Emilia de Xangéedoi feita Flaviana de
Oxum e que foi feita por Margarida de Kosso, qui® V& da Africa. V6
Mariinha de Nazaré das Farinhas juntou as duaagoatde sangue com a
de axé e iniciou o professor Ruy, Katulembd, qoeBabalorixa dessa casa
(INFORMANTE IX-A).

O terreiro tem uma ancestralidade fincada em digeraizes: existe uma
heranca sanguinea, que é a heranca de mais lot@jacdmeca com vo
Mejiga, Inés Mejigd, que foi uma escrava forra dmé&hho de Santana, e
que veio das terras de llexa. Era sacerdotisa den@xfoi escravizada no
Brasil, ela perpetuou a memoria trazida da Afriedlexa de ser sacerdotisa
de Oxum e isso vive aqui até hoje, porque, embonassa casa seja de
Oxala, seja consagrada a Oxala, nés sabemos questralidade sanguinea
do Babalorixa vem da terra de llexa, que € o queendade direciona a
nossa propria nacdo. A outra heranca € de maentarigue foi a mae de
santo, a lalorixa de nosso Babalorixa, filha des&amom a casa consagrada
a lansd Dewi e Ogum da Ronda, na cidade de Nazaréatinhas. Tem
também histérias que ele conta de mae Velha, gaecabeca do pai
Oxalufa. Histérias que conta da tia Jovanina, qaecabeca de lansa, figura
importante para perpetuar essa historia de axérodedd familia do
Babalorixad. Entdo, assim no dia-a-dia dele de cocdésos, historias de
memdarias, acabam aparecendo varias pessoas, famikanto, familia de
sangue, pessoas que eram vizinhas ali na regiaBodtal, que foram
fundamentais para a configuracdo que se tem hojetedeiro, da
configuracao da nossa memoéria (INFORMANTE XIV-A).

Nas narrativas dos Informantes I-B, IV-B, V-B, BXe X-B, a questdo da memodria e
ancestralidade se remetem a questdes tanto degdimhae axé, quanto a elementos de
consaguineidade do babalorixa. Esses elementos ceastituir a heranca deixada e
transmitida entre os membros do grupo social. Nanto, hd um limite estabelecido nesta
transmissdo, em que a memdria alcanca de formaeandear a origem da ancestralidade

como exposto abaixo:

Eu fui feito em Jequié, meu pai de santo inicigdoestd em memoria e
chamava-se Gilson de Logun Edé e a rama de saotde/&alvador. A roca
gue me fez era em Jequié e a da minha familiarde sea em Salvador, no
bairro de Valéria (INFORMANTE I-B).

Como eu falei, hoje eu sou ajaka, 6rfao dentroxd) meu pai de santo ja
nao esta nesse planeta mais. O iniciador dele tanjaése foi, o finado
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Zelito. Meu iniciador foi Gilson de Logun Edé erociador dele foi Zelito
D’Ogum. Meu iniciador era de Jequié€, feito por Zelito de D’Ogum. Sr.
Zelito foi feito por Sr. Paulo do Brongo, de Salwgdjue foi feito por uma
mulher de ljex4, numa casa de Salvador: [Ié Gédeolaé Iburaci. Essa
mulher foi iniciada no Bogum e no Bogum néo inic@mens, € uma casa
Jéje e dai essa mulher passou para uma casa édedjexiniciou Sr. Paulo
do Brongo e dai veio essa ramagem de santo. Todas feitos na nacdo de
Ketu. E dai hoje eu me encontro na familia de ax@t@s. Tive que lavar a
cabeca e por questdo espiritual eu dei a cabecaMa8ro D'’Oxum, que é
filho de santo de Sr. Valdomiro Baiano, que eraofitle santo da lalorixa
Menininha do Gantois. Hoje, eu estou nessa fanfiliai na familia de axé
eu ja tenho netos de santo (INFORMANTE I-B).

O iniciador de Léro foi o Babalorixa Gilson de Logulé, que foi a pessoa
gue iniciou Léro, que deu o cargo, que deu o deka péro comecar essa
roca. Eu ndo conheci o Babalorixa de Gilson, odiinZelito D’ Ogum, mas
conheco histérias, conheci 0 homem que vinha dagaitfio, que ficou no
lugar de seu Zelito. Hoje ele também se encontra Gdorum, era Val,
Jobervaldo de Oxala, ou Lissa, em Jeje (INFORMANN-B).

Meu pai se iniciou com Pai Gilson de Logunedé qoeara em Jequié, hoje
falecido, e pai Gilson foi iniciado por um homem elaquié também
chamado Zelito Preto; seu Zelito. Quando seu Zdikeceu, ai pai Gilson
continuou as obrigacdes dele com pai Joberval, ltpje também sé&o
falecidos. Dai, entdo, meu pai foi e agora t4 magabao com pai Valdomiro
de Oxum, do Rio de Janeiro (INFORMANTE V-B).

Somos filhos, somos descendentes da familia Bdgurerreiro Odé Nileua
de Jequié era de Pai Gilson Magilodé, ele era dpimoEdé. E hoje a
herdeira é Mae Solange de Oxum. O pai de santoildenGse chamava
Zelito. Zelito era filho de Paulo do Brongo (INFORMTE IX-B).

Flavio Rosa, conhecido como pai Léro, conhece jilgio® de Logum Edé
de Jequié e ao longo desse periodo comeca a tesgigoblemas de saude e
se inicia na casa de pai Gilson. E ali que Oxagéto e a partir dali que as
coisas comecam a funcionar e a se direcionar mettzorvida dele
(INFORMANTE X-B).

A memodria religiosa que perpassa a memoria calegwmete ao territorio e tempo de
fundacdo do terreiro, seu desbravamento e coms egf@es foram protagonizadas por
pessoas que vivem e podem testemunhar a veraddadatos. Ao recordar nomes e agodes, a
memoria coletiva sustenta e justifica o presenmdo para questdes como a chegada ao
terreno, a civilizacdo do espaco selvagem, o thabadliro no inicio da construcdo do terreiro,
seu crescimento e seu desenvolvimento até os di&®jd. Destacam-se nas narrativas dos
Informantes I-A e IV-A pessoas como o préprio Babah Ajala Deré, Janilé, Igena, Helena,
Zamaiongo, Majangambe, Ibaniré, Korobi, Ibajimu ajiN, que sdo fundadores vivos do

terreiro e que séao lembrados nas falas com re@arén
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E viemos pra aqui e tomamos esse territério dasmdas cobras, das maos
dos bichos. Era um lugar que nao tinha luz, ndbatihgua, nao tinha
estrada, s6 tinha um caminho por dentro do matdabdacéo e hoje é esse
condominio fechado. Ainda ha fundadores vivos. &@amplo, Janilé, que
estd com 93 anos e foi uma das fundadoras, Igefgca de Omolu, é
fundadora, Helena, cabeca de Oya, Zamaiongo, mmedéoirde sangue,
axogum da casa, € um dos fundadores. Ainda temadlonds vivos
(INFORMANTE I-A).

Os que continuam na casa, nés temos o proprio @&kl Ajald Deré,

temos uma irmd de Oxum, que hoje mora em Nazaré Fdamhas,

Majangambe, que também batalhou muito pelo crestondo terreiro.

Temos o Oga lbaniré de Ogun, que é uma pessoa baiathadora. Temos
Korobi, a Ekéde de Oxala, que € irmd do Babalormpée também muito
ajudou a construir o terreiro, além de Ibajimu, jNiare Janilé, que séo
pessoas de antes da inauguracao (INFORMANTE IV-A).

Como a memodria coletiva se constroi em dimensaacesfgmporal, observa-se nos
depoimentos dos Informantes VIII-A, X-A e IV-B mascde temporalidade e especificagOes
espaciais precisas, além do registro de acontetisi@marcantes para 0s sujeitos sociais que
participaram da instalacdo e que recordam situagdgadas por eles como significativas,
memoraveis e extraordinarias, contribuindo pardmesr, construir e fundar o terreiro: “Eu
toquei numa lata[...],comer na palha de bananal‘®)) “A gente se acomodava aqui em
barracas tipo cigano que eu conseguial...], a gemtalojava aqui junto de cabra, de bode.
Dormia tudo junto”(X-A), ‘Quando nés chegamos aqui, Léro achou perfeito acesgostou do

espaco” (IV-B),como narradas abaixo:

A fundacdo do terreiro se deu na década de 70rreirte iniciou 14 no
pontalzinho, 14 em cerca de 72, 73, 74, nessedmede 71 a 75 ai iniciou a
construcao do terreiro, aqui no bairro Santa IB#stoquei numa lata, que
nao tinha atabaque na época, pra um caruru, queteiminado por Alaba,
para gente comer na palha de banana e a constagéouou fazendo o
alicerce (INFORMANTE VIII-A).

Olha a fundacgéo do terreiro em termo de espa@offei muito dificil para
nés porque naquela época tudo era dificil, aqueonis estamos localizados
na cidade de Itabuna, hoje € um pulo para a cidads, antigamente era
muito longe, ndo existia nem transporte para ondende esta. Entdo ou a
gente vinha naqueles carros mais velhos, antigéscé imagine isso, vocé
faz uma retrospectiva de 37 anos, em 1974 a 19t80Fa gente as vezes
vinha da cidade a pé para aqui e voltava daqui. &Npéconstrucdo daqui
tudo era muito dificil, aqui a gente chegou, nugalmnde s6 existia mato,
bicho, cobra, formiga, todo inseto que vocé pens& tem na natureza a
gente encontrou aqui e a gente que foi domandol@gae A gente chegou
aqui nesse terreno, arrancou pedra daqui pararaggéstdas casas, a gente
agqui mesmo cavava o barro, batia o barro e queimatj@lo para gente
construir. Quando ndo era assim, a gente fazialaguygaredes que
chamavam antigamente de parede de adobo, que eetasmdaliscas de
madeira com barro batido, um segurando por dentot® batendo barro
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por fora. A gente se acomodava aqui em barracas digano que eu
conseguia. Nesse tempo, eu trabalhava na trandpratae conseguia de
duas a trés lonas e a gente acampava aqui feanasgbarraca de ciganos.
Na época de festa, que vinha muita gente, a genédofava aqui junto de
cabra, de bode. Dormia tudo junto (INFORMANTE X-A).

O Babalorixa Flavio estava procurando um terrema pdrir a casa, dai foi
convidado para vim ver essa casa, que na verdadeajam candomblé.
Quando nés chegamos aqui, Léro achou perfeito agesgostou do espaco.
A mée de santo ndo se encontrava mais aqui, satesa em Sao Paulo e
um belo dia a gente recebeu o convite para contpespaco e ai foi com
muita luta, com muita dificuldade que ele acabomm@ando esse terreiro
aqui, onde se encontra o lle Axé Omi T'Ogum. Pois$0 € um pouco da
histéria aqui do terreiro INFORMANTE IV-B).

A memoaria coletiva transmitida intergeracionalmgraepassa pela memdéria do grupo
como uma verdade para os sujeitos, que, mesmoendo wivido os fatos, assumem tais
memaorias como legitimas da coletividade que elssgm a integrar como se constata nas
falas dos Informantes IlI-A e VI-A, VII-A e XI-A: thas dizem que era s6 mato aqui”,
“Quando comecou, aqui era tudo mato”, “Outra hiat&empre contada”, “A historia de
fundacéo que eu sei € a contada, pois na épocmdal rFA0 era nascido”. Pode-se conferir
nestas narrativas como as informacdes sao tidas egies heroicas, pioneiras e que deram
origem ao terreiro. O inicio dificil, penoso e @hde desafios da lugar as estruturas formadas,
adequadas ao espaco religioso, que é chamado i@astgaem relagdo aos primeiros tempos
da instalacao daquele grupo no “Morro da Lua”, cempode verificar nas narrativas:

Quando meu pai queria ir pra outra cidade fazerreito, ai Oxala disse que
gueria aqui, foi quando meu pai comprou esse terraas dizem que era s6
mato aqui, que para chegar nesse terreno, vinhdamgdo na mao para fazer
0 caminho, que era no topo de uma serra. Agorate @sta no paraiso, ndo
€ isso? Ta morando no paraiso, que aqui era matog,caranha, todos os
bichos apareciam aqui. Ai ele, com o grupo deleugeqg, que estava
iniciando com toda forca, toda garra, com sangueohlm, que foi
desmatando e hoje em dia esté esse paraiso. Ma§ erato, mato mesmo!
(INFORMANTE llI-A).

Quando comecou, aqui era tudo mato e foi se fazexwdopoucos né,
fizeram os tijolos, os tijolos foram feito do pri@pterreno que tiravam barro
e fazia os tijolos e foram erguendo a casa de ppig@we e o primeiro
barracdo foi feito de pau a pique, né, ai houve nauguracdo
(INFORMANTE VI-A).

Outra histéria sempre contada. Ainda hoje existarita® do grupo inicial,
que praticamente desbravaram o Morro da Lua (daiafo Santa Inés) e
sob uma lona emprestada, sobre um chdo de bamondatas d’agua na
cabeca ergueram uma estrutura e fundaram um axétéunoje persiste e se
desenvolve (INFORMANTE VII-A).
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A historia de fundacgéo que eu sei € a contada,na@oépoca eu ainda ndo era
nascido. Oxald ordenou que meu pai subisse paragaoho terreiro aqui
onde sO era 0 mato, ndo era nem existia esse lchiammado Santa Inés e
que depois de um tempo eles suspenderam a pricesede Exu Kangd
Jurupi e depois de um tempo a mae de santo deteadaaMariinha da
Natividade veio para fazer o fundamento e a aleertdo Terreiro
(INFORMANTE XI-A).

O desbravamento, enquanto fato recorrente nas nmesTiws sujeitos que herdaram
tais informacdes, acontece de forma dinamica eilphbiss o relacionamento entre o legado
religioso e a ancestralidade, atribuindo ao grupma Uegitimidade no seu processo de
fundacao, como expresso nas falas do Informant& xdima e do Informante XII-A a seguir:

O Babalorixa Ajala Deré, e filhos, tais como AjaguKorobi, Janilé, ljena,
Ibaniré, e outros, em 1975, fundou o terreiro 1}& Ajexa Orixa Olufon no
Bairro Santa Inés. Quando adquiriu o terreno, aor@d Mariinha
Natividade veio de Nazaré plantar os axés, naabedo terreiro e outras
vezes para fazer obrigacdes (INFORMANTE XII-A).

Desse modo, a memodria se relaciona com a podsitddide uma herancga deixada aos
descendentes, possibilitando ndo apenas contireigademoria lembrada, como também se
torna referéncia a um legado herdado e plantado,igg®m mesmo importante para a
comunidade a que ela pertence.

Por fim, a primeira categoria analisada nesteathabfoi a Memoria, em seus modos
de apresentacao: individual, coletiva e religidsa.entanto, essas dimensdes se relacionam
em uma dinamicidade de modo que a memodria indivViduaa-se uma lente para se perceber
com mais nitidez a memaria coletiva, situando-alin@ensao espaco temporal e permitindo
aos sujeitos sociais reviver o passado no presgpaietir de uma percepcgao coletiva.

5.3.2 Tradicéo, Ritualidade e Reinvencao da Tradica

Compreender como a tradicdo esta veiculada a tias&mentre as varias geracoes é
refletir sobre a maneira como esta se liga aos eitwsc de memdria, representacdo e
identidade, destacando valores que sao constrgidim®s como importantes para o0 grupo
aqui estudado. Bornhein (1997) destaca que o témadicdo’ significa entrega, ato de
transmissao de algo de uma geragao para outreéégee uma pessoa para outra pessoa.

Giddens (1991) reflete sobre a tradicdo destacaj@oesta contribui basicamente
para compreensdo das pessoas e suas relagdes teamparalidade. Ou seja, concede aos
sujeitos individualmente e ao grupo a que elesepeem a nocao de “seguranca ontologica”,
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permitindo saber que o presente é elo entre o g@ssao futuro, concedendo sentido as
formas de agir no cotidiano, ou seja, “as pratasais rotinizadas” (p. 95).
Desse modo, pode-se perceber que na fala dos kufiees I-A, IlI-A, XV-A, IV-B,

VIII-B e X-B a tradicdo como transmisséo de valoesdre as geracdes se faz entre duas
categorias de idade, o mais velho (em idade e esiggmna hierarquia do candomblé) e o
mais jovem (em idade e na hierarquia do candom(BI®RNHEIN, 1997). Esta relacdo é
dada como um dos principais pilares do funcionamelaissa religido, ou seja, s6 0 mais
velho é o legitimo transmissor do saber, porque “skbe” e ‘“viveu”, por isso tem

senioridade, posto qualificado dentro do grup@iesio:

Antiguidade é uma das pilastras do candomblé. Qeewelhece no
candomblé é considerado em sua senioridade, posguecredita no
candomblé que quem mais sabe é quem viveu maiORNFANTE I-A).

A antiguidade é posto por causa da sabedoria, palgujhd vem de muitos
anos: o saber, a aprendizagem, a acumulacdo dedaagem, entdo, €
posto sim! As vezes a gente sem esperar, até ca@nmlito mais velho,
gue nunca recebeu cargo, mas é um Abia bem vellvaswme tem o saber
pra dar a gente. Ent&o, antiguidade é posto sMEQRMANTE 1lI-A).

Antiguidade é posto sim, pois antiguidade signifioahecimento, acumulo
de conhecimento, acumulo de vivéncia, de expe@énogo é posto. Os
antigos precisam ser reverenciados, respeitadosoddn candomblé. E
posto! (INFORMANTE XV-A).

O que podemos fazer para conservar as tradicdeksthéfo conselhos aos
mais novos, fazendo com que eles tenham mais aelos prixas, mais

respeito aos orixas, que eu creio que sé assimrmi@ gai conseguir levar
coisas boas aos que estdo chegando dentro do ak§uidade é posto
porque é dos nossos antigos, os nossos mais vealhes vem o

conhecimento, que vem o0 saber, entdo antiguidag@séo, temos que
respeitar 0s nossos mais velhos, temos que salgeelguque pode nos
ensinar algo a mais do que a gente procura apreadardia mais dentro do
axé (INFORMANTE IV-B).

Se vocé aprende mesmo vocé sendo novo, vocé pesar @ajuilo que vocé
sabe. Entdo um exemplo, se vocé € da casa de chlédadnum ano, vocé ja
conhece bem do candomblé, vocé ja pode transraitir putras pessoas que
nao sao do candomblé, o conhecimento que vocé HEBORMANTE
VIII-B).

No candomblé as pessoas precisam se respeitareunasho que quem é
mais velho que teve mais tempo para aprender, s@& e precisa ser
escutado, precisa saber falar de forma educada,tan#®m precisa ser
escutado (INFORMANTE X-B).

De acordo com os Informantes llI-A, VII-A, VIII-AX-A, VIII-B, IX-B e XII-B, a
maneira como essa tradicdo é construida remete;c@o e respeito hierarquico, que se
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fundamenta no conhecimento adquirido ao longo dgptee da necessidade dos jovens em
aprender. O que é mais velho detém o conhecimento ngais jovem necessita desse
conhecimento. Por isso, o mais velho deve ser itagipe receber um tratamento diferenciado
no grupo, dado que esta tradicdo vem do passa@mneum sentido que € posto como
elemento de continuidade para a sobrevivéncia dpogrO ser mais velho no candomblé é
um posto adquirido, porque estad ligado a funcidadkée especifica, legitimadora da

perpetuacao da tradicao:

Esse relacionamento de mais velho e mais novo éralationamento
respeitoso até porque para se viver em comunidadgarquia esta presente
acima de tudo e a relacdo de mais novo com o neisové muito
importante, porque dai vem os ensinamentos. Nmrtesiro nds temos o
qgue nés chamamos de conselho de Agba, que sado issvelhos e
considerados 0os mais sabidos, e 0s mais novos gjapreximam deles
bebem daquela sabedoria. Da antiguidade é queta gprende, eu aprendi
com o meus mais velhos e 0s mais novos que tétere;dio de aprender, de
vivenciar dentro da comunidade aquilo que ele oalee,com certeza serd
um dos perpetuadores da tradicdo (INFORMANTE I11-A)

E através dos antigos que se tem a nocdo do ques tdm tradicido e
aprendizado (INFORMANTE VII-A).

Em uma comunidade que ha o respeito, o mais vedho dque ter um
tratamento especial pelo mais novo. Um tratameifésethciado, porque o
mais velho ja tem o seu posto, 0 mais novo pod@®eaw, pode ter posto,
mas ainda traz aquela coisa da jovialidade. Eat@oe acontece dentro dos
terreiros é que sempre os mais velhos tém umataci&m para dar aos mais
novos (INFORMANTE VIII-A).

Tradicdo acontece quando o mais novo vendo a n#&& #éaacdo, o pai
fazendo, ai ele vai crescendo vendo (INFORMANTEAX-

Os mais velhos tratam os mais novos como filhobmexate de coracéo,

entdo quando o filho vem pedir a nhossa bencdoaso as mais velhos, a
gente retribui a bencéo, da uma abraco, um carpdEsa 0s ensinamentos
corretamente (INFORMANTE VIII-B).

A hierarquia nhunca acaba, ha uma raiz, é uma auoeetem uma raiz tao

profunda, que nunca se chega a ponta da raiz, seempralguém querendo
buscar. Isso s&o nossos descendentes. A gente tselguea hierarquia, se

for procurar fulano, é filho de fulano que vem dkho, quando chega aqui
se torna até parente. Tem pessoas que é paregaamesmo sem saber
porgue € uma ramagem que vai se desencadeandw jssttdem a ver com

0S N0SsOos ancestrais e a histéria de hoje emNIEDRMANTE IX-B).

O candomblé é uma religido hierarquica, entdo, @ goestdo de ordem.
Vocé topou estar aqui dentro, entdo tem que agiicdedo. O conhecimento
do candomblé esta nas maos dos mais velhos e a pestisa cultivar
primeiro a humildade para poder aprender com ¢éMSQRMANTE XII-
B).
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O funcionamento da tradicdo acontece mediantditaméntre as geracdes, dado que
aos mais velhos pertence um determinado poder, acomiecimento, o da distingdo
hierarquica e o da legitimidade de transmissaovdtises do grupo religioso. Tudo isso gera
conflitos intergeracionais, 0 que se desdobra efreramentos. Os mais jovens devem se
adequar a tradicdo e a sua forma de transmissaoppgpetuacdo da religido. Por isso, ha
diversos mecanismos que sustentam a autoridadeaoveiho sobre o mais novo, como as
acoes de autoridade moral-religiosa do Babalorota,em outras formas de legitimacao
hierarquica, que permitem a minimizacado dos caflgntre as geragdes, como valorizagcéo
dos postos e dos cargos dos mais velhos, comostacddos pelos Informantes I-A, V-A,
VII-A, VIII-A, XV-A e llI-B:

E uma luta sem fim. Porque na verdade as pesseasivio terreiro um
minimo tempo durante as obrigacfes, durante asgjtdepois eles vao para
suas casas, para seus afazeres, seus bairroguasasuas escolas, onde
todo o costume é totalmente diferente nessa sa@ed@ hoje. Entdo, hoje
ndo ha mais o respeito do mais novo para com o wae#is como um valor.
Do mais novo ser reclamado pelo mais velho e baixzabeca, do homem
sair da calcada para uma senhora passar, de utaatgesntrar no énibus e
um jovem se levantar, de um velho ter dificuldadeattavessar a rua e um
jovem ajudar. Entdo, essas coisas |4 fora do terj@éindo existem mais.
Entdo, dentro do terreiro é uma luta insana pam a@gses valores sejam
preservados. E de vez em quando esses mais josits rempendo esses
padrdes e eu na condicdo de babalorixa tenho daeakesta, chamando a
atencdo, reclamando, ensinando, ensinando noit@ @ata nunca mais
parar, na esperanca de que alguns desses valordsond, porque sdo
fundamentalmente humanos, de respeito, de congétera de harmonia
entre os componentes da comunidade ndo se percsia.la é uma luta
terrivel e cansativa (INFORMANTE I-A).

Os gue tdo chegando [...] a gente tem a respoiuzatsl pois se vé no erro a
gente tem que chamar atencéo: olha, ndo facaNss®hqui tem muitos que
chegaram agora, aquela meninada que hoje se t@odfaaima coisa e a
gente reclama, eles acham ruim! Esses dias eedlamar, acharam ruim.
Entdo, de hoje em diante eu ndo vou reclamar niagsi@m. Na hora que eu
ver, eu chamo Katulembd, que ele é quem pode racldMFORMANTE
V-A).

Perpetuar as tradicbes € parte inclusive da atiledeermanecer e entender
a religido e a dindmica da vida dentro da comumd&nhtdo quando um
jovem permanece dentro da comunidade, se colocamclasive, aberto a
experiéncia de avancar em cargos e aprendizadesn &ima forma de
perpetuar as tradicdes (INFORMANTE VII-A).

Ha casas que essa tradicao é perpetuada apenambpelorixa, mas em uma
casa grande como € aqui o terreiro, como é agsam@Emunidade, que tem
varias linhas hierarquicas, a gente sabe que essa& perpetuada partindo
do babalorixa e ai é distribuida com os cargos quEEs as pessoas sao
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confirmadas para desenvolver. Entdo, h4 uma likhaeguimento, porque
dentro do candomblé, na atualidade, essa coisapode ser perpetuada
apenas pelo babalorixa, ela tem que ser perpetoante um grupo da
comunidade que as vezes pode acontecer até entee éfeito e aquele que
€ 0 Abia (INFORMANTE VIII-A).

O mais novo ndo exclui o mais velho, o mais vel&o axclui o novo, se

complementam. O candomblé é essa totalidade, estsyralidade
(INFORMANTE XV-A).

Eu vejo assim, de certa forma, os mais novos pama @s mais velhos
perderam muitas coisas. Assim, do meu tempo pgeand® esta como era,
porque agora assim nas coisas de hierarquia estdlernas, diferentes,
muitas coisas estdo mais abertas. Eles ndo est@maguela rigorosidade
gue era antes, mas eu exijo tudo ao pé da letdn Gue eu passei as vezes,
nao deixo perder para ndo perder a hierarquia,upoes vezes perde-se
muito. Igual diz o caso, ndo pode passar o canantldos bois, tudo tem
seu dia, sua hora, seu momento. Para mim, agordpummuita coisa,
porque eu via meu pai contar, meu pai biologice, gxa muita coisa interna,
fechada. E até hoje o meu Babalorixa conta quenait rigoroso. Abi& no
seu lugar, Yad no seu, respeito a autoridade é bém,se misturava em
nada (INFORMANTE III-B).

Inserido na modernidade, o Candomblé sofre a infi@éna sua forma de perpetuacao
da tradicdo, haja vista as diversas formas de nnasdo do conhecimento mediada por
recursos tecnologicos (livros, videos, apostilassas e internet), o que permite reelaborar as
formas de relacionamento dentro do grupo e no psacde transmissao e legitimidade dessa
transmissao (GIDDENS, 1991), conforme os depoingedts Informantes II-A, 1lI-B e VI-

B:

Nem todos os mais velhos gostam de ensinar, e, daleas novas
possibilidades de intercambio, os mais novos assvedo beber em outras
fontes mais abertas com desejo de aprender (INFORMAII-A).

Muitas coisas se perderam, as coisas estdo muwettaabEntéo a heranca
tem que ser deixada. Eu acredito assim, que nawsarser tudo muito
oculto, porque se ndo aprender aqui ha casa, vamndgr onde? Se a gente
ndo der abertura, como eles vao aprender? L& foaa,internet?
(INFORMANTE llI-B).

A cultura literaria hoje do candomblé foi um graredeanco, porque s6 a
cultura oral como era antes se deturpa muito, goegufalo uma coisa para
vocé e vocé pode entender outra coisa e passapaeapessoa aquilo que
vocé entendeu. A linguagem literal para mim é muitportante hoje em dia
para a perpetuacgdo das tradicbes (INFORMANTE VI-B).

E importante salientar que ser mais velho no Qab#® nZo significa,

necessariamente, uma relacéo de idade cronol@gisap que se entende por senioridade esta
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relacionado & posi¢do hierarquica ocupada nos stisecargos (POVOAS, 2007). Assim,
pode-se perceber que mesmo uma pessoa de pouegpadiser considerada “mais velha”, a

depender do cargo que ela ocupe no grupo, comasExpo depoimento abaixo:

Novo e velho dentro da comunidade, nem sempre éasseriacao direta a
idade biologica. Se uma crianga tem um cargo detatroasa, por exemplo,
ela assume também uma posi¢ao hierarquica e corteiss” de gente mais
velha. Por isso, criam-se algumas intersec¢besomaa de tratamento, a
depender de como a antiguidade seja concedidagjause for a partir da
idade biol6gica ou de santo. Em todo caso, na cmadae que faco parte,
desde cedo aprendi que ‘antiguidade é posto’, @nsinamento que impde
aos mais jovens o respeito, e que é passado adidREORMANTE VII-A).

No entanto, a tradicdo valoriza ndo apenas o pgtcse ocupa na hierarquia, mas 0s
elementos que estdo ligados a ele, que exige doagante, além da responsabilidade,
dedicacdo e acdes tipicas a ele relacionado, targbstus de conhecimento correspondente a

senioridade, como explicado pelo Informante XIII-A:

Olha [...] antiguidade a gente poderia enumerdrrja minha cabeca, eu
acho o seguinte: antiguidade é posto, quando vewé donhecimento,
aprendizado daquele tempo que vocé passou conavemddeterminado
lugar. Porque se vocé chegar para mim e pergustimd...] eu conheco
uma pessoa que passou trinta anos dentro do calomds aquela pessoa
passou trinta anos e ndo se dedicou a aprender padiater um que entrou
hoje e com cinco anos ja tem mais conhecimentoetpugue ja tem trinta
anos. Ai eu lhe pergunto, como é que vocé poder aglea antiguidade é
posto se uma pessoa que tem trinta anos dentrardimmblé ou dentro de
gualquer centro religioso, ela ndo tem conhecimgnaqueles trinta anos
teria permitido para ela ter, que outra pessoatgmesso cinco anos dentro
tem mais conhecimento do que ela. Entdo, eu acrqd# ndo se deve ter
posto se vocé nao tem conhecimento. Nao estoulfalagui de preceito, de
segredo, de responsabilidade. T6 falando de canbatd! Conhecimento é
uma coisa, voceé ter respeito pela coisa é outeacwocé ter segredo é outra
coisa, vocé ter respeito € outra coisa. Conheconméntcompletamente
diferente INFORMANTE XIII-A).

Todavia, o processo de transmissdo do conhecingemggitimado pela oralidade e
convivéncia cotidiana entre os sujeitos sociaisisierando os fundamentos essenciais do
Candomblé: respeito, preceito e segredo. SO héegitinho processo de tradicdo se houver
uma dedicacdo entre as geracdes, mantendo-se,, assiformas tipicas relacionadas ao
complexo cultural de matriz africana (MARCONI, 2004 que diferencia a tradicdo do
candomblé de outras religibes. A forma oral valra& antiguidade e seu posto como a
maneira privilegiada de transmissdo do conhecimardio s6 na forma “boca a ouvido”,
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como valorizagdo dos mais velhos nesse processamgmissdo, assim como foi relatado

pelos Informantes abaixo:

A linguagem do candomblé tem que ser uma linguafgada boca a
ouvido. E no decorrer da vida, vocé vai aprendeagl@oisas, porque nao
existe uma formula no candomblé, como dizer asgoné pega um livro,
um livro seja ele qual for e vocé I€, se outra pesver lendo esse mesmo
livro em outro lugar vai ler a mesma coisa quertheeesta lendo. Se outro
tiver lendo esse mesmo livro em outro lugar, vdétdlo a mesma coisa que
o senhor estéd lendo. Entdo, na minha cabeca, raoiwdné ndo funciona
assim. O senhor aprende no decorrer da vida, cenhor vai vendo, o
gue o senhor vai ouvindo, o que vao lhe contandojg3o que a vivéncia
dentro do candomblé é importante. As vezes um aacgsenhor ndo passe
dentro do candomblé, dentro do seu terreiro, acenteisas que o senhor
nem estava prevendo que poderia acontecer e ah @igportancia da
vivéncia dentro do candomblé. As vezes, o filhodderreiro e diz assim, eu
hoje vou sair, vou ali, nessa saida dele acontesa aque ele poderia
aprender, e porque ele saiu por alguns momentesjeikou de aprender,
deixou de vivenciar e deixou de compartilhar debeadias coisas. Entdo é
muito importante a permanéncia nos momentos emvqoé esta reunido
com sua comunidade, porque naqueles momentos &quecem as coisas
mais diferentes que vocé pode pensar (INFORMANTE) X-

As tradicdes podem ser perpetuadas com a atencéltacno candomblé,
mas também com os ensinamentos diarios que seddarreiro e também
em outros espacos onde se dao ensinamentos sdbaeighio africana,
cultura africana e a religiosidade africana. Edfparnente no terreiro de
candomblé, esses ensinamentos sdo orais, sdo gasdadgeracdo para
geracdo e é sempre importante que em todo terseirpreserve esses
mecanismos de ensinamento de uma geracdo para, @uea € 0
ensinamento oral, ensinamento de boca a ouvidmpBriante que se tenha
compromisso dos mais velhos, dos Babalorixas, ddsrixds. Esse
compromisso, essa preocupacao em ensinar, obsergaddde de santo de
cada um, a idade de iniciacdo, respeitando esadssdmas é importante
gue o terreiro tenha essa preocupacéo constardecpar os ensinamentos
(INFORMANTE XV-A).

Os conceitos basilares do Candomblé: preceitogitesp segredo por si SO
ja encaminham a condicdo diferenciada que a adtidei assume na
Religido. Por ser uma religido que se transmitechagente por meio da
oralidade, ndo ha como se obter o conhecimentaesepercorrido o tempo
necessario para tal, e que somente se obtém comotededicacdo,
disciplina e respeito (INFORMANTE XVI-A).

O sucesso da transmissdo do conhecimento e datymgfe da tradicdo se liga a
nocdo de legitimidade, que se fundamenta no pimcle ordem dado pelo grupo a
“produtores autorizados” pela mesma tradicdo (CANDAO011). Ou seja, a verdade e a
eficiéncia dessa verdade acontecem através datosigeciais que passaram, viveram e que

podem dispor desta experiéncia para as geracdemsutSO quem viveu a experiéncia e a
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ritualizou, pode novamente ensinar e repetir esseepso, por isso, tradicdo se liga a

ritualidade, conforme expressado a seguir:

S6 quem viveu e viu pode transmitir INFORMANTE X4).

A gente estd a todo momento em préatica, todo mansgente aprende, até
na teoria ali sentado, ouvindo sobre um mito, ategesta aprendendo.
Entdo, os ensinamentos dos mais velhos para cama@snovos estdo na
cantiga quando esta na roda, para o filho, quast fazendo o amassi,
ensinar fazer a comida corretamente, é esse oaemsmMo que 0S Mais
velhos procuram passar (INFORMANTE VIII-B).

Eu acho que perpetuar tradicbes € respeitar, @éagr pestir meu branco na
sexta-feira, € eu usar minhas contas, € eu cumgiis resguardos, € eu nao
me esconder, € eu me respeitar enquanto integilantena religido. Entdo
eu acho que isso vai muito além da idade de san® ey tenho
(INFORMANTE X-B).

Ritual se liga a tradicdo, dado que € no processistico que a tradi¢cdo se apresenta
de forma mais contundente para os sujeitos sapigpertencem ao Candomblé. Através dos
rituais € que ocorre a preservacao dos valoresrgades que constituem a experiéncia
comunitaria, dando sentido ao viver cotidiano dgsits a partir de elementos especificos
dessa ritualidade (SILVA, 2005). Ou seja, o ritndb acontece todos os dias, de qualquer
forma ou em qualquer lugar. H4 pessoas legitimes maliza-lo, ha um sentido que esta
relacionado a transmissao da tradicdo (BECK; GIDBENASH, 1997). Nas palavras dos
Informantes I-A, IV-A e VIII-B, o ritual constituparte da religido juntamente com as
narrativas miticas e 0s processos de experiénaieocauminoso que se tem a partir desses

elementos, como foi demonstrado abaixo:

Ritual é a linguagem de qualquer religido. Qualqueligido para se

constituir como um corpo de conhecimento religieda deve ter uma

teogonia, uma teologia, uma liturgia e um ritualtd® as religibes usam de
uma linguagem para estabelecer as relacbes dédigagre as criaturas e
seu criador. Entdo o candomblé é uma religido morgla tem esses
elementos, ela tem teogonia, ela tem liturgia,teta teologia e tem ritual

proprio e adequado (INFORMANTE I-A).

Os rituais sdo as vivéncias daqueles instantegjetkm histérias que nos
foram contadas (INFORMANTE IV-A).

Os rituais do candomblé para mim significam a qelgdio e a homenagem

aos orixas e as caracteristicas de cada um (INFORNEAV11I-B).

O ritual, por sua vez, se liga de maneira extradrit ao mito, as narrativas contadas

e revividas no Candomblé. Através dessa vivénci&sev emergir as caracteristicas
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arquetipicas relacionadas a cada divindade coms s®ues, seus ritmos, suas dancas,
reestabelecendo assim a ligacdo entre o humardivino, principio fundamental da religido
do Candomblé: “[...] o mito € o que direciona anfarde tratar o ritual” (INFORMANTE
XIV-A). Para os Informantes IX-A, XI-A e XIV-A, o ito ultrapassa o sentido de uma

histdria contada e passa a ser revivido:

O mito faz parte de cada xiré, é no xiré que o mat@asce. No xiré a gente
percebe a presenca, quando a gente conhece goiitexemplo, o mito de
Oxald, dos toques, das dancas, tudo é feito a plartnito, mas ndo é uma
coisa copiada, ndo é gravada, uma coisa que jabsefazer. Entdo, nem
toda vez faz igual, mas a gente segue sempre odo#@rixas. Cada um
tem seu mito. Oxum tem o mito dela das aguas, Qeaiéo mito da viagem
que ele fez perseguido por Exu. Oxossi tem o mitle due é das matas,
Ossée tem o0 mito dele que € das folhas verdesi tans 0 mito dela que é
do corisco, do trovao, a viagem que ela fez com@O{BFORMANTE IX-
A).

Os rituais do candomblé representam para mim gdmao humano com o
divino (INFORMANTE XI-A)

Eu acho que o mito € o que direciona a forma dartaaritual. Entdo assim,
se vocé tem um mito que fala do impedimento dedlaas agutd, ao
carneiro, na obrigacao de lansé vocé néo vai tarmatanca de carneiro. Se
vocé tem um mito que diz que Oxald é o pai do Giténvocé nédo vai ter
barulho durante o ritual para Oxala. Entdo, o nirgenta o ritual
(INFORMANTE XIV-A).

A patrtir da ligagcao entre mito e ritualidade, olbaese que as praticas litirgicas dentro
do Candomblé sédo orientadas por determinados prascie fundamentos apresentados
repetidos através das narrativas miticas e assiosilpelos sujeitos sociais. Conhecer os
mitos e vivencié-los, € uma condicdo essencial pasamilacdo de valores e normas de

condutas na religido do Candomblé, assim:

O ritual que ndo tem relacdo com as narrativazasitiele ndo € nada, € um
engendramento, uma invencdo dessa poés-modernidadetual ndo é
inventado pelo pai-de-santo nem pela mae-de-sawbo.ritual ha uma
previsibilidade de como as coisas comecam, deseswoé terminam e tudo
isso tem narrativas explicativas (INFORMANTE I-A).

Os mitos estiveram sempre presentes em minha gribggle pequena, tanto
em casa, quanto no ljexa. Na infancia, era alénedsmamentos morais, ou
mesmo explicativos dos orixas que cultuamos, coistr uma memoria

afetiva em relacdo aos mesmos orixds. Hoje, possr due, além da

memoria, eles ajudam principalmente a compreenalerrespeito e leveza

as obrigacdes, a vida em comunidade, ja que, d®T@ONseguem passar
justamente isso. O candomblé é uma religido de omlade e processo, de
tempo, de compreensdo do outro, das varias engiggastambém esti nos
mitos, de alguma forma (INFORMANTE VII-A).
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N&o é a toa que o mito é repetido no xiré, o miteptido nas obrigacoes,
entdo se a gente assimila por repeticdo, essadriddstteriam que ser
contadas todo dia, embora pareca que ja se ouséuhgstoria antes, mas é
nesse ja ouvi essa histéria antes que a gente guansassimilar.
(INFORMANTE XIV-A).

Os rituais sdo formas, sdo estratégias, sdo meiatad vida ao mito, de
reviver o mito, de trazer para o presente o0 miwmnos sdo ensinamentos
dos povos africanos e n@s revivemos, nos viven@agsees ensinamentos a
partir dos rituais, entdo os rituais ddo vida, laam o0s mitos
(INFORMANTE XV-A).

Por isso, antes de se recontar um mito, atravesitdgsreligiosos, € necessario que
seja criado um contexto, assimilado e aceito pmeetde pelo grupo social onde ele sera
revivido, pois o mito é narrado por uma comunidadgaz a tona uma série de questdes
fundamentais para a sua consolidacédo. Para raéiz€ qualquer ritual no Candomblé, é

essencial a utilizacdo de elementos fundamentaisndms das narrativas miticas, em

bY

contextos especificos. Gracas a ritualizacdo ddesmpode-se trazer para o presente o
passado atualizado, sem que, ao realizar tais higja copia ou repeticdo desses processos,

como informado abaixo:

O ritual ndo é uma receita de bolo de Ana MariggBrgue qualquer pessoa
que tenha a receita, repete a receita e a receitartb. Ndo é bem assim,
porque para 0 axé nao tem receita. Existe digaressnaum arcabouco
basico, o minimo indispensavel do que deve acontees o ritual é sempre
0 mesmo, mas ndo se repete. Ele € o mesmo que mépede. Entdo quem
faz obrigacdo de candomblé por receita, estd fazemhesteira
(INFORMANTE I-A).

Pra mim é como se o ritual tivesse um jeito pana fe#o, que n&o

necessariamente engessa, até porque cada um temegsessidade, cada
momento é um momento e por ai vai [...] INFORMANVE-A).

Cada um tem um receituario, mas é um receituari® Ao é copiado
(INFORMANTE IX-A).

A maioria dos rituais é a celebragdo dos mitos, repontar que gera a
oportunidade de interacdo entre o Orun e o Aiy&shlénteracdo entre os
humanos e os Orixas, abre-se a oportunidade ddemeonou seja, 0 mito
reconstréi o mito dentro do momento presente, ausrferéncia direta em
nossas vidas (INFORMANTE XIII-A).

O ritual ndo tem uma férmula a ser seguida, pooyutial ele é feito para o
orixa e nao o orixa feito para o ritual. Entdo adacorixa ele também tem
muito do humano no qual ele se manifesta, se edddm tem muito da
comunidade a qual ele se manifesta ndo tem comaurtex férmula
(INFORMANTE XIV-A).
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E a sua fé e a sua dedicagdo ao orixa, ndo osqtengstao ali no ritual,

porque ndo adianta aquela beleza, aquela lindeasopaolhos, e cadé a fé?
Cadé o encantamento? Cadé a forca? Que orixa & femergia, é tudo na
vida (INFORMANTE IlI-B).

Assim nos nossos rituais de dentro do axé, nosstafnento que é um ritual
mais fechado, temos nosso ritual de festa ao mjl@ictdo o candomblé se
divide em um lado mais guardado e um lado maisiguiNFORMANTE
IV-B).

Quando eu fui iniciado eu passei seis meses e gint@ dias recolhido na

casa da minha mée de santo e hoje em dia ndo mastdsso. Eu acho que
vai de cada casa, vai de cada saber, vai de cadelste, de cada mae de
santo, da importancia dos dias que ela vai man¥ad o novico dentro da

casa, desde quando passe dezesseis, vinte e yrdaside quando ela tenha
plena certeza do que ela tinha que fazer comaddpl feito, cabe a ela tirar

no dia que achar que deve (INFORMANTE IV-B).

Nao existe uma férmula exata, existe 0 que o squés (INFORMANTE
VI-B).

Uma férmula é a fé, vocé fazendo aquilo com amem lfeito, o santo vai
com certeza reconhecer. Por exemplo, a comida adgd<ala é feita com
quiabo, ela s6 pode ser feita com quiabo, ndo pedéeita com cenoura ou
com pepino, s6 pode ser quiabo, e ela tem uma fpare ser feita, sobre
como a gente deve cortar o quiabo, lavar o quibbtr ele para cozinhar,
fazer a bola de arroz, tem um determinado jeiteat® botar o quiabo na
panela. S&o umas sequéncias bésicas, nada dMiEORMANTE VIII-B).

Cada ritual tem o seu modo de ser feito, ndo satpstoiguais
(INFORMANTE IX-B).

Na realizacdo de cada ritual, ha de se consideraria;do do tempo e do espaco onde
ele é realizado, bem como as caracteristicas oheiié dos sujeitos sociais e do grupo onde
eles estdo inseridos. Os rituais sacramentam o ndedser e estar no grupo, ou Seja,
determinam comportamentos, sem deixar de consideladividualidade no contexto do
coletivo.

Segundo Giddens (1991), a tradicdo tem uma dupterdido, por um lado ela
permanece em sua esséncia, de geracao a geracaajrpdado ela muda, adaptando-se aos
sujeitos sociais, ao tempo e espaco adequadosdiazeermanecer elementos que em cada
tempo séo tidos como importantes, ao mesmo tempogeen descarta ou ressignifica
elementos tidos como nao importantes, também incarglementos novos, que faz atualizar-
se no contexto em que a tradicdo esta inserida.

Como especifica Hobsbawm (1984), a *“tradicdo inx@at encerra-se em um

conjunto de acbes e préaticas regidas por normassqumanifestam ou ndo e que sao
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introjetadas nos sujeitos sociais pelo grupo emmdorde ritual ou simbolicamente
desenvolvida como valor e norma comportamental, i@ incorporadas pela repetigcéo,
acentuando, assim, uma continua relacdo com odmgssam perder as perspectivas de
transformacdes futuras, apontadas pelo tempo pgeesen

No entanto, algumas perspectivas da atualidadensgadas e postas como algo
negativo, esvaecimento da esséncia dos fundameleto®ntares da religido como preceito,
segredo e respeito, mesmo considerando os elentaegigos da formacdo do Candomblé, a
questao da mistura e das mudancas temporais s@or@thdas como um fator de conflito e de
perda das raizes, ocasionando na contemporaneaadéendiacdo da tradicdo. Desse
modo, de acordo os Informantes I-A, II-A e IV-Btempo presente com suas reinvengoes se
apresenta como algo contraproducente no que se @@imanutencédo das tradicbes herdadas

das geracdes precedentes:

Hoje o candomblé virou essa mistura. E tudo quéséurado vocé procura
descobrir a sua esséncia e ndo encontra. Hoje eitd na internet e a
iniciacao religiosa dentro do roncé esta la nodilm sacrificio filmado. A
esséncia dos nossos segredos esta se transforerangérolas jogadas aos
porcos. E isso vai custar muito caro, porque os-@@isanto e méaes-de-
santo ndo estdo tendo o cuidado primeiro de apresggundo o de
preservar o segredo, terceiro de s6 admitir ded#osua casa quem
realmente seja do axé. E ai as coisas sao ex@us{@ashlico e sdo palavras
de Jesus Cristo: ndo atirem vossas peérolas aosspdNFORMANTE [-A).

A religido de Orixa ndo é fundamentalista, € tradialista. No Brasil, a
mente fértil ou na falta de determinados recurswa p culto, muita coisa se
readapta, quem perde com isso € a religido, saregse os sacerdotes ndo
guerem fazer a busca para consertar ou contornfaltes rituais e vivem
como ‘papagaios’ repetindo o que papai ou mamaeudalou sem nenhum
senso de criticidade. Acho que o Orix4 perdoa ar#@cia sem intencao
(INFORMANTE II-A).

Hoje, depois da internet, tudo é mostrado. Umaacgige era segredo é tudo
publicado em internet, computador e ndo € maisedegrAlgumas casas
mantém a tradicdo, daquela coisa fechada. Hojaipse vocé quer ver uma
lad, vocé vé na internet, entdo ndo é mais como aapslomblés de
antigamente. No tempo do candomblé de antigaments) saia do ronco,
passava seis meses dentro do terreiro para depaiscar na sociedade.
Hoje, com vinte e um dias, o laé ndo quer maig fiwaterreiro, j4 quer ir
embora, ja quer pegar avido, jA quer pegar Onidugjuer pegar tudo
(INFORMANTE IX-A).

Uma pessoa que trabalha ndo pode se ausentar ttalssho durante muito
tempo. Foi bom para mim no meu tempo, mas hojeiarawdacho que cabe
a pessoa fazer tudo direitinho e fica complicada pacandomblé colocar o
Yad para ficar recolhido seis meses ou trés mesdspeis ele perder o
trabalho. Perde o emprego e ai vem a consequéa@aandomblé, que o
rapaz entrou, trabalhava, mas teve que ficar ndarablé muito tempo que
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0 santo pediu e que acabou que ele perdeu o emMNIEORMANTE V-
B).

No processo de reinvencdo da tradicdo, as pratitasis sdo readaptadas, os
elementos simbdlicos sao ressignificados e tomadpartir de novas configuracdes e, de
alguma maneira, séo criticados, pois tais mudaogtisrais se reorganizam apontando para
lacunas em elementos tidos como essenciais no @daélaomo foi exposto pelo Informante
[I-A: “Ogum deveria ser cultuado com sacrificio dachorro, mas o povo de candomblé
perdeu esse costume [...]". Deste modo, as mudaogasaproducentes no culto representam
para esse Informante uma perda ou um afastamergsséacia teoldgica e mitoldgica, dadas
as necessidades contextuais, ao tempo que se nzange se adaptou, utilizando-se de
“formulas” que se desmembraram em “possibilidadesiiventando-se, dentro de valores

compartilhados do complexo cultural brasileiro.

Ha uma férmula sim, uma férmula que se desmembrpaasibilidades. Por

exemplo, Ogum deveria ser cultuado com sacrifieieathorro, mas o povo
de candomblé perdeu esse costume, mas sé que hawargiguidade essas
coisas todas aqui no Brasil. Ha4 muito discurso tbodid academia e obras
fantasticas sobre a religido de Orixa, mas, distdat teologia, filosofia e

liturgia do povo yoruba (INFORMANTE II-A).

No processo de reinvencdo da tradicdo no Candorhbléym desdobramento de
inUmeras possibilidades de fazer os rituais, dagoog cultos de matriz africana continuam a
se adaptar ao contexto contemporaneo em que etes foseridos, ou seja, dinamizam-se de
acordo com as necessidades que se apresentamgaadimtempo. Para o Informante XI-A,
essa adaptacdo é posta como algo positivo, dada qusstura em que o Candomblé se

formou é algo que envolve perdas, mas também agmegas ganhos culturais:

Tudo muda! A partir do momento que o candomblé ,ve@® mudou da
Africa trazido pelos escravos e no decorrer do teegses escravos foram se
misturando com outros escravos, que foram se rarstiorcom outras ragas,
portugueses, italianos, entdo foi se perdendo rooita ao longo do tempo
e ganhando outras e hoje ndo é a mesma coisa. akaaptas coisas,
tentamos fazer coisa semelhante, utilizamos falliasl4 era uma e hoje em
dia tentamos substituir por outras (INFORMANTE XJ-A

Por sua vez, os depoimentos dos Informantes IXIAA e XII-A apontam para duas
direcdes: a primeira apresentando elementos inveasi& imutiveis ao longo do tempo, com
a utilizacdo de “formulas”, orientacdes fixas quevem ser seguidas; a segunda direcao

aponta para mudancas significativas ocorridas rim @i nos ritos do Candomblé, pois a
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religido € dindmica e se adapta ao tempo e ao @gpasente, sem ser contraproducente a
preservacgao da tradicdo herdada:

Se vou desenvolver um xiré, quem € que a gente ptirairo? Ogum.
Ogum, lansa ou Xangd, Oxum, Oxassi, Ossaim e glivas na hora de um
ritual, de um trabalho ndo tem uma receita. As ¥ezgente prepara aquele
pé, aquele trabalho[...] sGo as mesmas coisashe&®ra vem a intuicao:
ndo é desse jeito! Ai a gente modifica. As vezeagidele grupo ali para
fazer aquele trabalho, aquele ritual, aquele negdlci vamos fazer. Planeja
até. Vamos fazer assim, assim, assim|[...] paralj@rso que vai fazer, mas
no momento ali vem o ‘estalo’, porque o candomblétéicdo, vem da
intuicdo, a nossa receita, vem na intuicdo do srifdFORMANTE IlI-A).

De certa forma tem coisa que é basica que vaiesapre aquilo, mas tem
outras que ndo, por exemplo, o modo de se comega€épsempre vai
comecar por Exu. Vai abrir a casa com Ogum. Vageac com quem? Com
Oxala! Entéo isso € uma base. Seja aqui ou em upralggar, qualquer
outra casa, essa vai ser a base, vai ser a linkhs.el outros rituais, outras
funcbes, outras coisas, mudam-se porque cada reno seu rei
(INFORMANTE XI-A).

Ha um roteiro que ndo é uma bula de farmacia, nemrdtulo de
refrigerante e nem um manual de uma maquina de. [®e&é tem inicio,
meio e fim de como fazer, mas o que ocorre entra fase e outra pode
mudar tudo. Intuicdo, bom senso e fé regem tudémAlas interferéncias do
sagrado. Dessa forma, pode-se celebrar Oxaléa ppanes e nenhum ritual
das aguas de Oxala sera igual ao anterior (INFORWVRAMNXII-A).

Na perspectiva da reinvencéo da tradicao ou mesnaindmica da tradicdo, percebe-
se que a ritualidade e o culto tomam elementosrgifiados, pois ndo ha formulas
precedentes, mas uma esséncia que aponta paracagibs na forma de culto. No entanto, o
gue se destaca nessa dinamica € a perspectiveatadade e a intuicdo de que o Candomblé
exige de seus membros no processo ritualisticofoiop destacado pelos Informantes VI-A,
X-A, XII-A e XV-A, essa dinamica é um atributo dibdrdade e adaptabilidade que essa
religido tem no tempo presente. Destaca-se a aligade e as diversas possibilidades que o
culto pode tomar em relacdo a tradicdo, sem pestieBnentos essenciais que ja foram

destacados anteriormente:

Cada obrigacéo é diferente uma da outra, nuncaaé (INFORMANTE VI-
A).

Quando vocé entra no barracéo, vocé sabe aondecwawmgca, como vocé
comeca, mas vocé nao sabe como vocé termina, pbdukas que nao
acontece nada diferente, mas tem dias que acooctasa diferente no
decorrer daquela celebracao religiosa que vocéfamtado. Se vocé parte
para o sentido de vocé fazer um trabalho religiassya cabeca é uma, a
minha é outra. As vezes meu orixa responde de omaaf o seu de outra,
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entdo ndo sdo formulas iguais, porque sendo oraballio seria igual ao
meu, seria igual ao de José, de Oscar, de Emahiei\nténio. E nao é!
Cada trabalho exige aquilo que no momento € pedigajgido. Eu posso ir
fazer um trabalho para meu orixa e ele dizer assumguero sé um obi, ai
vocé vai fazer um trabalho para seu orixa, ai sia diz assim: eu quero o
obi e mais um acaca. Entdo ndo existe férmula nodorablé
(INFORMANTE X-A).

O ritual ndo tem uma férmula a ser seguida, nontmtap ritual tem um
formato por vezes elastico, dindmico, rico, senu@ea sua esséncia, 0 seu
rigor, a sua propria caracteristica passada de c@leraa geracao
(INFORMANTE XII-A).

O candomblé é culto aos orixas, como 0s orixas es@gias, elas sédo
dindmicas, logo qualquer férmula rigida pode sifigaf, reduzir ou
empobrecer o ritual INFORMANTE XV-A).

A modificacdo do tempo atual é imposta pelo querdende por modernidade, e que
impde a tradicdo uma modificacdo e uma adaptacéo gmbrevivéncia do Candomblé na
atualidade. Sem o processo de concessdes conggxtuaulto pode se limitar e morrer,
exigindo por seu turno uma dinamica no procesdoamsmissao dos valores, dos ritos e uma
ressignificacao teologica-liturgica. No entant@ue se percebe a partir dos depoimentos dos
Informantes IlI-A, IV-A e IX-A é a justificativa dgue, mesmo modificada e reinventada, a
tradicdo se mantém como verdadeira e importantes@pdas imposi¢cdes da vida social e
econdbmica moderna, o culto e a vida religiosa saténa ou seja, a tradicdo de matriz
africana estd em pleno processo de reorganizagibokta, ressignificacdo moral e
normativa, com base na heranca mitologica e rdtiedi que a obriga a reorientar-se em

desdobramentos que de forma conflituosa se faznpangéer sua identidade:

Antigamente as pessoas que faziam parte da cas#&at@havam ou as
vezes trabalhavam para si mesmas, nao tinha tmallhnegoécio de, de
empresa, que tinha que marcar horério, quer dizerqgando a gente saia
para ir fazer uma obrigacdo, a gente ia dedicadopad@ aquilo,

despreocupado e ai a mae de santo tinha tempozeke ttalo. Eram seis
meses para uma iniciacdo, porque um més era sdratadaquele filho de

santo sem estar dentro do roncd, para dar purgaani purificar, para fazer
todos os processos. Ai depois vinha a coisa de &xé,era trés meses
dentro do roncd, ali dentro daquela casa, aquetegsos todo davam uns
trés meses. Quando saia dali, vinha mais trés masagpoder ficar dentro
de casa com quelé, para derrubar o quelé tranggnioesta preocupado com
trabalho, com ninguém, que néo tinha trabalho,timda empresa, tava ali
sé para isso[...] Hoje é diferente, hoje é difexgmdrque hoje todo mundo
tem que trabalhar, quem nao trabalhar ndo comempd € outro, € tempo
de empresa, de marcar horario, entdo, hoje, a géntem vinte e um dias
para fazer isso tudo, entendeu?!. Nao estou dizgnda@om isso nao é feito
ou é mal feito. Faz tudo que tem direito, mas n&omdo antigamente. Hoje
em dia a gente faz uma coisa, amanha faz outrap i faz outra e

antigamente era com mais tempo, mais tranquilidatiigha mais
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tranquilidade. Hoje em dia ja é diferente! Antigameena casa da minha avo
nao era como o tempo de hoje de jeito nenhum. Braandomblé que ndo
tinha ceramica no chéo, a gente néo tinha luz,caraleeiro, ndo tinha

sanitério, ndo tinha chuveiro, era tudo na baségde de carregar, de levar
pinico e hoje em dia ndo. Nao tinha geladeira, tivtta radio, ndo tinha

ferro de passar roupa, ndo tinha televisdo, a g tomar nosso banho
levava nosso baldinho de 4gua na mao. Entdo, amgige era assim [...]

(INFORMANTE llI-A).

Para mim a grande diferenca € que no candombléntigamente as
tradicbes e as exigéncias eram mais fortes, mas aanodernidade do
mundo foi preciso fazer com que a coisa se amadagsse tempo para nao
se perder. Antigamente uma pessoa para ser fatada dentro do terreiro
chegava passar seis meses de preceito e resguantlo do terreiro e hoje
se torna impossivel, jA que todos tem que trabatimar sobreviverem
(INFORMANTE IV-A).

Candomblé sem gente ndo € candomblé. Um pai de s&@ut faz uma

obrigacdo sozinho, uma lalorixa ndo faz uma obégaspzinha, ele tem que
ter adeptos, tem que ter fiéis e ai € preciso bandudo. Entdo a

modernidade ta ai (INFORMANTE IX-A)

A atualizacdo do passado no presente pela reinvetigéradicdo exige elementos
ritualisticos, mitoldégicos e por vezes simbolicosperforméaticos que de uma maneira
dindmica exige acdes de concessdo. No entantopesssso ndo € pacifico, ou mesmo fruto
de uma passividade, mas € um processo dinamicendemorizacao, resgate de elementos
fornecidos pela tradicdo e que se torna represEmiadgs valores e verdades outrora vividos
pelos antepassados (HOBSBAWM, 1984).

Portanto, reinvencdo de tradicdo é um exercicidod@a como representamos o
mundo, apontando para as bases que possibilitanegetsentacdo: o tempo, 0 espaco, 0
psicolégico, o simbdlico e as relacbes sociais eas $ormas mais diversas. Reinvencao de
tradicdo é atualizacdo de memdrias, ou seja, é mwegso de continua preservacao de
valores que dao sentido a vida de determinadoogrsgriais.

5.3.3 Representacgdes: Representacfes Sociais esBefacoes Simbolicas

O universo representativo e simbdlico do Candompéssa a ter para seus
participantes uma significagdo que se movimentaesaco coletivo, sdo assimilados e
aceitos de forma subjetiva e que se desdobra ermasacotidianas, possibilitando o
desenvolvimento dos sujeitos sociais em meio a@ogriDessa forma, esta analise se
fundamenta no conceito de Representacfes So@gisado Moscovici (2007), que considera

0S sujeitos sociais a partir da psicologia soélata esse autor, as representagdes sociais s&o



159

“conjunto de conceitos”, “proposicdes” e “explicagb que surgem a partir do dia-a-dia no
decurso das interrelagGes pessoais. A elas egtta 0os mitos, os sistemas de crencas que
irAo compor 0 senso comum para 0s sujeitos sociamsp foi expresso no Capitulo 1l deste
trabalho.

De acordo com Ibafiez (1988 apud SA, 1996), agseptacdes sociais se originam do
acumulo cultural que determinadas sociedades pwssupor elas sdo compartilhadas ao
longo da sua historia e que se apresentam sob folenaalores considerados como
elementares e referenciais de sua cultura e dielsodade histérica.

Nesse processo de representagdo social do Carglatektaca-se a relagdo de como
as questdes da historia e das tradigBes represgrateaToOs Sujeitos sociais que assumem 0
significado do grupo em suas vidas, justificandom®unicando o que € ser um membro dessa
religido. Para os Informantes I-A e II-A, estar @Gandomblé, compartilhar seus valores,
compreender 0s processos de transmissao cultues,rormas, suas crencgas sao formas de
dar sentido & vida. Todavia, essas representastis ligadas a dois elementos: a Africa, que
se configura como lugar representativo da origergrdpo e, também, a antiguidade, que é a
proximidade com os ancestrais, valor fundamentaludéficacdo dos processos sociais

ocorridos no seio deste mesmo grupo, cComo exposto:

Os nossos valores sdo representados simbolicamidéteconstrucdo de
identidade, construgdo de ancestralidade, constrdgdrepresentacéo. E
essa constru¢do ndo é da geracdo de agora, é tangdhgue vem de nosso
passado cultural ligado a Africa, que é reconfigara atualizado para que a
gente possa sobreviver no mundo da pés-modernidl#©ORMANTE |-
A).

Se por um lado o ancido, o mais velho é portad@xgariéncia de vida, do
conhecimento que deve ser partilhado aos mais n@asoutro lado a
antiguidade é usada para dominar os sistemas dedesl dentro da
comunidade (INFORMANTE II-A).

Dessa forma, o modo como 0s sujeitos sociais seremndem no COSMOS e sua
maneira de proceder junto ao seu grupo social pespa diretamente pelo estilo
representativo-simbélico com que eles vivem su@iosidade. Desse modo, 0 sistema
religioso a que se pertence determina diretameatididades, formas de agir e normas sociais
a serem seguidas, em consonancia com as interapiéss derivadas dos processos
culturais, politicos e econdmicos. Como expostopeiformantes II-A, IlI-A, VII-B e IX-B,

o estar no mundo representa ser um “filho de origalesse elemento fundamental derivam

todas as outras dimensdes de suas relacbes sociais:
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Ser um verdadeiro filho de orix4 representa pana teir espiritualidade,
sentimento de amor, compaixdo e aprender a cudtu@rixd dentro dos
costumes tradicionais, compreendendo a liturgitgsdfia e teologia
(INFORMANTE II-A).

Meu Orixa representa abaixo de Deus tudo pra mmm.pEmeiro lugar na
minha vida Oia é tudo pra mim. Ai de mim se na®éo®ia. E tanto, que no
meu desespero a primeira coisa que eu faco é s\garra para ir ‘para’ 0s
pés dela e contar a minha aflicdo a ela de boah&o, porque ela é o meu
sustento, ela € que me sustenta, ela € que méottazessa for¢ca que eu
tenho, todo esse axé, essa garra, entdo ela praémum tudo, € tudo!
(INFORMANTE Il — A).

Para mim o Candomblé foi onde encontrei uma saio® solugdo para
meus problemas. Aqui sou feliz. Foi nessa religiie eu me encontrei
(INFORMANTE VII-B).

O candomblé é uma coisa que eu amo, que eu adpm® faz parte da minha
vida, é 0 ar que eu respiro é com o candomblé eueieu me vejo, que eu
me sinto bem (INFORMANTE IX-B).

Nesse sentido, as representacfes sociais dososuggit meio ao grupo que a eles
pertencem, perpassam a formacdo de saberes stamgtisnados pelos ritos iniciaticos, que
0s garantem em determinadas posi¢cdes e em relaggoudros membros do grupo. As
representacdes sociais desses sujeitos estdmneldas ao que eles compreendem de si em
relacdo ao mundo e ao grupo do qual fazem pargunfle destacado nos depoimentos dos
Informantes 1lI-A, VII-A, VIII-A, I-B e 1lI-B, as rla¢cdes sociais sdo mediadas pelo
pertencimento a e pela vivéncia no grupo sociafjamse legitima a maneira e a forma como
cada sujeito social vive a sua vida. Cumprir cecarglos no grupo € representar-se no grupo
como sujeito participante, pois cada cargo é reptafivo, simbolicamente necessario e

importante no meio social:

O cargo de lakekeré requer muita responsabilidadgier assim [...] muito
trabalho [...] eu tenho que tomar conta do portho primeiro portdo ao
ultimo, do lixo que € 0 mais baixo, a coisa maigdaao mais alto que tem,
entdo, € uma coisa de muita responsabilidade, éango muito alto, muito
peso. A cadeira é alta. Diz os mais velhos quetquaais a gente senta na
altura, mais a responsabilidade é maior (INFORMANITE A).

O cargo de Alabé tem uma representatividade junno & questdo da minha
vida de professor, porque primeiro eu sou Alabé@ plepois ser professor.
Entdo, como Alabé guardo o segredo de poder chanf@uixa através do
toque, entdo isso é muito gratificante para um Q@& cumpre com suas
obrigacbes, que esta presente no dia-a-dia darterss vocé tem essa
comunicagdo com o orixa através do toque. E gratife vocé tocar e saber
que o orixa vai responder, porque vocé tocou, powgpeé esta ali fazendo o
toque correspondente aquele orixa. Em relacdo rago ¢ Otum Axogum,
ja é a parte de muito fundamento 14 de dentroatie plo segredo. Eu tenho
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identificacdo também eu acho que por parte do Q&aguparte da guerra,
eu acho que talvez por trazer a espada na mao dedorwem essa parte do
Otum Axogum, responsavel em auxiliar nos sacrificidos animais
(INFORMANTE VIII-A).

O cargo de Babalorixa significa responsabilidadafditoria. E forca! Axé,
muito compromisso, muita seriedade. E sou felig, alizado dentro do
candomblé como eu havia dito. Administrar, pregamque ndo adianta,
porque tem pessoas que estdo na religido sem cajuer significa o culto.
Entdo tem que esclarecer. Entdo eu acho que dacelgpnha com o
esclarecimento. Tem a parte da hierarquia do tedg@prender, mas é
importante também ter a base, educacdo de axéjgogé vem ja com sua
educacao familiar, doméstica, mas o candomblé tamgaitica na religido. E
0 sacerdote é isso, tem que ter pulso firme tampémue lhe da com o ser
humano ndo é facil, ndo é brincadeira e atrds dporsabilidade tem
também a alegria que o candomblé é religido deico@ntde dancas, de
oragOes também, de rezas. Entdo é empenho, é ¢iaalica Babalorixa é
para iniciar no culto, iniciar no segredo. E coradf@ei a doutrina, pregar,
doutrinar, mostrar aquele caminho ali. Mas, as vezamo falava meu
babalorixa iniciador, na falta da ekéde, do og®abalorixa tem que ser
100%. Aprender a tocar, a engomar, passar. Paiad® sem que ser
completo, porque as vezes nem sempre a ekédeaesiéando candomblé, o
axogum. Entdo na falta do axogum o Babalorixa tem apnduzir o ord, a
matancga. Na falta da ekéde para limpar o santodmdioui o pai de santo
chegar e secar um santo ou engomar uma roupaxde(INFORMANTE I-
B).

Ser lakekeré para mim significa responsabilidadssufmi um compromisso
em primeiro lugar com meu pai Oxaguia e em segiunglar com meu pai
L6éro (INFORMANTE l1lI-B).

A familiaridade com que os sujeitos sociais se tileam com seus grupos sociais

envolvem elementos ndo apenas de cunho socialtamdem identitario. Por isso, o sentido

de pertencimento perpassa meios de transformaé@familiaridade” em “familiaridade”.

Ou seja, a insercao social no grupo permite que@stos sociais assimilem e compreendam

0 ser e 0 estar no Candomblé como algo Unico ess@ge na sua vida. Como destacado

pelos Informantes IlI-A e V-B, a totalidade de suda se encerra na religido, pois é nela que

ele se completa:

Eu digo a vocé que eu ndo vivo mais sem o candorablédo me vejo fora
do candomblé, entdo, ele é tudo para mim. O candoélbudo para mim
(INFORMANTE IIl — A).

O candomblé para mim € muito importante. Aqui eneiagh muita coisa. Eu
sou filha Unica; ndo tenho irmdos e quando a gaetce assim, tem aquela
coisa: Tudo meu, tudo meu, tudo meu. E quando reupara ca para o axé,
eu aprendi a dividir as coisas, a ter varios irmadsr pai, mae, aquela coisa
toda e ai eu fiquei com uma coisa que eu aprendopdepois que eu vim
para ca eu aprendi o dividir, o compartilhar. Quaed era criancinha, eu
assumo que eu era um pouco egoista, tudo meuntedptudo meu. Depois
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gue eu vim para 0 axé, isso ficou assim marcadonimha vida, sabe?
(INFORMANTE V-B).

O sentido de pertencer a um grupo social como od@ablé perpassa pela
representacdo social e as crencas dos sujeit@ssaailleterminadas divindades, constituidas
de caracteristicas especificas e que se desdolmagieenentos singulares que garantem a
individualidade desses sujeitos no meio social.pOrta simbdlico e religioso que garante
essa crenga esta relacionado aos mitos e ritosigugam no candomblé como valor, tanto
do ponto de vista social como individual. A expeci@ religiosa com as divindades, ao
mesmo tempo em que se faz por suportes coleti@oddm se alimenta da relacdo que cada
sujeito social faz individualmente com a religi@mmo foi relatado pelos Informantes IV-A,
VIII-A, XI-A e IV-B, a experiéncia religiosa perpsa pelas representacdes, pelos mitos e
pelas crencas que justificam tais crencas:

O candomblé representa ndo sO a vivéncia religiosas a vivéncia
comunitaria, a vivéncia cultural, a vivéncia socehtdo é uma série de
vivéncias que nds exercitamos como se fosse a nuggaia familia

(INFORMANTE IV — A).

Na realidade os mitos sdo narrados e através dacfarde um mito vem o
ensinamento, e ai o filho de santo tem que esgaddi, tem que ter o
caminho no terreiro, que é para através daquetativar que foi feita pelo
babalorixd ou por um sacerdote de orixa ele poderet essa historia,
analisar, pegar isso e distribuir na sua vida (IRMANTE VIII-A).

O Candomblé representa a minha grande ligacdo cdivimmo, porque se
nesse momento eu nao estiver participando, nagestnectado, ligado, eu
estou demonstrando que eu ndo estou tendo ligaghoocdivino, que eu
nao vejo aquilo como religido, vejo como uma ca@salquer, estou dando
essa demonstracdo, porque no momento que eu aqtou eu estou
demonstrando que eu estou louvando, que eu estdigamelo ao divino,
que o humano esta se conectando com as for¢cavido NFORMANTE
XI-A).

Para os adeptos do candomblé, estar na festa, iaude @ssé, num dia de
obrigacdo pequena, num dia de uma reunido, é rhaitg porque € aqui no
axé onde nds renovamos nossas forcas, aqui ncesxét@ os orixas € onde
a gente pede tudo de bom. Portanto é muito impertados os adeptos esta
presente na roca (INFORMANTE IV-B).

Assim, sujeito e subjetividade se ligam através siosbolos e do imaginario que,
segundo Gilbert Durand (1997), se configuram como universo de diversos sentidos e
simbolos que vao se ligar a trés dimensdes dotsgecial: o psicoldgico, o bioldgico e o
cultural. A interrelacdo dessas dimensOes faz leircpelas camadas da cultura e do
psicolégico o significado das representacdoes siicdas)l formando um “trajeto

antropolégico”, percorrido pelo sujeito. Desse maak relacdes simbolicas que envolvem as
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divindades e o ser humano, no candomblé, sdo etemejue se configuram como
psicolégico, subjetivo e individual, mas que sariga um imaginario coletivo. Como exposto
pelos informantes 1I-A, IV-A, VIII-A, 1lI-B, IV-B, VI-B, VIII-B e X-B, os orixas enquanto
divindades representam valores que sdo tomados itopwrtantes na vida social, em outras
a relacdo divindade—humanidade é um elo civilizadiodado que conduz a vida social e da
sentido a forma de ser e agir no mundo:

Logunedé representa em minha vida um elo com Oloauminha origem.
Também, a forga vital que impulsiona a minha vida terra
(INFORMANTE II-A).

NOs passamos a viver a representacao verdadeioaix@ nés ndo somos
divinos mais comecamos a viver a partir dos mitos thstantes que
aprendemos aquilo que nos faz representantes d@aqueda regente
(INFORMANTE IV — A).

Oxaguiad representa na minha vida a grandeza, aaGalm representa em
certos momentos a guerra pela paz (INFORMANTE ¥)II-

lansd na minha vida ela representa tudo. Minha édado para mim
(INFORMANTE lII-B).

As histérias de Oxal4, que é o pai de todos osagrigom as historias de
Ogum, o guerreiro, de Oia guerreira, de Oxum, aaelo amor. Todas as
histérias tem muito significado para mim, Loguned@ minha vida
representa muitas coisas, representa a minha aréjgld, representa luz,
paz, caminhos e tudo de bom que o orixa representereio na vida de
todos nés que somos iniciados que somos filhogigéso(INFORMANTE
IV-B).

O santo ndo quer nada seu, 0 santo vé o seu caapgfon vocé é, entdo eu
acredito nisso (INFORMANTE VI-B).

Na minha vida, Ayr4 representa tudo, meu present passado, meu
futuro, o que eu vou fazer, o que eu néo fiz, tadgde que me rege, ele é
praticamente tudo em minha vida (INFORMANTE VIII-B)

Oxaguid é quem me encanta, € lemanja, é Oxala gumoantam ali dentro,
sdo eles que me mostram toda a beleza, todo enwrita todo o brilho,
todo o prazer de fazer qualquer coisa ali denN&EQRMANTE X-B).

Na perspectiva junguiana, a relacdo do humano codivioo se passa de forma
simbdlica, dado que o simbolo funciona de uma mameinvencional e traz a tona dimensodes
nao apenas familiares do campo do consciente,tarabém, do campo inconsciente (JUNG,
2002a): “os simbolos apontam direcBes diferentepielas que percebemos com a nossa
mente consciente; e, portanto, relacionam-se consagoinconscientes, ou apenas
parcialmente conscientes” (p. 90). De acordo coimfarmante IX-A, a divindade Oxum

simboliza a riqueza e as aguas doces, mas essalisimi perpassa ndo apenas por elementos
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sociais e culturais do grupo ao qual ele pertecomo também estd presente no seu
consciente e inconsciente, pois, para tal suj@xmm € a divindade da riqueza e Ihe deu tudo

que ele tem:

Para minha vida Oxum representa riqgueza, amocidatie, a riqueza de
axé. Oxum é um Orixa feminino, orixa das 4guas sloméxa do ouro, orixa
da rigueza e representa para mim tudo, porque BEdisr muito nela,
acredito que dela é que vem tudo para mim, quandtale tudo é axé,
saude, protecdo. Nao é acredito que ela vai magatamento, casa, carro,
nao é nada disso! Eu acredito na ligacdo que exigte o humano e o orixa.
Olorum em primeiro lugar e depois de Deus, Oxalpdis de Oxala, minha
santa que é Oxum que reina na minha cabec¢a (INFORMNEAX — A).

Nesse sentido, pela utilizagdo dos simbolos haexplicacdo do que esta proximo da
compreensdao humana. No entanto, do mesmo jeito qqueonsciente se dissipa no
inconsciente, novos conteudos podem “emergir’ aanente através dos rituais e das suas
relacbes com os mitos. Como destacado pelo Infderia, as relacdes do simbolo com os

sujeitos sociais desembocam em uma forca paraddéompreensao humana:

Os rituais representam a abertura de portais, orsge humano interage com
os Orixas, portanto, é perigoso, uma vez que QFixana forca que esta
além do limite da compreensdo humana. O cultuax&Oéi despertar as
virtudes que cada um possui para trazer para deetrgl e para sua vida
essas virtudes e forcas. Por isso o segredo é@meciéncia do culto e ndo
ser arrogante em acreditar que nos estamos acinm @oxas
(INFORMANTE lI-A).

A relac@o entre simbolo consciente e inconscieatiga a outros elementos como
inconsciente coletivo e arquétipo que de algumaeimamxplicam como os simbolos so terdo
sentido se imersos em determinados contextos (J@B@zb). Os simbolos, desse modo, séo
como uma ponte que se faz presente entre grupgEssecas camadas mais profundas do
inconsciente coletivo que podem emergir conscieateen Segundo JUNG (2002b), o
inconsciente coletivo esta ligado a uma dimensdqums coletiva, constituida em sua
esséncia por formas preexistentes que o pensadomdeu de arquétipos. Tais “formas
preexistentes” sdo “imagens integralmente ligadasndividuo através de uma verdadeira
ponte de emocgdes” (p. 96). Por sua vez, a inteqgie do arquétipo s6 acontece pela
insercao do sujeito social em um determinado comtedo falar sobre si, o Informante 1lI-A
relata como na sua vida o mito da divindade Oi#ecte caracteristicas arquetipicas da sua
pessoa, fazendo com que haja de sua parte umailagdondessa forma psiquica, tanto no

campo consciente como no campo inconsciente. 1Ee&gdo arquetipica s6 tem sentido
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porqgue esta em um campo social que pode conceglertha interpretagdo e um
reconhecimento e é assumido pelo sujeito como akg uma forma de estar e agir

socialmente no mundo:

Lembro do mito de Oia e a jaca mole: Ela foi em yoracissao com oxala
na frente. Ela no desespero, ndo teve pacién@api¥ar os passos lentos do
velho Oxal& e, querendo passar na frente de todaonsaiu desesperada
na frente, la adiante, tinha uma jaqueira e elalves esperar a procisséao l4,
e ai a jaca ‘pla’ em cima dela. Isso acontece corrdagbém, quando eu me
vejo estou na frente de todo mundo, ai volto paés & digo: meu Deus do
céu! Ai vou voltando para tras ligeirinho, com matio jaca mole [...] A
gente ndo pode passar na frente de Oxala. Quansgé fai passar na frente
dele na procissao, ‘pla’, jaca mole na cabeca.id3ora quizila dela com a
jaca mole gque caiu na cabec¢a (INFORMANTE IIl — A).

De modo andalogo, percebe-se, também, no depoim#gmtinformante IV-A, a
assimilacdo de caracteristicas arquetipicas a ewsarmlidade consciente, fazendo com que
haja uma retomada de valores que no grupo socgsapa a ter sentido simbolico. Tais
elementos do campo psiquico apontam ndo apenasupaadimensao psicolégica, mas
também fundamentam certas tipologias identitarias tgrdo sentido dentro do contexto

social onde tais caracteristicas sédo incorporadaanira de ser dos sujeitos sociais:

Na minha concepcédo o orixa é a propria represemtdadpessoa, do que
vive, do que age e da maneira que se comportaadsisn que eu sou, sou
filha do oceano uma metade e a outra metade efillsmwe Ogum que é o
orixa do caminho (INFORMANTE IV — A).

Desse modo, nas representacdes que funcionam darananconceder significacéo
em nivel social, ha o desafio de entender como astntece dentro de um universo
contextual, no tempo e no espaco, pois compreen@andomblé, seu funcionamento e suas
representacdes sociais implica transitar ndo apsma&ntendimento do seu aspecto coletivo,
mas também do ponto de vista do simbolico. No ¢éotgerceber o simbdlico como elo entre
0S sujeitos sociais e a coletividade leva a destasaconceitos de imaginario e trajeto
antropolégico (DURAND, 1997) desses mesmos sujelms sua vez, tais conceitos, ja
discutidos anteriormente, fazem mocao, também, o Jyng (2002a e b) denominou de
Inconsciente Coletivo e Arquétipo, e que foi poskilestacar como parte constituinte das
representacdes dos sujeitos sociais no Candomblé.

Essas representacfes que se conectam aos suggitalgjamando-os as estruturas
sociais das quais fazem parte, de forma inconsgiesg desdobram em narrativas de

pertencimento, mais do que isso, podem desdobraoisdorma de elementos identitarios,
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dado que a identidade é uma acéo entre o sujeital ®00 seu grupo, que o liga e o costura a

estrutura a que ele pertence.

5.3.4 Identidade: Identidade Individual, Identid&t#etiva e ldentidade Cultural

A identidade funciona como elemento de conexdeoeeo$ sujeitos sociais e a
estrutura do grupo de que eles fazem parte, ou mexmMo uma “sutura”. Propicia a
estabilizacdo dos sujeitos nos mundos culturaisetge habitam, estabelecendo relacdes de
reciprocidade entre ambos e tornando-os mais edegrem um processo de articulagao que
0s atrela através das representacdes compatrtilipadasdes (HALL, 2000). Dessa maneira,
tais ligacGes proporcionam um entrelacamento deutatdes, ou seja, a identificacdo que é
tipica de um grupo e que lhe atribui tracos de Warglade em relacdo a outros grupos
distintos.

Assim, percebe-se que os lacos de identificacdardsujeito social ao seu grupo sao
construidos ao longo da convivéncia coletiva, ddacbes de trocas sociointerativas, dos
processos de assimilacdo e de aceitacdo de va&aresdutas, das experiéncias cotidianas,
enfim, no gradual processo de construcao do sedédqeertenca. Nessa perspectiva, constata-
se pelos depoimentos dos Informantes I-A, 1I-AAJIXV-A, IV-B, V-B, VIII-B e X-B uma
profunda “costura” dos sujeitos sociais a estrutlmaCandomblé, marcada pelo senso de
identidade, de pertencimento, de reconhecimentresponsabilidade. Cada informante sabe
claramente qual o seu papel no grupo, a sua immEtao seu dever na perpetuagdo dos

valores sociais, como se pode perceber a seguir:

Sou Babalorixa. Para minha pessoa é 0 meu caménhreeu odu, € 0 meu
destino. Eu vim para ser isto, eu vim para ser wbabrixa. Entdo na
minha juventude, na minha adolescéncia eu ndoayudpois Oxala venceu
minha resisténcia, venceu a minha natureza e hggewe um Babalorixa. Eu
digo para mim mesmo: eu Sou gente, eu SOU O quePS@UE SOU um
Babalorix4 e desse caminho eu s6 saiu dele porem@ritdo quando eu
nasci, fui instruido, eu fui educado para ser fith® Oxala, para ser
Babalorix4. Antes de fazer santo, eu ji sabia guia ser Babalorixa e foi
confirmado no jogo, na casa de minha méae-de-sarandp ela jogou para
saber qual era 0 meu santo (INFORMANTE I-A).

Sou Babalaxé e todo Babalaxé é também um Babaldtixgso representa
para mim sacerdocio, compromisso com a religidone @s Orixas, orientar
qguem procura, aconselhar através do Merindilogummeaizar rituais
(INFORMANTE Il — A).



167

lakekeré é o meu cargo, € um cargo que eu gostoegabri os bragos e
acolhi. E estou até hoje e ndo me vejo nem fora dem do candomblé
(INFORMANTE Il — A).

Ser lab representa a possibilidade de continuidadeandomblé. O lab esta
sendo preparado para o sacerddcio, caso 0 origateegssim queira, entao
eu vejo o lad como um integrante que tem uma paKelresponsabilidade
nessa continuidade do culto (INFORMANTE XV-A).

Eu sou Baba Egbé desta casa, apontado por Oxaguido dessa casa, um
cargo onde eu me sinto muito feliz, eu sou o patataunidade, me sinto
feliz e s6 tenho a agradecer. E para mim ser Bghb& Hessa roca é muito
bom (INFORMANTE IV-B).

Eu sou, Mayé, mae das ekédes, sou a primeira etédeoca e sou

confirmada pra ekéde de Oxaguid. Meu cargo aquioga € o seguinte:

como sou mae das ekédes, a minha funcdo aquiéé) da orientar minhas
outras irméds ekédes, eu td aqui para conversaersealguma coisa que
aconteceu, “nés, vamos sentar, vamos conversarnés ta certo”. Se eu
errar, elas também estdo no direito de falar “Mdayé! A senhora fez uma
coisa que eu nao acho certo, que eu ndo concdeda.gente sempre tem
essa abertura para conversar e também cuidar di gigeoxald. Que é uma
funcdo minha cuidar das coisas de Oxala, dos pedete Oxala, e também
de lemanja (INFORMANTE V-B).

Na hierarquia do candomblé, eu sou um Oga, maisgeusou Oga Alabé,
meu cargo € Ob4 Odossim, eu sou um dos doze romidg Xangd, o
responsavel pelo quarto de Xangé, pelo quarto dddOxtudo que envolve
esses dois orixas (INFORMANTE VIII-B).

Ser lab é um tempo de aprendizagem, de aprendddaa ¢om a
incorporacdo, € aprender a lidar com o orixd queremebo, que eu
incorporo, € aprender a lidar com as coisas doarebl#, com as pessoas de
candomblé. Ser lab é esse momento de aprender l@anocomo respeitar
e como falar com as pessoas, saber se colocar §.t¢mpo de crescimento,
de aprendizagem, de doutrinacdo (INFORMANTE X-B).

A identidade, entdo, vincula o sujeito social asuesras identitarias do imaginario do
grupo, fazendo com que haja uma constante reiteragé regresso as origens e uma
assimilacdo das formas de perceber e vivenciarmmpossibilitando as trocas simbdlicas,
suscitando o sentido de pertenca. Assim, podenseaafque ao identificar-se com um grupo
social o sujeito adentra em um processo de transfgio, de convertimento ao modo de
representar. Por isso as identidades coletivasosstituem a partir das representagdes
assimiladas pelos sujeitos sociais (HALL, 2003).

Desse modo, a identidade refere-se a similaridatde, vez que abrange o campo das
representacdes no que diz respeito a genealobistéaia e a natureza cultural ou coletiva de
um grupo (CANDAU, 2011). Os depoimentos dos Infantea IV-A, VII-A e XII-A remetem
a lugares: “Africa”, “Engenho de Santana”, “llé Aléxa Orixa Olufon”, “llé lans&d Dewi”;
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pessoas: “Inés Mejigd”, “Ajalda Deré-Ruy Pdévoas”, &M Mariinha-Maria Natividade
Conceigcdo”, “Emilia”, “Flaviana Bianchi”, “Margar&d de Koss6” e divindade: “Oxum
Abalbé” que foram responsaveis pela legitimacédoddmtidade coletiva, ou seja, marcam a

genealogia, a histéria, a origem, a natureza alltlo grupo ao qual pertencem:

Eu sou Ekéde Ekini de Oxum Abald. A representacamiéo importante e
de muita responsabilidade, porque Oxum Abald faieta) que veio de
Africa com Mejigd. Sou mée, Ekéde é uma espécimde, ser mae de um
orixd como este é de grande importdncia para mindee muita
responsabilidade (INFORMANTE IV — A).

E uma histéria sempre contada, sabemos, por exenmle somos
descendentes de Inés Mejiga, sacerdotisa de Oxuenyvejo escravizada
para o Engenho de Santana. Essa sacerdotisa demaiifamilia materna,
biolégica do Babalorixa. S&o contadas diversa$itigst dessa arvore, mas
s6 o fato de sabermos de onde viemos ja se cotmpsapto diferencial na
percepcéo de quem somos (INFORMANTE VII — A).

Sou filha de santo de Ajald Deré, Ruy Povoas, @oAké ljexa Orixa
Olufon, que é filho de santo de M&@e Mariinha, M&t&tividade Conceigéo,
do llé lansd Dewi, filha de santo de Emilia, que fua vez era filha de
santo de Flaviana Bianchi, que por sua vez era filh Santo de Margarida
de Kossod que veio da Africa INFORMANTE XlI— A).

Todavia, ao tratar de identidade, percebe-se quép® 0s sujeitos sociais, para
serem aceitos em um determinado grupo, tenhamsgiikar novos valores e novas formas
de ver e vivenciar o mundo, ndo se deve deixardsiderar as particularidades inerentes a
cada individuo e as trocas sociointerativas quereeono interior do grupo, mas, também,
nao se pode ignorar que existirdo sempre “pontosodeergéncia, de encontro e de sutura
entre os discursos e as praticas, por um lado,seijeos sociais e as suas particularidades,
por outro” (HALL, 2003). Isso resultarda em uma ratgio dinamica entre os sujeitos e a
coletividade a qual pertencem. Desse modo, a o ndo podera ser tomada como
imutavel, mas como algo possivel de definicdo rnesite a partir dos “tragcos culturais”,
mas, também, das “individualidades”, observandoase situacdes, 0s contextos e as
circunstancias onde elas se apresentam. O Infoemahtconfirma isso, quando declara em

seu depoimento:

Eu sou um homem do candomblé, mas também sou urarhata ciéncia,

eu também sou um professor e essas coisas ndosesi@@das em mim,
estdo todas juntas. Eu ndo deixo de ser professonrdg exer¢co a minha
funcdo de Babalorixa. Eu ndo deixo de ser Babalagixando estou numa
sala de aula ensinando. Isso tudo estd em mim rhaito costurado. Sou
inteiro, ndo sofro de esquizofrenia. Nao sou ddadiPois bem, se a gente



169

admite que o candomblé é um corpo social, € um eegnsocial como é

guilombo e outros grupos, esse corpo social cdngtn@d identidade, tem

uma heranca ancestral, propria e particular do mevterreiro seja de que
nacao for. Mas n&o se vai ter um terreiro sem &toagio da identidade

individual e da identidade coletiva, porque sem 380 se pode pensar em
comunidade (INFORMANTE I-A).

Por outro lado, a identidade, que esta fortemeigadd ao significado das
representacdes, garante ao sujeito social umaaegyrum norte, um sentido de pertenca,
vinculando-o a estrutura social, de modo a intégrirteiramente ao grupo, ou seja, a
identidade enquanto “constructo” permite ao sujgiterrelacionar-se com as representacoes
comuns do mundo, compartilhadas dentro do grupoL{A&003). As declaracbes dos
Informantes llI-A, IX-A, XI-A, I-B e IV-B atestam assimilacdo dos valores sociais do
Candomblé e a ligacdo de tais sujeitos ao gruponatio a se sentirem seguros, acolhidos,

orientados e integrados:

Eu tenho aqui como a minha familia, aqui é a miianailia, aqui € o meu

lugar, aqui € minha casa, aqui faz parte de misg &3reiro, os meus filhos,
meus orixas. Eu digo a vocé que ndo vivo mais seandomblé, eu ndo me
vejo fora do candomblé, entdo, ele é tudo para rMincandomblé é tudo
para mim (INFORMANTE IIl — A).

Depois que Oxum me escolheu para ser Oga, ai méaortais como voltar.
Foi a casa que eu encontrei, esse € meu portoosexpse € 0 meu lugar, é
onde minha santa disse: “é aqui que eu vou ficareeo vocé aqui”. E quem
pode mais? A forca maior cessa a menor. Eu n&ortaie forga de sair, Ela
teve forca de me puxar. (INFORMANTE IX — A).

Eu me identifico em tudo! Eu vivo o candomblé, nesp candomblé e sou
o candomblé (INFORMANTE Xl — A).

O candomblé para mim é tudo. E o que me complétaugue me realizou.
Sou muito firme dentro do candomblé, muito cremteito temente também.
E responsabilidade, hierarquia, amor, unido, familido (INFORMANTE
I-B).

Na nossa religido nés encontramos 0 amor, nés #acwws o carinho, nds
encontramos o conselho, é na nossa religido, duncosdizer, que pai de
santo é médico, é psicologo, é tudo porque na meBg#io os orixas nos da
amor, nos da carinho, nos da muitos conselhos acha uma religido
completa (INFORMANTE IV-B).
Nessa perspectiva, 0s sentimentos de pertencireembogem a partir da assimilacéo
de visdes de mundo, sejam elas identitarias owasniEssa emergéncia é resultado de
processos dindmicos que colocam em movimento,é&srd® recursos simbdlicos, estratégias

de designacdo e de atribuicdo de caracteristicagtit@ias reais ou ficticias (CANDAU,
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2011). Ao participar de um grupo religioso como an@omblé, os sujeitos sociais precisam
absorver valores, para que determinados simbolesapo fazer sentido e representar de
maneira significativa sua forma de ser e de esianundo. Assim, como apresentado pelos
Informantes VII-A e XIV-A:

Orixa é uma energia que esta em nés e que sedrdasthas mais variaveis
formas. O Orixa para mim, também sou eu, mesmo equa&do o0 seja
(INFORMANTE VII - A).

lans& para mim € a energia que me move. E o quaznepara frente. E o
que me faz desenvolver a vida mesmo. E o que me&dizeu vou, o que me
diz faca e eu faco, ndo v4, silencie, tenha caueeldio é o que me move
mesmo. Eu sou Loya-Barim, sou Hundira Cunha, posgquefilha de lansa.
Entdo, ninguém vai exigir que eu me comporte coma filha de Oxum,
como a filha do velho, entdo eu posso ser eu, emlotaro, a gente saiba
gue algumas coisas do lado sombrio precisam setadsfs, precisam ser
ajustadas mesmo, ajustadas até para vocé garaetspeito, a esséncia do
outro (INFORMANTE XIV-A).

A identificacdo do sujeito com um grupo social senstroi sobre a base do
reconhecimento de uma origem em comum, de umateal@esde, de algumas caracteristicas
compartilhadas entre os membros do grupo ou dedaal (HALL, 2003). Por isso esta
relacionado a um elemento mitico, dado que seralgou pertencer a um grupo é ter uma
caracteristica divina especifica, ela se enquadwmmnaperfil arquetipico que sua energia
primordial faz nascer durante os processos inbdatiAdequar-se a esse perfil € assumir sua
verdadeira identidade diante do grupo e do univemial em que 0 sujeito esta inserido.

Nesse sentido, os depoimentos dos Informantes \AMAI-A confirmam essa afirmacéo:

Costumo dizer que fago parte da religido desdesatgenascer. Ainda na
barriga, minha mae, ja filha de santo, soube qui ara filha de Oxum.
Encaro que meu tempo de santo corresponde a ndatia bioldgica, porém
h4 apenas um ano deixei de ser abid e fui confam&kéde
(INFORMANTE VII - A).

Na realidade eu venho de uma geracédo de gententm sainha méae era
lalorix4, cabeca de Nana e colo de lemanja, daonded\ngola e eu entrei
para o candomblé para seguir essa parte da aticestea Entrei sem
problema de saulde, sem ter problema nenhum, ptargpelo candombilé,
pela religido esta na minha vida (INFORMANTE VIIA}.

Existem varias formas de se entrar no candombléri®&s nos levam aos
terreiros, tem gente que entra pelo amor, tem gprgeentra pela dor, eu ja
vi Varios casos que entraram pela dor, mas corgiggas a Deus, eu entrei
pelo amor. Fui as primeiras vezes, conheci algwsaaas e me apaixonei, e
o orixd me escolheu, afinal de contas eu creio @ somos nos que
escolhemos os orixas, 0s orixas que nos escolORVANTE [V-B).
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Desse modo, a identidade esta relacionada a aspectados para o sentido de
pertenca do sujeito a determinados grupos socdiaisaso deste trabalho, especificamente, ao
Candomblé. Assim, esse grupo é composto de repagdes e simbolos que fundamentam a
constituicdo de uma dada identidade cultural. Esigsficados estdo contidos nos mitos, nas
memarias e imagens que constituirdo a identidadesdgitos sociais e que servem, também,
de referéncias para estabelecer a conexao, adiga¢aostura” entre eles e a estrutura social
na qual estao inseridos.

Por fim, as categorias analisadas neste trabaltiamlea perceber como estéo
imbricados na religido do Candomblé, mais espexifente, representadas nos terreil®s
Axé ljexa Orixa Olufone Ilé Axé Alaketu Omi T'Oguna Memoria, a Tradicdo, a
Representacdo e a Identidade, contribuindo parapre@mséo ndo apenas da dimenséo
religiosa, mas, também, como foi percebido ao lod@® andlises, das dimensdes historico,
social, cultural e psicolégica dos sujeitos soc@ige contribuiram para realizacdo desse
estudo.

Como éareas transversais, essas categorias sabidascde forma dindmica, pois ndo
se apresentam isoladamente, em tempo e espacosdeeEpanas acontecem simultaneamente,
e que precisaram ser objetivadas e categorizagasas, para sistematizagdo das analises

realizadas.
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6 CONSIDERACOES FINAIS

Ao retomar a problematica que norteou esse estlute somo a memaria coletiva e a
tradicao religiosa de matrivorubaséo perpetuadas nos Candomblés da Bahia, de origem
nagd, ha de se considerar a impossibilidade desemia resultados conclusivos, haja vista as
caracteristicas contextuais e dinamicas em qugetootte estudo se apresenta, bem como as
subjetividades e particularidades inerentes aositssj envolvidos em processos dessa
natureza e, ainda, a diversidade das experiénalesvas, tomadas como foco de observacao
nesse trabalho. E preciso pontuar também que osrésr de Candomblé sdo espacgos de
trocas de experiéncias individuais e coletivas, ppgsibilitam inUmeros questionamentos e
nutrem intensas lacunas margeadas de mistériogredss que atraem aqueles que se
interessam pelo desconhecido e que estdo dispps®adaptar aos valores e normas desses
grupos sociais.

O desconhecido, entdo, estrutura-se no Candombldiversas redes de conexdes e
somente torna-se possivel a revelacdo desse comdreoi secreto através do mergulho
profundo, permitido e orientado pelos mais velhos ensinamentos diarios e durante os
rituais de iniciacdo. Dessa maneira, as religidesnditriz africana revelam e escondem
segredos, numa dindmica de perpetuacdo de vatmssimes e tradicbes que s6 podem ser
compreendidos em movimentos que consideram 0 tem@spaco e as pessoas, has suas
particularidades.

Nesse sentido, a pesquisa revelou varios aspestsantes em relacdo as categorias
analiticas: Memoria, Tradigdo, Representacdesrditiiele, que serdo apresentados a seguir:

A memoria individual contribui para a manutencaaid® crenca, estabiliza a pratica
religiosa, fortalece a tradicao, expde as repragépt e garante 0 movimento de perpetuacao
dos ritos dentro do Candomblé. A memdria individéalmantida pelas informacdes
transmitidas de uma geracdo a outra, ou seja, praoesso sucedaneo entre as pessoas de
diferentes idades e graus de iniciagcado. Assim,ssguo individual do sujeito no grupo social
€ construido a partir de varias outras memoriagdgrantes do mesmo grupo e isso é a
justificativa para o seu presente, ou seja, ndanhéadores de uma temporalidade do
passado, mas um presente continuo, que reafirnraamididade e movimento da meméaria:
presente e passado se interconectam para poasibidbilidade na construcdo do futuro.
Cada memodria individual se torna uma forma de veremoria coletiva, mudando em sua
forma, adaptando-se no espaco e no tempo de malivgraica. A memoria individual, nessa

perspectiva, torna-se uma lente para se percebmrroais nitidez a memoria coletiva,
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situando-a na dimens&o espaco-temporal e permiindcsujeitos sociais reviver o passado
no presente a partir de uma percepgao coletiva.

No Candomblé, o espaco é lugar de memoéria, dessacaansitoriedade e
transformacao do sujeito no tempo e seu progresss,a memaoria s existe se houver uma
ligacdo espaco-temporal que a legitime enquantdader para Si e para 0 outro a quem essas
memorias sao importantes.

A memoria coletiva se sustenta pelas memodrias iohais vivenciadas e
compartilhadas dentro de um determinado tempo eacespO que € lembrado
individualmente, é lembrado a partir do que foiiddy do nivel de iniciacdo e do grau de
senioridade alcancado pelo sujeito dentro da ljeiardo Candomblé. Assim, a memaria
coletiva € transmitida intergeracionalmente e pE@gpela memadria do grupo como uma
verdade para os sujeitos.

Desse modo, a memdria se relaciona com a possithlide uma heranca deixada aos
descendentes, possibilitando ndo apenas contireigadhemoria lembrada, como também se
torna referéncia a um legado herdado e plantado,igg® mesmo importante para a
comunidade a que ela pertence. A memoria relignms&€andomblé esta ligada a memoria
coletiva e consequentemente a ancestralidade.

Nesse sentido, a tradicdo, como transmissao deregalentre as geragbes do

Candomblé, se faz entre duas categorias de idad®jiovelho (em idade e em posicdo na
hierarquia do Candomblé) e o mais jovem (em idaunke leierarquia do Candomblé).
O mais velho é quem legitima a transmissdo do sabeque ele “sabe” e “viveu”, por isso
tem senioridade, posto na hierarquia do grupoiosiig Assim, a tradicdo € construida e
remete & nogdo de respeito hierdrquico, que seafo@dta no conhecimento adquirido ao
longo do tempo. Vale lembrar que ser mais velhoCamdomblé é um posto adquirido,
porque esta ligado a funcionalidade especificatjnegdora da perpetuacéo da tradicéo.

Ressalta-se, no entanto, que o funcionamento degdmacontece mediante conflitos
entre as geragOes, dado que aos mais velhos pedenader: o conhecimento, que confere
legitimidade de transmissdo dos valores do grupgioso. Tudo isso gera conflitos
intergeracionais, o que se desdobra em enfrentasme@t Candomblé sofre a influéncia da
modernidade na sua forma de perpetuacao da tradigge vista as diversas formas de
transmissdo do conhecimento mediada por recursoslégicos, permitindo a reelaboragéo
das formas de relacionamento dentro do grupo eroxepso de transmissdo. No entanto, o
processo de transmissdo do conhecimento no Canéoélgitimado pela oralidade e

convivéncia cotidiana entre os sujeitos sociaigisicerando os fundamentos basicos do



174

Candomblé: respeito, preceito e segredo. S0 hawerdegitimo processo de tradicdo, se
houver uma dedicacdo entre as geracdes, mantendesém, as formas tipicas relacionadas
ao complexo cultural de matriz africana, mas serscalgsiderar 0S NOvVOS recursos
tecnoldgicos. A forma oral valoriza a antiguidadeea posto como a maneira privilegiada de
transmissao do conhecimento.

Através dos rituais é que ocorre a preservacdealoges e verdades que constituem a
experiéncia comunitaria, dando sentido ao viveid@io dos sujeitos, a partir de elementos
especificos dessa ritualidade. O ritual, por sua se liga aos mitos, as narrativas contadas e
revividas no Candomblé. Através dessa vivéncia,mvée surgir as caracteristicas
arquetipicas relacionadas a cada divindade coms s®ues, seus ritmos, suas dancas,
reestabelecendo assim a ligacdo entre o humargiveno, principio fundamental da religido
do Candomblé. A partir da ligacdo entre mito ealitlade, observa-se que as praticas
litargicas dentro do Candomblé s&o orientadas eoerchinados principios e fundamentos
apresentados e repetidos através das narrativiaasrétassimilados pelos sujeitos sociais.

Assim, antes de se realizar um ritual religiosone€essario que seja criado um
contexto, assimilado e aceito previamente pelo gyrepcial onde ele sera revivido. Na
realizacdo de cada ritual, h4 de se considerariacéa do tempo e do espago onde ele &
realizado, bem como as caracteristicas individdass sujeitos sociais e do grupo onde eles
estdo inseridos. Os rituais sacramentam o moderde gstar no grupo, ou seja, determinam
comportamentos, sem deixar de considerar a indilidtade no contexto do coletivo.

Com as influéncias da modernidade, as praticaaisitfo readaptadas, os elementos
simbdlicos sdo ressignificados e tomados a pagtinavas configuragbes e que de alguma
maneira sao criticadas, pois tais mudancgas cudts@ireorganizam apontando para lacunas
em elementos tidos como essenciais no Candomblé.

Percebeu-se pelos depoimentos dos informantes tdueanpesquisa que ha um
desdobramento de inimeras possibilidades de fazdtuais, dado que os cultos de matriz
africana continuam a se adaptar ao contexto come&mpo em que eles foram inseridos, ou
seja, dinamizam-se de acordo com as necessidade® @presentam ao longo do tempo.

Na perspectiva da dinamica da tradicdo, percebeusea ritualidade e o culto tomam
elementos diversificados, mas fundados em umadpas@ermite modificacées na forma de
culto. O que se destaca nessa dindmica € a pevspdet criatividade e a intuicdo que o
Candomblé exige de seus membros durante os rituais.

Assim, também, o universo representativo e simbdw Candomblé passa a ter para

seus participantes uma significacdo que se movanemtespaco coletivo, sdo assimilados e
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aceitos de forma subjetiva e se desdobram em acod&dianas, possibilitando o
desenvolvimento dos sujeitos sociais em meio apayrpois 0 modo como esses sujeitos
sociais se compreendem e sua maneira de proceter go seu grupo social perpassam
diretamente pelo estilo representativo-simbolicon @ue ele vive a sua religiosidade. Dessa
forma, as representacdes sociais dos sujeitos emaneeu grupo perpassam a formagéo de
saberes sociais, legitimados pelos ritos inici&ticue o garantem em determinadas posicdes
e em relacdo aos outros membros do grupo.

A insercao social no grupo permite que 0s sujaitmsais assimilem e compreendam o
ser e 0 estar no Candomblé como algo Unico e riat@ss sua vida, pois o aporte simbdlico
e religioso que garante essa crenca esta relacioaasl mitos e ritos que circulam no
Candomblé como valor, tanto do ponto de vista $oc@mo individual. Sujeito e
subjetividade se ligam através dos simbolos e dagimario e se configuram como um
universo de diversos sentidos e simbolos que viigasea trés dimensdes do sujeito social: o
psicolégico, o biolégico e o cultural.

A relacdo do humano com o divino, no Candomblén@moe de forma simbdlica,
dado que o simbolo funciona de uma maneira coneeakie traz a tona dimensdes nao
apenas familiares do campo do seu consciente,temabgém, do campo do seu inconsciente.
A relacdo entre simbolo consciente e inconsciemteliga a outros elementos como
inconsciente coletivo e arquétipo que de algumaemarexplicam como os simbolos do
Candomblé terdo sentido para 0s sujeitos sociagssms nesse contexto. Assim, para se
compreender o Candomblé, seu funcionamento e syaesentacdes sociais € necessario
transitar ndo apenas no entendimento do seu aspEetovo, mas também no ponto de vista
do simbdlico.

Nesse sentido, a identidade funciona como elemédataonexdo entre 0s sujeitos
sociais e a estrutura do grupo de que eles fazeme. p@ercebeu-se que os lagcos de
identificacdo de um sujeito social ao seu grupo &&uwstruidos ao longo da convivéncia
coletiva, das relacdes de trocas sociointeratidas,processos de assimilacdo e de aceitacao
de valores e condutas, das experiéncias cotidiaeaBm, no gradual processo de
pertencimento. A identidade, entédo, esta fortemkgeaela ao significado das representacoes,
garante ao sujeito social uma seguranca, um namesentido de pertenca, vinculando-o a
estrutura social, de modo a integra-lo inteirametgrupo. Assim, pode-se afirmar que, ao
identificar-se com um grupo social, o sujeito ackerm um processo de transformacao, de
convertimento ao modo de representar. Por isstessidades coletivas se constituem a partir

das representacdes assimiladas pelos sujeitodssdd@sse modo, a identidade refere-se a
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similaridade.

Todavia, ao tratar de identidade, percebeu-se eubora os sujeitos sociais, para
serem aceitos em um determinado grupo, tenhamssiikar novos valores e novas formas
de ver e vivenciar o mundo, ndo se deve deixarodsiderar as particularidades inerentes a
cada individuo e as trocas sociointerativas quiiotsn ocorrer no interior do grupo.

Nessa perspectiva, a identificacdo do sujeito co@andomblé se constréi sobre a
base do reconhecimento de uma origem em comum,me ancestralidade, de algumas
caracteristicas compartilhadas entre os membrogrdpo. Assim, esse grupo social é
composto de representacfes e simbolos que fundamemt constituicdo de uma dada
identidade cultural.

Por fim, a dindmica da Memaria Coletiva e a vitatld das Tradicbes consistem em
manter-se ligadas as suas origens, sem deixar lgg phra o futuro, mostrando que o
Candomblé também responde aos processos de traagfw na vida moderna. Sendo assim,
a colonizacgéo do continente africano eliminou dediie a crenca religiosa tradicional, mas a
escraviddo preservou essa mesma crenca milenariaNaww Mundo, estabelecendo,
obviamente, as adaptacdes, amalgamas e misture@ssaeas para a sua preservacao e
continuidade. Assim, percebeu-se que as contribgigéulturais herdadas do continente
africano, durante o trafico de escravos, marcasatmmemaneira, a formacédo e surgimento do
candomblé na Bahia, pois, durante a travessia tfntikto, aportaram no Brasil os negros,
suas subjetividades e imaginario, que foram midaga indios e europeus, obrigando-os a se
adaptar no Brasil “a universos fragmentados e rfadns” e a viver “situacdes precarias,
instaveis e imprevisiveis”. Percebeu-se no decaleste estudo um processo de dindmica e
vitalidade na perpetuacédo das tradicOes religiosmsterreiros estudados, pois, apesar de
procurarem manter a ligacdo as suas origens, n#andele considerar os contextos sociais
impostos pela pés-modernidade e as suas expestalvaontinuidade para o futuro. Nessas
condi¢des, o Candomblé responde a esses process@nsformacdo na vida moderna com

as adaptacdes necessarias, sem perder com iss@ssgncia matricial.

A fard ké arawad
(NOs somos conectados uns aos outros!)



177

REFERENCIAS

ABIMBOLA, Wande. A concepcdo ioruba da personalidade humana. Qatdquio
Internacional para a Nocao de Pessoa na Africa NegyrParis, 1971. Centre National de la
Recherche Scientifique, Ed. n° 544. Paris, 1981.

AUGRAS, Monique.O duplo e a metamorfosea identidade mitica em comunidades nag®.
Petrépolis: Vozes, 2008.

ADEKOYA, Olumuyiwa Anthony.Yorubéa: Tradicdo Oral e Historia. S&o Paulo: Editora
Terceira Margem, 1999.

BAHIA. Constituicao da Bahia Salvador: EGBA, 1989.

BRASIL. Oficina Nacional de Elaboracdo de Politi¢asblicas de Cultura para os Povos
Tradicionais de TerreiroRelatorio Final. Brasilia: Ministério da Cultura, 2012.

BARROS, José Flavio Pessdsda minha casa: Preces aos Orixas e Ancestrais. Rio de
Janeiro: Pallas, 2010.

BASCOM, William. Concepcédo lorubd da Almdn: 5° Congresso Internacional de
Ciéncias Antropoldgicas e EtnoldgicasPhiladelphia: Universidade da Pensilvania, Meth an
Culture. Philadelphia, 1960. p.401-410.

BASTIDE, RogerO Candomblé da Bahia:Rito Nag6. S&o Paulo: Cia. das Letras, 2001.

BECK, Ulrich.; GIDDENS, Anthony.; LASH, ScottModernidade reflexiva: trabalho e
estética na ordem social moderna. Sao Paulo: Ut693,

BOWEN, Rev. T. J.Grammar and Dictionary of the Yoruba Language: with an
introductory description of the country and peopfeyoruba. New York: The Smithsonian
Institution, 1858.

BORNHEIN, Gerd A. O conceito de tradicdo. In: NOVAEAdauto (Org.).Cultura
Brasileira: Tradigao/Contradigéo. Séo Paulo: Zahar, 19971$429.

BOSI, Ecléa.Tempo vivo da Memoria.Séo Paulo: Atelié Editorial, 2003.

BRAGA, Julio. Na Gamela do Feitico:repressao e resisténcia nos candomblés da Bahia.
Salvador: EDUFBA, 1995.

CALAINHO, Daniela BuonoMetrépole das Mandingas:religiosidade negra e inquisi¢cao
portuguesa no antigo reginfRio de Janeiro: Garamond, 2008.

CANDAU, Joél.Meméria e identidade.Sao Paulo: Contexto, 2011.
CARNEIRO, EdsonCandomblés da BahiaS&o Paulo: Editora WMF Martins Fontes, 2008.

CASTRO, Yeda Pessobalares africanos na Bahia:Um vocabulario afro-brasileiro. Rio de
Janeiro: Topbooks, 2001.



178

CERTEAU, Michel de.A invencdo do cotidiano: Artes de fazer. Petropolis, RJ: Vozes,
1998.

. A linguagem da violéncia. W:cultura no plural. Campinas, SP: Papirus, 1995.

CROWTHER, Samuel AjayMocabulary of the Yoruba Language London, 1843.

A Grammar of the Yoruba Language London: Seeleys, Fleet Street, and Hanover
Street, Hanover Square, 1852.

DAMATTA, Roberto. Individualidade e liminaridadeconsideracdes sobre os ritos de
passagem e a modernidadéana. Rio de Janeiro, v. 6, n. 1, Abr. 2000. Disponiesi:
<http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttepid=S010493132000000100001&Ing=en
&nrm=iso>. Acesso em: 27 Dez. 2012.

DURAND, Gilbert. As estruturas antropolégicas do imaginario introdugdo a
arquetipologia geralisboa: Presenca, 1997.

ELIADE, M. Mito e realidade. Sdo Paulo: Perspectiva, 1972.

ESTATUTO DA ASSOCIACAO SANTA CRUZ DO IJEXA ASSANCRI. Itabuna-Bahia.
2005.

GIDDENS, AnthonyAs Consequéncias da Modernidadesao Paulo: Editora Unesp, 1991.
GIL, A. C. Projetos de pesquisaSao Paulo: Atlas, 1993.

GONCALVES, Ana MariaUm defeito de cor.Rio de Janeiro: Record, 2008.
GRUZINSKI, Serge O Pensamento MesticoSao Paulo: Companhia das Letras, 2001.

. Os mundos misturados da monarquia catélicatrasconnected historiesin:
Revista Topoi.N. 02, Vol. 02. Rio de Janeiro, Jan-Jun. 20014,75-195.

GUARESCHI, Pedrinho; JOVCHELOVITCH, Sandréextos em representagdes sociais.
Petrépolis: Vozes, 2011.

HALBWACHS, Maurice. Los Marcos Sociales de la memoriaBarcelona: Antropos
Editorial; Concepcion: Universidad de la Concepri@aracas: Universidad Central de
Venezuela, 2004.

A Memoria Coletiva. Sao Paulo: Centauro, 2006.

HALL, Stuart. A ldentidade cultural na pos-modernidade.S&o Paulo: DP&A Editora,
2000.

. Introduccion: ¢quién necesita “identidad”HALL, Stuart; GAY, Paul du (Com.).
Cuestiones de identidad culturalBuenos Aires: Amorrortu editores, 2003. p. 13-39.



179

HOBSBAWM, Eric. “Introducéo” In: HOBSBAWM, Eric. RNGER, TerenceA Invengao
das tradic6es.Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1984.

IDOWU, E. Bolaji. Olodumare e o destino do homem(Traducéao Luiz L. Marins) New
York: A&B Books Publisheres, 1994.

IVO, Isnara Pereira.Homens de Caminho:Transitos, Comércio e Cores nos Sertdes da
Ameérica Portuguesa - Século XVlITese (Doutoramento em Histéria) - Faculdade de
Filosofia e Ciéncias Humanas da Universidade Fédieravinas Gerais, 2009. Disponivel
em: <http://www.bibliotecadigital.ufmg.br/dspaceghieam/handle/1843/VGRO-
82TM88/tese_de _isnara_pereira_ivo.pdf?sequenceztssh em: 12 de Dez. 2012).

JODELET, DeniseAs Representacdes SociaiRio de Janeiro: EDUERJ, 2001.
JUNG, Carl GustavO homem e os seus simboldRio de Janeiro: Nova Fronteira, 2002a.

, Carl GustaOs arquétipos e o inconsciente coletiv@.ed. Petrépolis, RJ: Vozes,
2002b.

KILEUY, Odé; DE OXAGUIA, Vera.O candomblé bem explicadoNac6es Bantu, loruba e
Fon. Rio de Janeiro: Pallas, 2009.

KI-ZERBO, JosephHistéria geral da Africa, I: Metodologia e pré-historia da Africa. 2. ed.
rev. Brasilia: UNESCO, 2010.

LIMA, Vivaldo da CostaA familia de santo nos candomblés jejes-nagds da da: um
estudo de relacdes intragrupais. Salvador: Cory2a03.

LODY, Raul. Dicionario de Artes Sacras & Técnicas Afro-Brasilgias. Rio de Janeiro:
Pallas, 2003.

LUHNING, Angela. Mito e realidade da perseguicatigia ao candomblé baiano entre 1920
e 1942 Revista USP Sao Paulo, n 28, 1996.

LUZ, Marco Aurélio.Agada. Dinamica da Civilizacao Africano-Brasileira. Sales: Centro
Editorial e Didatico da UFBA: Sociedade de Estud@<ultura Negra no Brasil, 1995.

MARCONI, Marina de AndradeAntropologia: uma introdugéo. 5. ed. S&o Paulo: Atlas,
2001. p. 42-67.

MENDES, Geisa Flored.uzes do saber aos Sertdesnemoria e representacdoes da Escola
Normal de Vitoria da Conquista. Vitoria da Congaidtdicdes UESB, 2004.

MINAYO, M. C. S. Pesquisa socialteoria, método e criatividade. Rio de Janeiro: 84z
1994,

MINISTERIO DA CULTURA. Relatério Final das Atividas$ da Comiss&o e do Grupo de
Trabalho Patrimonio Imaterial - Introdug&o. I@: Registro do Patrimonio Imaterial -



180

Dossié Final das atividades da Comissdo e do Gdgpdrabalho Patriménio Imaterial.
Brasilia: MINC/IPHAN/FUNARTE, 1999.

MOSCOVICI, Serge.Representa¢gfes socia investigagbes em psicologia social. Petropolis:
Vozes, 2007.

NASCIMENTO, Dinalva Melo doMetodologia do Trabalho Cientifico: Métodos e Técnicas
Belo Horizonte: Editora Forum, 2008.

OLIVEIRA, Eduardo David deCosmoviséo africana no Brasil:elementos para uma filosofia
afrodescendente. Fortaleza: LCR, 2003.

OLIVEIRA, Maria Inés Cortez. Quem eram os ‘Negr@s @uiné’? A Origem dos Africanos na
Bahia.Afro-Asia. Salvador, n°19/20, 1997.

OPIPARI, CarmenO Candomblé:imagens em movimento. Sao Paulo: Editora da Usidade
de Sao Paulo, 2009.

PAIVA, Eduardo Franca. Territorios Mesticos e Uibscravista Colonial Ibero-Americana.
In: AMANTINO, Mércia (Org.).; IVO, Isnara PereirdOrg.).; PAIVA, Eduardo Franca
(Org.).; Escravidao, mesticagens, ambientes, paisagens eaggs.Sao Paulo: Annablume,
2011. p. 11-31. (Colecao Olhares)

PARES, Luis NicolauA Formagc&o do Candomblé:histéria e ritual da nacéo jeje na Bahia.
22 ed. Ver. Campinas, SP: Editora Unicamp, 2007.

PRANDI, ReginaldoMitologia dos Orixas. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2001.

POLLAK, Michel. Memoaria, Esquecimento, Siléncio: Estudos Historicos vol. 2, n°3. Rio
de Janeiro, 1989.

. Meméria e Identidade Social. Estudos Historicos vol. 5, n°10. Rio de Janeiro,
1992.

POVOAS, Ruy do CarmadDa Porteira Para Fora: mundo de preto em terra de branco.
llhéus: Editus, 2007.

Mejigd e o Contexto da Escravidéaollhéus: Editus, 2012.

RAMOS, Artur. As culturas negras no novo mundoSao Paulo: Editora nacional; Brasilia:
Instituto Nacional do Livro - INL, 1979.

REIS, Jodo José. Magia Jeje na Bahia: A invasdGalondu do Pasto de Cachoegitd85.
Revista Brasileira de Histéria Sao Paulo, Vol. 08, n° 16, agosto/1988. p. 57-81.

__.; SILVA, Eduardo. Nas malhas do poder essta@vA Invasédo do Candomblé do
ACCU. In: Negociacdo e Conflito:A resisténcia negra no Brasil Escravista. S&o d?aul
Companhia das Letras, 1989. p. 32-61.



181

. Identidade e Diversidade Etnicas nas Irewdes Negras no tempo da Escravid&o.
Rio de JaneirdRevista Tempq vol. 02, n°® 03, 1996. p. 7-33.

RIBEIRO, Ronilda lyakemiAlma Africana no Brasil. S&o Paulo: Editora Oduduwa, 1996.
SA, Celso deO nucleo central das representacdes sociaRetropolis: Vozes, 1996.

SALAMI, Sirikd.; RIBEIRO, Ronilda lyakemiExu e a ordem do universo.S&o Paulo:
Editora Oduduwa, 2011.

SANTOS, Juana Elbein do®s Nagd e a morte:Pade, Asésé e o culto Egun na Bahia;
traduzido pela Universidade Federal da Bahia. 6Petis: Vozes, 2008.

SERRA, Ordep J.T. et dProjeto Ossain I: Implantagcdo do Jardim Etnofarmacobotanico de
Salvador - JESSA, Grupo Interdisciplinar de EstudoBesquisa Etnocientificas - GIEPE,
Instituto de BiologiaSalvadorUFBA, 2000 (imeg.

SEVERINO, Anténio JoaquimMetodologia do Trabalho Cientifico. 23. ed. rev. e
atualizada. Sao Paulo: Cortez, 2007.

SILVA, Alberto da Costa éA manilha e o libambo:a Africa e a escraviddo, de 1500 a 1700.
Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 2011.

.Um rio chamado Atlantico: a Africa no Brasil e o Brasil na Africa. Rio dendao:
Nova Fronteira: Ed. UFRJ, 2003.

SILVA, Antdnio Ozai da. Anotacdes sobre a modemhdaa obra de Anthony Giddens. In:
Espaco Académico Maring4d, n. 47, p. 01-07, 2005. Disponivel em:
<http://www.espacoacademico.com.br/047/47pol.htAkcesso em: 20 de setembro de 2012.

SILVEIRA, Renato.O candomblé da Barroquinha: processo e constituicdo do primeiro
terreiro baiano de Keto. Salvador: Edicdes Maia26a6.

SOARES, Mariza de CarvalhDevotos da Cor:ldentidade étnica, religiosidade e escravidao
no Rio de Janeiro, Século XVIII. Rio de Janeiroviliacao Brasileira, 2000.

SODRE, Muniz.O terreiro e a cidade: a forma social negro-brasileira. Petropolis: Vozes
1988.

SOUZA, Laura de Mello e. Revisitando o calundu. GORENSTEIN, Lina e CARNEIRO,
Maria L. Tucci (Org.).Ensaios sobre a intolerancia:lnquisicdo, Marranismo e Anti-
Semitismo. Sao Paulo: Humanitas, 2002, p. 293-317.

SOUZA, E. C. As histérias de vida em formacao: génge uma corrente de pesquisa-acao-
formagdao existenciakEducacao e Pesquis&éao Paulo, v.32, n.2, maio/ago. 2006 p. 329-343.

SPINK, Mary Jane. Desvendando as teorias implicii@sa metodologia de analise das
representacdes sociais. In:. GUARESCHI, Pedro AYAQBELOVITCH, Sandra (Org.).
Textos em Representacdes SociaRetropolis-RJ: Vozes, 2011. p. 95-118.



182

SUBRAHMANYAM, Sanjay. Histérias Conectadas: Notaarg a Reconfiguracdo de uma
Moderna Eurasia. In: SUBRAHMANYAM, SanjayAlém das Histérias Binarias
Reimaginando a Eurasia para cerca de 1830lraducdo: Carla Marson. Michigan: The
University of Michigan Press, 1997. p. 289-315.

THOMSON, A. Recompondo a memdria: questbes solvedagédo entre a histéria oral e as
memorias. InProjeto Histéria. Sdo Paulo: EDUC, 1997. n° 15.

TRIVINOS, Augusto N. Sintroducéo a pesquisa em ciéncias sociai§&o Paulo: Atlas,
1995.

TURNER, Victor W.O Processo Ritual:estrutura e anti-estrutura. Petrépolis, Vozes4197
VERGER, Pierre Fatumbi. Nocdo de Pessoa e LinhaBamiliar entre os lorubas. In:
Coléquio Internacional para A Nocéao de Pessoa na Afa Negra, 1971. Centre National

de la Recherche Scientifique. Paris: Ed. n°® 548119

Fluxo e Refluxo: comércio entre a Bahia de Todos os Santos e @ @olfBenim.
Séo Paulo: Corrupio, 1997.

.Notas sobre o Culto aos Orixas e )/oduns na Bahia deodos os Santos, no
Brasil, e na Antiga Costa dos Escravos, na Africé&5do Paulo: Editora da Universidade de
Sao Paulo, 2000.

Orixéas deuses iorubas na Africa e no Novo Mund@alvador: Corrupio, 2002.



183

ANEXOS

ANEXO A- TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

ANEXO B- TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO
(NAO-ALFABETIZADOS)

ANEXO C- ROTEIRO DE ENTREVISTAS COM SUAS RESPECTIVA S
QUESTOES A SEREM ANALISADAS



184

ANEXO A - TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

Prezado(a)Senhor(a): , VOCcé esta
sendo convidado(a) para participar como voluntéa)oem uma pesquisa a ser desenvolvida durante
vinte e quatro meses no Mestrado em Memodria: Liggoee Sociedade, da Universidade Estadual do
Sudoeste da Bahia, sob orientacdo do Prof. Dr. &larMoreira, concernente a Memaria e Tradigéo
no Candomblé Nagd da Bahia. Essa pesquisa dizt@speentendimento sobre a perpetuacdo de uma
memodria religiosa e de uma tradicdo em candomldésidem nagd. Solicitamos que se autorize, por
meio de firma aposta a este documento, o desemvaitd da pesquisa com sua anuéncia e
consentimento. O fim da pesquisa também dgs&j@m evidéncia grupos sociais marginalizados ao
longo de toda historia do Brasil; corroborar comestudos culturais sobre o candomblé; contribuir
para estabelecer parametros de analise sobre ariaeaa tradicdo entre grupos diversificadds
dados informativos que nos sdo necessarios seti@o®por meio de entrevista.

Sua opinido serd importante para contribuir con@macga, fornecendo informacgdes bésicas necessarias
para o desenvolvimento de projetos com benefidomis, culturais e cientificos para a comunidade.
Vocé tera a liberdade de pedir esclarecimentosesgbalquer questdo, bem como para desistir de
participar da pesquisa em qualquer momento quejalgesem que isto leve vocé a qualquer
penalidade. Oportunamente, vocé tera acesso adoguegistrado, momento em que examinara o
conteldo e promovera 0s ajustes que consideratuopsr para aprovar o documento e a sua
divulgacdo. Os riscos de sua participacdo nessgquigessdo a de ter suas ideias divulgadas e
associadas a sua pessoa. Como responsavel pogsast®, tenho compromisso de indeniza-lo se
sofrer algum prejuizo fisico ou moral por causandesmo e de manter o anonimato de suas
informacdes.

Assim, se esta claro para o(a) senhor (a) a faddidlesta pesquisa e se concordar em participar com
voluntario, peco que assine este documento.

Meus sinceros agradecimentos por sua colabgracéo

Luciano Lima Souza
Pesquisador Responsavel
RG: 4.090.251-00
077 9139 4933 — 073 9106 1164

lucianolimasouza@hotmail.com
Eu, , RG:

, aceito participar dailatles da pesquisavleméria e Tradicdo no
Candomblé Nagbd da Bahia: um estudo do IIé Axé ljexé do Ilé Axé Alaketu” Fui devidamente
informado sobre o0 questiondrio que responderei.-nteoi garantido que posso retirar meu
consentimento a qualquer momento, sem que isto degealquer penalidade, e que os dados de
identificac@o e outros pessoais ndo relacionagmsquisa serdo tratados com lisura, respeito &, étic
segundo os objetivos académicos propostos nebsdhina

, de de

Local/Data

Assinatura
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ANEXO B- TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO
(NAO-ALFABETIZADOS)

Prezado(a)Senhor(a): , Vocé
esta sendo convidado(a) para participar como v@iimia) em uma pesquisa a ser desenvolvida
durante vinte e quatro meses no Mestrado em Memidriguagem e Sociedade, da Universidade
Estadual do Sudoeste da Bahia, sob orientacdoafiol®r Marcello Moreira, concernente a Meméria

e Tradicdo no Candomblé Nagd da Bahia. Essa pesqlidsrespeito ao entendimento sobre a
perpetuacao de uma memoria religiosa e de umg&@eim candomblés de origem nagd. Solicitamos
que se autorize, por meio de firma aposta a estentkento, o desenvolvimento da pesquisa com sua
anuéncia e consentimento. O fim da pesquisa tamiiéseja pdr em evidéncia grupos sociais
marginalizados ao longo de toda histéria do Brasikroborar com os estudos culturais sobre o
candomblé; contribuir para estabelecer parameteositdlise sobre a memoéria e a tradigdo entre
grupos diversificados. Os dados informativos que s&0 necesséarios serdo obtidos por meio de
entrevista.

Sua opinido sera importante para contribuir con@acta, fornecendo informac8es basicas necessérias
para o desenvolvimento de projetos com benefidomis, culturais e cientificos para a comunidade.
Vocé terd a liberdade de pedir esclarecimentosesqbalquer questdo, bem como para desistir de
participar da pesquisa em qualquer momento quejalesem que isto leve vocé a qualquer
penalidade. Oportunamente, vocé tera acesso adoguegistrado, momento em que examinara o
conteudo e promoverd os ajustes que consideratuopgr para aprovar o documento e a sua
divulgacdo. Os riscos de sua participacdo nessgquigessdo a de ter suas ideias divulgadas e
associadas a sua pessoa. Como responsavel poesasti®, tenho compromisso de indeniza-lo se
sofrer algum prejuizo fisico ou moral por causandesmo e de manter o anonimato de suas
informacdes.

O termo de Consentimento que ora lhe apresentdiderdm voz alta diante de si para que vocé tome
conhecimento de todo o conteudo nele presente. Casoorde com o0s termos do termo de
compromisso solicito-lhe que vocé Ihe aponha a andec digital na presenca de duas testemunhas,
que assinardo este termo de compromisso para dardé acordado.

Meus sinceros agradecimentos por sua colaboracéo,

Luciano Lima Souza
Pesquisador Responsavel
RG: 4.090.251-00
lucianolimasouza@hotmail.com

Testemunhas:

Eu, . RG: ,
Testemunho e ponho fé abERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO (NAO-
ALFABETIZADOS) para o projeto de pesquisdemdria e Tradicdo no Candomblé Nagd da Bahia: um
estudo do IIé Axé ljexa e do llé Axé Alaketu”.

, de de

Local/Data
Assinatura

Eu, , RG: ,
Testemunho e ponho fé abERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO (NAO-
ALFABETIZADOS) para o projeto de pesquisdemdria e Tradicdo no Candomblé Nagd da Bahia: um
estudo do IIé Axé ljexa e do llé Axé Alaketu”.

, de de

Local/Data

Assinatura



186

ANEXO C - ROTEIROS DE ENTREVISTAS COM SUAS RESPECTIVAS
QUESTOES A SEREM ANALISADAS

1 —Nome e Orunkoé:

2-Sexo: Masc.() Fem. ()

3-ldade:

4-Profissao:

5-Naturalidade:

6- Escolaridade:

7-Tempo de participacdo na comunidade religios@almomblé:

8- Qual é o seu Orix4 Regente? O que o orixa reptasia sua vida? (A-D)

9- Qual o seu tempo de iniciacdo religiosa? Retat®o aconteceu a sua entrada para o
candomblé. (B)

10 — Por que vocé escolheu esse Terreiro? O guelhesidentifica a ele? (D)

11- Conhece a histéria dos ancestrais do Terr@ide ®¥océ se encontra? Conte um pouco do
que voceé sabe. (B)

12- Vocé conhece a histéria da fundagéo do Teffédmnte um pouco do que vocé sabe. (B)
13- Como vocé vé o tratamento dos mais novos maraas mais velhos no Terreiro? Como
VOCE V€ o tratamento dos mais velhos para com agsmoaos no Terreiro? (A-C)

14- Como vocé vé o ensinamento dos mais velhoscpanas mais novos no Terreiro? (C)
15- Qual o cargo que vocé ocupa na hierarquia daucmade religiosa do candomblé? O
que ele representa para vocé? (A-D)

16- Como vocé foi escolhido(a) para o cargo quegacw Terreiro? Vocé se identifica com
ele? De que maneira? (B-D)

17-Para vocé, como as tradicdes do candomblé pedeperpetuadas pelos mais novos? (C)
18- O que representa para vocé a participacaolbramodes e nas festas? Por qué? (A)

19- O que representa para vocé ser um(a) verdéalefilbo(a) de Orix4? (A-D)

20- Os mitos africanos representam para vocé atgparde ensinamento? Qual? Por qué? (A
-C)

21- Para vocé, existe uma relacdo entre as nasathiticas sobre seu Orixa regente e 0s
rituais dos quais vocé participa? Por qué? (A-BJC-D

22- O que representa candomblé para vocé? Quesale Ihe transmite? (A-D)

23- Para vocé antiguidade é posto? Por qué? (A — C)

24- Para vocé o ritual tem uma formula a ser seuirbr qué? (B-C)

25- O que representam para vocé os rituais no calnlé@ (A-C)

QUESTOES A SEREM ANALISADAS:

A - Representacdes: representacdes sociais e eafae8es simbaolicas.
B- Memdria: memoaria coletiva, memoria individuahemdria religiosa;
C - Tradigdo: rituais, reinvencédo da tradicéo;

D - Identidade: identidade cultural e coletiva;



