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RESUMO

Os colares sagrados utilizados no candomblé de matriz africana ioruba, também conhecidos
como ilequés ou fios de contas, sdo artefatos sagrados que apontam de maneira simbdlica para
a identidade religiosa, o poder, a defesa e a hierarquia dos sujeitos dessa tradicao religiosa
originaria da Africa. Os colares sagrados sdo portadores de mdaltiplos significados, muitas
vozes ecoam de suas estruturas, pois participam de um sistema em que cada objeto tem
funcdo, finalidade e representacdo em relacdo ao sagrado, porque sdo produtos de rituais.
Assim, a dimensdo simbolico-religiosa desses colares caracteriza e condiciona a relagédo entre
0S sujeitos e 0 seu grupo social e vice-versa, marcando, assim, as interfaces entre religido de
matriz africana iorubd, memoria, tradicdo, axé e identidade. O presente texto tem como
objetivo investigar o funcionamento da memdria, enquanto mecanismo de preservacdo e
perpetuacdo do conhecimento tradicional ancestral, transmitido de geracdo em geracao,
através dos fundamentos magico-religiosos, utilizados na confeccdo dos colares sagrados, no
ambito do candomblé nagd, buscando, assim, analisar a sua logica de significacdo. Este
estudo se inscreve na abordagem qualitativa, utilizando-se como instrumentos metodologicos,
além da pesquisa bibliogréfica, a entrevista semiestruturada com dirigentes de sete terreiros
de candomblé de matriz africana iorubd, localizados na Bahia e em S&o Paulo, preocupando-
se com um nivel de realidade que trabalha com um universo de significados, motivos,
aspiracdes, crencas, valores e costumes. A tese esta dividida em trés capitulos: no primeiro
capitulo, discute-se a concepc¢do de simbolo sagrado e sua relagdo com as categorias analiticas
que fundamentam o texto: memoria, tradigdo, axé e identidade; em seguida, no segundo
capitulo, contextualiza-se a configuracdo da cultura ioruba desde o continente africano até o
territorio brasileiro e apresentam-se as redes de conexdes entre os terreiros de candomblé
pesquisados; por fim, no terceiro capitulo, analisa-se a ldgica de significacdo dos colares
sagrados no contexto dos candomblés de matriz africana iorubd, sistematizando-se a
classificacdo desses colares por cores, materiais utilizados, quantidade de fios, funcdes, além
da descricdo do seu ritual de sacralizacdo, os usos ritualisticos e sociais e a sua relagdo com os
Orixas. Verifica-se no decorrer deste trabalho um processo de dindmica e vitalidade na
perpetuacdo das tradicdes religiosas do candomblé, pois, apesar de procurarem manter a
ligacdo as suas origens africanas, ndo deixaram de considerar 0s contextos sociais impostos
pela contemporaneidade e as suas expectativas de continuidade e atualizagao para o futuro.

Palavras-chave: Colares Sagrados. Memoria. Tradicdo. Axé. ldentidade.



ABSTRACT

The sacred necklaces used in Candomblé of Yoruba African matrix, also known as ilequés or
fio de contas, are sacred artifacts that symbolically point to the religious identity, power,
defense and individual’s hierarchy of this religious tradition originated in Africa. Sacred
necklaces carry multiple meanings, many voices echo from their structures, because they
participate in a system in which each object has a function, purpose and representation in
relation to the sacred, once they are products of rituals. Thus, the symbolic-religious
dimension of these necklaces characterizes and conditions the relationship between the
subjects and their social group and vice versa, marking the interfaces between religion of
Yoruba African matrix, memory, tradition, magic and identity. The purpose of this paper is to
investigate the functioning of memory, as a mechanism for the preservation and perpetuation
of traditional ancestral knowledge, transmitted from generation to generation, through the
magic-religious foundations used in the confection of sacred necklaces, within the context of
Candomblé Nagoya, seeking, to reveal its logic of meaning. This study is based on qualitative
approach, using itself as methodological tools, in addition to the bibliographical research, a
semistructured interview with leaders of seven candomblé’s houses of Yoruba African matrix,
located in Bahia and Sao Paulo, trying to answer very specific questions and worrying about a
level of reality that works with a universe of meanings, reasons, aspirations, beliefs, values
and customs. The thesis is divided into three chapters: in the first chapter, it is discussed the
concept of a sacred symbol and its relation to the analytical categories that found the text:
memory, tradition, magic and identity; in the second chapter, it contextualizes the
configuration of Yoruba culture from the African continent to the Brazilian territory and
presents the networks between the surveyed candomblé’s houses; Finally, in the third chapter,
it is analyzed the logic of meaning of the sacred necklaces in the context of the candomblés of
the Yoruba African matrix, the classification of these necklaces being systematized by colors,
materials used, quantity of threads, functions, besides the description of their ritual of
sacralization, ritualistic and social uses and its relation with the Orixas. It is possible to realize
in the course of this study a process of dynamics and vitality in the perpetuation of the
candomblé religious traditions, since, despite trying to maintain the connection with their
African origins, they did not fail to consider the social contexts imposed by postmodernity
and their expectations of continuity and updating for the future.

Keywords: Sacred Necklaces. Memory. Tradition. Axé. ldentity.



RESUMEN

Los collares sagrados utilizados en el candomblé de matriz africana yoruba, también
conocidos como ilequés los hilos de cuentas, son artefactos sagrados que apuntan de manera
simbolica la identidad religiosa, el poder, la defensa y la jerarquia de los sujetos de esa
tradicion religiosa originaria de Africa. Los collares sagrados son portadores de maltiples
significados, muchas voces resuenan de sus estructuras, pues participan de un sistema en que
cada objeto tiene una funcidn, finalidad y representacion en relacion a lo sagrado, porque son
productos de rituales. De esta manera, la dimension simbolico-religiosa de esos collares
caracteriza y condiciona la relacion entre los sujetos y su grupo social y viceversa, marcando,
asi, las interfaces entre religion de matriz africana yoruba, memoria, tradicion, magia e
identidad. El presente texto tiene como objetivo investigar el funcionamiento de la memoria,
como mecanismo de preservacion y perpetuacion del conocimiento tradicional ancestral,
transmitidos de generacion en generacion, a través de los fundamentos magico-religiosos,
utilizados en la confeccion de los collares sagrados, en el ambito del candomblé nago,
buscando, asi, revelar su logica de significacion. Este estudio se inscribe en el abordaje
cualitativo, utilizando como instrumentos metodoldgicos, ademas de la investigacion
bibliogréafica, la entrevista semiestructurada con dirigentes de siete terreiros de candomblé de
matriz africana yoruba, ubicados en Bahia y en Sdo Paulo, buscando responder a cuestiones
muy especificas y, preocupandose con un nivel de realidad que trabaja con un universo de
significados, motivos, aspiraciones, creencias, valores y costumbres. La tesis esta dividida en
tres capitulos: en el primer capitulo se discute la concepcidn de simbolo sagrado y su relacion
con las categorias analiticas que fundamentan el texto: memoria, tradicién, magia e identidad,;
enseguida, en el segundo capitulo, se contextualiza la configuracién de la cultura yoruba
desde el continente africano hasta el territorio brasilefio y se presentan las redes de conexiones
entre los terreiros de candomblé investigados; por fin, en el tercer capitulo, se analiza la
I6gica de significacion de los collares sagrados en el contexto de los candomblés de matriz
africana yoruba, sistematizando la clasificacion de esos collares por colores, materiales
utilizados, cantidad de hilos, funciones, ademéas de la descripcion del suyo ritual de
sacralizacion, los usos en los rituales y sociales y su relacién con los Orixas. Se percibe en el
curso de este estudio un proceso de dinamica y vitalidad en la perpetuacion de las tradiciones
religiosas del candomblé, pues, a pesar de tratar de mantener la conexién con sus origenes
africanos, no dejaron de considerar los contextos sociales impuestos por la posmodernidad y
sus expectativas de continuidad y actualizacion para el futuro.

Palabras clave: Colares Sagrados. La memoria. Tradicidn. Axé. Identidad.
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RESUME

Les colliers sacrés utilisés dans le candomblé a matrice africaine yoruba, également appelés
fils de perles, sont des artefacts sacrés qui indiquent symboliquement 1’identité religieuse, le
pouvoir, la défense et la hiérarchie des sujets de cette tradition religieuse d’Afrique. Les
colliers sacrés ont des significations multiples, beaucoup de voix font écho a leurs structures,
car ils participent & un systeme dans lequel chaque objet a une fonction, un but et une
représentation par rapport au sacré, car ils sont le produit de rituels. Ainsi, la dimension
symbolique-religieuse de ces colliers caractérise et conditionne la relation entre les sujets et
leur groupe social et inversement, marquant ainsi les interfaces entre les religions de la
matrice yoruba africaine, de la mémoire, de la tradition, de la magie et de I'identité. Le but de
cet article est d’examiner le fonctionnement de la mémoire, comme mécanisme de
préservation et de perpétuation du savoir ancestral traditionnel, transmis de génération en
génération, a travers les fondements magico-religieux utilisés dans la fabrication de colliers
sacrés, dans le contexte du candomblé nagoya, recherchant, révélant ainsi sa logique de sens.
Cette étude fait partie de ’approche qualitative, utilisant comme outils méthodologiques, en
plus de la recherche bibliographique, un entretien semi-structuré avec les dirigeants de sept
centres de candomblé de matrices africaines yoruba, situées a Bahia et a Sdo Paulo, en
essayant de répondre a des questions trés spécifiques et s'inquiéter d'un niveau de réalité qui
fonctionne avec un univers de significations, de motivations, d'aspirations, de croyances, de
valeurs et de coutumes. La these est divisée en trois chapitres: le premier chapitre aborde le
concept de symbole sacré et sa relation avec les catégories analytiques qui sous-tendent le
texte: mémoire, tradition, magie et identité; dans le deuxieme chapitre, contextualise la
configuration de la culture Yoruba du continent africain au territoire brésilien et présente les
réseaux de connexions entre les centres de candomblé enquétés; Enfin, dans le troisieme
chapitre, la logique de signification des colliers sacrés dans le contexte des candomblés de la
matrice africaine yoruba est analysée, la classification de ces colliers étant systématisée par
couleurs, matériaux utilisés, quantité de fils, fonctions, outre la description de leurs rituel de
sacralisation, utilisations en les rituelles et sociales et sa relation avec les Orixas. Au cours de
cette étude, un processus de dynamique et de vitalité dans la perpétuation des traditions
religieuses du candomblé est percu, puisque, malgré le fait de maintenir le lien avec leurs
origines africaines, ils n'ont pas manqué de tenir compte des contextes sociaux imposés par la
postmodernité et de leurs attentes de continuité et d'actualisation pour le futur.

Mots-clés: Colliers Sacrés. La mémaoire. Tradition. Axé. ldentité.
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1IKEKU

Kiko egbaorun lo ninu candomble yoruba Afrikan Oti, tun mo bi ileke tabi onirin apamo ni o
wa mimo onisebaye ntokasi symbolically to esin idanimo, agbara, olugbeja ati awon
logalomomoise ti awon wonyen ti yi esin atowodowo abinibi to Afrika. Kiko egbaorun ni o
wa ¢je ti opo itumo, opolopo awon ohun iwoyi ti won eya bi ara kan ti a ti eto ninu eyi ti
kookan ohun ni o ni ise, idi ati oniduro ni ibatan si awon mimo, nitori won wa ni awon oja ti
rituals. Bayi, awon ami-esin wonyi ni ti awon wonyi egbaorun awon ¢ya ara ero ati ipo awon
ibasepo laarin awon wonyen ati awon won awujo Egbe ati idakeji, sisamisi bayi ni atokun
laarin esin Yoruba Afrikan Oti, iranti, atowodowo, idan ati idanimo. Eleyi iwe ni ero lati se
iwadi awon functioning ti iranti, nigba ti toju siseto ati perpetuation ti ibile ancestral imo iran
zqwq si iran, nipase awon ti idan-esin ipile, o ninu awon sise ti awon mimo egbaorun labe
awon Nago Candomble, koni, nitorina se afihan imoran re¢ ti itumo. Iwadi yi foomu apa ti
awon ti agbara ona, lilo bi methodological irinse, ni afikun si litireso awotele, ologbele-ti
eleto ojukoju pelu meje terraces ti olori ti Candomble Yoruba Afrikan Oti, be ni Bahia ati S&o
Paulo, gbiyanju lati dahun gidigidi kan pato ibeere ati n se aniyan nipa ipele ti otito ti 0 nsise
pelu awon aye ti awon itumo, awon ero, aspirations, awon igbagbo, awon ipo ati awon asa.
Awon iwe lori eko ti wa ni pin si meta ori: awon ipin akoko, a oro awon oniru ti mimeo aami
ati awon oniwe-ibasepo pelu awon analitikali isori ti o underlie awon oro sii: iranti,
atowodowo, idan ati idanimo; ninu ori keji, nse alaye iseduro asa Yoruba lati ile Afrikan si
agbegbe Brazil ati lati se afihan awon netiwoki ti awon isopo laarin awon candomble terreiros
ti a se iwadi; Nikeyin, awon ipin keta itupale lami ti kannaa collars mimo ni o to ti
candombles Yoruba Afrikan Oti, systematizing awon classification ti awon wonyi egbaorun
nipa awo, elo ti a lo, nomba ti onirin, awon ise, ni afikun si awon oniwe-apejuwe isinmi ti
igbaradi, ritualistic ati awon ona ilu ati awon ibatan pelu awon Orisas. O ti wa ni woye ninu
papa ti iwadi yi a ilana ti imadagba ati vitality ninu awon perpetuation ti esin Candomble asa,
nitori ni koni lati bojuto awon asopo si won Afrikan origins, ko ba kuna lati ro ti awujo ara
farahan nipa ranse si-modernity ati awon oniwe-ireti ti ilosiwaju ati mimuuse fun ojo iwaju.

koko-oro: llgke. Iranti. Atetan. Ase. ldanimo.
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1 ANTES DE COMECAR A FIACAO DOS COLARES SAGRADOS...

O Universo ndo é uma ideia minha. A minha ideia do Universo é que é uma ideia minha.
(Fernando Pessoa [Alberto Caeiro])

Usei a primeira pessoa do singular, nesta introducdo, intitulada: Antes de comecar
a fiacdo dos colares sagrados, e na conclusdo, que eu intitulei de: Depois de terminar a
fiacdo dos colares sagrados, em momentos de imperativa necessidade, devido a importancia
de indicar aspectos da minha experiéncia pessoal, enquanto pesquisador e enguanto iniciado
na religido dos Orixas, que contribuiram, sobremaneira, na configuragdo da perspectiva da
abordagem desta investigacdo e, por considerar, também, de extrema importancia esse
momento de comprometimento pessoal entre o pesquisador e 0s seus leitores, permitindo a
eles, neste momento, uma exposicdo sumaria da trajetéria de concepcdo deste trabalho, bem
como, das questdes que sdo tomadas como norteadoras para a configuracdo do texto como um
todo, que se explica em partes distintas, que se complementam e se justificam, como a fiacdo
de um colar sagrado: conta por conta, enfiadas nos fios que engendram o texto, configurando,
gradativamente, a confec¢do deste colar escrito.

Para investigar sobre os ilequeés, eu precisei vencer uma série de desafios: o maior
deles foi interromper o meu projeto inicial de pesquisa para o doutorado: Os Segredos da
Floresta: memdria, folhas rituais e orixa no candomblé de matriz africana ioruba. Apés um
ano e meio de trabalho, duas disciplinas concluidas no curso de Biologia em paralelo as
disciplinas oferecidas pelo programa de doutorado, para atender a essa finalidade de pesquisa,
investimento financeiro para adquirir as referéncias bibliogréaficas necessarias e, metade do
primeiro capitulo da tese escrito para apresentar ao meu orientador, fui orientado a
interromper o trabalho, que, dada a sua complexidade, ndo seria possivel de ser executado no
tempo estimado de quatro anos.

Assim, 0 meu interesse em pesquisar os ilequés, colares sagrados que assinalam
de forma simbolica a identidade religiosa, o poder, a defesa e a hierarquia dos membros do
candomblé de matriz africana iorubd, nasceu do didlogo com o meu orientador para encontrar
um objeto de pesquisa inserido no contexto da religido de matriz africana ioruba, que fosse
possivel de ser investigado no tempo que ainda restava. Ele argumentou sobre a escassez de
material escrito sobre esse assunto especifico, tdo instigante e tdo pouco explorado, destacou
que aqui, no Brasil, um dnico livro de referéncia fora escrito pelo antrop6logo e pesquisador

Raul Lody, publicado em 2001, intitulado: Jéias de axe: fios de contas e outros adornos do
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corpo: a joalheria afro-brasileira, que enfatiza o que ha de mais importante em joalheria
ritual do Candomblé baiano, do Mina do Maranhdo e do Xangb pernambucano, além de
estudar toda a colecdo de fios de contas, datada do séc. X1X, do Museu Nacional da Quinta da
Boavista. Confesso que a principio ndo me senti atraido para a realizacdo do trabalho, digo
que até fiquei muito insatisfeito, mas, ainda assim, resolvi aceitar o desafio proposto pelo meu
orientador.

A nova proposta, aparentemente “mais facil” de ser executada, foi iniciada por
mim, sem muitas expectativas e sem muita motivacdo, sabia que muito ainda se poderia
explorar, tomando os ilequés como objeto de estudo, haja vista as contribui¢cdes advindas do
contexto sociocultural onde estes sdo confeccionados e das possibilidades de enfoque que o
tema oferece. Por ser um objeto de estudo que perpassa por muitas areas do conhecimento,
exigindo mergulhos cautelosos em areas que ndao eram as de minha formacdo basica, fiquei
muito assustado, mas resolvi ir adiante. Comecei, entdo, a olhar com mais cautela para os
ilequés e fui percebendo que muitas questbes estdo imbricadas, impondo o desenvolvimento
de niveis de investigacdo que cumprissem a complexa tarefa de reconhecer modos
complementares de conhecimento. Dito de outra maneira, ao olhar o funcionamento da
memoria na confeccdo ritual dos ilequés, para revelar seus significados, percebi que isso
somente seria possivel, em tdo pouco tempo, a partir de um olhar de dentro para fora,
inicialmente, para depois, em movimento inverso, realizar o mergulho de fora para dentro e
dialogar com um corpo amplo de disciplinas, tais como: semidtica, antropologia, sociologia,
psicanalise, histdria etc., para que pudesse dar conta da realizacdo deste estudo.

Vale lembrar que reconhecer a contribuicdo da cultura material das religides de
matriz africana no processo de formacdo da sociedade brasileira significa, também, o
rompimento de uma forcada invisibilidade e silenciamento que se impds sobre as
experiéncias, saberes e fazeres dos negros que foram traficados de Africa para o Novo
Mundo. Ao mesmo tempo em que se tentou banir e calar as praticas e costumes baseados na
tradicdo africana, os terreiros de candomblé foram se constituindo em locais de resisténcia,
preservacao do patriménio cultural forjado durante o trafico negreiro.

Dessa maneira, considerei que os objetos, - ilequés -, para serem estudados,
precisariam estar vinculados a um contexto social que os tornassem marcas indiscutiveis de
identidade e os candomblés de matriz africana ioruba atendiam a essa demanda. Ressalto,
ainda, que por ter facilidade de acesso a informagdes privilegiadas para essa investigagao -
uma vez que sou iniciado nos ritos do candomblé -, este sempre foi facilitado aos segredos e

aos mistérios da religido, que eu utilizo com reserva e cuidado. Coloquei-me numa posicao de
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“ouvinte” do meu novo objeto de pesquisa para que ele pudesse “falar” comigo e pudesse me
apontar as dire¢cbes do caminho, uma vez que meu orientador foi o responsavel apenas pela
sua apresentacdo. A motivacdo voltou intensa e pude compreender a estratégia do meu
orientador de apontar um caminho novo para minha pesquisa... Fiquei em paz, fiquei feliz,
com a sensacdo de ter o meu projeto inicial aguardando o seu tempo correto para ser
executado. Agora os ilequés consumiam meus pensamentos, fui abrindo portas e adentrando
na obscuridade dos segredos e dos mistérios da religido dos orixas, para conhecer e revelar os
significados mais profundos dos colares sagrados, conhecidos por ilequés.

Escolhi para esta investigacdo a analise estrutural e ritual dos ilequés e os seus
usos litargicos e sociais, elementos de sintese identitaria dos sujeitos sociais dos candomblés
de matriz africana ioruba, em terreiros da Bahia e de Sdo Paulo, que se interconectam na
complexa rede de filiacGes, utilizados como forma de perpetuacdo da memdria coletiva e da
tradic&o religiosa de matriz iorubana.

Nesse sentido, a dimensdo da memoria foi tomada, neste estudo, principalmente,
mas ndo somente, como Memoria Coletiva, e se deve levar em conta sua concepg¢do enquanto
estrutura derivada de um grupo social, que funciona coletivamente e estd relacionada ao
contexto social e cultural de uma coletividade (HALBWACHS, 2006). Desse ponto de vista,
0 que se chama de Memdria Coletiva é uma das partes dos mecanismos de concepcdo do
mundo e da realidade do grupo, situado em espacos determinados, €, no caso especifico desta
pesquisa, O I1é Axé lya Nass6 Oka, o Il1é Axé Opd Afonja, o 11é Axé Opd Aganju, o Ilé Axé
Oba Ode Okol6, 0 Axé L oia, o 11é Axé Yangui e o 11é Oxumaré Araka Axé Ogodd, localizados
na Bahia e o I1é Alaketu Axé Aird — Axé Batistini, o 11é Alaketu Axé Ossayin, localizados em
Séo Paulo.

Para responder a problematica da pesquisa: como € construida, no ambito dos
candomblés de matriz africana ioruba, a I6gica de funcionamento e perpetuacdo da memoria
sobre a significacdo dos ilequés, estabeleci um objetivo geral para nortear a execucdo da
pesquisa: investigar a logica de funcionamento da memoria, enquanto mecanismo de
preservacédo e perpetuacdo do conhecimento tradicional ancestral, transmitido de geragédo em
geragdo, por intermédio dos fundamentos maégico-religiosos, utilizados nos rituais de
confeccdo e sacralizacdo dos ilequés, no &mbito do candomblé de matriz africana ioruba.

Nesse sentido, para que fosse possivel atingir tal objetivo, percebi a necessidade
de, especificamente, a principio, discutir sobre simbolo sagrado, memoria, tradi¢cdo, magia e
identidade, categorias analiticas deste trabalho, depois, contextualizar os ilequés, como

simbolos sagrados oriundos de uma cultura hibrida, transladados de Africa para o Novo
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Mundo, a partir de uma breve revisdo historiogréfica e, também, mitologica, sobre a origem
dos iorubas no continente africano e os transitos culturais aos quais foram submetidos durante
o trafico negreiro, demonstrando, assim, as circunstancias historico-culturais em que esses
colares foram forjados e inseridos no @mbito dos candomblés de matriz iorubana, no Brasil, e,
por fim, descrever sobre a estrutura e significados dos ilequés, sistematizando a classificacdo
dos ilequés por cores, formatos, materiais utilizados, quantidade de fios, ritos de sacralizacao,
uso ritualistico e a sua relacdo com os Orixas e a identidade mitica dos sujeitos sociais do
candomblé, a partir da ética iorubana, bem como 0s usos sociais que a sociedade, em geral,
fazem dos ilequés nos dias de hoje.

Os ilequés, utilizados nos candomblés de matriz africana iorubd, sdo objetos
sagrados hibridos na sua aparéncia, nos seus rituais de confeccdo, nos seus materiais
constitutivos, na sua mistura de herancas culturais diversas, ndo podendo ser classificados
como genuinamente africanos. S&o oriundos das ideias transculturadas, que foram
interpretadas, amalgamadas, modificadas ou transformadas estrategicamente e ressignificadas
de acordo com as circunstancias socio-historico-culturais em que ocorreu o trafico de pessoas
escravizadas de Africa para o Novo Mundo.

A memoria utilizada nos rituais de confeccdo dos ilequés funciona enquanto
mecanismo de preservacao e perpetuacdo do conhecimento tradicional ancestral, transmitido
através dos seus fundamentos magico-religiosos, de uma geracao para outra, e podera, sempre
gue necessario, haja vista os diversos contextos sociais onde acontecem, ocorrer reatualizacao
nos seus processos ritualisticos de feitura, sem, no entanto, modificar seus principios
estruturais basicos e mantendo a tradicdo e a identidade religiosas a qual estdo vinculados.
Dito de outra forma, a confeccdo dos ilequés nos candomblés de matriz iorubana seguird
sempre 0s principios norteadores estabelecidos pela tradicdo que os vinculam, mas poderdo
ocorrer, no ambito de cada terreiro, particularidades e até divergéncias no seu processo de
confeccdo, se o discurso mitico-religioso legitimar e o grupo social o aceitar como regra
especifica para aquele grupo social.

Busquei para realizacdo dessa pesquisa uma metodologia que atendesse as
especificidades do meu objeto de estudo, considerei, entdo, 0 modo de ser e de estar nos
grupos sociais religiosos onde 0s sujeitos pesquisados se inserem, pois, para 0s adeptos do
candomblé: o respeito, o preceito e 0 segredo sdo fundamentos importantes, exigindo dos
interessados em conhecer esse universo uma maneira diferenciada para se ter acesso as

informacdes desejadas, ou melhor, permitidas para isso.
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Nesse trabalho foram exigidos de mim, enquanto pesquisador: sensibilidade,
atencdo e cuidado na sele¢do dos métodos e técnicas adequados a execugdo do meu trabalho
investigativo, de modo que houvesse um perfeito dialogo entre tipo de pesquisa, objeto de
estudo, procedimentos metodoldgicos, coleta de dados, locus, sujeitos, amostragem e método
de anélise dos dados coletados.

Assim, investigar o funcionamento e perpetuacdo da memdria na confeccdo de
simbolos sagrados, no caso especifico deste estudo, - os ilequés -, ndo foi uma tarefa facil
dado o carater multidisciplinar dos estudos em Memoria. Nesse sentido, a metodologia que
adotei para este trabalho apresenta, também, carater multifacetado e tem a pretensdo de
revelar a ldgica de significacdo que permeiam esses simbolos sagrados, de uma forma
complexa e problematizada. Procurei compreendé-los para além da sua estrutura morfolégica,
mas considerando ainda as suas dimensdes sociais, politicas, econdmicas, culturais. Ou seja,
foi preciso compreender este funcionamento, considerando os ilequés enquanto cultura
objetificada, “j& que sdo os objetos culturais que viajam e transitam, sendo ressignificados na
medida em que difundem tanto a cultura de onde partiram, quanto aquela a qual passam a ser
incorporados” (PINHO, 2004, p. 238).

Dessa maneira, destaco que é importante relatar a questdo da interacdo entre
objeto e sujeitos nesse tipo de pesquisa, que se constitui em imbricacdo e correlacdo em
diversos niveis e que se transformam em envolvimento e comprometimento entre os diversos
atores da pesquisa, como saberes compartilhados, compreensdo do mundo, saberes e vida
cotidiana: “ele [pesquisador] faz uma imersdo no cotidiano dos pesquisados, familiariza-se
com 0s acontecimentos, partilhando com a vida e os problemas encontrados”
(NASCIMENTO, 2008, p.132). Assim, a pesquisa qualitativa abarca o objetivo desta
investigacdo de apresentar a ocorréncia de fendmenos como eles sdo compreendidos e
representados para os sujeitos investigados. Além disso, priorizei a analise etnogréafica, rica
em dados descritivos, que tem um plano aberto e flexivel, focalizando a realidade de forma
completa e contextualizada, que visa a descricdo de valores, crengas, praticas e visdes de
mundo, além das suas representagdes através da observacao participante.

Através da investigacdo etnografica, busquei descrever percepcBes e
representacdes existentes entre os terreiros de candomblé de matriz iorubana estudados, tanto
na Bahia quanto em Sao Paulo. Quanto aos processos rituais de confeccdo dos ilequés,
considerei que a etnografia reine uma série de caracteristicas que vdo se tornando
fundamentais para o conhecimento antropologico. Assim, a etnografia, como “descricdo

densa” preconizada por Geertz (2008), foi a minha opcdo metodologica de dialogo entre o
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campo da Memoria, o das religides de matriz africana iorubd, no caso especifico desta
pesquisa, o candomblé, e dos rituais magico-religiosos de confeccdo dos ilequés.

Refiro-me a pesquisa qualitativa como sendo aquela utilizada para responder a
questdes muito particulares, preocupando-se com um nivel de realidade que ndo pode ser
quantificado. Ou seja, trabalha com um universo de significados, motivos, aspiracoes,
crencas, valores e atitudes, correspondendo a um espaco mais profundo das relac6es, dos
processos e dos fendbmenos que ndo podem ser simplesmente reduzidos a operacionalizacdo
de variaveis aritméticas/matematicas (MINAYO, 1994).

Quanto ao objetivo da pesquisa, ela pode ser considerada como exploratdria,
porque permite uma melhor familiaridade do pesquisador com o seu tema, com a finalidade
de uma maior compreensdo de conceitos e ideias para a formulacdo de abordagens mais
fundamentadas no desenvolvimento dos estudos da pesquisa. E descritiva, por buscar
descrever as caracteristicas de uma populagio, sem a preocupacio de altera-la. E considerada,
também, como explicativa, uma vez que aprofunda o conhecimento de uma dada realidade
(GIL, 1993), no caso deste estudo, de cinco candomblés de matriz africana ioruba da Bahia e
de dois localizados em S&o Paulo. Priorizei a analise etnografica, rica em dados descritivos, e
que tem um plano aberto e flexivel, focalizando a realidade de forma completa e
contextualizada.

A coleta e analise de dados ndo se constituiu em etapas isoladas e estanques, e sim
de acordo com Trivinds (1995) estdo estreitamente relacionadas e foram conduzidas numa
interacdo constante. Portanto, se desenvolvem através de um processo de interacdo de forma
dindmica a medida que as informacdes sdo coletadas e analisadas, gerando a necessidade de
novas buscas de dados. Como principais elementos de sondagem e coleta de dados, utilizei:
analise documental e bibliografica, observacdo participante, entrevistas semi-estruturadas
(registradas mediante gravacdo), com catalogacdo de materiais, a partir da utilizacdo de um
mostruario, elaborado por mim, para facilitar a sistematizacao e classificacdo dos ilequés por
cores, formatos, materiais utilizados e a sua relagdo com os Orixas e a identidade mitica dos
sujeitos sociais do candomblé, a partir da Gtica iorubana.

Para facilitar a identificacdo das informacGes colhidas em campo, relativa ao
assunto pesquisado, foi necessario que eu realizasse:

Leitura preliminar como forma de entrosamento com 0 assunto;

Leitura reflexiva para melhor compreensao do assunto;

Leitura interpretativa a luz das abordagens tedricas e empiricas discutidas pelos

autores pesquisados em relacdo as questdes em estudo.
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Assim, a primeira fase de coleta de dados, quanto a perspectiva bibliografica,
passou por etapas, tendo como principais fontes de informacéo: a producéo tedrica académica
sobre 0 objeto a ser investigado, vale ressaltar, ainda muito escassa. Essa fase possibilitou-me
uma revisao teorica, permitindo-me visualizar caminhos para o estudo proposto; textos e
livros especializados, alguns encontrados apenas em lingua estrangeira, exigindo um esfor¢o
muito maior para leitura e interpretacdo das ideias veiculadas. Essas fontes proporcionaram a
descricdo do objeto investigado em todos 0s seus aspectos.

N&o obstante a forca das fontes documentais e bibliograficas para a estruturacéo
deste trabalho, utilizei, ainda, a observagdo participante mediante entrevistas
semiestruturadas, como fundamental e importante ingrediente na coleta. A observacéo
participante possibilitou minha imersdo no cotidiano das comunidades religiosas pesquisadas,
sua familiaridade com os acontecimentos diarios e a percepc¢édo das concepgdes que 0s sujeitos
tém quanto a confeccdo e sacralizacdo ritual dos ilequés, onde a investigacéo se desenvolveu.
J4 as entrevistas sdo uma das mais importantes fontes de informacdo. A entrevista, enquanto
fragmentos de memoria, € muito adequada na obtencdo de informacdes sobre o que as pessoas
conhecem, sentem, realizam ou pretendem realizar, assim como suas explicacdes sobre 0s
acontecimentos precedentes. Optei pela entrevista semiestruturada, sendo eventualmente
inseridos topicos de interesse no fluxo da conversacdo. Ademais, na coleta de dados utilizei,
ainda, das conversas informais com os membros das comunidades religiosas, além da anélise
de diversos ilequés: os objetos fisicos e em fotografias (devidamente autorizados pelos
sujeitos da pesquisa).

O espaco da pesquisa foi definido com o auxilio do professor orientador, haja
vista 0 grande nimero de candomblés existentes no estado da Bahia e no Brasil, de matriz
iorubana. A selecdo dos membros dos terreiros para a participacdo na pesquisa obedeceu as
seguintes categorias: tempo de iniciacdo no terreiro, faixa etéria e a ocupacao de cargos mais
relevantes na hierarquia do grupo, sendo imprescindivel para coleta dos dados,
principalmente, os/as sacerdotes/tisas dirigentes das comunidades religiosas investigadas e ou
pessoas por eles/elas indicadas.

O dialogo e discussoes teoricas realizadas para esta investigacdo foram realizados
de maneira multidisciplinar, em niveis de aprofundamentos variados, determinados para
atender aos principios que o objeto deste estudo ia estabelecendo. Os ilequés foram se
revelando gradativamente, mas de maneira constante, eles me conduziam a embates, conflitos
e acordos, durante toda a escrita, levando os leitores menos cuidadosos a uma reacao

previsivel: a de que, em alguns pontos, houve contradicdo de ideias. Explico. Em alguns
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momentos do texto autores de pensamentos ditos divergentes, do ponto de vista do seu
enfoque, dialogam, cada um ao seu modo, com 0 objeto de pesquisa, oferecendo-lhe
contribuicdes para o meu entendimento, haja vista, também, os enfoques flexiveis, pelos quais
podem ser tomados os ilequés, para revelar a sua significacdo. Importante lembrar, também,
que as teorias, a0 meu ver, sdo sempre pontos de partida e nunca de chegada definitiva, e
acrescente-se a isso, que, as vezes, as teorias foram criadas para atender a objetos de estudo
especificos, mas tomadas por empréstimo para fundamentar outros, deixando lacunas para
isso e, ainda, 0 contexto espacgo/temporal onde estes objetos estdo inseridos, devem sempre
ser levados em consideracdo. A partir das teorias estudadas criei o proprio caminho de
fundamentacéo tedrica para revelar a significacao dos ileques.

Para uns e outros, certas informacfes e/ou opiniGes podem ser consideradas
excessivas ou até mesmo desnecessarias, em outros momentos insuficientes e superficiais. A
reacdo de leitores diversos sempre dependera do interesse, do campo do conhecimento ao qual
estdo vinculados e de suas expectativas. Certamente cada um deles escreveria esta tese de
modo diferenciado, o que implicaria outra abordagem.

Trata-se de um risco que precisei correr, quando decidi estudar a significacdo dos
ilequés. De todo modo, do leitor solicito alguma flexibilidade: quando a informacg&o sobre um
autor ou periodo histérico Ihe parecer desnecessaria, sugiro que se leve em conta 0 maior
publico interessado em uma tese cujo tema é a estrutura e significagdo dos ilequés, mas que
podera incluir, também, uma clientela ndo familiarizada com sua abordagem historica. Ou
seja, o leitor da presente tese nem sempre serd um especialista, um critico ou um tedrico.
Além disso, a diversificada ramificacdo do conhecimento com a qual os ilequés se relacionam
pode sugerir a inclusdo de um ou outro nome que aqui ndo aparece. Esclareco que a selegéo
de autores, assim como a abordagem especifica de certas obras, pretende tracar uma breve
trajetdria tedrica e analitica particularmente articulada para interagir com o tema desta tese.

A tese esta dividida em trés capitulos: no primeiro capitulo intitulado: Os fios de
segredos e de mistérios que envolvem os colares sagrados apresento uma discussdo geral, na
gual sdo abordados as categorias analiticas concernentes a pesquisa; nele, ha uma
apresentacdo prévia e as vezes um pouco geneérica, a ser precisada ulteriormente no
desenvolvimento da tese, do que se entende por simbolo sagrado, memoria, tradicdo, magia e
identidade. Esse capitulo visa a fornecer os elementos teoricos precisos, os fios dos colares,
para a anélise do objeto de estudo, bem como a apresentacdo do sistema dos ilequés que sera
tomado para a producdo de sua interpretacdo significativa. Em seguida, no segundo capitulo

intitulado: Entre a mitologia e a historia: a origem dos ioruba na Africa e os transitos culturais
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no candomblé de matriz ioruba no Brasil, contextualizo a configuracdo da cultura ioruba
desde o continente africano até o territorio brasileiro, além de discutir sobre o uso das contas
em Africa e apresentar as redes de conexdes entre os terreiros de candomblé pesquisados;
descrevo sumariamente uma etnografia de cada terreiro, apresentando os artesdos dos ilequés
e sua ligacdo com os seus ancestrais africanos; por fim, no terceiro capitulo, intitulado Entre o
visivel e o invisivel: a fiagdo e os ritos de sacraliza¢do dos colares sagrados, analiso, a partir
de uma acurada descricdo dos ilequés, a logica de significacdo dos colares sagrados no
contexto dos candomblés de matriz africana iorubd, sistematizando a classificacdo desses
colares numa etnografia dos tipos de fios utilizados nos terreiros de candomblé selecionados,
tipos de conta, materiais de fiagdo empregados em sua confecgdo, coloracdo das contas,
tamanho, formato, materiais e funcdes, além da descricdo do seu ritual de sacralizacdo, a sua
relacdo com 0s 0rixas e 0s seus usos ritualisticos e sociais no candomblé e na sociedade mais
ampla.

Os colares sagrados sdo portadores de multiplos significados, muitas vozes ecoam
de suas estruturas, pois participam de um sistema em que cada objeto tem funcao, finalidade e
representacdo em relacdo ao sagrado, porque sao ritualizados. Assim, a dimensdo simbolico-
religiosa desses colares caracteriza e condiciona a relacdo entre 0s sujeitos € 0 Sseu grupo
social e vice-versa, marcando, assim, as interfaces entre religido de matriz africana ioruba,
memoria, tradicdo, magia e identidade. Notei no decorrer deste estudo um processo de
dindmica e vitalidade na perpetuacdo das tradi¢Ges religiosas do candomblé, pois, apesar de
procurarem manter a ligacdo as suas origens africanas, ndo deixaram de considerar 0s
contextos sociais impostos pela pds-modernidade e as suas expectativas de continuidade e
atualizacdo para o futuro.

Agora, cabe a(o) leitor(a) agora pegar os fios e as contas, uma por uma, de
diversas cores, formatos e materiais e comecar a fiar e compreender a Idgica de significacdo
daqueles colares usados pelos sujeitos do candomblé de matriz africana ioruba e deste colar-
escrito, a tese, confeccionada pelas minhas méaos artesds que insistem em continuar fiando:
colares, historias, mitos, segredos e mistérios sobre um povo que me ensinou a forca, a
coragem e a resisténcia para que eu também pudesse continuar fiando a minha prépria

historia.
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2 OS FIOS DE SEGREDOS E DE MISTERIOS QUE ENVOLVEM OS COLARES
SAGRADOS...

Diante do colar

- belo como um sonho —
Admirei, sobretudo,

o fio que unia as pedras
e se imolava anénimo
para que todos fossem
um...

(D. Helder Camara)

Atras de toda a experiéncia com o sagrado estd a busca do desvelamento da
realidade que o circunda na sua maior profundidade. Mas como revelar esse mundo secreto e
misterioso, sem antes ter acesso aos portais que conduzam a essa revelacdo? Quais as chaves
permitirdo destrancar tais segredos e mistérios? Esse acesso, quando possivel, ocorrera de
maneira direta? Ser4 uma experiéncia imediata ou o sagrado ird se revelando de maneira
mediada entre 0s sujeitos sociais, no espaco e no tempo onde interagem, através de um
sistema de comunicacdo aprendido e vivenciado no préprio grupo? Esse acesso quando
liberado faz escorregar em nosso mundo atual as fontes profundas da memadria e da tradicédo,
do axé e da identidade, do mito e do rito, do segredo e do mistério, que consagram 0S
simbolos, evocando uma linguagem de excedéncia de significados da outra metade oculta,
submersa na memdria coletiva de um determinado grupo social.

Neste estudo, os simbolos estudados séo os fios de contas, em lingua iorubd, o
colar ou fio de contas chama-se Akufi isiro, também conhecidos como ilequés (ileke), colares
sagrados que apontam de maneira simbolica para a identidade religiosa, o poder, a defesa e a
hierarquia dos membros dessa tradigéo religiosa originaria da Africa.

Para Jagun (2017), o ilequé pode ser definido da seguinte maneira:

T1éke: cordao de migangas utilizado por adeptos e divindades do candomblé,
com as representacdes das cores relacionadas aos deuses cultuados, servindo
também para demonstrar a importdncia do adepto na hierarquia do
candomblé, conforme a beleza do corddo. E chamado também de “fio de
contas”. O “fio de contas” serve como elemento de ligagdo entre 0s homens
e os deuses (JAGUN, 2017, p. 270).
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Os ilequés, enquanto simbolos, - sdo portadores de multiplos significados, muitas
vozes ecoam de suas estruturas, pois participam de um sistema em que cada objeto tem
funcéo, finalidade e representacdo em relacdo ao sagrado, porque sdo produtos de rituais.

Ainda nesse sentido, Lody (2001) acrescenta:

Os fios-de-contas sdo, como o proprio home diz, contas enfiadas em corddes
ou fios de néailon. Convencionalmente eram enfiadas na palha-da-costa, que
em etapa posterior, foi substituida pelo corddo feito de algoddo e,
recentemente pelo ndilon. As cores e tipos de materiais que formam cada
fio-de-contas variam conforme a intencdo, podendo marcar hierarquia,
situacOes especiais, uso cotidiano, além de identificar os deuses. Os
materiais mais encontrados sdo as massas, vidros, ceramica e por Ultimo o
plastico, além da combinagdo de certas contas especiais como canutilhos em
coral, ‘seguis’ e ‘firmas africanas’ que servem como arremates dos fios. Ha
também alguns fios, trancados de palha-da-costa ou buriti, acrescidos de
micangas e buzios, formando xubetas e mocds. Destacam-se ainda o
rungeve, feito de micangas marrons, corais e seguis, como também os
diloguns (...). Além das contas em diferentes materiais, outros objetos
comporéo os fios, determinando fungdes sociais e religiosas (LODY, 2001,
p. 33).

Os ilequés, assim, fazem parte de um sistema de simbolos que um determinado
grupo social criou e utiliza para identificar-se, empoderar-se, defender-se, organizar-se,
facilitar a interacdo e a regulacdo do comportamento dos seus sujeitos e serdo melhor

especificados no decorrer deste estudo.

2.1 O SIMBOLO E OS SEUS SEGREDOS E MISTERIOS

Nos espacos sociais religiosos, no caso, nos candomblés de matriz africana
iorubd, quase tudo que se vé e que, aos olhos menos atentos, pode aparentar ser tdo somente
um enfeite, um ornamento, um artefato, quando inseridos num contexto ritual, apresentam
maultiplos significados, ainda que ndo possam ser imediatamente apreendidos por aqueles que
ndo fazem parte daquele grupo social. Neste sentido, Chevalier e Gheerbrant (2001)
argumentam: “através dos simbolos, objetos comuns adquirem ilimitaveis novos significados
(p. XXI)”.

Assim, nos candomblés de matriz africana iorubda, todo simbolo sagrado estd,
necessariamente, remetido a um ritual que o metamorfoseou, mesmo que, de maneira abstrata,
possibilitando o afloramento nos seus elementos materiais constitutivos, dos seus significados

mais profundos. Através dos rituais, o simbolo transforma-se em simbolo sagrado,
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reconhecido e legitimado pelos sujeitos sociais que o confeccionaram, através dos ritos
magico-religiosos, nos quais: memoria, tradicdo e magia, numa relacdo inconteste, foram
responsaveis pela perpetuacdo de uma heranca ancestral, presente na memoria coletiva
daquele grupo social e impregnada em seus simbolos, atribuindo, dessa forma, aos seus
sujeitos, uma identidade que marca, além de poder, o seu status de pertencimento na
hierarquia social.

O simbolo sagrado, entdo, além de comportar uma significacdo imediata,
apresenta, também, multiplos sentidos, que transfiguram a realidade material e garantem,
assim, uma mediacao entre o cotidiano do homem de onde provém este sinal e uma realidade
que o ultrapassa (MESLIN, 2014, p. 225). Torna-se evidente, assim, que aquilo que permite
ao simbolo exprimir uma significacdo religiosa, tornar-se um simbolo sagrado, no caso deste
estudo, os ilequés, é o fato de estabelecer uma relacdo entre a memdria e a tradi¢do do grupo
social no qual o sujeito esté inserido, apontando para o seu pertencimento e identidade sociais.

E neste sentido que o presente estudo investiga o funcionamento da memoria,
enguanto mecanismo de preservacdo e perpetuacdo do conhecimento tradicional ancestral,
transmitido de geracdo em geracdo, através dos fundamentos magico-religiosos, utilizados nos
rituais de confeccdo dos ilequés, buscando, assim, revelar a Idgica de significacdo desses
simbolos sagrados, no ambito do candomblé de matriz africana ioruba. Assim, certos grupos
de simbolos se mostram coerentes e encadeados logicamente entre si e, por isso, sdo passiveis
de serem formulados sistematicamente, traduzidos e revelados, em termos racionais
(CIRLOT, 1984).

Vale ressaltar, entretanto, que ao se propor revelar os significados de um objeto
simbdlico sagrado, sempre resta algo intraduzivel, pois o simbolo aponta para algo que esta
ausente, representando-o, mas sem apreender todas as suas possibilidades (CIRLOT, 1984,
p. 5). Trata-se, portanto, de um marco visivel de algo que ndo se encontra ali concretamente,
no entanto, algo que pode ser nele percebido e acessado.

Reduzir ou especificar extremamente o sentido de um simbolo sagrado pode
conduzir a degradacdo de sua significacdo que sempre apresenta uma dinamica de
(re)atualizagdo da memoria coletiva e do conhecimento tradicional ancestral, de acordo com a
configuracdo social do grupo, no espaco e no tempo onde estdo inseridos. Desse modo, ora
essa dindmica pode separar ora essa dinamica pode unir os significados aquilo que o simbolo
sagrado representa e significa.

Nesse sentido, Chevalier e Gheerbrant (2001) afirmam que:
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O simbolo separa e une, comporta as duas ideias de separacao e de reuniao;
evoca uma comunidade que foi dividida e que se pode reagrupar. Todo signo
comporta uma parcela de signo partido; o sentido do simbolo revela-se
naquilo que é simultaneamente rompimento e unido de suas partes separadas
(p. XXI1).

Entre distanciamento e aproximagdo, rompimento e unido, o simbolo é marcado
pela caréncia e, pois, pela incitacdo a reunido das partes isoladas. O universo dos diversos
sentidos que os simbolos evocam, faz com que o seu significado repouse na totalidade
reconstituida, ainda que imaginativamente. Constitui, por sua vez, elementos que relacionam
0 psicoldgico, o bioldgico, o social e o cultural que, conforme Durand (1997), pode ser
denominado de imaginario, permitindo a formacdo de um amalgama que é entendido por
representacdes do subjetivo acerca da realidade. Nesta perspectiva, o imaginario ndo € mais
que esse trajeto no qual a representacdo do objecto se deixa assimilar e modelar pelos
imperativos pulsionais do sujeito, e no qual, reciprocamente, as representacées subjetivas se
explicam ‘pelas acomodagoes anteriores do sujeito’ ao meio objetivo (p. 30).

Segundo Durand (1997), o simbolo € sempre o produto dos imperativos
biopsiquicos pelas intimacGes do meio (p. 30). Os simbolos possuem papel fundamental nas
relacbes sociais, pois eles sdo os elos que circulam entre as camadas da cultura e do
psicolégico, da memdria e da tradicdo, formando um trajeto antropolégico que pode ser
compreendido como: a incessante troca que existe ao nivel do imaginario entre as pulsdes
subjetivas e assimiladoras e as intimacdes objetivas que emanam do meio cosmico e social
(p. 29), percorridos pelo sujeito. Esse trajeto so € possivel gracas aos esquemas fixos, que sdo
modos dindmicos que sustentam o funcionamento da imaginacdo, estabelecendo uma troca
entre o psicoldgico e as representacdes concretas, ressignificando, assim, a vida dos sujeitos
(DURAND, 1997).

Observa-se que o imaginario tem como escopo principal a producdo de simbolos
produzidos pelo homem, nos niveis: psicologico, bioldgico, social e cultural, estruturando um
sistema primordial que normatiza, assim, o viver humano, e como esse viver é refletido nesses
diversos niveis que envolvem os grupos sociais como um todo. Por isso, 0 imaginario se
constitui em um reservatorio antropolédgico de onde se retiram 0s trajetos e 0s esquemas que
dao sentido a vida e ao universo social onde as relagdes sociais se desenvolvem.

Durand (1997) explicita que o ser humano ¢é dotado de uma extensa capacidade de
formar simbolos em sua vida socio-cultural. Sua teoria acerca do imaginario se organiza sob o

método da convergéncia, ou seja, os simbolos se (re)agrupam em torno de nucleos
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organizadores, as constelacbes, as quais sdo estruturadas por isomorfismos. Assim, 0S
simbolos constelam porque s&o desenvolvidos a partir de um mesmo tema arquetipico, porque
sdo variacOes sobre um arquétipo, no trajeto que percorrem, como os ilequés, para fixar a
analise no objeto de estudo proposto.

Nesta perspectiva, a confeccao e sacralizagdo dos ilequés para o orixad Ogum, por
exemplo, seguirdo um mesmo tema arquetipico no que diz respeito aos elementos
constitutivos, rituais, cores e caracteristicas associadas ao nlcleo organizador referente a esse
Oorixa.

Esse trajeto percorrido pelos simbolos ocorre a partir do objeto que se deixa
metamorfosear com a reversibilidade dos imperativos pulsionais do sujeito, que Durand
(1997) denomina trajeto antropoldgico. Neste sentido, pode-se perceber que, nesse caminhar
reversivel, do interior para o exterior e do exterior para o interior, se instala a investigacao
antropolégica do imaginario e se revela a logica da significacdo dos simbolos sagrados — no
caso desta investigacao, os ilequés.

Durand (1997) relata, ainda, que as constelacfes de imagens convergem em torno
de nucleos organizadores, ou seja, de uma energia psiquica. Neste sentido, € muito comum a
utilizacdo dos simbolos para explicar aquilo que ndo esta préximo da compreensdo humana,
pois, conforme Jung (2002a) os simbolos apontam direcdes diferentes daquelas que
percebemos com a nossa mente consciente; e, portanto, relacionam-se com coisas
inconscientes, ou apenas parcialmente conscientes (p. 90).

Nesta direcdo, pode-se dizer que da mesma forma que o conteldo consciente pode
se desvanecer no inconsciente, novos conteddos, que, até entdo, nunca foram conscientes,
podem “emergir” naturalmente no processo de interacdo entre o sujeito social e 0 seu grupo.

Importante salientar, também, que os simbolos jamais poderdo ser arrancados do
seu contexto. Para revela-los e compreendé-los é necessario apresentar descrigdes exaustivas,
tanto da vida pessoal dos sujeitos como do contexto simbdlico onde os simbolos estdo
inseridos (JUNG, 2002b, p. 60) e buscar ali as explicacbes que atendam as necessidades de
pertencimento daquele sujeito a um grupo social especifico.

Deste modo, o que, notoriamente distingue os seres humanos dos demais animais
além do seu pensamento conceitual e da sua capacidade de conhecer e transmitir
conhecimento entre geracGes, sem depender exclusivamente da genética, € o seu poder de

comunicacgdo atraves de simbolos que funcionam como mecanismo de conduta social. Assim:
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Os simbolos ndo sdo imagens ou espelhos do mundo; também ndo séo
janelas ou cortinas. Eles ndo tém uma funcdo imitativa e pictérica, mas sim
representacional. Representam objetos de comunicacdo no interior de uma
comunidade linguistica pela simples razdo de que a natureza humana prepara
a crianca em desenvolvimento para uma impregnacdo com uma lingua
coletiva e de que a tradicdo social tornou padrdes sonoros especificos nos
representantes de objetos de comunicacgdo especificos (ELIAS, 1994, p. 97).

Tomando como base o pensamento tedrico do socidlogo alemdo Norbert Elias,
percebe-se que as pessoas se desenvolvem em um mundo onde as suas fungdes cognitivas
evoluiram numa relacéo social continua entre os objetos a serem reconhecidos e 0s outros
individuos pertencentes ao mesmo grupo social. Deste modo, a teoria defendida por Elias
(1994) apresenta um carater inovador que reside na analise dos sistemas de conhecimento e
dos modelos de comportamento enquanto quadros de experiéncia socialmente produzidos.

Assim, pode-se afirmar que o inconsciente coletivo ndo se desenvolve
individualmente, mas é herdado. Ele consiste de formas preexistentes, arquétipos, que sé
secundariamente podem tornar-se conscientes, conferindo uma forma definida aos contetudos
da consciéncia (ELIAS, 1994 p. 54) que permitirdo a revelacdo e a compreensdo dos diversos
sentidos que os simbolos sagrados evocam.

Segundo Jung (2002b), o inconsciente coletivo:

[...] é uma parte da psique que pode distinguir-se de um inconsciente pessoal
pelo fato de que ndo deve sua experiéncia a experiéncia pessoal, ndo sendo,
portanto, uma aquisicdo pessoal. Enquanto o inconsciente pessoal €
constituido essencialmente de contetdos que ja foram conscientes e, no
entanto, desapareceram da consciéncia por terem sido esquecidos ou
reprimidos, os conteudos do inconsciente coletivo nunca estiveram na
consciéncia e, portanto, ndo foram adquiridos individualmente, mas devem
sua existéncia apenas a hereditariedade. Enquanto o inconsciente pessoal
consiste em sua maior parte de complexos, o conteddo do inconsciente
coletivo é constituido essencialmente de arquétipos (JUNG, 2002b, p. 53).

Neste sentido, Jung (2002b) esclarece que para se compreender o significado de
inconsciente coletivo é necessario estabelecer uma ligacao direta e inseparavel com o conceito
de arquétipo, expressdo ja utilizada, na Antiguidade, por Platdo, como sinénimo de ideia (p.
87). Os arquétipos se misturam, entrecortam e se agrupam, resultando em imagens e suas
relacOes, nas quais as estruturas simbolicas se encontram.

Os ilequés, utilizados pelos sujeitos sociais, no ambito do candomblé de matriz

africana ioruba, aparecem, em principio, como objetos de identificacdo desses fiéis aos seus
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Orixas regentes. Mostram, deste modo, que existe uma relacdo arquetipica de associagdo dos
fios de contas, confeccionados a partir de diferentes materiais, cores e formatos, com 0s
Orixas e niveis hierarquicos, aos quais 0S sujeitos desses grupos estdo vinculados,
apresentando, assim, uma grande diversidade e agrupando-se por tipologias de acordo com a
utilizacdo e significados que apresentam nos rituais, como frutos da perpetuacdo do
conhecimento tradicional ancestral, através da memoria e da tradi¢cdo do grupo no qual cada
fiel esta inserido.

Desta maneira, um leigo, ao ver um fio de contas, pode percebé-lo apenas como
um adorno, um enfeite, enquanto que um iniciado na cultura religiosa do candomblé de matriz
africana ioruba o percebera como um objeto pleno de significados, de onde muitas vozes
emergem. Os ilequés funcionam como ‘“chaves” que destrancam os primeiros portais dos
segredos e dos mistérios que envolvem esses simbolos sagrados e o candomblé de matriz
africana ioruba. Por intermédio desses fios de contas, é possivel acessar informacdes e
decifrar o universo cultural no qual estdo imersos e, para alguns, camuflados.

Existe uma grande variedade de fios de contas, associados aos arquétipos dos
Orixas, classificados por cores, formatos, quantidades de fios, tipos de materiais utilizados na
sua confeccdo e funcdes ritualisticas no contexto do candomblé de matriz africana iorubd, que
serdo descritos detalhadamente neste estudo um pouco mais adiante.

O que é importante neste momento é apreender o conceito de arquétipo:

(...) que constitui um correlato indispensavel da ideia do inconsciente
coletivo, indica a existéncia de determinadas formas na psique, que estdo
presentes em todo tempo e em todo lugar. A pesquisa mitolégica denomina-
se ‘motivos’ ou ‘temas’; na psicologia dos primitivos elas correspondem ao
conceito das représentations collectives de LEVY-BRUHL e no campo das
religides comparadas foram definidas como ‘categorias da imaginag¢ao’ por
HUBERT e MAUSS. ADOLF BASTIAN designou-as bem antes como
‘pensamentos elementares’ ou ‘primordiais’. A partir dessas referéncias
torna-se claro que a minha representacdo de arquétipo — literalmente uma
forma preexistente — ndo é exclusivamente um conceito meu, mas também é
reconhecido em outros campos da ciéncia (JUNG, 2002b, pp. 53-54).

Enquanto pensamentos elementares ou primordiais, formas preexistentes, o0s
arquétipos séo porgdes da propria vida — imagens integralmente ligadas ao individuo através
de uma verdadeira ponte de emocg6es. Por isso ndo se deve estabelecer a qualquer arquétipo
uma forma de interpretacdo Unica ou universal. Assim, os ilequés terdo os seus significados
ligados aos arqueétipos, de acordo com a memoria e a tradicdo ancestral aos quais estdo

vinculados. O arqueétipo somente podera ser interpretado a partir do contexto social e das
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condicBes gerais de vida daquele determinado individuo com quem se relaciona (JUNG,
2002b, p. 96).

Nesta direcdo, pode-se perceber que, conforme discorre o autor, 0s arquétipos sao
dotados de iniciativa propria e também de uma energia especifica, que lhes € peculiar. Podem,
assim, em virtude desses poderes, fornecer interpretacbes significativas (no seu estilo
simbdlico) e interferir em determinados contextos com seus proprios impulsos e suas proprias
formacdes de pensamento (JUNG, 2002b, p. 79).

Desta maneira, ao apresentar os arquétipos, nesta perspectiva, € possivel entender
que as religides de um modo geral, e, no caso especifico deste estudo, os candomblés de
matriz africana iorubd, figuram os arquétipos de modo a torna-los inteligiveis no interior de
um sistema cosmogonico, em que parte de seus conteudos potenciais se tornam manifestos na
forma de relatos miticos, que, por seu turno, tornam-se principios que regram a existéncia dos
membros do grupo religioso, ja que explicam as formas de ser no mundo pela justificacdo do
ocorrido in illo tempore.

Chevalier e Gheerbrant (2001, p. XXI) argumentam que, o simbolo contém as
ideias de movimento, continuidade, autofecundacdo e, em consequéncia, eterno retorno. 1sso
aponta para uma dindmica na construgdo dos seus significados, uma vez que procura levar em
consideracdo as relagdes entre sujeitos sociais e Seus respectivos grupos com O Seu
imaginario.

Para compreender a memoria, a tradicdo e a magia, envoltos nos ilequés, simbolos
sagrados dos candomblés de matriz africana iorubd, é efetivamente necessario declinar, a
principio, uma atencdo especial aquelas relaces apontadas logo acima, além de estabelecer
uma concepcao sobre simbolo, a partir de diversas perspectivas complementares, além da
perspectiva semidtica, a saber: filoséfica, socioldgica, psicanalitica e antropoldgica, que
permitem a compreensdo e a revelacdo dos multiplos significados que constelam os simbolos
sagrados em questéo.

Na perspectiva filosofica, Ricoeur (1990) discorre:

O simbolo da que pensar; esta sentenca que me encanta diz duas coisas: 0
simbolo d&; eu ndo ponho o sentido, é ele que da o sentido, mas aquilo que
ele da, ¢ “que pensar”, de que pensar. A partir da doacdo, a posicdo. A
sentenca sugere, portanto, a0 mesmo tempo, que tudo esta dito em enigma e,
contudo, que é sempre preciso tudo comecar e recomegar na dimensdo do
pensar (RICOEUR: 1990, p. 283).
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A partir da légica de Ricoeur (1990), para decifrar os enigmas trazidos pelos
simbolos, é necessario “comecar e recomecar na dimenséo do pensar”. Deste modo, propde o
estabelecimento de uma ponte de complementariedade entre a fenomenologia e a
hermenéutica, uma vez que se percebe a insuficiéncia do elemento fenomenoldgico para se
compreender o simbolo. Essa conciliacdo, conforme Ricouer (1990), pretende gerar o
pensamento a partir do simbolo, o que para o autor, compde a etapa propriamente filoséfica,
pensada “a partir dos simbolos, segundo os simbolos, que por sua vez, constituem o fundo
relevante da fala que habita entre os homens” (RICOUER, 1990, p. 294).

Na perspectiva socioldgica, o conceito de simbolo utilizado neste estudo é o
conceito eliasiano que postula os simbolos como sinteses que propagam relacdes
estabelecidas entre seres e coisas do mundo, funcionando, assim, como mecanismo de
orientacdo de comportamento neste mesmo mundo e, como conhecimento (aprendizado), sdo
igualmente “coisas do mundo” participando, portanto, da constituicdo de novos simbolos, em
processos continuos de sinteses (ELIAS, 1994). Neste sentido, sintetizar significa estabelecer
ligacGes e, nisso, aproximar distantes e distanciar o que parece proximo. Os simbolos, assim,
funcionam como teias ou redes simbolicas criadas pelos seres humanos, mas que acabam por
enreda-los.

Na perspectiva psicanalitica, utilizando-se da vertente junguiana, “o simbolo é um
termo, um nome ou mesmo uma imagem que nos pode ser familiar na vida diaria, embora
possua conotacdes especiais além do seu significado evidente e convencional. Implica alguma
coisa vaga, desconhecida ou oculta para n6s” (JUNG, 2002a, p. 20). O simbolo resguarda
uma plurissignificacdo, possivel de ser revelada no contexto onde se apresenta.

Na perspectiva antropolégica, o sentido de simbolo aqui utilizado é o “de objeto,
ato, acontecimento, qualidade ou relacdo que serve como veiculo a uma concepcdo — a
concepgdo € o significado do simbolo” (GEERTZ, 2008. p. 67). Compreender o homem e a
cultura na qual ele esta inserido é interpretar essa teia de significados. Contudo, Geertz (2008)
argumenta que, por mais que o social, o cultural e o psicolégico estejam imbricados na vida
cotidiana, é util separa-los a nivel de analise.

Ainda nesta perspectiva, o simbolo, também, pode ser definido “como tudo o que,
da parte do homem, comporta além de sua significagdo imediata um segundo sentido, que
transfigura a realidade material e garante, assim, uma mediagéo entre o cotidiano do homem
de onde provém este sinal e uma realidade que o ultrapassa” (MESLIN, 2014, p. 225). Ou
seja, somente inserido no contexto social é que se pode revelar os maltiplos significados de

um simbolo.
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Deste modo, ao reunir abordagens de diversas areas de conhecimento, como a
filosofia, sociologia, psicandlise, antropologia entre outras, busca-se uma troca de
informacdes e experiéncias que integram as diferentes maneiras de analisar os ilequés, que
ndo sdo, portanto, excludentes ou antagdnicas, mas, complementares. Esta opcdo inclui
abordagens e métodos prdprios para cada ciéncia, mas é justamente essa integracao, a qual
precede a construcdo de um saber interdisciplinar, que possibilita uma profundidade no estudo
sobre os ilequés no candomblé de matriz africana ioruba.

Evidencia-se, entdo, que aquilo que possibilita ao simbolo exprimir uma
significacdo religiosa, no caso deste estudo: os fios de contas, é o fato de estabelecer uma
relagdo entre o contexto social da cultura religiosa e 0 sujeito que dela participa. Neste
sentido, para compreender a existéncia de uma logica de significacdo do simbolo sagrado é
preciso se aprofundar um pouco mais nos fundamentos basicos que os concebem, bem como
na sua utilizacdo metodoldgica, com a finalidade de nortear coerentemente as anélises e as

argumentacdes comprobatdrias da tese proposta.

2.2 O SECRETO E MISTERIOSO SISTEMA DOS COLARES SAGRADOS

Para compreender melhor a abordagem metodoldgica utilizada neste estudo, faz-
se necessario, inicialmente, relembrar que entre as décadas de 50 e 60 do século XX, a
Franca, mal refeita das feridas da Segunda Grande Guerra, mergulhou de cabeca na
“aventura” estruturalista, jogando por terra, logo na primeira metade do século XX, todas as
promessas do lluminismo, gerando na intelectualidade europeia um sentimento de desamparo
e de rejeicdo a sua prépria historia.

No campo das Letras, o cenario ndo era muito diferente, permitindo instalar-se,
nesta brecha, o estruturalismo que se interessou por todas as formas proscritas de saber,
realizando um movimento contrario ao das instituigdes canénicas, buscando novos modelos, e
desenvolvendo uma extrema sensibilidade para toda forma recalcada de conhecimento.
Assim, duas grandes ciéncias, a saber: a psicanalise, a linguistica e a antropologia conduziram
esse movimento que privilegiava o inconsciente, buscando o avesso do sentido manifesto, o
oculto, o reprimido, o secreto, 0 misterioso, o inacessivel da histdria ocidental.

Neste sentido, o estruturalismo veio trazer uma promessa de renovagdo, uma

vitalidade e uma nova percepcdo do mundo, conseguindo, dessa maneira, reunir, em torno de
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si, pensadores tdo dispares quanto Claude Lévi-Strauss, Michel Foucault, Louis Althusser,
Jacques Lacan, Ferdinand Saussure, entre outros.

Assim, utiliza-se como base para investigar a logica de significacdo dos ilequés, o
método semioldgico, que se respalda na ciéncia geral dos signos, postulada, em principio, por
Saussure (2001), mas considerando aqui, também, os seus desdobramentos e as suas
contribuigdes para este estudo.

Para Saussure (2001), as diferentes instituicbes sociais como 0s ritos, modas,
etiquetas e a propria linguagem natural possuem a mesma natureza, ou seja, sdo sistemas
semioldgicos. Tais sistemas indicam ser possivel propor objetos de estudos comparaveis, pelo
fato de serem semioldgicos, a linguagem natural, sendo que esta é o principal desses sistemas.

Desta forma, ao se estudar a significacdo dos ilequés aparecem dois sistemas de
informacdo do signo: Sistema linguistico: lingua e o Sistema simbdlico-religioso: ilequés, o
qual, por vezes, significa o universo religioso do candomblé de matriz africana ioruba e por
vezes significa a memoria, a tradicdo e a identidade vivenciada entre 0s sujeitos sociais e 0
grupo religioso do qual fazem parte os sujeitos.

Assim, esses dois planos formam uma relacdo que aparece aqui assumido pelo
linguistico e no caso deste estudo o “Sistema dos Ilequés”, em que o sistema simbolico-
religioso aparece assumido, também, pelo sistema linguistico.

Um pouco mais adiante apresentar-se-4& de maneira mais explicita a maneira de
como os ilequés sdo confeccionados, produzidos. Tudo isso para entender como a linguagem
deve ser utilizada em cada estagio. Portanto, existe neste estudo a preocupacdo de realizar
uma sistematizacdo da linguagem expressa pelos ilequés. O ilequé-escrito se difere dos
demais sistemas semiolégicos no sentido de que pode comportar dois tipos de relacdo
significante: a que se refere ao universo religioso do candomblé de matriz africana ioruba e a
que se refere a memoria, a tradicdo e a identidade vivenciadas pelos sujeitos sociais dos
grupos religiosos em questdo. A analise apresentada, um pouco mais adiante, € entdo algo que
cria um sistema proprio, o “Sistema dos Ilequés”, dentro da lingua e da ciéncia dos signos.

Deste modo, é do relato oral, transformado em texto escrito, dos sujeitos sociais
dos candomblés de matriz africana iorubd, sobre a constituicdo e confeccdo ritualistica dos
ilequés, das imagens fotogréaficas e dos proprios ilequés, enquanto objetos simbolicos, que se
vale o analista/pesquisador, sendo que € do texto escrito, originario dos relatos orais daqueles
sujeitos que a interpretacdo desse sistema simbolico sera realizada.

Desta forma, ao tratar dos ilequés, que tém seus significados atrelados a cultura de

matriz africana ioruba, € importante enfatizar que os seus significados ndo sao construidos no
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vazio, pois mergulham sempre em raizes profundas da vida de suas sociedades: os sentidos
gue contém, 0s mitos e 0s ritos que acessam e as memorias e as tradigdes que evocam.

A abordagem para a analise dos signos — ilequés - em estudo, consiste, entdo, na
confrontacdo entre a observacdo desses simbolos sagrados, do ponto de vista estrutural e os
seus multiplos significados no contexto sociocultural, em que se encontram. Porém, para
captar o significado do sagrado que os ilequés escondem, é preciso encontra-lo, e isto jamais
sera encontrado em estado puro, mas diluido nas relacdes que o0 homem estabelece com a sua
sociedade e com os simbolos dela advindos, a medida que ele os delimita ao concebé-los
como elementos de comunicagéo e interacdo para determinados grupos sociais.

E necessario, também, deslocamentos, a partir de dentro, colocando-se de certa
forma no lugar do outro, em um verdadeiro exercicio de alteridade, para chegar a
compreensdo mais proxima e possivel do significado sagrado que cada ilequé insiste em
esconder.

Assim, a andlise dos ilequés, simbolos sagrados oriundos das religides de matriz
africana, no caso desta investigacdo, da matriz ioruba, € o caminho escolhido para captar-lhe
0 seu significado, pois percebe-se que as formas historicas que revestem os fendmenos
religiosos correspondem a estruturas precisas que se encontram mais ou menos idénticas e

constantes em todas as experiéncias religiosas de que a histéria humana tem conhecimento.

2.3 A RELIGIAO E SUAS REDES DE SEGREDOS E MISTERIOS

E preciso situar o conceito de religido neste estudo, pois a delimitacdo de seu
campo semantico suscita numerosas analises da parte dos filésofos, dos historiadores, dos
socibélogos e, naturalmente, dos antropélogos. Uma vez que a religido aparece como uma
realidade nas multiplas sociedades humanas, como um estado de fato cultural, cuja
significagdo exata é importante apreender.

Conforme Meslin (2014),

a palavra “religido” é uma das mais trai¢oeiras de nossa lingua, porque
engloba de fato uma multiddo de coisas e cobre realidades socioldgicas e
nuangas afetivas e psicologicas muito diferentes. Seu campo semantico
variou muito; e isso explica sem duvida que em menos de um século mais de
uma centena de definicdes da religido foram propostas, mas nenhuma se
imp06s universalmente. Lembremos a de Feuerbach: “Um desejo do homem
que se manifesta na oracdo, no sacrificio e na f¢”; ou a de Tylor: “Uma
crenga em seres espirituais”, defini¢do corrigida por Frazer: “Uma
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propiciacdo e uma conciliacdo dos poderes superiores ao homem que este
julga capazes de agir diretamente sobre a natureza e o curso da vida
humana”. Mas ndo esqueceremos “o suspiro da criatura alienada” revelado
por Marx, nem “a ilusdo neurética” de Freud. (MESLIN, 2014, p. 29)

Sabe-se que a palavra “religido” vem do latim religio, termo que entre 0s romanos
designava a realizacdo meticulosa das observancias cultuais, no respeito e na piedade devidos
aos poderes superiores, que se fundamentava numa tradi¢do. Cicero (1968) explica que religio
é o culto devido aos deuses segundo o costume dos ancestrais, portanto, € um conjunto de
crencas e praticas tradicionais préprias a uma sociedade humana particular, que assim honra
seus deuses. Nesta perspectiva, a palavra religio qualifica entdo um sistema coerente de
crencas e praticas enraizadas na cultura particular de um povo e esse conceito nada tem de
exclusivo (MESLIN, 2014).

E este o sentido que Durkheim (1996) retoma dezoitos séculos mais tarde, ao
definir religido, na qualidade de socidlogo, como “um sistema solidario de crencas e praticas
relativas a coisas sagradas” (p. 504). A sociologia mostra quando a religido informa a viséo
do mundo dos grupos humanos: esta religido, definida conforme Durkheim, justifica, pois, o
lugar do homem no mundo, ela € o “ndcleo da moralidade” e, por essa razdo, regula as
relacBes inter-humanas (MESLIN, 2014, p 30).

Weber (2005), por sua vez, definiu a religido como um sistema estruturado de
simbolos pelos quais grupos humanos formulam a Gltima razédo de ser da vida e do mundo em
gue vivem e em redor de que se organizam certa unidade com progressiva especializacdo de
papéis.

A abordagem sociolégica do fendmeno religioso na sociedade moderna, a partir
do século XIX, revolucionou o pensamento e possibilitou explicacfes diversas para as
relacBes outrora harmoniosas entre Igreja e Estado, ou entre a religido e a politica, ou entre o
individuo e as instituicdes sociais ou religiosas.

Essa dimenséo da sociologia encontra-se, apesar de ser relativamente recente, em
Durkheim e Weber, mas néo se deve esquecer, também, a contribuicao significativa de outros
classicos das ciéncias sociais sobre a compreensao desse fenébmeno. Tanto Durkheim quanto
Weber representam duas referéncias incontestaveis no que se refere mais particularmente a
sociologia da religido.

Sendo assim, para além das diferencas que se apresentam no plano metodologico
e epistemoldgico de cada um desses pensadores, se atualmente os fenbmenos religiosos séo

vistos como conhecimentos cientificamente observaveis, explicaveis e compreensiveis, isso
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ocorre gracas aos trabalhos desses autores. Eles compartilham o mesmo interesse particular
pelo fendmeno magico-religioso. Ambos os socitlogos, embora em abordagens diferentes,
concordam sobre o fato de que a religido € um campo de estudo a explorar, pois pode ajudar a
compreender melhor a sociedade.

Durkheim (1996) se mostra sempre fascinado pelo aspecto coletivo das coisas e
acredita na visdo de grupo, assim como o0s seus colaboradores mais proximos. As obras de
Durkheim tratam, de um lado, da especificidade dos fendmenos sociais e da independéncia de
um grupo em relacdo aos homens dos quais ele € constituido, considerando fatos morais como
fatos sociais. Por outro lado, o fenbmeno religioso se caracteriza pelo sagrado e pela
representacéo coletiva e impessoal.

Weber (2005), no entanto, construiu sua sociologia sobre o individuo em vez da
sociedade, na medida em que, para ele, o elemento caracteristico da atividade social ndo
reside em uma simples similitude do comportamento de uma pluralidade de individuos. A
sociologia weberiana se interessa entdo explicitamente pelo comportamento vivido pelos
atores sociais: trata-se de compreender os homens como foram, agiram e pensaram.

E importante ressaltar que ndo é objetivo deste trabalho fazer aqui uma génese da
sociologia, mas, apenas julga-se necessario para contextualizar a abordagem desta
investigacao, reconstituir, mesmo que muito brevemente, o percurso historico que deu luz a
sociologia como ciéncia, para depois especificar em qual contexto ela comecou a se interessar
pelo fendmeno religioso como campo de estudo.

Nesta perspectiva, pode-se dizer que o apogeu da sociologia foi marcado mais
precisamente pela Revolucdo Francesa de 1789. Ela prossegue pela Inglaterra com a
Revolugéo Industrial para, enfim, se estender ao resto do mundo. Ela nasceu em um contexto
de grandes mutacdes politicas, sociais, econdémicas e culturais, além de crise de identidade e
de legitimacdo das crengas religiosas e de crise fundiéria. Era um periodo que recoloca em
questdo a existéncia da sociedade em si mesma e o papel do individuo no andamento do
mundo. Neste contexto, nasce a sociologia com o objetivo de compreender e explicar essas
mutacdes estruturais.

Com isso, a religido deixa de ser a questdo dos deuses ou do mundo sobrenatural
para se tornar doravante um objeto de estudo com o mesmo valor que 0s outros objetos de que
se preocupavam os pais fundadores da sociologia e sob os quais eles fundaram suas reflexdes
com o objetivo de determinar o futuro da sociedade industrial. Assim, as reflexdes
socioldgicas sobre a religido nasceram a partir da perda da influéncia da religido sobre os

individuos e sobre a sociedade em geral.
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E neste sentido que se justifica, neste estudo, a atencdo para Durkheim e Weber,
pois suas teorias aprofundam o fendmeno religioso com mais pertinéncia e cuidado, enquanto
outros teoricos se contentaram unicamente em evocéa-lo sutilmente.

A teoria da sociologia da religido de Durkheim poderia ser resumida a duas
coisas: a relacdo entre o sagrado o profano e a problematica da relacdo entre o individuo e a
sociedade. Ao longo do desenvolvimento dessa teoria, a sociedade ocupa o centro, de tal
modo que se pode perguntar onde esta o individuo que, segundo Weber, é o eixo central da
acao social? No entanto, seria um erro grosseiro achar que Durkheim o esqueceu. Ele esta
presente, mas fundido, ou mesmo embaralhado no ser social.

O individuo e a sociedade, assim, sdo duas entidades imbricadas entre si. Ha,
portanto, uma atencdo centrada no debate entre trés ciéncias sociais interconectadas, a saber: a
sociologia, a psicanalise e a antropologia. N&o se trata aqui de discutir a contradicdo entre as
abordagens socioldgicas e antropoldgicas da religido, opondo-as, nem se engajar no estéril
debate para saber se a religido é o produto do individuo ou da sociedade. Mas, trata-se de
ressaltar que, ao investigar sobre a significacdo dos ilequés nos candomblés de matriz africana
ioruba, dada a especificidade deste objeto de estudo, ora é necessario focar a reflexdo nos
individuos ora na sociedade onde estdo inseridos, sem com isso estabelecer uma pesquisa
contraditoria, no que diz respeito a sua abordagem tedrico-metodoldgica.

Vale salientar, também, que toda teoria serd sempre ponto de partida para a
analise dos diversificados objetos de investigacdo e nunca ponto de chegada. Reforca-se,
também, neste sentido, que as teorias da religido desenvolvidas por Durkheim e Weber nao
foram formuladas a partir das religibes de matriz africana ioruba, cabendo aqui ao
pesquisador a utilizacdo do que existe de mais revelador e significativo para a analise do
objeto de estudo em questdo: os ilequés.

Nesta direcdo, Durkheim (1996) se interessa pelos fenémenos religiosos, pois eles
permitem compreender que a sociedade ndo ¢ um simples agregado de individuos fixados
sobre um pedaco de espaco material, mas é feita também de ideias, de crencas, de mitos, de
simbolos e de sentimentos de toda natureza que resumem o ideal moral fundado pelos
individuos. Durkheim (1996) se dedica a sugerir outra definicdo de religido centrada na
abordagem socioldgica que se preocupa pouco com a diferenca entre as culturas religiosas,
mas que quer estuda-las sob a forma de sistemas de pensamentos através dos quais s@o
possiveis 0s elos que existem entre elas.

O interesse de Durkheim (1996) pela religido se apresenta mais amplamente

desenvolvido em seu livro As formas elementares da vida religiosa, no qual tenta cercar a
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natureza das relagbes que os individuos estabelecem entre si e desses com a sociedade. As
préticas religiosas que sdo estudadas nas tribos se articulam em torno do objeto comum que
simboliza ndo somente a forga invisivel e sobrenatural que protege a tribo, mas a unidade
social entre os membros de tal tribo — e esse objeto que se chama totem.

De maneira similar, esta investigacdo busca situar os ilequés no ambito do
candomblé de matriz ioruba como eixo de organizacdo, interacdo e significacdo para os
sujeitos sociais em relacdo as praticas religiosas do grupo no qual estdo inseridos. Assim
como o totem, os ilequés parecem ndo ter sentido algum do ponto de vista material. No
entanto, sobre o plano espiritual, moral, psicoldégico e mistico-magico-religioso, eles
simbolizam toda a relagcdo do divino com o humano, porque encarnam os Orixas e neles
(ilequés) reside um principio sagrado.

Assim, os ilequés, de maneira similar ao totem, desempenham um papel crucial
nos candomblés de matriz africana iorubd, pois neles reside toda a forca impessoal, mistica e
supra-humana que o ultrapassa e o compele a respeito das normas que regem a sociedade da
qual faz parte, regulamentando o seu funcionamento.

Durkheim (1996) discorre que a religido € um elemento crucial na construcao de
um projeto de sociedade centrado nos valores e nos simbolos. Pela observacdo do modo de
funcionamento e organizagdo social das tribos australianas e da maneira como elas séo
enraizadas na solidariedade social origindria do totem, a hipétese de Durkheim (1996),
segundo a qual a religido € uma coisa eminentemente coletiva, torna-se entdo justificada. 1sso
quer dizer que a religido, além de ser definida em relacdo ao que tem a ver com o divino, o
misterioso, o sobrenatural — revela-se também, sociologicamente, como um produto da
coletividade.

Assim, fundamentando-se nos argumentos de Durkheim (1996):

(...) areligido é coisa eminentemente social. As representacdes religiosas sdo
representacdes coletivas que exprimem realidades coletivas; 0s ritos séo
maneiras de agir que surgem unicamente no seio dos grupos reunidos e que
se destinam a suscitar, a manter, ou refazer certos estados mentais desses
grupos” (DURKHEIM, 1996, p. 38).

Sob um éangulo hipotético, as leis sociologicas de Durkheim poderiam ser
aplicaveis a qualquer tipo de sociedade sem ignorar, no entanto, a especificidade de cada uma.
Pois, 0 conceito de sociedade aqui deve ser entendido e visto, na visdo durkheimiana, como a

comunidade humana. As coisas sociais sdo regidas pelas leis da sociedade que a sociologia,
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em particular, tem que precisar. Entdo, como a religido é também coisa social, ela ndo pode
escapar a essa regra.

Por sua vez, a epistemologia de Weber (2005) consiste em considerar a sociologia
como uma ciéncia social que tem por objetivo a compreensdo interpretativa das acfes sociais
a fim de chegar a uma explicagdo das suas causas, do seu sentido e dos seus efeitos,
concedendo, certamente, uma atencdo particular aos sujeitos sociais. A metodologia de Weber
vincula-se, também, a tarefa de buscar o desconhecido, o secreto, o misterioso, o oculto, ou
seja, compreender as intencdes do sujeito social e de onde vém as causas e 0s motivos tanto
racionais como irracionais das suas acdes. A significacdo pela qual se interessa Weber é obra
do individuo que ele coloca no centro da sua anélise socioldgica.

Para Max Weber (2005), a preocupacdo central nos seus estudos é compreender o
individuo e as suas agbes. Segundo o autor, a sociedade ndo é algo externo e acima dos
individuos, mas é sim o conjunto das agdes dos individuos relacionando-se entre si
reciprocamente que a constitui. Ao contrario do que prioriza Durkheim, as normas, os
costumes e as regras sociais ndo sdo algo externo ao individuo, mas interno ao individuo e
com base no que traz dentro de si, o individuo escolhe condutas e comportamentos,
dependendo das situagdes com que se depara.

As relagdes sociais consistem assim, na concep¢do weberiana, na probabilidade de
que se opere socialmente com determinado sentido, sempre numa perspectiva de
reciprocidade por parte dos outros, desenvolvendo, deste modo, a ideia de um individuo
absoluto como realidade.

Embora a teoria sociolégica se apresente, ao longo do seu desenvolvimento, rica
em contradigdes e consensos, em torno dos variados temas que aborda, n&o se deve deixar de
admitir que no centro desses paradoxos e contradi¢cdes, hd um lugar comum indiscutivel: as
dinamicas de interacdo entre o individuo e a sociedade. E a partir deste lugar comum que a
abordagem deste estudo se situa.

Nesta perspectiva, é a proposta de Norbert Elias (1994), sobre a relacdo entre
individuo e sociedade, que se apresenta como essencial para o estudo, pois rompe com as
I6gicas em que a sociedade e individuo eram vistas como dicotomias fechadas sobre si
proprias, dissociaveis e distintas entre si, permitindo, assim, de forma cautelosa, nesta
investigacdo, o estabelecimento das aproximacdes e dos distanciamentos dos pontos
relevantes e significativos de cada tedrico, sem, necessariamente coloca-los em confronto ou

desenvolver uma fundamentacéo contraditdria.
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Na concepc¢éo socioldgica de Elias (1994), as intera¢fes sociais sdo dindmicas,
ocorrem em interdependéncia, sociedade e individuo sdo indissociaveis, ndo sendo possivel
compreender uma parte sem a outra. A sociedade constitui, portanto, uma “rede, na qual cada
individuo seria um fio de uma teia de relacdes humanas, ndo podendo a natureza da rede ser
definida por um fio em particular. Cada individuo é parte integrante, mas também, participa
ativamente nesta rede dinamica de interligagdes.

Deste tipo de interligacdes surge, portanto, um sistema de tens@es, cuja ordem se
manifesta em cada fio, de forma mais ou menos diferente em cada um deles, dependendo do
seu lugar e da sua funcdo no todo desta teia. O individuo e a sociedade sdo inuteis, um sem o
outro, coexistem ambos, mas sem individuo ndo existe sociedade e sem sociedade ndo existe
individuo.

Elias (1994) argumenta que desde o nascimento o individuo € envolvido numa
teia de fungbes bem determinada na qual se adapta e ndo pode sair para fora dela
arbitrariamente. Por este prisma, o individuo encontra-se, portanto, inserido numa teia em
constante movimento, num entrelacar de relacbes em que cada um de nos assume um lugar,
tem uma familia, uma profissdo, uma religido, um partido politico, estando sempre o passado
diretamente ligado ao presente.

Conforme defende Elias (1994) vivemos num tecido de relagcBes moveis. Ou seja,
o individuo é construido por um conjunto de lagos invisiveis. E impossivel compreender e
analisar a realidade, dissociando ou vendo por partes individuo e sociedade. O ser humano é
um ser de relacdo, um ser sobretudo social.

Nesta direcdo, Elias (1994) propde alguns conceitos como os de dependéncia,
interdependéncia, rede de fungdes, contexto social e estrutura com o intuito de demonstrar
que as ideias de individuo e de sociedade sdo estreitamente articuladas por um processo
interativo mais amplo. Em varias de suas reflexdes, o autor deixa claro que o desafio é

complexo e que ndo se pode reduzir uma coisa a outra:

Ela (a sociedade) sO existe porque existe grande numero de pessoas; s
continua a funcionar porque muitas pessoas, isoladamente, querem e fazem
certas coisas, e, no entanto, sua estrutura e suas transformacées historicas
independem, claramente, das intengbes de qualquer pessoa particular
(ELIAS, 1994, p. 13).

Ao refletir sobre a relagdo individuo/sociedade, Elias (1994) entende o social,

enquanto um conjunto de relacbes. Dessa forma, a sociedade e, também, mais
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especificamente aqui, a religido de matriz africana iorubd, pode ser percebida como uma rede
de individuos em constante relacdo, sugerindo a ideia da interdependéncia. Neste sentido,

Elias (1994) argumenta:

Para ter uma visdo mais detalhada desse tipo de inter-relagdo, podemos
pensar no objeto de que deriva o conceito de rede: a rede de tecido. Nessa
rede, muitos fios isolados ligam-se uns aos outros. No entanto, nem a
totalidade da rede nem a forma assumida por cada um de seus fios podem ser
compreendidas em termos de um Unico fio, ou mesmo de todos eles,
isoladamente considerados; a rede s6 é compreensivel em termos da maneira
como eles se ligam, de sua relacéo reciproca (ELIAS, 1994, p. 35).

De maneira progressiva, entéo, a ideia de uma rede em constante movimento
aparece para Elias (1994) como um conceito adequado para explicar a dindmica das relacoes
humanas que ndo podem ser reduzidas nem a liberdade individual nem apenas ao
constrangimento coletivo. Assim, efetivamente cresce o individuo, partindo de uma rede de
pessoas que existiam antes dele para uma rede que ele ajuda a formar (p. 34), como ocorre
nos candomblés de matriz africana iorubg, foco central deste estudo.

Desta maneira, ndo se pode pensar o individuo sem estar inscrito simbolicamente
em uma rede social, nem a sociedade sem o recalcamento das pulsdes e afetos. A teoria
eliasiana, nesse sentido, ¢ considerada uma sociologia configuracional. Conforme Elias
(2001), uma das questdes centrais da sociologia, talvez a questdo central, seja saber de que
modo e por que os individuos estdo ligados entre si, constituindo, assim, configuragdes
dindmicas especificas (p. 213). Através do conceito de configuracdo, € possivel ultrapassar o
pensamento que sustenta o antagonismo entre individuo e a sociedade, como se fossem
estruturas autbnomas e independentes, um ente indivisivel e a uma superestrutura formada por
um conjunto de elementos isolados, respectivamente.

Parte-se, assim, do principio que conceitos como “individuo” e “sociedade” ndo
sdo estaticos, pois estdo sempre sofrendo transformacoes; que eles se diferenciam, mas sao
elementos de uma mesma estrutura. Elias (2001), desta maneira, abre caminho para a
compreensdo da formacdo dos individuos através do lugar social que eles ocupam, de suas
relagbes com as normas e as regras que organizam 0s grupos sociais, considerando o processo
de internalizacdo e constrangimento das pulsfes e emocdes de cada um.

Importante ressaltar que, muitas vezes, o individuo aparece existindo fora da
sociedade, de maneira autdnoma e independente, recebendo destaque sobre o coletivo; outras

vezes, a sociedade, também, aparece como existindo fora do individuo, autbnoma e
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independente. Mas, seguindo os fundamentos tedricos de Elias (1994), ndo se deve pensar em
entidades, mas em configuracoes; ndo se trata de civilizagcdo, mas de processo civilizador.
Assim, ao se desvencilhar das amarras daquelas posicdes (individuo/sociedade), percebe-se
que falar de individuo e sociedade é fazer referéncia a aspectos diferentes do mesmo objeto.

Nem o individuo é totalmente livre, nem totalmente determinado, seja por forcas
exteriores, seja por suas pulsdes, desejos e interesses. Os individuos, antes mesmo de nascer,
sdo dependentes de uma rede de associa¢Bes que situa seu lugar em relacdo aos outros, assim
como as sociedades, em suas estruturas, sdo formadas de acOes resultantes desses individuos
socializados.

Elias (2006) argumenta que o conceito de configuracdo compreende a formagao
dos individuos na sua relacdo com os objetos simbdlicos, no caso deste estudo, os ilequés,
com a transmissao da cultura e com o aprendizado de um patriménio simbolico social. O
individuo que ndo foi educado com os simbolos de uma cultura, que ndo aprendeu uma lingua
ou que ndo inscreveu elementos sociais em seu processo de subjetivacdo, ndo se desenvolve
propriamente como um ser humano.

Neste sentido Elias (2008) expde:

Dependemos dos outros; os outros dependem de nés. Na medida em que
somos mais dependentes dos outros do que eles sdo de nds, em que somos
mais dirigidos pelos outros do que eles sdo por nés, estes tém poder sobre
noés, quer nos tenhamos tornado dependentes pela utilizagdo que fizeram da
forca bruta ou pela necessidade que tinhamos de ser amados, pela
necessidade de dinheiro, de cura, de estatuto, de uma carreira ou
simplesmente de estimulo (ELIAS, 2008, p. 101).

Nesta perspectiva, considerando o fendmeno religioso como imprescindivel neste
trabalho, entende-se, a religido, de maneira andloga a sociedade, como uma rede de
individuos em relacdo de interdependéncia continua e dindmica, em permanente movimento.
Isso permitira a perpetuacdo ou a renovacao das tradicdes vinculadas aos grupos sociais em
estudo, haja vista, a necessidade de analisar a significagdo dos ilequés, objeto deste estudo,
nesse contexto de reciprocidade entre individuos e sociedade ou, para demarcar melhor a
abordagem, entre 0s sujeitos sociais e os candomblés de matriz africana ioruba aos quais estédo

vinculados.
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2.4ENTRE A MEMORIAE A TRADIQAO, 0S SEGREDOS E OS MISTERIOS DOS
RITUAIS

Um procedimento importante para realizar um trabalho desta natureza, que tem
como foco o fenbmeno religioso e sua relagdo com os simbolos sagrados, consiste em partir
da analise mais concreta possivel das realidades vividas pelos sujeitos sociais do candomblé
nago!l, com a finalidade de se apreender inicialmente a dimensdo sociocultural destes
sujeitos.

Assim, a memoria e a tradicdo trazem consigo representacfes que possibilitam ao
sujeito social criar imagens que correspondem a quadros de significagcdo que fazem referéncia
ao presente a partir das experiéncias vivenciadas no passado. Elas, também, estdo pautadas
nas experiéncias emocionais e nas expectativas pessoais de cada individuo e as suas
construcdes aparecem como producdo do novo e estdo agenciadas pelo presente, adotando
uma plasticidade contingente ao lugar social que ocupam na atualidade.

Desta forma, os simbolos sagrados e os mitos, como 0s experienciados nos
candomblés de matriz africana iorubd, no caso especifico desta investigacdo, exprimem o0s
paradoxos que caracterizam a existéncia dos sujeitos sociais atrelados as circunstancias
criadas pelo grupo onde estéo inseridos, numa constante relacdo de interdependéncia.

Cabe aqui, nesta perspectiva, a delimitacdo dos conceitos de memdria e de
tradicdo com o objetivo de demarcar a abordagem proposta por este estudo e apresentar de
gue maneira os ilequés funcionam enquanto elementos de perpetuacdo de um conhecimento
ancestral e de resisténcia, transmitidos, ao longo da histdria, de geracdo em geracéo.

A partir deste principio, o conceito de Memoria utilizado, nesta tese, respalda-se
nos estudos realizados por Halbwachs (2004, 2006), Vazquez (2001); Montesperelli (2004);
Fentress & Wickham (1992) e Ricouer (2007). Tomando como base o0 pensamento
apresentado por estes autores busca-se construir um didlogo entre eles, naquilo que seja mais
importante em cada um, para fundamentar teoricamente as discussdes e analises realizadas
nesta investigacao sobre os ileques.

Principiando as discussfes em torno do conceito de memoria, Halbwachs (2004,
2006), também argumenta que, existem dois tipos de memaria, no entanto, as apresentam de

outra forma: a) memoria individual e b) memdria coletiva. A primeira estaria relacionada aos

1 ““Lucumii’ e ‘nagd’ sdo os nomes pelos quais os iorubas sdo geralmente conhecidos, respectivamente em Cuba
e no Brasil” (VERGER, 2002, p. 14). De acordo com Santos (2008), “Da mesma forma que a palavra Yoruba na
Nigéria, ou a palavra Lucumi em Cuba, o termo Nagb no Brasil acabou por ser aplicado coletivamente a todos os
grupos vinculados por lingua comum — com variac8es dialéticas. Do mesmo modo, em suas regides de origem
todos se consideram descendentes de um Unico progenitor mitolégico, Oduduwa, emigrantes de um mitico lugar
de origem, I1¢ Ife” (p. 30).
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acontecimentos, as lembrancas, no contexto da personalidade ou da vida de um individuo. A
memoria individual, neste sentido, seria aquela que ndo é comum as outras pessoas. A
segunda é mais ampla e envolve as memorias individuais, mas ndo pode ser confundida com
elas, é uma corrente de pensamento continuo, de uma dinamica que nada tem de artificial,
uma vez que retétm do passado somente aquilo que estd vivo ou é capaz de viver na
consciéncia do grupo que a mantém. Nesta perspectiva, a memoria coletiva é pensada como a
selecdo, interpretacao e transmissao de certas imagens, representaces do passado a partir do
ponto de vista de um grupo social determinado.

Ao refletir sobre memdria coletiva, deve-se levar em conta sua concepcao,
enquanto estrutura derivada de um grupo social, que funciona coletivamente e esta
relacionada ao contexto sociocultural desta coletividade, ndo ultrapassando os seus limites, ou
seja, a memdaria coletiva tem como suporte um grupo limitado no espaco e no tempo.

Neste sentido, a memoria coletiva é uma das partes dos mecanismos de concep¢do

do mundo e da realidade do grupo, situado em um espaco determinado:

N&o ha memoria coletiva que ndo aconteca em um contexto espacial. Ora, 0
espaco é uma realidade que dura: nossas impressdes se sucedem umas as
outras, nada permanece em nosso espirito e ndo compreenderiamos que seja
possivel retomar o passado se ele ndo estivesse conservado no ambiente
material que nos circunda. E a0 espago, a0 Nosso espaco - O espaco que
ocupamos, por onde passamos muitas vezes, a que sempre temos acesso e
que, de qualquer maneira, nossa imaginagdo ou nOSsSO pensamento a cada
instante é capaz de reconstruir - que devemos voltar nossa atencdo, é nele
gue nosso pensamento tem de se fixar para que essa ou aquela categoria de
lembrangas reapareca (HALBWACHS, 2006, p. 170).

Deste modo, tal como a memoria coletiva, a memdria religiosa funciona, também,
ligada ao espaco fisico, pois, como afirma Halbwachs (2006), as religides se formam ligadas
ao local, porgue é algo que ndo muda constantemente. Esta estabilidade concede a diversos
grupos a possibilidade de distribuir suas ideias, simbolos e pensamentos em diversas partes do
espaco que ocupa: “somente 0 espaco é estavel o bastante para durar sem envelhecer e sem
perder nenhuma de suas partes” (HALBWACHS, 2006, p. 189). Esse espagamento se

constitui em mecanismos de transmisséo de saberes, de mitos e de ritos coletivos do grupo.

Quando entra numa igreja, num cemitério, num lugar santificado [num
terreiro de candomblé], o fiel sabe que ali voltara a encontrar um estado de
espirito que ja experimentou e, com outros crentes, reconstituira, ao mesmo
tempo que uma comunidade visivel, um pensamento e lembrangas comuns —
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as mesmas que se formaram e foram sustentadas em épocas anteriores, nesse
mesmo lugar (HALBWACHS, 2006, p. 182).

Os espacos santificados sdo locais privilegiados para o desenvolvimento da
memoria religiosa, onde o grupo, além de se reunir, estabelece uma separa¢do com 0s espacos
profanos (HALBWACHS, 2006). Os terreiros de candomblé de matriz africana ioruba estéo
inseridos neste contexto para atender as necessidades do culto e perpetuar a memoria e as
tradi¢des desse grupo religioso.

No entanto, além da categoria espacial, a memdria religiosa se forma,
considerando, também, a categoria temporal: passado, presente e futuro, permitindo a
vivéncia de acontecimentos, fatos e lembrancas através de mitos, de ritos e de tradicdes

transmitidas de geracdo para geragdo dentro de um grupo:

A memoria do grupo religioso para se proteger, pbde impedir durante certo
tempo que outras memorias se formassem ou se desenvolvessem ao redor
dela. Tem triunfado com dificuldades perante as religifes passadas,
memorias bem longe de seu propoésito e gque hd muito tempo ndo viviam para
elas mesmas: incorporou tudo aquilo que podia ser assimilado, ou seja, 0
mais recente e o que havia nascido, em outras palavras, o que era de seu
manifesto [...] (HALBWACHS, 2004, p. 228-229. Tradugdo nossa).

Portanto, ao relacionar a formacdo e funcionamento da memaria coletiva com a
memoria religiosa, nas praticas rituais de confec¢do dos ilequés realizadas no candomblé de
matriz africana iorubd, pode-se notar que esta segue as mesmas leis daquela, pois ndo se trata
de uma mera conservacdo de fatos e lembrancas passadas, mas da vivéncia de um grupo que
no presente utiliza-se dos espacos sagrados para reconstruir e atualizar, em consonancia com

as impressdes da realidade presente, o passado. Assim:

[...] a memoria religiosa pretende se desvincular da sociedade temporaria,
obedece as mesmas leis de toda a memdria coletiva: ndo conserva o passado,
0 reconstroi, com a ajuda de restos materiais, rituais, textos, tradi¢fes que
esse mesmo passado havia deixado, mas também com a colaboracdo dos
recentes dados psicol6gicos e sociais, em outras palavras, com o presente
(HALBWACHS, 2004, p. 260. Traducgdo nossa).

A memoria interfere no curso atual de suas representagdes, permitindo uma
relagdo do presente com o passado, uma vez que, constitui-se como forma de preservacao de
lembrancas e retencdo do tempo, salvando-as do esquecimento e da perda. Posto isto,

reafirma-se que a memoaria € um fluxo de pensamento dindmico que circula entre uma geracéo
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e outra, permitindo a preservacdo no tempo presente de tradigdes e experiéncias vivenciadas
no passado (SOUZA, 2013).

Observa-se que a memoria, como experiéncia, se perpetua através das geracgoes,
tendo como fulcro o espaco e o tempo, de maneira repetitiva, formando entdo uma tradicao
pertencente ao grupo e que atualiza seus esquemas de vida através da repeticéo.

Neste sentido, considerando o objeto de investigacdo, este deslocamento inserira
os ilequés no seu universo mitico, gerador das praticas rituais. E com base neste
conhecimento tradicional que se consolida todo o processo de confeccdo ritual dos colares
sagrados nos candomblés em estudo nesta investigagao.

Seguindo essa perspectiva, o psicélogo social espanhol Félix Vazquez (2001)

desenvolve a faceta construtora da memdria, ao afirmar que ela:

se construye en cada relacién, pero cada relacion es deudora de otras,
simultineas y precedentes, asi como de la historia y la cultura de una
sociedad. Hacer memoria no es proceder siguiendo uma secuencia lineal de
acontecimientos en el tiempo. La memoria evoluciona mediante rodeos y
desviaciones, construyendo para el momento el relato y su temporalidad. (p.
125).

Para este autor, a memoria ndo é algo que fica restrito aos museus, que fica
guardado, estéatico, em depdsitos e que apenas diz respeito ao passado; ela se desloca, tem
uma dinamicidade, um movimento de construcdo e reatualizacdo, como se fosse um filme
interativo que sempre (re)constroi suas cenas e sentidos, ao invés de um filme terminado ou
uma fotografia tirada.

Para VVazquez (2001), longe de a memoria ter apenas uma funcgéo de arquivo e de
recuperacdo de um passado, tem uma ac¢do social de produzir discursos e realidades, de prover
continuidade a um conjunto social, concepcdes sobre a sociedade e de ser um processo do
presente que reconstroi o passado para as geragdes futuras, entre outros fatores. A memoria e
0 esquecimento sociais, que correspondem ao mesmo processo, responden primordialmente
mas a intereses del presente que del propio pasado (VAZQUEZ, 2001, p. 29).

Nesta concepgdo, Vazquez (2001) deixa a entender que a memdria é uma
reconstrucdo desde o presente que se atualiza através da linguagem e das praticas sociais;
enfim, apreende-se a memdria como uma acao social, que vai além da mera representacgéo e
da recuperacdo e que é produtora concreta de relacGes e realidades. Compreende-se a

memaria como pragmatica, o que tira de si apenas seu carater evocativo e representativo.
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La realidad social es procesual: no se puede concebir como un resultado. El
presente es un proceso en continua construccion y el pasado también. Entre
ambos pivota la memoria que dota de continuidad la realidad social.
Mediante la memoria se construyen y resignifican los acontecimientos. Sin
embargo, la realidad social no se detiene en la construccién del pasado y del
presente: se proyecta en el futuro. La memoria, como vinculo que provee de
continuidad, permite la proyeccion en el futuro. (VAZQUEZ, 2001, p.25).

Véazquez (2001) traz ainda outra contribuicao singular ao estudo da memoria, ele a
dota ainda mais de pragmatismo e producao, € quando, o autor, liga a nogdo de imaginario
social ao funcionamento da memoria. Para ele, a constru¢do da memdria ndo se realiza apenas
a partir do que foi, mas também a partir do que pode ser, do que se anseia, ao levar em conta
também o que se pretende do futuro, o que se imagina para o futuro (VAZQUEZ, 2001, p.
151), ou entdo o que Deleuze e Guattari (1996) chamam de devires.

O imaginario social conjuga-se a memoria, dando-lhe um caréater instituinte e
criador, provendo um espaco de abertura e indeterminacdo em que a memoria é produtora de
possibilidades, do futuro e de realidades, ao portar a poténcia instituinte da imaginacao.
Entdo, o imaginario social é instancia produtora de realidades, de devires, ao ligar-se ao
dispositivo da memoria.

Ao abordar a memoria enquanto agdo social e producdo de novidade, Véazquez
(2001) faz com que se abandone o modelo anamnésico da memoria, pois esse Ihe confere uma
estaticidade, uma reversibilidade, como se houvesse apenas uma versdo e a “ilusdo
determinista” do passado sobre o futuro, como se o sujeito ficasse sempre capturado pelo seu
agenciamento originario, ou a sua configuragdo vincular familiar fundante. Na perspectiva do
autor, a memoria ndo € restituicdo, e sim construcao.

Seguindo as discussdes sobre memoria, Montesperelli (2004), por sua vez,
argumenta que a memoria ndo é apenas um acervo de conhecimentos interior a cada
individuo; ela se exterioriza, torna-se coletiva, intersubjetiva, compartilhada. Adotando como
perspectiva de pensar diacronicamente certos modos de ordenamento social da memoria, 0
autor refaz o percurso que leva as culturas orais, lembrando que estas ndo dispdem de textos
gue custodiem a memoria coletiva, apenas de habilidades mneménicas, particularmente dos
ancidos, que se afinam com o exercicio da memoria e adquirem prestigio nestas sociedades,
como ocorre no candomblé de matriz africana iorubd, foco deste estudo.

Conforme Montesperelli (2004), as transformacdes que sofre a sociedade na

contemporaneidade e a aceleracdo do curso histérico estariam levando a uma condi¢do em
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que o passado seria incapaz de iluminar o presente, levando a uma progressiva presentificacéo
da experiéncia.

A partir dai pode-se perceber que a memoria étnica, como a abordada para a
analise de significacdo dos ilequés, € também lugar onde se inscrevem marcas que vém da
experiéncia cultural e vivencial dos sujeitos, constituidas desde seu lugar social, no caso deste
estudo, os candomblés de matriz africana ioruba, dos contextos de seu mundo, da vida e das
redes de relacbes que ai se estabelecem, que precisam ser pensados diacronicamente, pois se
a memoria, como lembra Halbwachs (2004), (re)constroi-se a partir do presente e dos
sistemas/quadros simbolicos que definem os sujeitos e 0s grupos no presente, ela lanca uma
ponte ao passado, as experiéncias e vivéncias histéricas que marcaram os sujeitos e 0s grupos,
em gue se inscrevem 0s marcos sociais da memoria.

A multiplicidade de sistemas de significados, de mundos simbolicos inter-
relacionados e em competicdo tem consequéncias diretas sobre a memdria étnica. As
distingBes ndo se expressariam somente em termos de grupos diversos, mas de individuo para

individuo. Assim:

En esta condicion de pluripertenencia, tipica del actor de las sociedades
modernas, la memoria de cada uno constituye un punto de interseccion de
varios flujos colectivos de memoria en los que el propio sujeto participa,
uma combinacién individual plasmada por la biografia del individuo”
(MONTESPERELLLI, 2004, p. 42).

Nesta linha de pensamento, inicia-se aqui com Ricoeur (2007), uma discussao
pontuando o que hd em comum e diverso entre a imaginacdo e a memdria: Certamente,
dissemos e repetimos que a imaginacdo e a memoria tinham como trago comum a presenca
do ausente, e como traco diferencial, de um lado, a suspenséo de toda posi¢do de realidade e
a visdo de um irreal, do outro a posi¢éo de um real anterior (p. 61).

Ricoeur (2007) lembra que esta problematica tem larga historia, na qual as ideias
de Aristoteles sdo uma referéncia importante. Este pensador distingue dois modos de
constituicdo das recordagdes: a mnéme, também chamada de evocagdo simples, que faz
referéncia a uma recordagdo que vem a mente em forma de lembranca espontéanea, sem
esforgco e a anamnésis, que consistiria numa busca ativa, num trabalho de reconstrucéo,
racionalmente orientado. Estas formas de evocacdo do passado, como lembra o autor,
encontram equivaléncia na proposta bergsoniana de memoria espontanea e laboriosa, a

primeira também associada & memdria que as soma a consciéncia sem esfor¢o e a Ultima,
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aquela que decorre de esforco intelectivo, j& abordada anteriormente, mas que merece ser
retomada aqui.

Na concepcao de Bergson (1999), o passado se conserva em uma espécie de fundo
memorial, ndo diretamente acessivel a mente. Para trazé-lo a consciéncia, faz-se necessario
um esforgo de inteleccdo, que se realiza guiado por um esquema dindmico orientador da
direcdo deste esfor¢co. No movimento da memoria que trabalha, este esquema inicial serve de
apoio para um processo laborioso que permite que a recordacdo pura atravesse distintos
planos da consciéncia e se condense na forma de recordacdo-imagem, forma intermediaria do
processo. No ato de reconhecimento (que alcanca seu desenvolvimento no sentimento do ja
visto), opera-se, finalmente, a rememoracédo, que leva a recordacdo a uma area semelhante a
percepcao. Para que este processo se instaure, € necessario que o individuo adote uma atitude
de abstracdo do presente, dando lugar e valor ao ato de rememoracao.

A analise de Ricoeur (2007) parte de matizes do pensamento da filosofia antiga,
onde ja se encontram discussdes sobre a teméatica memorial, passando pelo pensamento
moderno, tal como o de Husserl, seguindo entdo para a vertente contemporanea, onde se Ié
Bergson, por exemplo. Nas palavras do autor, ... ndo temos nada melhor que a memdria para
significar que algo aconteceu, ocorreu, se passou antes que declarassemos nos lembrar dela
(RICOEUR, 2007, p. 40).

E no conjunto das manifestacdes culturais formadas ao longo da historia,
expressas através de tradicdes, crencas, valores e rituais, que se procura estabelecer a
construcdo do conceito de memoria para o objeto de investigacdo de que trata este estudo: 0s
ilequés.

Neste sentido, para complementar as abordagens realizadas, mesmo de forma
sumaria até aqui, sdo relevantes, também, para este estudo, as analises sobre memoria de
James Fentress e Chris Wickham (1992). Segundo estes autores, a memoria se estrutura
através da linguagem, ensino, observacdo, ideias coletivas, experiéncias partilhadas e, sua
estruturacdo, leva a formacdo de uma memoria social. Eles assinalam que a memodria
desempenha um imenso papel social, integrando o presente no passado e dando assim
fundamento a todos os aspectos daquilo que os historiadores chamam hoje as 'mentalités’
(FENTRESS & WICKHAM, 1992).

E preciso salientar que a concepcdo de memoria social surge em funcdo da
realidade social e cultural e é, também, constituida por principios, analisados por Sa (2007),
tais como: carater construtivo da memoria que guarda as experiéncias intactas na memoria

dos individuos, outro principio atribui aos grupos e institui¢fes, tem um carater sociocultural.
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Existem também os principios da memdria social que acredita nos processos de comunicagdo

e interagdo como processos construtores.

Em suma a memoria social ndo pode ser encarada apenas como sendo
determinada, regida e coercivamente imposta por uma constelacdo de
poderes que emana uma visdo monolitica do passado. E certo que a
construcdo social do passado encerra, sempre, relacbes de poder e de
dominacgdo, mas deve-se ter em conta a pluralidade de actores e de forcas
que contribuem para esta constru¢do. A p6s-modernidade veio evidenciar
que os individuos podem pertencer a uma multiplicidade de grupos e de
identidades e que, portanto, a suas memorias sdo construidas de forma
dindmica, conflitual, selectiva e dialdgica, ndo se limitando a modelacao
imposta por um grupo exclusivo (PERALTA, 2007, p. 15).

Assim, ao investigar sobre os ilequés, toma-se por base as discussdes realizadas
acima em torno do campo da memdria para nortear a anélise do objeto de estudo com o
objetivo de investigar o funcionamento e perpetuacdo da memdria nos significados desses
simbolos sagrados no contexto do candomblé de matriz africana ioruba. Necessaria, na
medida em que se encontra na profundeza de toda identidade, a memdria é indissociavel dos
sujeitos sociais e das diversas dimensdes da vivéncia coletiva.

O mistério, o segredo e sua dinamica, por sua vez, ttm a ver com a memoria e
com todas as culturas e, neste contexto, ndo se estranha que aquilo que seja préprio do
segredo, como diz Pierre Brunel (1998), é que ele da a imaginar, uma vez que 0S Curiosos
imaginam a partir dele, “eles criam do mito, eles mitificam por medo, sem davida, de ser
mistificados” (p. 244).

Procura-se, assim, mostrar que a memoria, neste estudo, € a base analitica para
compreender o segredo, o mistério, a tradicdo, a magia e a identidade, envoltos na
significacdo dos ilequés confeccionados nos candomblés nagds. Os ilequés, funcionam, nesta
investigagdo, como uma espécie de fio condutor para o desconhecido, suscitando a
curiosidade, a impaciéncia daquele que no reservado quer penetrar, seja para compreender a
forma diferenciada de ver o mundo por uma outra ética, seja apenas para satisfazer uma
simples curiosidade ou para descobrir o funcionamento da memdria, enquanto mecanismo de
preservacdo e perpetuacdo do conhecimento tradicional ancestral nas praticas rituais de
confec¢do dos ilequés.

Somente serd possivel entender os significados desses simbolos sagrados, no
interior do grupo social que o interpreta, segundo sua propria tradi¢do, pois ela permite um

direcionamento ao passado, confirmando o seu poder e influéncia sobre o presente, além
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disso, reporta-se ao futuro, indicando o modo de como organizar 0 mundo para 0 tempo
futuro (BECK; GIDDENS; LASH, 1997). Os simbolos sagrados s&o concebidos e produzidos
pela tradicéo e para ela.

A tradicdo se constitui como um dos suportes para a construcdo de identidades:
seja individual, seja coletiva, seja cultural ou seja religiosa, que terdo suas discussdes
aprofundadas um pouco mais adiante. Ela (a tradi¢do), estd ligada as relacGes entre as
geracOes e envolve um conjunto de representacdes dentro de um grupo. Por isso, a tradicdo
ultrapassa o proposito de uma mera transmissao de conhecimento, ela propicia inter-relacao
de valores entre as geragOes sucedaneas, pois constitui um complexo cultural vivo e

representativo dentro de um grupo.

Tradicdo pode, assim, ser compreendida como o conjunto dos valores dentro
dos quais estamos estabelecidos; ndo se trata apenas das formas do
conhecimento ou das opinides que temos, mas também da totalidade do
comportamento humano, que s6 se deixa elucidar a partir do conjunto de
valores constitutivos de uma determinada sociedade (BORNHEIN, 1997, p.
20).

Em outras palavras, na tradicdo encontra-se o sentido da existéncia do grupo, ele
permanece porque estd unido no espaco e no tempo: “A tradicdo, em suma, contribui de
maneira basica para a seguranca ontoldgica na medida em que mantém a confianca na
continuidade do passado, presente e futuro, e vincula esta confianca a préaticas sociais
rotinizadas” (GIDDENS, 1991, p. 95).

Neste sentido, ao investigar sobre a confeccdo ritualistica dos ilequés e como estes
vinculam sua significagdo com a continuidade temporal no grupo social onde circulam,
recorre-se ao pensamento de Giddens (1991) que destaca a tradicdo como mecanismo que
conecta as diversas temporalidades: passado, presente e futuro, apontando para o carater de
ritualidade que isso exige. Por isso, “nem ‘o passado’, nem ‘o futuro’ sdo um fendmeno
discreto, separado do ‘presente continuo’ [...]. O tempo passado € incorporado as préaticas
presentes, de forma que o horizonte do futuro se curva para tras para cruzar 0 que Se passou
antes” (p. 95).

Essas relacbes de temporalidade constitutivas na significacdo dos ilequés sao

feitas a partir da tradicéo e por isso séo ritualizadas:

A tradicdo envolve o ritual; este constitui um meio pratico de preservacao.
Nas sociedades que integram a tradicdo, os rituais sdo mecanismos de
preservar a memoria coletiva e as verdades inerentes ao tradicional. O ritual
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reforca a experiéncia cotidiana e refaz a liga que une a comunidade, mas ele
tem uma esfera e uma linguagem proprias e uma verdade em si, isto é, uma
‘verdade formular’ que n3o depende das ‘propriedades referenciais da
linguagem’ (SILVA, 2005, p.1).

Em outros termos, o que se fala e o que se faz, nesses rituais, ttm um carater
performativo?2: “[...] A fala ritual é aquela da qual ndo faz sentido discordar nem contradizer
— ¢ por isso contém um meio poderoso de reducdo da possibilidade de dissencao” (BECK;,
GIDDENS; LASH, 1997, p. 83).

Ademais, além de constituir um complexo cultural, conjunto de valores do grupo,
a tradicdo funciona dentro de esquemas comportamentais previsiveis e tipicos denominados
rituais. “O ritual tem frequentemente um aspecto compulsivo, mas ele é também
profundamente reconfortante, pois contém um conjunto dado de praticas com uma qualidade
sacramental” (GIDDENS, 1991, p. 95). Tais rituais se elaboram sacramentando os momentos
especificos e dando sentidos as representacdes que a elas dizem respeito, tais como: as formas
de se comportar, de se vestir, de se enfeitar, de dancar, de cantar, de sacralizar objetos e de
ritualizar, nas religiGes de matriz africana ioruba.

Para tratar sobre ritual neste estudo é preciso compreender que nao existe rito fora
de um contexto e por essa razdo ndo se pode negar seu cardter de dinamismo e de
flexibilidade. Assim, a definicdo utilizada para essa investigacdo respalda-se nas
contribuicdes Stanley Tambiah (1985) para a definicdo de ritual que faz referéncia a acao
ritual com base em J. L. Austin (1990) e na acdo performativa como movimento intenso.

Nesta direcdo, para proceder a andlise de significacdo dos ilequés no candomblé
de matriz africana ioruba, utiliza-se a no¢do de performativo de Austin (1990), quando o autor
argumenta que tudo que se faz com a linguagem sdo atos que tém efeitos performativos, ou
seja, dizer algo é fazer algo. Em cada ato de fala que se enuncia, nos rituais de confeccdo dos
ilequés, ha um comprometimento por parte do enunciador, o que faz com que a linguagem
possa afetar o outro, por isso a preocupacdo com questdes eticas, da responsabilidade que

decorre de uma acdo. Para Austin (1990), declarar € muito mais do que dizer; é fazer algo. A

2 A reflexdo, desenvolvida um pouco mais adiante neste estudo, sobre performativo, de ato de fala e de
ilocuciondrio estd respaldada nas seguintes obras de Austin: Performativo-Constativo, traduzido do francés
juntamente com a Discussdo que seguiu a sua apresentacdo no Coléquio de Royaumont, e encontra-se no
apéndice do livro Visdo Performativa da Linguagem, 1998. Outras Mentes, traducdo de Marcelo Guimaraes da
Silva Lima, editado na cole¢do Os Pensadores, 1989; (hd também neste volume — cf. pp. X-XIII — alguns dados
sobre a vida e a obra de Austin organizados por Armando Mora D’Oliveira). Quando Dizer é Fazer — Palavras e
Acdo, traducdo de Danilo Marcondes de Souza Filho, 1990. Sentido e Percepcdo, traducdo de Armando Manuel
Mora de Oliveira, 1993.
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linguagem, na perspectiva da Pragmatica, é vista como uma prética social e politica que
envolve escolhas, e, por isso mesmo, estd comprometida com a ética.

Conforme Austin (1990), a linguagem deve ser tratada essencialmente como uma
forma de acdo e ndo de representacdo da realidade, sdo as condi¢fes de uso que determinam o
significado de uma sentenca. O que se analisa, nesta perspectiva, ndo € a estrutura da sentenca
com seus elementos constitutivos, mas as condi¢cdes sob as quais 0 uso de determinadas
expressdes linguisticas produz certos efeitos e consequéncias em uma dada situacdo. Tudo
que se faz com a linguagem séo atos que tém efeitos performativos.

Inicialmente, Austin (1990) propde a distingdo entre atos performativos e
constativos, mas, apds a analise de alguns enunciados aparentemente constativos, questiona
essa distin¢do, afirmando que todo ato de linguagem tem carater performativo, mesmo quando

fazemos apenas declaracdes, o autor argumenta:

nem sempre seria facil distinguir proferimentos performativos de
proferimentos constativos, e portanto, achamos conveniente recuar por um
instante as questdes fundamentais, ou seja, considerar desde a base em
quantos sentidos se pode entender que dizer algo é fazer algo, ou que ao
dizer algo estamos fazendo algo, ou mesmo 0s casos em que por dizer algo
fazemos algo (AUSTIN, 1990, p. 85).

Austin (1990) propde a distincdo entre os atos de fala em locucionario,
ilocucionario e perlocucionério. O ato locucionéario refere-se ao ato de proferir determinada
sentenca com determinado sentido e referéncia. O ilocucionario seria a forca desse ato, que
pode ser de informar, ordenar, prevenir, avisar, comprometer-se. E o perlocucionario diz
respeito aos efeitos produzidos pelos atos, tais como convencer, persuadir, impedir,
surpreender ou confundir. O ato ilocucionario esta relacionado com a producédo de efeitos, se
ndo obtiver efeito, o ato ilococucionario ndo tera sido realizado de forma feliz e bem-sucedida.
O efeito equivale a tornar compreensivel o significado e a forca da locucdo. Assim, a
realizacdo de um ato ilocucionario envolve assegurar sua apreensdo. Através destes trés atos,
o0 autor faz a distin¢do entre sentido e forca, j& que o ato locucionario é a producédo de sentido
que se opde a forca do ato ilocucionario; estes dois se distinguem do ato perlocucionario, que
é a producéo de um efeito sobre o interlocutor.

Assim, para Austin (1990), todo ato possui um carater performativo, ja que
guando se diz algo, se esta fazendo algo. Os atos de fala que se emite sdo performativos,

causam impactos e tém consequéncias éticas e politicas. E nesta perspectiva que se analisa a
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sacralizacdo dos ilequés confeccionados nos rituais de candomblé de matriz africana ioruba,
investigados neste estudo.

Seguindo a linha de abordagem proposta por Austin (1990), Tambiah (1985),
também, leva em consideracdo que o rito pode expressar-se por meio de palavras e atos
combinados em graus variados de formalidade, ou seja, a estereotipia (rigidez), a condensacéo
(fusdo) e a redundancia (repeticdes), ou seja, o ritual ndo pode ser amarrado a estrutura
tripartite: de separacdo, de margem (liminaridade) ou de agregacao, tal qual em Victor Turner
(2013) e Arnold Van Gennep (2013). Por outro lado, é necessario considerar, também, que
ndo se pode definir claramente os dominios que demarcam aquilo que é ritual do que ndo é
ritual.

Importante lembrar que o ritual € um dos temas mais discutidos na antropologia e
certamente remonta a trabalhos de autores como Durkheim, Robertson Smith, Van Gennep,
Bateson, Leach e Turner. No entanto, diferente da abordagem extremamente analitica de
Tambiah, as discussdes destes autores vinculam o ritual a algo mais formal, vinculado ao
tradicionalismo e destinado a celebragdes/cerimbnias especiais, bem como associado as
instituicBes religiosas. Sendo assim, o ritual seria descrito, certamente, como um momento
formal e/ou religioso, o que ndo pode ser tomado como verdade absoluta.

Tambiah (1985) explora, para além dessa dimensdo formal do ritual, o seu
significado contextual. Ele propGe a unido do ato e da fala na acéo ritual. Para o autor, 0s
rituais podem existir em todos os lugares, em todos os tempos, de diversas maneiras, ndo se
configurando préatica de propriedade de um grupo especifico. O ritual envolve determinado
conjunto de caracteristicas que o tornam uma ac¢do coletiva e sincronizada.

Neste sentido, pode-se dizer que a formalidade, a estereotipia, a condensacao e a
redundancia, caracteristicas da acdo ritual, estdo diretamente relacionadas, sendo que
nenhuma delas sobrepde-se a outra, nem mesmo consolida-se uma dimenséo de prioridade ou
hierarquia entre elas. A formalidade do ritual, composta por sua rigidez e condensacéo, leva a
compreensdo/aceitacdo da repeticdo, o que colabora para a legitimidade ritualistica e
perpetuacao das tradicoes.

E verdade que tanto Durkheim (1996) quanto, mais enfaticamente, Van Gennep
(2013) ja haviam antecipado que a associagédo entre ritual e religido néo era obrigatoria: 0s
ritos de passagem ndo dependiam da crenca em poderes sobrenaturais, simplesmente
marcavam uma mudanca na vida de um individuo ou grupo.

No entanto, ¢ Max Gluckman (2011) que expande estas ideias e enfatiza a no¢do

de “sistema” — um todo complexo suscetivel de analise. Gluckman (2011) propfe que
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crencas e préaticas também podem constituir um sistema ritual, enfatizando que todo sistema é
um campo de tensdes, ambivaléncias, cooperacdes e lutas. Assim, para o0 autor, 0s ritos de
passagem dizem respeito a transicao de posicOes, status e papéis. Nas sociedades tradicionais
como as africanas e, também, nos candomblés de matriz africana iorubé, eles sdo importantes
por causa da estrutura especifica de papéis e posi¢cdes naquele meio. Dai o ritual operar para
especificar, iluminar e focalizar o papel tematizado a que é proposto.

Assim, simbolos rituais tém, portanto, varios significados, dependendo do
contexto, o que levou Turner (2013) a enfatizar que sua natureza € polissémica. Embora
reconhecesse a possibilidade de se detectar um valor ritual nos simbolos, Turner (2013) se
interessava mais em ver a multiplicidade de significados em acgdo, nos processos, conflitos e
dramas.

Ao se propor uma definicdo operativa sobre ritual, Peirano (2003) apresenta cinco

critérios que devem ser levados em consideracéo:

a) primeiro, evitar uma definicdo rigida e absoluta. A compreensédo do que é
um ritual ndo pode ser antecipada. Ela precisa ser etnografica, isto é,
apreendida pelo pesquisador em campo junto ao grupo que ele observa; b)
segundo, sugere-se que a natureza dos eventos rituais ndo estd em questdo:
eles podem ser profanos, religiosos, festivos, formais, informais, simples ou
elaborados; c) terceiro, ao estabelecer que a definicdo é etnogréfica, entéo
um ritual ndo se caracteriza pela auséncia de uma aparente racionalidade ou
pela falta de uma relagéo instrumental entre meios e fins; d) quarto, partindo
do principio de que uma sociedade possui um repertorio relativamente
definido (embora flexivel), compartilhado e puablico de categorias,
classificagdes, formas, valores etc., 0 que se encontra no ritual também esta
presente no dia-a-dia — e vice-versa. Considera-se o ritual um fenémeno
especial da sociedade, que aponta e revela representagdes e valores de uma
sociedade, mas o ritual expande, ilumina e ressalta o que ja é comum a um
determinado grupo; e) quinto, tudo aquilo que se faz tem um elemento
comunicativo implicito. Da mesma forma, falar também é uma forma de
agir, como qualquer outro tipo de fenbmeno: falar e fazer tém, cada um, sua
prépria eficacia e prop6sito, mas ambos sdo a¢des sociais (pp. 8-9).

Partindo destes cinco critérios e respaldando-se no conceito sobre ritual formulado
por Stanley Tambiah (1985), apresenta-se abaixo, numa referéncia muito aproximada a
proposta de J. L. Austin (1990), a definicdo operativa sobre ritual traduzida de forma livre por

Mariza Peirano (2003) e acrescida de exemplos da propria autora:

O ritual é um sistema cultural de comunicacgdo simbdlica. Ele é constituido
de seqiiéncias ordenadas e padronizadas de palavras e atos, em geral
expressos por multiplos meios. Estas seqiiéncias tém contetdo e arranjo
caracterizados por graus variados de formalidade (convencionalidade),
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estereotipia (rigidez), condensacéo (fuséo) e redundancia (repeticdo). A acéo
ritual nos seus tragos constitutivos pode ser vista como “performativa” em
trés sentidos: 1) no sentido pelo qual dizer é também fazer alguma coisa
como um ato convencional [como quando se diz “sim” a pergunta do padre
em um casamento]; 2) no sentido pelo qual os participantes experimentam
intensamente uma performance que utiliza varios meios de comunicacéo
[um exemplo seria 0 nosso carnaval] e 3), finalmente, no sentido de valores
sendo inferidos e criados pelos atores durante a performance [por exemplo,

quando identificamos como “Brasil” o time de futebol campedo do
mundo].(PEIRANO, 2003, p.11)

Desta maneira, a eficicia do ritual pode ser analisada a partir dos trés sentidos
supracitados. Assim, Rituais sdo adequados para realizar essas funcdes aparentemente
diversas (combinar as dimensdes do viver e do pensar), porque séo performativos (PEIRANO,
2003, p. 40).

Importante abordar aqui a forte critica feita por Tambiah aos neo-tyloristas, pois
estes consideram as cosmologias como meras crengas. Considerando que o rito é derivado
dessas crencas, ele seria tido e visto como secundario. Por consequéncia, se desconsidera o
papel de transmissor de significados, criacdo da realidade social e atualizador da cosmologia
que os ritos possuem, ou seja, ignoram seu aspecto performativo e criativo. E certo que todas
as sociedades tém cosmologias que se diferenciam e ndo se pode negar que ha construtos
cosmoldgicos nos rituais e estes ativam as concepgdes cosmoldgicas.

Outra questdo interessante de ser abordada é sobre o ritual como
articulacdo/modificacdo de sentidos e sentimentos. O curso do ritual como modificagdo de
sentimentos implica considerar que o comportamento individual deixa de ser imperativo para
se sobressair a acdo coletiva, ou seja, 0 coletivo é determinante para a sincronia e para a
existéncia/manutencéo do ritual.

Por fim, é preciso mencionar que se deve entender o ritual para além de um
construto cultural, que tem caracteristicas que o legitimam como tal - convencionalidade do
ritual -, e que estdo sujeitos a um continuum em que sua transformacdo depende do
contexto/situacdo em que as pessoas se encontram, por isso sdo passiveis de modificacoes,
dada a sua dinamicidade.

Neste sentido, Giddens (1991) argumenta:

Nas culturas tradicionais, o passado € honrado, e os simbolos valorizados
porque contém e perpetuam a experiéncia de geracdes. A tradicdo é um
modo de integrar a monitoracdo da acdo com a organizacdo tempo-espacial
da comunidade. Ela é uma maneira de lidar com o tempo e o espaco, que
insere qualquer atividade, ou experiéncia particular dentro da continuidade
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do passado, presente e futuro, sendo estes por sua vez estruturados por
praticas sociais recorrentes. A tradicdo ndo € inteiramente estatica, porque
ela tem que ser reinventada a cada nova geracao conforme esta assume sua
heranca cultural dos precedentes. A tradi¢do ndo so resiste @ mudangca como
pertence a um contexto no qual ha, separados, poucos marcadores temporais
e espaciais, em cujos termos a mudanca pode ter alguma forma significativa
(GIDDENS,1991, p. 38).

Essas mudangas acontecem em uma dindmica, como especifica Hobsbawm (1984)

ao definir o termo “tradi¢do inventada”:

Por ‘tradi¢do inventada’ entende-se um conjunto de praticas, normalmente
reguladas por regras tacitas ou abertamente aceitas; tais préaticas, de natureza
ritual ou simbdlica, visam inculcar certos valores e normas de
comportamento através da repeticdo, o que implica, automaticamente, uma
continuidade em rela¢do ao passado (p. 9).

E do passado, atualizado no presente, que elementos de uma linguagem
performéatica emergem nos rituais, formando uma comunicacdo simbdlica, justificando, as
vezes, a reinvengdo (mudanca) de uma determinada tradicdo. Assim, “as novas tradi¢es
podiam ser prontamente enxertadas nas velhas; outras vezes, podiam ser inventadas com
empréstimos fornecidos pelos depdsitos bem supridos do ritual, simbolismo e principios
morais oficiais” (HOBSBAWM, 1984, p. 14).

Nesta perspectiva, Hobsbawm (1984) classifica a tradicdo em trés categorias
distintas: 1) as que estabelecem ou simbolizam a coesdo social ou as condi¢cdes de admissdo
de um grupo ou de comunidades reais ou artificiais; Il) as que estabelecem ou legitimam
instituicdes, status, ou relacdo de autoridade; e Ill) aquelas cujo propoésito principal é a
socializagéo, a inculcacdo de ideias, sistemas de valores e padrdes de comportamento (p. 17).

Nos candomblés de matriz africana ioruba, a tradicdo se faz dentro de um
universo simbolico tipico e contextual, formando um complexo cultural que se concretiza no
espaco e no tempo. Esta instituicdo antiga, “com funcdes estabelecidas, referéncias ao
passado e linguagens e préaticas rituais podem sentir necessidade de fazer adaptacdes”
(HOBSBAWM, 1984, p. 13) no momento de resgatar os valores, os saberes, 0s ritos e 0s
mitos dos antepassados, através da transmisséo feita de geracdo para geracdo. E necessario,
entdo, aceitar a tradicdo que embasa essa linguagem do sagrado se o objetivo for desvendar e
compreender, no caso desta pesquisa, 0 significado sagrado dos ilequés no ambito do
candomblé de matriz africana ioruba.

Assim, cada religido é considerada como constituida num sistema de crencas, de

mitos e de ritos que funcionam de maneira precisa e trazem, evidentemente, a marca do
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contexto histérico-cultural em que se desenvolveu. No entanto, é preciso distinguir o
reconhecimento pelo homem de uma realidade que transcende sua propria condigdo e que ele
experimenta e define por intermédio dos mitos e dos ritos, da tradicdo e da memdria que

permeiam os simbolos sagrados em questdo: os ilequeés.

2.5 0S SEGREDOS DA MAGIA E OS MISTERIOS DO AXE

Ao tratar dos rituais para a confeccdo dos ilequés, neste estudo, um campo
movedico para a discussdo, no que se refere a relagdo entre Magia — Religido — Ciéncia, se
abre, principalmente, porque a tematica da magia, depara-se com diferencas na forma de
tratamento dada por alguns autores, tidos como de uma mesma tradicdo, mas que a tratam e a
conceituam, em seus escritos, com abordagens diferenciadas, haja vista a perspectiva analitica
de cada um e o contexto onde ocorreram suas pesquisas.

Faz-se referéncia aqui, mais especificamente a Frazer (1976), a Malinowski (1978
e 1954), a Radcliffe-Brown (2013) e a E. E. Evans-Pritchard (2005). Além destas referéncias,
importante citar aqui também, mais especificamente, o texto de Mauss e Hubert sobre a magia
(2003). As teorias tratadas por estes autores podem ser tomadas como pertencentes a uma
mesma tradicdo, mas apresentam divergéncias em métodos e conclusdes tornando-as
contrastantes em varios pontos, sem deixarem de ser similares em outros. Deste modo, pode-
se assegurar que se torna quase impossivel tratar de magia sem tratar do que foi definido
como sua contraparte, seu polo oposto: a religido e a ciéncia.

Assim, dentre os autores estudados, alguns afirmam que a magia € anterior a
religido, enquanto outros veem a magia surgindo do principio religioso. Frazer (1976), por
exemplo, observou que a magia € baseada na confianca do homem de poder dominar a
natureza diretamente se este souber as leis que a governam magicamente, sendo esse principio
proximo ao da ciéncia. Ja a religido, para este autor, € 0 reconhecimento da impoténcia
humana em certos aspectos, levando o homem ao culto dos deuses superiores.

Frazer (1976) foi um dos primeiros tedricos a se empenhar em definir a atitude
magica e as instituicdes que caracterizam a magia e o seu trabalho é um marco na delimitacdo
da magia como objeto de estudo antropologico. Ao longo de seu Ramo de Ouro, 0 autor
define dois tipos gerais de magia, a imitativa ou homeopatica e a simpética ou contagiosa.

Na magia imitativa ou homeopatica, que se baseia no principio da similaridade, o

magico imita os atos que ele deseja que ocorram. Essa € a lei de que o semelhante afeta o
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semelhante. J& na magia simpética ou contagiosa ha a conviccao de que tudo que se fagca a um
determinado objeto afetard a pessoa a quem ele pertence ou com quem tem ligagcdo. Nesta
categoria esta a crenca de que cabelo, sangue, unhas etc. sdo coisas perigosas e poderosas em
si por terem estreita ligagdo com o individuo.

Frazer (1976) considera que a magia é anterior a religido e fundou a forma de
estudar a magia em relacdo a ciéncia e a religido, sendo que suas nocbes de magia
homeopatica e simpatica se mostram até hoje muito Uteis para pensar alguns casos.

Malinowski (1978), por sua vez, concentrou 0s seus estudos no ritual e em seus
objetivos. A magia pertence a pratica cotidiana e visa alcangar fins imediatos que néo
poderiam ser conseguidos com o uso da técnica por si s, tal como a navegacdo rapida e
segura. Evans-Pritchard (2005), nos seus estudos, demonstra que entre os Azande a magia é
uma linguagem comum que € capaz de explicar a ordem dos acontecimentos no mundo,
servindo como um guia de comportamento condizente com o status na sociedade zande.
Assim, tanto em Malinowski (1978) quanto em Evans-Pritchard (2005), a magia é descrita
como algo imprescindivel a vida primitiva, uma forma de cimento que conecta a técnica, a
pratica e a maneira como o0 nativo concebe 0 mundo. E mesmo Radcliffe-Brown (2013) sendo
critico a postulados desse tipo, ele ndo é capaz de apresentar concretamente uma maneira
distinta de abordar teoricamente a pratica magica.

Assim, vé-se em cada autor conceitos bem diversos de magia, cada um propondo
um recorte diferenciado. Pode-se afirmar que nenhum dos conceitos € inteiramente
satisfatorio, cada qual tentando dar conta de um problema especifico e podendo ser mais bem
aplicado em uma situacdo ou outra. As distin¢cdes propostas pelos diferentes autores sao
teoricamente relevantes, mas, como aponta Radcliffe-Brown (2013), incapazes de serem
aplicadas universalmente. De maneira geral, cada autor definiu a magia de acordo com 0s
exemplos etnograficos que encontrou, ou, como sugere Radcliffe-Brown (2013), encontrou
fatos e contextos que servissem ao uso de seu conceito.

Neste sentido, pode-se afirmar que a magia nao é criada ou inventada, mas sim
transmitida; ela cria, mas nunca é criada; ela transforma, mas nunca é transformada. Os
acontecimentos mitologicos € que demonstram aquilo que a magia pode produzir. Dessa
forma, “a magia, bem como os poderes que ela confere, constituem realmente o elo entre a
tradicdo mitica e a atualidade” (MALINOWSKI, 1978, p. 228). Entretanto, 0 mito € visto
como um relato de acontecimentos sobrenaturais, pois 0 nativo sabe que eles ndo podem

acontecer nos tempos atuais, no qual a magia mais poderosa ja se perdeu. Portanto, a magia é
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a “afirmacdo do poder intrinseco do homem sobre a natureza” (MALINOWSKI, 1978, p.
293).

Segundo Malinowski (1978) a verdadeira forca da magia, sua virtude e principio
efetivo estd na formula. Nao existem ritos que sejam realizados sem formula magica. “A forga
da magia ndo reside nas coisas; ela esta dentro do homem e s6 pode escapar através da voz”
(p. 299). Neste ponto, o autor da especial atencdo a dados linguisticos para mostrar que as
palavras tém um poder intrinseco: “as palavras e 0s atos tém poder em si mesmos, e sua acdo
é direta, ndo havendo agentes intermediarios” (MALINOWSKI 1978, p 308).

A linguagem da magia ndo é qualitativamente diferente da linguagem usual; as
mesmas leis de associacdo que se aplicam a linguagem em geral estdo presentes na magia,
como metaforas e metonimias, mas na magia o objetivo € transferir uma qualidade ao
recipiente. Entdo, apesar de ser menos compreensivel do que a lingua ordinaria, sua esséncia é
a mesma. Nao se compreende as palavras, mas compreende-se o rito e sua funcdo. A eficacia
da magia depende de varias condi¢des, mas principalmente do poder das palavras empregadas
nos ritos magicos, como ocorre nos rituais do candomblé de matriz africana ioruba, por
exemplo.

Segundo Radcliffe-Brown (2013), outra maneira de se estudar o ritual seria ndo
pelo seu proposito ou razdo, mas através de seu significado, ou, como ele propde, através de
uma teoria geral dos simbolos e de sua eficacia social. De acordo com o autor, a maneira mais
comum de se teorizar as religides era a de considera-las como corpos de crencas errbneas e
praticas ilusorias. De tal maneira, o autor afirma que os ritos sociais ddo expressao aos
sentimentos individuais e coletivos, assim reafirmando, renovando e fortalecendo os
sentimentos dos quais a solidariedade social depende.

Em Durkheim (1996) e Mauss e Hubert (2003), por outro lado, nota-se a
centralidade da problematica do individuo e da sociedade. Para o primeiro, a religido se baseia
no grupo e agrega, como a igreja, enquanto a magia pertence a esfera individual e forma uma
clientela, ndo fiéis; Mauss e Hubert (2003), por sua vez, colocam a questdo de modo um
pouco diferente, pois se também para eles a magia é individual, ela deve ser reconhecida pelo
grupo como sendo eficaz. Apesar deste carater social, para Mauss e Hubert (2003), a magia
tende a ser obscura, proibida, temida. De tal maneira, tanto em Durkheim (1996) quanto em
Mauss e Hubert (2003), o debate se centra na distin¢do entre crencas individuais e coletivas.
S6 ha magia quando ha tradicdo; ela depende da existéncia do grupo. E, portanto, um
fendmeno social.

Durkheim (1996) aponta que:
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(...) areligido é coisa eminentemente social. As representacdes religiosas sao
representacdes coletivas que exprimem realidades coletivas; os ritos sdo
maneiras de agir que surgem unicamente no seio dos grupos reunidos e que
se destinam a suscitar, a manter, ou a refazer certos estados mentais desses

grupos (p. 38).

O autor argumenta que, assim como a religido, a magia é também constituida de
crencas e de ritos, com a diferenca que estes sdo mais rudimentares por perseguirem fins
técnicos e utilitarios, ndo perdendo tempo em especulacdes ou conceitualizacdes
(DURKHEIM, 1996 p. 74).

Resolvendo o problema da triplice “religido, magia e ciéncia” iniciado por Frazer,

Durkheim afirma que:

(...) estabelecemos que as categorias fundamentais do pensamento e, por
conseguinte, a ciéncia, tém origens religiosas. Vimos que 0 mesmo vale para
a magia e, consequentemente, para as diversas técnicas que dela derivam
(...) em resumo, quase todas as institui¢des sociais nasceram da religido.
(DURKHEIM,1996 p. 496)

Mauss e Hubert (2003), colocando magia e religido em polos opostos, afirmam
gue enquanto a primeira age diretamente sobre o objeto, forcando e obrigando o efeito, a
segunda concilia. Caracteristica essencial do rito magico é sua eficacia, sua capacidade de
gerar algo mais, fazer algo. Mas tal eficacia ndo é posta a prova, ao contrario do que ocorre
com outras técnicas (como a arte e a pratica médica), sendo a magia detentora de uma eficéacia
muito especial, a qual os autores chamam de atos tradicionais de uma eficacia sui generis.

Para Mauss e Hubert (2003), a magia é uma classe distinta de fenémenos,
compreendendo agentes magicos, atos e representacdes, um sistema de ideias e crencas: “0s
ritos magicos, e a magia como um todo, sédo, em primeiro lugar, fatos de tradicdo. Atos que
ndo se repetem ndo sdo magicos. Atos em cuja eficacia todo um grupo ndo cré, nao sdo
magicos” (pp. 55-56). Conclui-se disso que a magia tem um carater social forte, ndo somente
individual, dependendo do reconhecimento do grupo como tal, sendo que praticas
supersticiosas individuais ndo podem ser chamadas de maégicas.

O conceito que Mauss e Hubert (2003) constroem de magia se diferencia dos
anteriores, de certa forma, por abrir maior espago em considerar como magico aquilo que é

tido como tal em seu contexto, sem, contudo, se limitar a isso. Vé-se que para esses dois
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autores a magia e a religido se diferenciam basicamente por quatro vias; seus agentes, seu
local, sua irregularidade e sua finalidade. Em relagdo ao problema frazeriano, os autores
colocam a magia como algo intermediario, uma instituicdo entre a religido e a ciéncia, ndo se
confundindo nem com o0s objetivos da primeira e nem com as técnicas da segunda (2003, p.
122).

Seja individual ou social, ligada a religido ou oposta a ela, a magia e o poder
magico parecem ser uma projecdo da capacidade que o homem tem de agir sobre a realidade
por meio do conhecimento adquirido pela tradicéo.

E a partir da nogio de mana que, segundo Mauss e Hubert (2003), se torna clara a
forma como é constituida a no¢do de magia entre alguns povos. Esta no¢do antecede a no¢éo
de magia e de sagrado. O significado basico destas palavras consiste em construir uma nogao
de coisas sagradas. Se estas nog¢bes sao construidas socialmente, entdo, torna compreensivel
como ¢é constituida a concepg¢do de magia.

Assim, as qualidades atribuidas ao agente da magia, ao rito e a representacdo das
coisas tem origem na nocdo de mana, sendo, portanto, base para compreender a eficacia
atribuida a magia, ou seja, a magia € reconhecida socialmente quando produzida por pessoas
qualificadas para tal. Elas possuem mana, isto ¢é, “poder”, “autoridade”. Mana nao é
simplesmente uma forca, um ser, mas também qualidades de uma acdo e qualidades de uma
pessoa. Nesse sentido, a noc¢éo produz o valor das coisas, das pessoas, do magico e também
do social (MAUSS e HUBERT, 2003).

A magia compreende agentes, atos e representacGes: chama-se de magico o
individuo que efetua atos méagicos, mesmo quando ndo é um profissional; chama-se
representacdes magicas as ideias e as crencas que correspondem aos atos magicos; quanto
aos atos, em relacdo aos quais se definem os outros elementos da magia, chama-se ritos
magicos, todo rito que nédo farpam de um culto organizado, rito privado, secreto, misterioso,
e que tende no limite ao rito proibido (MAUSS e HUBERT, 2003, p. 124). Os ritos magicos,
e a magia como um todo, sdo, em primeiro lugar, fatos de tradicgéo.

A confeccdo e o preparo das coisas, dos materiais do ritual, é longa, minuciosa.
Normalmente, as coisas magicas sdo, se ndo consagradas no sentido religioso, ao menos

encantadas, isto &, revestidas de uma espécie de consagragdo magica:

A seguir vem um certo nimero de coisas que parecem ser empregadas por
elas mesmas, em virtude de suas propriedades reais ou supostas, ou ainda
por sua correlagcdo com o rito: animais, plantas, pedras; e, finalmente, outras
substancias como a cera, a cola, 0 gesso, a 4gua, o mel, o leite, que servem
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apenas para amalgamar e utilizar as outras, como se fossem o prato sobre o
qual a cozinha méagica é servida. Essas Ultimas substancias possuem elas
mesmas, com freqliéncia, suas proprias virtudes e sdo o objeto de
prescricoes, as vezes muito formais. A enumeracdo de todas essas
substancias forma a farmacopéia magica (MAUSS e HUBERT, 2003 p. 84).

As questdes relativas ao tempo, ao espaco, aos materiais, aos instrumentos, aos
agentes do ritual magico, estabelecem preparacgdes, ritos de entrada. A magia é uma arte de
dispor, de preparar misturas, fermentacfes e manjares (MAUSS e HUBERT, 2003, p. 85),
também os ilequés, para relacionar esta discussdo com o objeto de analise deste estudo. Seus
produtos sdo confeccionados, amassados, misturados, diluidos, transformados em perfumes,
em bebidas, em infusGes, em comidas, em imagens, para serem bebidos, comidos, usados ou
guardados como amuletos, colares ou joias.

Conforme Mauss e Hubert (2003):

A magia prepara imagens, feitas de pasta, argila, cera, mel, gesso, metal ou
papel maché, papiro ou pergaminho, areia ou madeira etc. A magia esculpe,
modela, pinta, desenha, borda, tricota, tece, grava; faz bijuteria, marchetaria,
e ndo sabemos quantas outras coisas. Esses diversos oficios Ihe fornecem
suas estatuetas de deuses ou de demonios, seus bonecos de feitico, seus
simbolos. Ela fabrica manipancos, escapulérios, talismas, amuletos, objetos
que devem ser considerados, todos, apenas como ritos continuados (p. 90).

Importante lembrar que se encontra na magia mais ou menos todas as formas de
ritos orais que se conhece na religido: juramentos, votos, aspiracfes, preces, hinos,
interjeicBes, simples formulas. Assim, os atos de fala (AUSTIN, 1990), conforme abordagem
anterior, ou seja, o encantamento oral, completa, especifica o rito manual. Alias, todo gesto
ritual comporta uma frase; pois ha sempre um minimo de representacdo na qual a natureza e a
finalidade do rito séo expressas, a0 menos numa linguagem interior. Eis por que se diz que
ndo ha verdadeiro rito mudo, porque o siléncio aparente ndo impede essa encantacdo
subentendida que é a consciéncia do desejo.

As praticas magicas ndo sdo vazias de sentido. Elas correspondem a
representacdes, geralmente muito ricas, que constituem o terceiro elemento da magia. Todo
rito € atravessado pela linguagem. E que ele traduz uma ideia: “cada objeto compreende
integralmente o principio essencial da espécie da qual faz parte: toda chama contém o fogo,
todo 0sso de morto contém a morte, assim como um unico fio de cabelo é capaz de conter o
principio vital de um homem” (MAUSS e HUBERT, 2003, p. 101). Neste sentido, os autores

argumentam:
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A nocdo de imagem, ampliada, torna-se a de simbolo. Pode-se
simbolicamente representar a chuva, o trovdo, o sol, a febre, criangas a
nascer por cabecas de papoulas, 0 exército por um boneco, a unido de uma
aldeia por um pote d'agua, 0 amor por um no etc., e por essas representacdes
se cria. Mas esse individuo acha-se em presenca de ritos, de idéias
tradicionais que ele ndo é tentado a renovar, porque acredita somente na
tradicdo e porgue, fora da tradicdo, ndo ha crenca nem rito. Sendo assim, é
natural que a tradicdo permaneca pobre (MAUSS e HUBERT, 2003, p. 105).

Desta forma, os simbolismos apresentam-se sob trés formas esquemaéticas, que
correspondem respectivamente as trés formulas: o semelhante produz o semelhante; o
semelhante age sobre o semelhante; o contrario age sobre o contrario, e ndo diferem sendo
pela ordem de seus elementos (MAUSS e HUBERT, 2003). No primeiro caso, pensa-se
primeiro na auséncia de um estado; no segundo, pensa-se primeiro na presenca de um estado;
no terceiro, pensa-se sobretudo na presenca do estado contrario ao estado que se deseja
produzir.

Neste sentido, segundo Mauss e Hubert (2003):

Uma boa parte dos ritos magicos tem por objetivo fabricar amuletos que,
uma vez fabricados ritualmente, podem ser utilizados sem rito. Alguns
amuletos consistem, alids, em substancias e em composi¢des cuja
apropriagdo ndo tem talvez necessidade de rito; é o caso das pedras
preciosas, diamantes, pérolas etc., as quais se atribuem propriedades magicas
(p. 111).

A religido é um fendbmeno essencialmente coletivo em todas as suas partes. Tudo
nela é feito pelo grupo ou sob a pressdo do grupo. Suas crengas e praticas sdo, por natureza,
obrigatorias. A magia €, por definicdo, objeto de crenca. O emprego de coisas com
propriedades é, em geral, condicionado ritualmente, “a qualidade magica de uma coisa lhe
vem, portanto, de uma espécie de convencgdo, e essa convencdo parece desempenhar o papel
de um mito ou de um rito esbocado. Cada coisa com propriedades é, por seu carater mesmo,
uma espécie de rito” (MAUSS e HUBERT, 2003, p. 137). Assim, conforme o0s autores, em
magia encontra-se “a ideia de coisas que tém virtudes indefinidas: o sal, o sangue, a saliva, 0
coral, o ferro, os cristais, 0s metais preciosos, a sorveira, a bétula, a figueira sagrada, a
canfora, 0 incenso, o tabaco etc., incorporam forgas magicas gerais, suscetiveis de aplicagdes

ou de utilizagOes particulares” (Idem p. 137).
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Assim, 0 mana ndo é simplesmente uma forca, um ser, é também uma acéo, uma
qualidade e um estado. Em suma, a palavra mana compreende uma quantidade de ideias que
se designa pelas palavras: poder de feiticeiro, qualidade magica de uma coisa, coisa magica,
ser magico, ter poder méagico, estar encantado, agir magicamente; ela se apresenta, reunidas
em uma Unica palavra, uma série de nog¢bes que eram antes dadas isoladamente. O mana é
propriamente o que produz o valor das coisas e das pessoas, valor mégico, valor religioso e
mesmo valor social.

O mana é a forca do rito. Se ha assim uma infinidade de manas, pode-se levar a
pensar que os diversos manas ndo sdo sendo uma mesma forca, ndo fixada, simplesmente
repartida entre seres, homens ou espiritos, coisas, acontecimentos etc. (MAUSS e HUBERT,
2003). Pode-se mesmo ampliar ainda mais o sentido dessa palavra e dizer que 0 mana é a
forca por exceléncia, a eficicia verdadeira das coisas, que corrobora, sem aniquilar, a acéo
mecanica delas. Dessa analise resulta também que a no¢do de mana é da mesma ordem que a
noc¢édo de sagrado.

Neste sentido, 0 mana pode ser comparado de maneira muito similar com o Axé
(Ase) veiculado nos terreiros de candomblé de matriz africana iorubé. A esse respeito, Santos
(2008) discorre:

E a forca que assegura a existéncia dindmica, que permite o acontecer e o
devir. Sem ase a existéncia estaria paralisada, desprovida de toda
possibilidade de realizacio. E o principio que torna possivel o processo vital.
Como toda forca, 0 ase é transmissivel; é conduzido por meios materiais e
simbélicos e acumulavel. E uma forca que s6 pode ser adquirida pela
introjecdo ou por contato. Pode ser transmitida a objetos ou a seres humanos.
Segundo Maupoil (1943: 334), este termo ‘designa em Nagd a forca
invisivel, a forga magico-sagrada de toda divindade, de todo ser animado, de
toda coisa’. Mas esta forca ndo aparece espontaneamente: deve ser
transmitida. Todo objeto, ser ou lugar consagrado so o é atraves da aquisicao
de ase. Compreende-se assim que o ‘terreiro’, todos os seus contetidos
materiais e seus iniciados, devem receber ase, acumula-lo, manté-lo e
desenvolvé-lo (p. 39).

Assim, possuir axé (ase), transmiti-lo, exige-se ritos especificos e conhecimento
ancestral, repassados de uma geragédo para outra. Dado que ndo se pode transmitir o que ndo
se recebeu. Desta forma, axé (ase) é algo a ser herdado, desenvolvido e transmitido, em um
universo social tipico, a partir de procedimentos regulares que garantem sua acdo e

perpetuacdo no corpo da comunidade que 0 movimenta:
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Receber ase significa incorporar os elementos simbdlicos que representam
0s principios vitais e essenciais de tudo o que existe, numa particular
combinacdo que individualiza e permite uma significacdo determinada.
Trata-se de incorporar tudo o que constitui o aiyé e orun, o mundo e o além
(SANTOS, 2008, p. 42).

O conceito de axé (ase), por sua vez, estd relacionado a energia primordial da
vida, sua definicdo toma diversas direces e assume como acdo pratica varios significados,
dependendo do contexto em que é aplicado: axé (ase) € forca vital, quando atribuido a relacéo
do homem com o universo, os elementos da natureza e seus fendmenos; axé (ase) é energia
ancestral, quando aplicada, por exemplo, na abertura de um terreiro de candomblé, quando
nele é plantado; axé (ase) € forca magica e animica, quando atribuida aos objetos, plantas,
animais, partes dos animais, pedras, colares, pessoas e lugares; axé (ase), também, é
expressdo de béncdo.

Todos os ritos, [...] todas as celebragfes objetivam manter e ampliar a
comunicagdo entre este mundo e o outro, assegurar a passagem das
mensagens de um para 0 outro, aumentar as trocas, enfim, instaurar e
desenvolver o numinoso. Isso se faz pela condensacdo e distribuicdo de
energia da forca sagrada (axé), presente em todos os seres (AUGRAS, 2008,
p. 57).

Portanto 0 axé (ase) é a energia que interconecta o Céu (Orun) e a Terra (Ayé) e
permite o transito das divindades entre os humanos, nos rituais realizados nas religibes de
origem africana, em que hd a fusdo momenténea dessas forcas primordiais: o divino se
humaniza para divinizar o humano na dindmica mitico-simbdlica do universo yorubano, como

ocorre, por exemplo, na confeccao dos ilequés.

2.6 AS SECRETAS E MISTERIOSAS NUANCES DA(S) IDENTIDADE(S)

A tentativa continua de “instalar-se” de maneira segura no mundo, faz com que o
homem, na sua existéncia, viva simultaneamente, a “articular-se” com as constantes
transformacdes sociais, na busca de uma ordem significativa entre suas experiéncias de vida e
esse processo dindmico de mudangas, permitindo a ele identificar os simbolos sociais
pertencentes ao grupo do qual faz parte, em suas especificidades, reconhecer a si mesmo e aos
outros e organizar suas acGes em seu contexto de vida para que possa relacionar-se dentro de

seu grupo social de maneira relativamente segura, vindo a favorecer a realizacdo de seus
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projetos de vida, tanto no ambito individual quanto no &mbito coletivo, assim como ocorre
nos terreiros de candomblé de matriz africana ioruba.

Neste sentido, Stuart Hall (2000) usa o conceito de identidade para referir-se ao
ponto de convergéncia, de encontro e de sutura entre os discursos e as praticas, por um lado, e
0S sujeitos sociais e suas particularidades, por outro, produzindo-se, a despeito de atritos entre
0s sujeitos e a coletividade de que participam, a sua estabilizacdo em mundos compreendidos
como cultura.

Para Hall (2000), a identidade, entdo, costura (ou, para usar uma metafora
médica, ‘sutura’) o sujeito a estrutura. Estabiliza tanto os sujeitos quanto os mundos
culturais que eles habitam, tornando ambos reciprocamente mais unificados e prediziveis (p.
12).

A identidade, deste modo, é um constructo que garante ao sujeito social uma
seguranca, tal como apresentada por Hall (2003), que destaca que este conceito esta
relacionado com o sentido da representacdo, ou mesmo com a identificacdo entre o sujeito e
seu contexto social, ou seja, com a relacdo que ele faz com as representacdes comuns do

mundo, compartilhadas dentro do grupo:

Na linguagem do senso comum, a identificacdo se constroi sobre a base do
reconhecimento de alguma origem em comum ou umas caracteristicas
compartilnadas com outra pessoa ou grupo ou com um ideal, e com o
cercado natural da solidariedade e da lealdade estabelecidas sobre este
fundamento (HALL, 2003, p. 15. Traducdo nossa).

Desta maneira, a identidade funciona como uma forma de ligacdo, ou mesmo
como uma sutura, um processo de articulagio que identifica as representacOes
compartilhadas, ligando o sujeito social a estrutura do grupo a que ele pertence,
proporcionando dessa maneira uma totalidade de articulagOes, dentre elas: as genealogias, as
historias, as crencas, as linguas, as formas de compreensdo do mundo e suas narrativas, 0s
simbolos sagrados, ou seja, a identificacdo que € tipica de um grupo e que lhe confere
singularidade em relacao a outros grupos distintos. Assim, conforme Hall (2003):

Ainda que paregam invocar uma origem em um passado histérico com o
qual continuam em correspondéncia, na verdade as identidades tém a ver
com as questdes referidas ao uso dos recursos da historia, da lingua e da
cultura no processo de se transformar e ndo de ser; ndo ‘quem somos’ ou ‘de
onde viemos’, mas sim em que poderiamos nos converter, como nos tem
representado e como concerne ao modo como poderiamos nos representar.
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As identidades, em consequéncia, se constituem dentro da representacéo e
ndo fora dela. (HALL, 2003, p.16-17. Traducdo nossa).

Neste sentido, a representacdo estd ligada diretamente as préaticas sociais e aos
comportamentos, que ddo significado a realidade vivida. E ela que desenvolve a identidade
tanto individualmente quanto para o coletivo. O conceito de representagdo permite, entéo,
articular trés modalidades da relacdo com o mundo social: a delimitagéo e classificacdo das
maultiplas configuracdes intelectuais; as praticas de reconhecimento de uma identidade social;
as formas institucionalizadas que marcam a existéncia de um grupo (CHARTIER, 2006, apud
LANGER, 2012, p. 4).

E aqui que a representacio se liga a identidade e a diferenca, pois estas sio
estreitamente dependentes da representacdo. E por meio da representacdo, assim
compreendida, que a identidade e a diferenca adquirem sentido. E por meio da representacio
que, por assim dizer a identidade e a diferenca passam a existir (SILVA, 2000, p. 91).

Os sujeitos sociais de determinada cultura, como os que fazem parte do
candomblé de matriz africana iorubd, também representam suas interpretaces do passado no
presente em que vivem. Essas interpretacdes do passado podem comportar certa compreensdo
e vivéncia de sua historia atravessada ou ndo por determinados mitos daquela cultura e suas
concepcdes de tempo e de espaco (SAHLINS, 1990).

Assim, em seu conjunto, estes sujeitos, em funcdo de suas concep¢les de
realidade, desenvolvem uma sociedade e cultura especificas nas quais se inserem, sendo,
concomitantemente, seu mundo simbolico, por eles constituido, formado por uma estrutura
organica na qual todo e partes influenciam-se mutuamente, submetidos a um duplo
movimento — o0 de manter uma certa estabilidade ao longo do tempo e o de prover
transformacdes na prépria estrutura.

Para Peter Burke (2005) o termo cultura esta atrelado aos estudos antropoldgicos
onde o comportamento dos seres humanos caracteriza 0 seu modo de ser, ou seja, puramente
instintivo e ganhou forga a partir da corrente historiogréfica francesa, sobre varias
abordagens, entre elas: a representagdo e o imaginario; a cultura popular; os discursos e a
linguagem; e, as praticas culturais. Ha também aqueles que acreditam que a nocdo de cultura
estd ligada ao comportamento aprendido e ensinado. Além desses, existe outra defini¢do
ligada a fonte cognitiva do comportamento humano.

Burke (2005), na sua perspectiva, argumenta que o conceito de identidade

considera implicitamente as formas como as pessoas desejam definir a si mesmas, através da
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representacdo e do imaginério, visto que a relagdo entre cultura e identidade influencia
questBes sobre: lugar, género, raca, historia, nacionalidade, crenga religiosa e etnia, ou seja,
estdo unidos nédo sé por identidade genética, mas, também, por tradi¢des sociais.

Torna-se relevante aqui, relacionar o conceito de identidade utilizado neste estudo
a Nova Histdria Cultural e a Memoria. Essa interligacdo se justifica por estar atrelada a
formagdo da identidade cultural dos sujeitos sociais, no caso desta investigacdo, do
candomblé de matriz africana ioruba. Assim, ao avaliar a representatividade e o imaginario
deste grupo social, observa-se que sua identidade cultural esta fortemente interligada com
suas historias, panoramas, cenarios, eventos histdricos, simbolos e representacfes do
imaginario cultural.

Desta forma, o terreiro de candomblé de matriz africana ioruba é espaco onde
circula a memoria religiosa e constitui as representacdes da coletividade desse grupo. Nele, se
faz presente a memoria da Africa atualizada, desdobrando-se em um complexo cultural com
influéncias na matriz da cultura brasileira: imaginario, ritos, mitos, representac@es, formas de
conhecimento e saberes, bem como sua propria identidade. Assim, o conceito de identidade
esta relacionado ao pertencimento do individuo a um grupo ou cultura e a influéncia que esse
meio tem sobre a formacéo da identidade de determinada sociedade.

Seguindo esta concepcdo, compreende-se que a memoria esta inteiramente ligada
na elaboracdo da identidade, e para que tal ato se constitua é necessario fazer essa ligacéo,
também, a partir da histéria. Esta abordagem traz consigo as articulagdes entre a identidade
cultural, a memoria e a historia como itens necessarios para o entendimento de uma sociedade
p6s-moderna, através de seu meio social mais proximo e seu cotidiano.

A identidade cultural esta na memdria e nas definicGes de pertencimento de um
individuo a um grupo por preservar comportamentos ligados a sociedade a qual ele pertence.
Entre o individual e o coletivo, a memdria e a histéria equivalem a fatores muito importantes,
pois, quando transmitidos e observados, auxilia a atualizar e reviver tradi¢fes culturais.

A heranca sociocultural é importante para se preservar a identidade e manter acesa
a forma de expressdo da origem de um povo atribuido pelo grupo social local. A identidade
cultural, dessa maneira, contribui para a memoria e a historia social de um grupo, se
preservada e usada em beneficio do desenvolvimento individual e coletivo dos seus sujeitos
sociais.

Tanto o sujeito social quanto suas concepgdes de realidade sdo constituidos nas
relacOes interpessoais. Essas inter-relagdes sdo mediadas por crengas, padrdes, praticas e

normas de toda uma sociedade, como as que ocorrem no candomblé de matriz africana iorubd,
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e esta, por sua vez, em parte, é constituida por esse mesmo sujeito social que dela faz parte,
em um processo continuo e dindmico de mutua construcdo, cuja dire¢cdo ndo é casual, mas
determinada pelo somatorio das experiéncias de todos 0s sujeitos sociais que a constituem.

A nocao de identidade, que rompe com as dicotomias entre individuo e sociedade,
passado e presente, bem como entre ciéncia e préatica social, esta tdo associada a ideia de
memdaria como esta ultima a primeira. O sentido de continuidade e permanéncia presente em
um sujeito ou grupo sociais ao longo do tempo depende tanto do que é lembrado, quanto o
que ¢é lembrado depende da identidade de quem lembra.

Da mesma forma que a identidade, a memdria também deixou de ser pensada
como um atributo estritamente individual, passando a ser considerada como parte de um
processo social em que aspectos da psigue se encontram interligados a determinantes sociais.
A memoria deixou, portanto, de ser considerada como fenémeno individual, passando a
elemento constitutivo do processo de construcdo de identidades coletivas, que passaram a ser
compreendidas a partir ndo sé de um agregado de interacdes sociais, mas também da razéo
politicoestratégica de atores sociais.

Seguindo este raciocinio, também, a diferenca e a identidade ndo podem ser
separadas, quer seja a explicacdo de Woodward (apud SILVA, 2000.) pelo social, de Silva
(2000) pela linguagem ou de Hall (apud SILVA, 2000.) pela psicanalise. Elas ndo podem ser
compreendidas fora dos sistemas de significacdo nos quais adquirem sentido. A diferenca e a
identidade ndo sdo seres da natureza, mas da cultura e dos sistemas simbdélicos que as
compBem (SILVA, 2000, p. 82). Elas se traduzem, assim, em declaracbes sobre quem
pertence e sobre quem nao pertence, sobre quem esté incluido e quem esté excluido.

Afirmar a diferenca e a identidade de um determinado grupo social, significa
demarcar fronteiras, significa fazer distingdes entre o que fica dentro e o que fica fora. A
identidade, assim, esta sempre ligada a uma forte separacio entre "nos" e "eles". E relevante
lembrar ainda, que, trés elementos séo indispensaveis para o entendimento da formacdo das
identidades: o elemento linguistico (uma vez que identidade e diferenca sdo criagdes sociais e
culturais, resultando de atos de criacdo linguistica); o simbolico (jA& que os signos que
constituem a linguagem ndo tém sentido se considerados isoladamente); e, por fim, o poder
(pois a definicdo da identidade, sendo discursiva e linguistica, esta sujeita a vetores de forca,
as relagdes de poder) (SILVA, 2000).

Neste sentido, na perspectiva da teoria cultural contemporanea, para demarcar
fronteiras, tanto as diasporas quanto os deslocamentos ndmades e as viagens, ou mesmo, 0s

cruzamentos de fronteiras podem ser literais, como na diaspora for¢ada dos povos africanos
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por meio da escravizagdo, por exemplo, ou podem ser simplesmente metaféricos. "Cruzar
fronteiras”, por exemplo, pode significar simplesmente mover-se livremente entre 0s
territorios simbolicos de diferentes identidades. "Cruzar fronteiras™ significa ndo respeitar 0s
sinais que demarcam - "artificialmente” - os limites entre os territorios das diferentes
identidades (SILVA, 2000, p. 88).

Na busca por uma definicdo para identidade cultural, Hall (2000), por sua vez,
apoia-se em trés concep¢des ou pilares, a saber: a) sujeito do lluminismo, onde o homem
estava centrado e unificado, ou seja, nascia e permanecia do mesmo jeito; b) sujeito
socioldgico, neste, 0 homem se torna um pouco mais complexo e interativo, sofrendo
influéncias da modernidade, preenchendo lacunas entre o “Eu” e o exterior da sociedade,
sendo construido a partir de identidades culturais variaveis ficando cada vez mais
problematico; c) sujeito pds-moderno, o qual se caracteriza pelos efeitos da globalizacéo,
conceitua-se por nao ter uma identidade fixa, pois ela é formada continuamente por atributos
culturais que os rodeiam e representam. Sendo assim, a identidade ndo é unificada, e €
constantemente deslocada e concebida de indmeras formas, podendo ser até mesmo
temporéaria (HALL, 2000).

Ao contrério do sujeito do lluminismo, visto como possuidor de uma identidade
fixa e estavel, o sujeito p6s-moderno caracteriza-se por sua identidade aberta, contraditoria,
fragmentada, inacabada (HALL, 2000, p. 46).

A identidade cultural nas ultimas décadas do século XX, periodo denominado por
Hall (2000), como modernidade tardia, sofreu fortes mudancas, resultantes das rapidas e
profundas transformacdes sociais. O sujeito unificado, racionalizado, centralizado, denotava
uma identidade fixa, que se alicer¢ava no “sujeito individual”. Diferentemente, vé-se surgir
das complexas engrenagens sociais do século XX, um sujeito descentralizado, dotado de uma
identidade fluida, movel, temporaria, produto da relagdo e inter-relacdo com as outras

pessoas, o qual o autor denomina de sujeito pds-moderno. Hall (2000) argumenta:

A identidade torna-se uma “celebragdo moével”: formada e transformada
continuamente em relacdo as formas pelas quais somos representados ou
interpelados nos sistemas culturais que nos rodeiam. E definida
historicamente, e ndo biologicamente. (...) @ medida que os sistemas de
significacéo e representacdo cultural se multiplicam, somos confrontados por
uma multiplicidade desconcertante e cambiante de identidades possiveis
(HALL, 2000, p. 12-13).
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Nesta perspectiva de “celebragdo movel”, apontada por Stuart Hall (2000),
Certeau (1994-1996), ao estudar a reutilizagdo e (re)invencdo do cotidiano, a partir das
escolhas dos sujeitos e suas relagdes com a cultura material existente em determinados
contextos histdricos, traz a discussdo sobre as nogdes de “constru¢do cultural” ¢ de
“apropriacdo cultural” por meio das proprias representagdes que interferem na realidade. Na
esteira dessas discussdes, veio o debate sobre a “construcdo cultural” de conceitos como
classe, género, comunidade, identidade, e praticas como (re)invengdo de tradicdes (SILVA,
2000; BURKE, 2005).

Em outras palavras, deve-se levar em conta que a identidade é fruto de um
intricado constructo social. Deste modo, as identidades sociais ndo estdo ligadas a esséncia do
ser humano: ndo se nasce candomblecista, por exemplo, mas através de redes de relacbes
sociais aprende-se a sé-lo, em consequéncia de nossas interacdes sociais.

Assim sendo, Candau (2011) destaca que o conceito de identidade esta ligado ao
termo “semelhanga”, pois se refere a similitude em que o conceito, por sua vez, é tido como
uma “representagdo” no que diz respeito a origem, histéria e natureza cultural ou coletiva de

um grupo:

[...] € provavel que os membros de uma mesma sociedade compartilhem as
mesmas maneiras de estar no mundo (gestualidade, maneiras de dizer,
maneiras de fazer etc.), adquiridas quando de sua socializacdo primeira,
maneiras de estar no mundo que contribuem a defini-los e que memorizaram
sem ter consciéncia, o que € o principio mesmo de sua eficacia. [...]
compartilhado por uma maioria dos membros de um grupo e que confere a
este uma identidade dotada de uma certa esséncia (p. 26).

Deste modo, como j& abordado acima, a identidade ndo € algo fixo ou mesmo
imutavel, mas definivel a partir de “tragos culturais” — vinculagdes primordiais -, produzidas e
modificadas no quadro das relagdes de sociointeratividades (situacdes, contexto,

circunstancias),

[...] de onde emergem os sentimentos de pertencimento, de ‘visdes de
mundo’, identitirias ou étnicas. Essa emergéncia € a consequéncia de
processos dindmicos de inclusdo e exclusdo de diferentes atores que colocam
em acdo estratégias de designacdo e de atribuicdo de caracteristicas
identitarias reais ou ficticias, recursos simbélicos mobilizados em detrimento
de outros provisoria ou definitivamente descartados (CANDAU, 2011, p.
27).
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Ressalta-se que o conceito de identidade adotado neste estudo, tanto se refere a
tradicdo quanto a “(re)invencdo da tradi¢do”, fazendo com que haja uma reiteragcdo incessante,
um retorno as origens e uma aceitacdo das formas de ver e vivenciar o mundo, permitindo as
trocas simbolicas, gerando o sentido de pertenga e, consequentemente, os “movimentos”, tao
necessarios para a manutencdo e perpetuacdo dos grupos sociais.

Vale destacar, numa contextualizacdo entre o objeto de estudo e as discussoes
sobre identidade apresentadas aqui, que para os adeptos do candomblé de matriz africana
ioruba, o orixa € o dono da cabeca, a representacdo divina da natureza que rege o fisico e o
espiritual, apontando para os tracos identitarios relacionados aos sujeitos sociais pertencentes
aquele grupo. De igual modo, os ilequés, também, ao serem confeccionados, apresentam
caracteristicas particulares que relacionam o sujeito social a sua divindade regente.

Além disso, partindo dos aspectos miticos que envolvem cada orixa, vale lembrar
que cada divindade possui seus ilequés rituais decorrentes dos mitos. A inter-relacdo
orixéd/ilequé/rituais/identidade, ndo podera ser pensada sem considerar 0 humano em sua
constituicdo mitica, no contexto sociocultural que o envolve. Isso lhe confere uma identidade
vivenciada em uma realidade que permite ao sujeito social dizer “eu” e a um grupo humano se
reconhecer em um “nos”.

Prandi (1996) afirma que nas religides de matriz africana, é possivel suscitar uma
identidade de matizes africanos recuperada, no rito, no mito, na familia de santo, na
representacdo e no imaginario esfacelados no trafico de escravos, ainda que em processo de
reconstrucdo cultural. Neste sentido, os ilequés utilizados no espaco social sagrado pelos
adeptos do candomblé de matriz africana iorubd, re-atualiza e revivifica a memoria coletiva
africana re-significada no territorio brasileiro.

Desta forma, a identidade, assim como a cultura da qual se origina e de onde se
retira 0s simbolos sagrados, tem profundo aspecto coletivo. A identidade se orienta tanto para
o “instalar-se” no mundo social tanto quanto para “articular-se” nele. E esta dialogica que
garante a integracdo do individuo ao contexto que sua identidade lhe reserva.

Apbs as discussdes realizadas até aqui, retoma-se a epigrafe que inaugura este
capitulo, por compreender que, para seguir adiante na anélise da significacdo dos ilequés, é
imprescindivel reconhecer os “fios” tedricos que se imolam e Se tornam andnimos, mas
sempre presentes na concep¢ao destes colares. Pois, se por um lado as “micangas” e
“materiais” que compdem tais colares, ndo os formam sozinhos, também, os fios tedricos que
os envolvem e os transformam em pecas Unicas, sozinhos também ndo os compdem. Por isso,

¢ necessario perceber essa interdependéncia entre “os fios” e “as micangas”, também, entre os
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sujeitos e o contexto de formacdo dos seus grupos sociais, para que os colares sejam,
“confeccionados”, analisados e, finalmente, revelem o0s segredos e 0S mistérios que se

escondem na sua significacao.
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3ENTRE A MITOLOGIA E A HISTORIA: A ORIGEM DOS IORUBA NA AFRICA
E OS TRANSITOS CULTURAIS NO CANDOMBLE DE MATRIZ IORUBA NO
BRASIL

Este Continente é, ao mesmo tempo, muitos continentes. A cultura africana ndo é uma Unica, mas uma
rede multicultural em continua construcéo.
(Mia Couto)

Omo enia rin wa odu, pelu gbawa ésa.
O homem pisa no seu destino, com a heranca dos seus ancestrais.
(Provérbio iorubd)

Um dos principais fatores de estabilidade social na cultura loruba é a religido.
Sendo assim, para entender a significacdo dos ilequés neste contexto social, € imprescindivel
entender como o homem é concebido neste grupo, na perspectiva da cultura loruba e,
consequentemente, é necessario, também, compreender, mesmo que sumariamente, como se
deu a estruturacdo de sua cosmogonia. Esse processo, no entanto, ndo pode desconsiderar 0s
aspectos interconectados gue envolvem a mitologia e a historia deste grupo social, de forma a
constituir um conjunto de relagcbes simbdlicas que se apresentam como elementos que
concebem a realidade do grupo, relacionando o mundo humano com o mundo divino por

meio de um imaginario que representa a inter-relacdo entre esses dois universos.

3.1 QUANDO A MITOLOGIA E A HISTORIA SE FUNDEM NA FORMACAO DO
ETHOS IORUBA ENTRE AFRICA E BRASIL.

De maneira genérica, pode-se estabelecer da Otica da cultura iorubd, segundo
Salami & Ribeiro (2011), que a concepcdo de mundo se organiza a partir de elementos que

estdo relacionados a natureza e a sociedade numa interagéo integralizadora:

Os orixas acham-se, pois, relacionados & natureza. S&o genitores divinos que
definem a pertenca do ser humano a ordem cdsmica. Assim sendo,
representam valores e forcas de carater universal e regulam as relagdes com
0 sistema como totalidade. Os ancestrais por sua vez acham-se relacionados
a estrutura da sociedade. Podemos dizer que os antepassados sdo genitores
humanos que definem a pertenca dos individuos a determinadas estruturas
sociais. Representam valores e forcas préprios de determinados grupos
familiares ou linhagens, determinam e regulam as relagdes sociais, a ética e a
disciplina moral no interior desses grupos (SALAMI & RIBEIRO, 2011, pp.
54-55).
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Remetendo-se, também, a concepcdo de mundo na referida cultura, Abimbola
(1971) destaca que este é constituido por elementos de trés naturezas: fisica, humana e

espiritual, que sdo disseminados entre o Ayé (terra) e o Orun (céu).

Ayé, que é também algumas vezes conhecido por isdlayé, € o dominio da
existéncia humana, das bruxas, dos animais, péssaros, insetos, rios,
montanhas, etc. Orun, que é outras vezes conhecido como isalérun, é o lugar
de Olédumaré (O Deus Todo-Poderoso), que é também conhecido como
Ol6run significando literalmente ‘o proprietario dos céus’; o orun é também
o dominio dos Orisa (divindades), que s&o reconhecidas como representantes
de Olédumare; e dos ancestrais (ABIMBOLA, 1971, p. 02).

O autor apresenta a estrutura do cosmo e suas especificidades, na visdo loruba,
atentando para uma organizacdo hierarquica na sua conjuntura que procura espelhar no Ayé
(terra) a dinamica realizada no Orun (céu), mostrando, assim, a interatividade existente entre
estes dois mundos.

Dessa maneira, Abimbola (1971) destaca Olédumare (Deus Supremo) como
aquele que ocupa 0 mais alto nivel hierarquico no Orun (céu), sequido subsequentemente
pelos Orisa (divindades) e pelos Okd-orun (ancestrais). De maneira similar, no Ayé (Terra)
esta estrutura é refletida no poder supremo do Oba (rei) “sobre seus subalternos”, pois
acredita-se que ele é descendente do grande ancestral dos loruba, Oduduwa. O rei é
assessorado por um grupo de ministros constituido por chefes de vilas e cidades (os baale), e
estes, por sua vez, sdo auxiliados por chefes de linhagem e familias (os baélé), que tomam
suas decisdes com o consentimento dos mais velhos da linhagem familiar (os agba),
caracterizando a importancia dos idosos para esta sociedade. Nesta estrutura hierarquica,

criancas e jovens (0s omodé) ndo possuem nenhuma autoridade na comunidade.

Podemos entdo representar a estrutura hierarquica de autoridade nos dois
planos de existéncia como discutido acima, de uma forma simplificada,
como segue: Olédumaré (Deus Todo-Poderoso), Orisa (divindades), Okd-
orun (ancestrais), Oba (rei), Baalé (chefe de cidades), Baalé (chefe de
familias), Agba (ancides), Odé (adultos) e Omodé (jovens e criangas)
(ABIMBOLA, 1971, p. 04).

E importante lembrar que muitos outros autores, como Bascom (1960), Verger
(1971) e Santos (2008), para citar apenas alguns, discutem a concep¢do do homem na Gtica
iorubana. Cada um apresenta, a sua maneira, seus pensamentos, ora partilhando do mesmo

raciocinio, ora acrescentando conceitos novos, ora detalhando questdes abordadas por alguns
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autores de forma simplificada e ora simplificando abordagens consideradas muito complexas
por outros.

Pierre Fatumbi Verger (1971), por exemplo, ndo € contrario a ideia defendida por
Abimbola (1971), no que diz respeito a estrutura yorubana de cosmo. Para Verger (1971), a
“Nogdo de Pessoa entre os i0rubés” também esta intimamente ligada & organizacgéo social do
grupo de que ela faz parte. O autor enfatiza, no seu discurso, a relacdo de dependéncia do
individuo a linhagem familiar e a comunidade, que engloba os vivos e 0S mortos, 0sS
ancestrais proximos e remotos, que se perpetuam em seus descendentes, aos quais
transmitiram seus genes (p. 01). Esta relacdo de dependéncia serd importantissima para a
analise de significagdo dos ilequés nos terreiros de candomblé estudados, apresentada um
pouco mais adiante. Dai a interface interativa das forcas entre Orun (céu) e Ayé (Terra), entre
0 abstrato e o concreto, entre o espiritual e o material, entre o divino e 0 humano e entre o
mitoldgico e o historico.

A compreensdo sobre a origem do povo ioruba precisa ser refletida a luz da sua
concepcao, considerando-se a tradicdo oral, 0s seus marcos histéricos, bem como o contexto
em que seus agentes sociais se encontravam.

Ajayi Crowther (1852), nas Observagdes Introdutérias, do seu Vocabulario, ao
falar das mais antigas tradi¢fes iorubd, relata um mito de origem do mundo, para, logo em
seguida, afirmar que os iorubd tém ideias muito confusas no que diz respeito ao Dillvio
Universal ¢ a criagdo do mundo (“I have related this tradition with a view to show the
confused idea of the Yorubans respecting both the Creation and the Flood”, (CROWTHER,
1852, p. 2). O mito por ele narrado pode ser sumariado nas seguintes linhas: Os ioruba dizem
que quinze pessoas foram enviadas, de uma certa regido, em peregrinacdo, e que uma décima
sexta pessoa, cujo nome era Okambi3 (apenas uma crianca), feita depois rei dos iorubas,
voluntariou-se para acompanha-las. A personagem que mandou as quinze pessoas em
peregrinacdo presenteou Okambi com um pequeno pedaco de tecido preto, dentro do qual
havia algo; deu-lhe ainda uma galinha de angola, um escravo e um trompeteiro, tendo este
ultimo o nome de Okinkim. Quando se abriu o portdo para essa regido desconhecida pela qual
tinham de peregrinar, viram diante de si uma larga extensdo de agua, através da qual tinham
que passar. Conforme seguiram em frente, Okinkim, o trompeteiro, lembrou Okambi de que

este trazia consigo o pedaco de tecido preto; ao fazer soar o seu trompete de acordo com as

3 Nas vertentes da origem do povo yorubano é ponto de acordo o fato de Oduduwa ter tido um filho Gnico
chamado Okambi e que foi esse Okambi quem gerou os sete principes que mais tarde se tornariam os reis-
fundadores dos principais Estados-nacdes dos yorubanos, com direito de usar a coroa de Oduduwa, chamada
Adé iléké, feita de contas preciosas (JOHNSON, 1931, p. 8).
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instrugdes que ele havia recebido do personagem acima mencionado. Quando Okambi abriu o
tecido, um carogo de dendé, que nele fora depositado com um pouco de terra, caiu na agua, e
este caroco imediatamente transformou-se em uma arvore com dezesseis folhas. Porque os
viajantes estavam fatigados da longa marcha através da agua, ficaram muito felizes por se
deparar com um meio de aliviar-se. Subiram imediatamente na palmeira e cada um descansou
sobre uma de suas folhas. Quando recuperaram suas forcas, preparam-se novamente para a
jornada, ndo sem perplexidade, pois ndo sabiam que direcdo deveriam tomar. Nesta situacédo
em que se encontravam, uma certa personagem, OKikisi, viu-os da regido de que tinham
partido e lembrou Okinkim, o trompeteiro, do seu dever; este soou o trompete e, por sua vez,
lembrou Okambi do pequeno pedaco de tecido preto que ele trazia consigo. Quando Okambi
0 abriu novamente, um pouco de terra caiu na dgua e desta terra se formou um banco de areia.
A galinha de angola, que fora dada a Okambi, quando viu o banco de areia, voou e pousou
nele, passando em seguida a espalha-lo enquanto ciscava. Onde os granulos de areia tocavam
a agua, ai se formava outro monte de terra. Okambi, vendo a extensdo de terra formada,
desceu da palmeira e permitiu apenas a seu escravo Tetl e ao trompeteiro que descessem com
ele. As pessoas que o acompanhavam pediram-lhe para descer, mas ele sé permitiu que
descessem depois de elas prometerem que lhe pagariam de tempos em tempos o valor de
duzentos buzios por pessoa. Foi desse modo que surgiu o reino lorubd, depois chamado Ifé
(CROWTHER, 1852, pp. 2-3).

Como se vé, Crowther (1852), ele préprio iorubano, depois de educado na
Inglaterra, cristianizado, e tornado bispo anglicano, passou a interpretar a mitologia
cosmogonica de seu povo como uma versdo confusa do Géneses biblico, retirando-lhe a
especificidade. Essa leitura de Crowther de um mito de origem africana a partir de uma ética
cristd vai em direcdo oposta aquela que permitiu aos negros vindos a América durante o
trafico negreiro manter seu perfil identitario no Novo Mundo, pois, para 0s escravos aqui
trazidos e seus descendentes, o conjunto de mitos africanos, referente aos orixas, inquices e
voduns, possibilita um dado entendimento do mundo, do homem e da vida4.

Diferentemente da narrativa apresentada por Crowther (1852) acima, a narrativa
mitoldgica gque se segue logo abaixo faz parte do denso corpo de contos da mitologia loruba,
que, pelo menos até o final do século XIX, tiveram uma tradicao religiosa marcadamente oral,
na qual os mitos e a memoaria coletiva desempenharam e ainda desempenham um papel muito

importante na explicacdo e compreensdo de suas realidades e historias. Esses elementos — a

4 O antropdlogo e professor Julio Braga, em conversa com o professor Marcello Moreira, informou ter ouvido
esse mesmo mito narrado por Crowther, no século X1X, em terreiros da cidade de Salvador.



84

oralidade e a mitologia — acabaram por permear a construcdo das relagdes no ambito da
sociedade e dos contatos com o sagrado, além de conduzir a interpretacdo do mundo e as
formas de viver de suas gentes.

Com referéncia a criacdo da humanidade e do mundo, os mitos de origem,
perdidos em um passado imemoriavel, foram, durante séculos, repetidos e recontados,
servindo ndo s6 de fundamento cosmoldgico, mas também como mecanismo de entendimento
da estrutura de funcionamento da vida em seus mais diversos aspectos — o natural, o
econémico, o religioso, o politico e o social. Além disso, por muito tempo, as explicacdes da
tradi¢do oral foram os principais referenciais de conhecimento sobre as proprias trajetorias no

tempo e no espaco do povo loruba.

Em um tempo imemoriavel a Terra ndo existia, era uma regido coberta
apenas por agua e pantanos, um lugar desabitado e indspito. Apenas raras
vezes, em suas aventuras e brincadeiras, alguns orixas, habitantes do mundo
celestial, o Orun, desciam por meio de teias de aranhas até a superficie do
mar. Milhares de anos se passaram sem que houvesse mudangas. Porém,
certa vez, o criador dos orixas, Olorun, mandou chamar a sua presenca seu
filho mais velho, chamado Obatala. Eram tempos de transformacdo e o
senhor supremo do cosmos ordenou a criacdo de um mundo abaixo do seu.
Para executar a tarefa, Obatala, recebeu um saco com terra e uma galinha
com pés de cinco dedos (PARRINDER, 1969, p. 20; WOORTMANN, 1978,
p. 18). Como ndo poderia deixar de ser, antes de iniciar sua jornada ele foi
consultar Orunmila, conselheiro das decisdes importantes relacionadas as
viagens, divindade da sabedoria, ordculo dos deuses e dos homens. Seria
preciso realizar as oferendas obrigatérias para que tudo corresse bem.
Porém, Obatala se esqueceu de fazer os sacrificios (Verger, 1997:85).
Odudua, outro importante orixa, acompanhava a tudo de perto. No mesmo
dia em que o eleito por Olorun foi consultar a Orunmila, ele também o
procurou. Recebeu deste a sentenca de que, se cumprisse com todos 0s
sacrificios, ele se tornaria o senhor do novo mundo. Ele os fez. No dia da
criacdo, Obatala e seus Imales iniciaram a jornada até o local escolhido para
criar a Terra. Seu destino final estaria além das fronteiras do Orun, sendo
preciso a permissdo de Esu, o senhor dos caminhos, das fronteiras e da
comunicagdo, para atravessar tais limites. Obatala, porém, havia se
esquecido da oferenda de Esu, que ofendido com o ato langou sobre este um
de seus feiticos. Uma sede terrivel dominou Obatala, que, com seu cajado, 0
opaxord, tocou em um dendezeiro que comegou a verter vinho de palma. O
orixa embriagou-se e adormeceu. Os outros Imales se sentaram e esperaram.
Novamente, Odudua acompanhava a tudo de perto. Apés se certificar que
Obatala adormecera, Odudua apanhou o saco de terra e a galinha e foi
procurar o pai de todos os Orixas para contar o ocorrido. Vendo que Odudua
falava a verdade, Olorun entregou a ele a tarefa de criar o mundo. Com as
oferendas feitas ele desceu por meio de milhares de correntes até o okun, o
mar ou as aguas interminaveis, e despejou o contetdo do saco. Em seguida,
langou a galinha sobre o monticulo formado, esta ciscou e espalhou a terra
para todos os cantos. Neste momento, Odudua exclamou: Ile nfé! Naquele
local surgiria mais tarde a primeira cidade, o “umbigo” do mundo, chamada
de Ifé, cuja populacdo descenderia de Odudua (PRANDI, 2001, pp. 504-5).
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No Orun, Obatala ao despertar ficou sabendo do ocorrido. Procurou Olorun
para narrar sua versdo da histéria. Era tarde demais, 0 mundo ja havia sido
criado. Como punicdo pelo erro, ele e todos seus descendentes, foram
proibidos para sempre de beber vinho de palma e comer azeite de dendé.
Porém, Olorun reservou a Obatala outra missao. Ele deveria criar os seres
vivos que habitariam o mundo. Desta vez Obatala cumpriu as oferendas e
realizou as ordens recebidas. Do barro modelou 0 homem a quem o sopro de
Olorun deu vida. O mundo estava formado e habitado. A rivalidade entre
Obatala, Odudua e Esu, no entanto, apenas tivera inicio (FROBENIUS,
1949, pp. 162-3; VERGER, 1997, pp. 83-7).

O dindmico movimento que envolveu mitologia e histdria entre os ioruba fez com
que, muitas vezes, os seus mitos fossem modificados ou adaptados por seus sujeitos sociais
em determinados contextos, a0 mesmo tempo em que a tradicdo oral absorvia eventos
historicos da regido. Neste caso, o estudo da histdria desse povo ndo deve ser realizado sem

apoio da mitologia, e muito menos somente por meio dela. Conforme Woortmann (1978):

[...Jos ioruba possuem uma nitida consciéncia histérica, o que ndo impede,
todavia, que a histéria seja mitificada, no que, ademais, ndo se diferenciam
eles de outros povos também complexos. As variagbes encontradas de
cidade em cidade, reino a reino [...] sdo em larga medida o resultado do jogo
entre historia e mito, onde 0s mitos sdo mudados por necessidades histéricas,
assumindo frequentemente um significado politico, e onde os eventos
histdricos sdo absorvidos pelo mito ( WOORTMANN, 1978, p. 12).

Entender a histéria ioruba requer, assim, um esfor¢o duplo, desde a leitura da sua
rica mitologia, a iniciativa continua dos estudos marcados pelos vieses historicos,
antropoldgicos, linguisticos e arqueoldgicos. Neste sentido, de acordo com os apontamentos e
pesquisas realizadas por historiadores, antropélogos, linguistas e arqueélogos, existem pelo
menos duas vertentes explicativas acerca das origens do povo lorubé: i) os loruba teriam se
formado do encontro, na regido florestal do Golfo da Guiné, de populagdes ja estabelecidas na
regido, antes do primeiro milénio da Era cristd, com povos emigrados do centro-nordeste
africano, que ali chegaram por volta dos séculos IX e X, segundo Bascom (1984) e Ray
(2000); ii) outros estudiosos, a exemplo de Smith (1965), Law (1973) e Silva (1996) optam
pela possibilidade da articulagdo entre popula¢Bes da propria Africa Ocidental, algumas
habitantes multisseculares das regides florestais e outras oriundas da area de savanas mais ao
norte, que teriam se influenciado ou mesclado. Para esse segundo encontro, a data mais
provavel seria o periodo referente aos séculos X1V e XV.

De forma parecida estabeleceu-se um fértil debate acerca da ascendéncia de

alguns reinos loruba sobre outros, destacando-se os reinos de Ifé e Oyo, que em periodos
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distintos e em esferas um tanto diversas, possuiram forte preponderéncia sobre outros reinos
lorub&. Muitos acreditam que mudancgas na forma de organizacdo politica — a inclusdo da
monarquia de direito divino, no século XIV, e a expansdo do poder politico-econdmico de
Oyo, a partir do século XVII — podem ter tido significativa influéncia na tradicdo oral da
regido, que esforcou-se para adaptar as mudancas as j& seculares tradi¢cBes narrativas e
explicativas da historia daquelas populacoess.

Trabalhos como o do antropdlogo Pierre Verger (2002) revelam que o termo
loruba passou a ser utilizado como referéncia deste grupo somente a partir do final dos
oitocentos, ou ja no século XIX. A énfase na distin¢do pela lingua e na origem comum é
evidente, assim como a ndo identificacdo dos grupos da regido sob essa mesma referéncia.

Para Verger (2002), o termo loruba aplica-se a um grupo linguistico que se une
por um complexo cultural, atribuindo-lhe origem e ancestralidade comum, mas que jamais se
uniu politicamente, ou seja, [tendo] a significacdo de lingua a uma expressdo que teve a
tendéncia de ser posteriormente aplicada a um povo, a uma nac¢ao ou a um territorio (p. 11).
Este territorio seria composto, segundo o Reverendo John Raban, de cinco regides: Oyo,
Egbwa, Ibarupa, ljebu e ljexa (p. 15).

Adékoya (1999), por sua vez, ao invés de atribuir a composi¢do da origem da
etnia lorubé a regides especificas, como aquelas apontadas por John Raban, aponta para uma
composicao ligada a nove grupos sociais, a saber: Egba, 1jébu, ljésa, Kétu, Ibadan, 1orin, I,
Oyo, Tapa, e também esta associada & importante cidade de 11é-1fé e & Oduduwa, “ancestral
dos lorub4, filho de L&marudu, um dos reis de Meca”, que liga todos os reinos a um mesmo
patriarcado.

Assim, pode-se dizer que as transformaces historicas por que passaram 0S VArios
reinos dos loruba, que estdo localizados na atual Nigéria, dependeram de certas condicGes de
que crises e guerras entre reinos irmaos sdo elementos essenciais; como um dos motores e, ao
mesmo tempo, resultado desses conflitos e guerras, encontra-se o0 comércio de escravos, com
destaque para o grande reino de Oyo, que alimentou, em boa parte do século XIX, a
escravizacdo pelo mundo, mais especificamente, para o Brasil, Cuba e Jamaica.

No Brasil, a descendéncia ioruba tornou-se uma das mais importantes referéncias

para a formacdo da cultura brasileira. Os comportamentos e as crencas religiosas que

5 Sugere-se a leitura do artigo: A invencao dos iorubas na Africa Ocidental. Reflexdes e apontamentos acerca do
papel da histdria e da tradicdo oral na construcdo da identidade étnica, de autoria de Anderson Ribeiro Oliva.
Estudos Afro-Asiaticos, Ano 27, nos 1/2/3, Jan-Dez 2005, pp. 141-179. Para um maior aprofundamento da
questdo.



87

resistiram com o fendmeno do tr&fico negreiro contribuiram para a perpetuacdo do
fundamento e da natureza cosmogénica ioruba no Brasil.

Sendo assim, ainda nessa perspectiva, é, também, por meio de narrativas miticas
fundantes que este grupo explica e justifica a sua origem, a sua importancia e a sua relacao
entre os humanos e as divindades (ADEKOYA, 1999). Por meio dos mitos, os principais
ensinamentos acerca da natureza do mundo e de sua estrutura fisica e espiritual s&o
perpetuados como um sistema de crenca ioruba, transmitido oralmente, permitindo aos
descendentes da cultura africana reviver aqui no Brasil suas tradi¢cdes e memdria, constituindo

dessa maneira um verdadeiro complexo cultural, que:

[...] consiste no conjunto de tragos ou num grupo de tragos associados,
formando um todo funcional; ou ainda um grupo de caracteristicas culturais
interligadas, encontrado em uma é&rea cultural. O complexo cultural é
constituido, portanto, de um sistema interligado, interdependente e
harménico, organizado em torno de um foco de interesse central. Cada
cultura engloba um numero grande e variavel de complexos inter-
relacionados. Dessa maneira, o complexo cultural engloba todas as
atividades relacionadas com o trago cultural (MARCONI, 2001, p. 42-67).

Na Africa, por exemplo, no territorio dos ioruba, como o destaca Verger (2002), a
religido e o culto as divindades ja havia se tornado fruto de inconstantes ajustamentos,
interpenetracdes e amalgamas de elementos variados com suas peculiaridades e adaptacdes,
dependendo da localidade ou mesmo dos sub-grupos dessa etnia. Nos candomblés de matriz
africana lorubd, fundados no Brasil, estes ajustamentos, interpenetrac@es e ressignificacbes de
elementos também ocorreram, a exemplo dos ilequés, foco deste estudo, que serdo analisados
um pouco mais adiante.

Habitantes de cidades e aldeias que se estendiam das savanas as florestas, os
ioruba nunca chegaram a constituir um império centralizado, no qual uma cidade dominasse
politicamente as outras. E muito menos se percebiam como pertencentes a um Unico povo,
apesar de acreditarem possuir uma origem em comum. Isto permitiu entre eles as
interpenetracdes culturais, forjando assim uma identidade multifacetada em varios aspectos
desde a Africa.

Robin Law (1973), um dos especialistas mais renomados na historia dos ioruba, é

um dos varios defensores dessa tese:

Apesar dos varios subgrupos iorubas compartilharem uma mesma lingua e
padrGes culturais em comum, eles nunca, pelo menos até um periodo
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recente, formaram uma unidade politica, quase sempre se dividindo em
numerosos reinos independentes. E certo também que o uso do nome
‘lorubd’, para se referir ao conjunto do grupo, desenvolveu-se recentemente,
em um periodo que ndo antecede em muito ao seculo X1X. Originalmente, o
nome servia apenas como referéncia a um reino ioruba, o de Oyo. Em
tempos mais remotos os proprios povos que falavam o ioruba ndo utilizavam
esse nome para se chamar uns aos outros. Eles, contudo, acreditavam em
uma origem em comum, vindo da cidade ioruba de lle Ife (LAW, 1973, p.
208).

Além disso, € certo que Vvérias cidades tiveram suas origens na regido datada
desde o final do primeiro milénio. Destas, algumas se destacaram mais do que outras, nao s
pela importancia politico-comercial, mas também pelas influéncias cosmologicas. Neste caso,
compete fazer um pequeno aparte para identificar a importancia da mitologia na estruturagéo
das conexoes ali estabelecidas e das aproximacdes que alguns historiadores fizeram entre
historia e mito nos estudos sobre a regiao.

lle Ifé, também conhecida como Ifé oodayé — nibi ojumo ti i mé-6n wase foi,
segundo a mitologia, um dos primeiros centros populacionais ioruba, local onde a
humanidade teria sido criada e a partir dali difundida. Como se observa, parece que alguns
historiadores (BASCOM, 1969, 1984; LAW, 1973, 1985; RYDER, 1985) chegaram a uma
conclusdo, sob certa medida, similar a esta. Para eles, as escavacOes e as descobertas
arqueoldgicas de estatuetas e ruinas, realizadas pelo arqueélogo alemdo Leo Frobenius e
outros pesquisadores, desde o inicio do século XX em sitios arqueolégicos na regido da
iorubalandia, revelariam, por meio dos testes com o carbono 14, que suas origens remeteriam
ao final do século IX ou inicio do século X. Ja para outros estudiosos (SILVA, 1996), a
cidade de Ifé teria seu surgimento ou ocupacao por grupos humanos datada aproximadamente
do século VI. Porém, a maior parte dos trabalhos consultados situa a data da fundagdo da
capital espiritual dos iorubd mesmo entre os séculos IX e X, ndo descartando a possibilidade
de que a presenca humana naquelas regides, em pequenas comunidades, possa ter ocorrido em
tempos mais remotos.

O historiador Robert Smith (1965), que se debrugou sobre aspectos da realeza
ioruba, afirmava que era perfeitamente possivel que as passagens da mitologia revelassem
acontecimentos reais da historia da regido. Neste caso, a imposi¢do de uma nova forma de
governo — a monarquia de origem divina — por um grupo que ascendia ao poder teria causado

mudancas significativas entre alguns reinos do iorubo, sendo necessario legitiméa-las através

6 Traducgdo: Cidade da criacdo do mundo, de onde sai o alvorecer. Este Gltimo apelido de Ile Ifé aponta para o
fato de que os iorubanos consideram lle Ifé, ndo somente como origem da sua nacdo, mas também, como a
origem de toda a humanidade.
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de sua inclusdo na tradi¢do oral (SMITH, 1965, pp. 57-60 e 1969, pp. 99-100). O responsavel
por essas mudancgas, que, na verdade, informariam a montagem de chefias dinasticas
submetidas a influéncia de Ifé, teria sido um lider chamado Oduduwa.

Uma breve revisao das genealogias nas cidades e reinos da regido revela que as
mesmas se esforgaram em estabelecer relagdes diretas entre os reis listados e a figura central
de Oduduwa, considerado o primeiro rei de Ifé e criador da Terra. Historicamente, encontra-se
nas tradicbes orais varias referéncias que contam e mantém vivas as listas de reis e das
dinastias locais (BASCOM, 1984, pp. 10-12). De Ifé, teriam saido os filhos ou netos de
Oduduwa, - mas ha controvérsias neste sentido -, para fundar ou governar varias cidades
circunvizinhas. N&o se pode precisar pelos registros se se tratavam de filhos ou de netos de
Oduduwa. Conforme Ryder (1985) segundo a lenda de Ifé, uma primeira geracdo de Estados
loruba havia se formado no tempo dos netos de Odudua, que haviam se dispersado partindo
de Ifé; se trata de Owu, Ketu, Bénin, llla, Sabe, Popo e Oyo (p. 361).

Segundo Johnson (1930), a lista completa dos sete filhos ou netos de Oduduwa
seria descrita assim: o primeiro foi uma princesa que se casou com um sacerdote (de orixa) e
se tornou mae do famoso Olowu, o ancestral dos Owu (Egba); o segundo, também era uma
princesa que mais tarde se tornara méae do Alaketu, progenitor do povo queto; o terceiro, um
principe que se tornara rei dos Bini; o quarto foi Orangun, rei de 114; o quinto foi o Oniyabg,
rei de Savé; o sexto, Olupdpd, rei de Popd; o sétimo que era o cagula Oranyan, aquele que se
tornara progenitor dos loruba propriamente dito, ou seja, os Oyo. Oranyan foi o pai de Xango,
que teria sido o terceiro Rei de Oyo.

Tanto a mitologia quanto a histéria dos loruba apontam para Ifé como um ponto
de difusdo religiosa e de legitimidade politica na regido. Se na mitologia essa cidade ocupa
um papel central na explicacdo da origem do mundo, nos estudos historicos, tal fato é
confirmado. Até os dias de hoje, existe uma vinculacdo importante entre as cidades e aldeias
loruba com Ifé. Mesmo que estes vinculos fossem mais religiosos e politicos do que de
origem historica, em quase todas elas as linhagens de reis e chefias conduzem a antepassados
que, apesar de pertencerem muitas vezes a um tempo mitificado, foram associados aos
descendentes diretos dos filhos de Oduduwa, e de Ifé.

As relacdes de poder, as legitimacOes dinasticas e a ideia de se buscar origens
comuns revelam o quanto os mitos serviram para explicar e manter algumas ligacOes
estabelecidas dentro e entre os reinos. Comeca-se por revisitar os espagos urbanos ali criados,
dando destaque a dois reinos: I1fé e Oyo. O primeiro, como ja se observou, seria para os loruba

0 centro do mundo e a vinculagdo a seu ancestral criador um elemento de poder politico e
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espiritual; o segundo ocupou, durante os séculos XVII e XVIII, uma posicdo politica e
econdmica de grande influéncia com relacdo a outras cidades.

Aspectos como o0s cosmologicos, a lingua, a filiacdo a Oduduwa, as relagdes
comerciais e outros padrbes culturais levaram a uma tentativa de construir, principalmente a
partir dos séculos XVIII ou XIX, a ideia de uma unidade e identidade loruba, que se
revelariam posteriormente ndo tdo africanas como pensaram aqueles que se utilizaram delas
nos seculos XIX e XX. Dessa forma, nem a identificagcdo como africano, nem como loruba,
seriam tdo corretas ou abrangentes assim, devendo ser redimensionadas no tempo e no
espaco.

Dessa forma, repetindo de maneira intensa certos acontecimentos e eventos,
formatar-se-ia uma mem@ria social de momentos retirados ou ndo da historia, que acabavam
por se tornar ontoldgicos. Assim, a tradicdo se tornava legitima e a invencdo era esquecida
com o tempo (HOBSBAWM & RANGER, 1984, p. 9). No caso dos lorub4, tais perspectivas
tedricas se demonstram reveladoras. A tentativa de diversas cidades loruba de associar suas
origens dinasticas ao ancestral criador da terra e de Ifé fez com que a mitologia mantivesse
uma funcdo marcante, que vai além da simples composicdo de aspectos do imaginario e da
cultura religiosa.

Percebe-se da mesma forma que essa filiacdo, presente ndo s6 nos mitos como
também nos relatos genealdgicos, foi também um elemento legitimador de referéncia na
formacdo do candomblé de matriz loruba no Brasil. Nesse caso, uma leitura histérica do mito
de Oduduwa revela uma possivel representacdao do dinamismo de expansao da cidade de Ifé
sobre outras cidades que também falavam o lorubé e, de maneira similar, revela, também, o
dinamismo das interpenetracdes de culturas diversas na formacdo e difusdo do ethos loruba

no Brasil, que insiste em buscar suas raizes em terras africanas.

3.2 OS TRANSITOS CULTURAIS NO CANDOMBLE DE MATRIZ IORUBA NO
BRASIL.

Levando-se em conta o trafico de escravos para 0 Novo Mundo e as novas inter-
relages socioculturais, em que estes foram imersos, quando aqui chegaram, pode-se afirmar
que tais sujeitos sociais foram obrigados a se reidentificar constantemente nos sistemas
sociais construidos a partir de um contexto historico imposto por este fenémeno.

Sobre este fenbmeno, o babalorixa e antropélogo Julio Braga, em depoimento

para este estudo, relata:
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Existe um capitulo que precisa ser melhor estudado dos escravos que
chegaram aqui depois dos Oitocentos, 1850, quando o tréfico foi
interrompido pelos ingleses, mas existiam cargas, que vieram assim mesmo,
a despeito da interdicdo maritima. Essas pessoas chegaram aqui, na Bahia e
em Pernambuco, sobretudo na Bahia, chegaram no momento em que a cana-
de-acUcar ja ndo era mais o produto maior da riqueza local, ja tinha o fumo e
logo depois veio 0 minério que os transpds la para as zonas das minas, em
Minas Gerais, particularmente. Entdo essa gente ndo tinha para onde ir. Nem
0s donos procuravam. Essas pessoas ficavam a beira dos cais, chorando,
sofrendo com fome. Existem relatos que eles pediam para ir para
Pernambuco ser escravos para trabalhar para comer e muitos morriam ali. E
as mulheres se prostituiam. Quer dizer, eu acho que é muito sofrimento.
Uma perfidia, que se vocé ndo considerar esse processo lento, marcado,
untado de sofrimento humano, da luta pela dignidade, no anseio de
pertencimento étnico, como uma salvaguarda de sua identidade como ser
humano (JULIO BRAGA, - Oya Tundé -, Axé L’Oy4, agosto de 2018).

Dessa maneira, 0 contexto em que aportaram no Brasil as contribui¢cdes culturais
herdadas do continente africano, durante o trafico de escravos, marcou, sobremaneira, a
formacdo da identidade cultural desse povo. Durante a travessia do Atlantico, aportaram no
Brasil os negros, seus sofrimentos, suas subjetividades, seu imaginario e seu poder de
resisténcia, que foram misturados aos dos indios e aos dos europeus, moldando, assim, um
perfil de diversidade cultural, também, na constituicdo da religido de matriz africana loruba.

Assim:

Os navios negreiros transportaram através do Atlantico, durante mais de
trezentos e cinquenta anos, ndo apenas 0 contingente de cativos destinados
aos trabalhos de mineragdo, dos canaviais, das plantacbes de fumo
localizadas no Novo Mundo, como também a sua personalidade, a sua
maneira de ser e de se comportar, as suas crencas (VERGER, 2002, p. 23).

A cultura africana, nesse sentido, ndo pode ser tomada como uniforme e Unica. Ao
contrario, tanto 0s povos que ja se encontravam no Brasil como aqueles que foram traficados
da Africa apresentavam uma diversidade cultural surpreendente, que continuou a se misturar
nas terras brasileiras.

Assim, o tréfico de negros, oriundos das diversas regides do continente africano,
fez com que esses povos, no processo de escravizagdo, se adaptassem aqui no Brasil “a
universos fragmentados e fraturados e vivessem situacdes precarias, instaveis e imprevisiveis”
(GRUZINSKI, 2001).

Observa-se, contudo, que, no processo civilizatorio brasileiro, “os espacos

urbanos ibero-americanos, do fim do século XV até o século XVIII, transformaram-se em
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suportes fundamentais para que mesclas bioldgicas e culturais pudessem se processar em
dimensdo, dindmica e complexidade extraordinarias”. Nesses espacos ocorreram inter-
relacBes culturais provenientes de um processo que se pode denominar de “dindmicas de
miscigenacdo [que] conectaram boa parte do mundo na urbe americana, fundindo pessoas,
objetos e culturas provenientes de todo o planeta, constituindo-se, também, em ferramentas
indispensaveis para a realizacdo das mestigagens” (PAIVA, 2011, p. 11).

Nesse sentido, de acordo com Gruzinski (2001), o termo mesticagem designa as
misturas ocorridas na América, principalmente no século XVI, “entre seres humanos,
imaginéarios e formas de vida” (GRUZINSKI, 2001 p.62) oriundos das quatro partes do
mundo: América, Europa, Africa e Asia.

Esse fenbmeno de misturas € objetivamente incontestavel: “Mesmo reconhecendo
que todas as culturas sdo hibridas e que as misturas datam das origens da historia do homem,
ndo podemos reduzir o fendmeno a formulacdo de uma nova ideologia nascida da
globalizagdo” (GRUZINSKI, 2001, p. 41):

A mistura dos seres humanos e dos imaginarios é chamada de mesticagem,
sem que se saiba exatamente o0 que o termo engloba, e sem que nos
interroguemos sobre as dindmicas que ele designa. Misturar, mesclar,
amalgamar, cruzar, interpretar, superpor, justapor, interpor, imbricar, colar,
fundir etc., sdo muitas as palavras que se aplicam & mesticagem e afogam
sob uma profusdo de vocabulos a precisdo das descri¢des e a indefinicdo dos
pensamentos (GRUZINSKI, 2001, p. 42).

Vale salientar que, segundo Paiva (2011):

Embora escraviddo, serviddo e encomienda ndo sejam condigdes para que
mesticagens ocorram, no caso americano essas formas de trabalho
compulsorio estiveram associadas indelevelmente ao processo de misturas
bioldgicas e culturais, fomentando-o de variadas maneiras e permitindo o
surgimento de varias areas urbanizadas profundamente miscigenadas, como
jamais se vira antes, tanto em sua extensdo, quanto na dindmica, na
diversidade e na intensidade (PAIVA, 2011, pp. 11-12).

Dessa forma, ainda segundo este mesmo autor, a experiéncia americana, com toda
a sua diversidade, lastreada em formas de trabalho compulsério de nativos e forasteiros, néo
impactou apenas suas sociedades e ambientes, mas projetou-se rapidamente sobre todo o
mundo. Com o trafico negreiro, o enorme transito de pessoas, de culturas, de objetos, de

microorganismos, de plantas e animais, de doencas e de remédios forjou significativas
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modificacOes sobre os territdrios e paisagens do planeta, propiciando o surgimento de novas
sociedades, bem como a readequagdo daquelas ja existentes e, consequentemente, a
intervencdo do homem na escultura do ambiente (PAIVA, 2011, p. 12).

Dessa forma, individuos e grupos criaram analogias entre fragmentos e estilhacos
que eles conseguiram recolher, possibilitando, também, através das misturas e mesclas, a
superacéo das dificuldades que definiriam a sua identidade enquanto grupo social, mesmo que
esse processo apresentasse no Brasil uma mascara destinada a disfarcar sobrevivéncias
(GRUZINSKI, 2001). A partir desse fenbmeno, o autor (idem) destaca que no processo de
interconexdo entre dominadores e dominados produziu-se um complexo cultural que definiu
as caracteristicas antropolégicas do povo brasileiro, na urbe americana colonial que, segundo
Paiva (2011):

[...] constituiu-se em verdadeiro crisol de muitas culturas, promovendo um
enorme, complexo e dindmico festival de cores, corpos e marcas corporais,
cabelos, indumentérias e ornamentos, comidas, bebidas, aromas e gostos,
saberes e fazeres, vivéncias, aprendizados e adaptacOes, linguas, sons e
ritmos. (p. 29).

De acordo com Calainho (2008), “a escraviddo na Africa pré-colonial misturou
grupos distantes, apresados nas guerras intertribais, e pds em contato outros tantos, que
cruzaram juntos arduos caminhos, que os levaram aos navios portugueses aportados ao longo
da costa africana”(p. 168). Para a autora, essa condicdo humana envolvia um rico comércio de
organizagOes e pessoas que estabeleciam relacdes comerciais profundas entre os continentes
europeu, africano e americano: Saidos da Africa, [...] 0s negros tentaram recriar uma

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

O efeito desestruturante da escraviddo fez com que mitos, deuses e
representagdes simbdlicas de muitas comunidades de algum modo se
mesclassem, ndo apenas dentro da Africa, mas também quando o africano, ja
transformado em mercadoria pela escraviddo, cruzava o Atlantico em
dire¢do ao Novo Mundo, ou em dire¢do a Europa, comegando ai também a
estabelecer novas relac@es. Intuitivamente, ele iniciava uma reestruturacao
de sua identidade social que se prolongava nos locais onde iria trabalhar,
forjando lagos entre si, com os negros nascidos fora da Africa e ainda com
os brancos (CALAINHO, 2008, p. 169).

Era necessario, portanto, desenvolver estratégias e taticas para sobreviver e resistir

as situacgBes impostas pelos novos contextos sociais no Novo Mundo:
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Uma vez estabelecido o trafico, pela elabora¢do de um complicado sistema
classificatorio (‘procedéncias’) organizam-se 0 comércio e o trabalho. Mas o
gue serve para escravizar € apropriado pelos proprios escravos e passa a
servir para organizar. Surgem entdo nas cidades engenhos, plantagdes de
tabaco, os ‘grupos de procedéncia’. No abrigo desses grandes grupos de
procedéncia, 0s grupos e€tnicos, quase sempre invisiveis, encontram
diferentes caminhos (SOARES, 2000, p. 231).

Enquanto as estratégias sdo capazes de produzir e impor, as taticas s6 permitem
utilizar, manipular e alterar algo. Tomando como base esses principios, é possivel perceber a
relacdo entre taticas de apropriacéo e estratégias de imposicdo no contexto historico-cultural
em que ocorreu o trafico de escravos e consequentemente a formacdo do candomblé de matriz

africana loruba.

Na organizacio do candomblé no Brasil, porque na Africa existe culto a
Orixa, Vodun e Inquices separados, e ndo candomblé, como é aqui no Brasil,
tudo junto e misturado. No Brasil, culturas distintas se uniram para resistir.
Entdo jejes, bantos e lorubas em alguns pontos rituais se juntaram e
emprestaram uns aos outros algumas de suas peculiaridades (ADAUTO
VIANA, Babalorixa Barinlé, agosto de 2018).

Portanto, ao observar como os diversos negros vindos da Africa agiram para
sobreviver ao contexto escravagista, percebe-se o profundo sentimento que os marcaram, ou
seja, a vontade de resistir em terras desconhecidas e manter vivas sua cultura, sua identidade e
sua memoria herdadas do continente africano e trazidas a duras penas para 0 Novo Mundo.
Essas estratégias e taticas possibilitaram a reconfiguracdo do seu universo representativo nas
terras brasileiras e mais especificamente nos terreiros de candomblé de matriz africana loruba.

Dessa maneira, ao constatar essa diversidade de grupos vindos de Africa (Guiné,
Angola, Costa da Mina e Golfo do Benin)7, com suas especificidades étnicas em que estes se
desenvolveram: Bantos, Angolas, Jejes e loruba, reconhece-se suas contribui¢cdes no processo
civilizatério brasileiro e, consequentemente, na formagdo do candomblé no Brasil. No
entanto, por motivos especificos deste estudo, o foco de interesse é o grupo dos loruba, o
ultimo a vir para o Brasil e por conter elementos histéricos com informagdes de criacéo,
consolidacdo e desenvolvimento das religides de matriz africana, cuja memoria religiosa,

tradicdo e simbolos sagrados (ilequés) sdo elementos fundamentais neste trabalho.

7 Baseado em Viana Filho, Pierre Verger (2000) dividiu em quatro ciclos o trafico da Bahia com a Costa
africana, sendo o primeiro com a Guiné (1550-1600), o segundo com Angola e Congo (1600-1700), o terceiro
com a Costa da Mina (1700-1770), e o quarto precisamente com o atual Benin (1770-1850).
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Portanto, a historia dos lorubd em Africa, aqui no Brasil, é reinterpretada,
revisitada, ou seja, misturada nos espagos culturais e religiosos dos afro-brasileiros com tragos
africanos, amerindios e cristdos, fazendo emergir elementos novos, as vezes contrastantes ou
mesmo rejeitados, por causa do carater difuso das origens africanas.

Assim, na realidade, a “mistura” de crengas, costumes, ideologias, mitos, ritos,
simbolos e subjetividades no Brasil tornou-se uma agdo cotidiana no processo de formagéo do
complexo cultural brasileiro: “Os elementos opostos das culturas em contato tendem a se
excluir mutuamente, eles se enfrentam e se opdem uns aos outros; mas, a0 mesmo tempo,
tendem-se a se interpretar, a se conjugar e a se identificar” (PAIVA, 2011, p. 45). Observa-se,
entdo, que as culturas sdo formadas por elementos distintos advindos de diversos grupos que

rompem a barreira do tempo e do espaco através de interconexdes.

Varios proscritos, degredados, naufragos e viajantes solitarios circularam por
cenarios inospitos, ndo s6 do mundo ultramarino lusitano, mas de todo o
planeta. Esses anbnimos, alguns apenas transeuntes, com suas experiéncias
efémeras e esquecidas, circulando em diversas partes do mundo, sdo 0s
responsaveis pelos nexos entre universos antes desconectados. A reflexdo
converge, privilegiadamente, para aqueles que, mesmo em ambientes e
culturas adversas, conseguiram deslocar-se do anonimato e protagonizaram,
em escalas variadas, transferéncias culturais entre mundos distintos. Estamos
nos referindo aqueles que, nas redes do cotidiano, se aproximaram e
mantiveram contato com ‘o outro’, dilataram fronteiras e, por vezes, a
suprimiram, e tornaram permeaveis universos culturais antes impenetraveis
ou ignorados (IO, 2009, p. 26).

As culturas em suas expressdes sdo formadas por ligac6es historicas, as connected
histories, para adotar o conceito do historiador do império portugués, Sanjay Subrahmanyam,
implicando que as histdrias sé podem ser multiplas — ao invés de falar de uma histéria Unica
e unificada com “H” maiusculo (GRUZINSKI, 2001b, p. 176).

Os homens que transitaram pelo império portugués, circularam pelas quatro
partes do mundo, mobilizando experiéncias, sentimentos, identidades,
técnicas, culturas, crengas e valores, podem ser denominados de mediadores
culturais. Foram eles que realizaram a transposicdo das fronteiras culturais
fomentando a mesticagem, mas ndo de maneira unilateral — no ato de
mediacdo, os mediadores culturais tanto sofrem as a¢Bes como sdo agentes
dela (IVO, 2009, p. 31).

Desse modo, as histdrias conectadas entre a Africa “iorubana” e o Brasil se
intercomunicam como fiagOes reestabelecidas dentro do campo dos processos de escravidao e

mesticagem. Esse processo fomentou no Brasil a construcdo de um discurso performatico
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para 0s mitos e ritos, justificando sua existéncia na reinterpretacdo da tradicdo africana
lorubd. Assim, a cultura e o universo simbolicos dos loruba, que se diversificam com o0s
nagos brasileiros8, tornam-se singulares em relacdo a sua matriz.

A configuracdo do povo nagd no Novo Mundo, diante do novo contexto socio-
politico-cultural, sua trajetdria de resisténcia e transformacdes, fez com que aparecesse um
cenario propicio para o surgimento de uma nova religido no Brasil, o candomblé de matriz
africana loruba. Assim, os comportamentos e pensamentos formados no seio do complexo
cultural nagd brasileiro séo perceptiveis na sua identidade cultural e histérica, principalmente
no que diz respeito as caracteristicas das suas relagdes sociais e da formacéao de sua religido.

Dessa forma, ao tratar da significacdo dos ilequés, simbolos sagrados que
circulam nos candomblés de matriz africana loruba, necessariamente deve-se reportar ao
contexto em que ocorreu o trafico de escravos para o Brasil e as historias conectadas entre os
povos que contribuiram para a formagdo dessa religido, tipicamente brasileira. Observa-se
ainda que os ilequés eram utilizados pelos sujeitos sociais que prestavam culto a orixas,
voduns e inquices de diversas “nagdes”9 africanas, apresentavam, portanto, nuancas de
variadas culturas e influenciaram o que hoje comumente se utiliza nos candomblés de matriz
africana lorubd, foco desta abordagem.

Por isso, o termo “nagdo”, do ponto de vista do negro, se estabelece no sentido
religioso, inaugurando uma nova forma de resgatar no Brasil a diversidade iniciada na Africa
com mitos, ritos e formas de agir, que se tornaram comuns aos grupos.

Ainda nessa perspectiva, Parés (2007) aprofunda a discussdao do termo
enfatizando que a categoria de na¢ao de Candomblé, embora associada a uma ‘modalidade
de rito’, funciona como importante fator de identidade coletiva (p. 103), como sera observado
um pouco mais adiante na andlise da significacdo dos ilequés no candomblé de matriz
africana loruba.

Esta caracteristica solidaria, partilhada por pessoas oriundas de diversas etnias,
proporcionou progressivamente a organizacdo de grupos religiosos que foram unidos através

do tréafico negreiro em solo brasileiro, recebendo influéncias de outras culturas aqui presentes,

8 Sujeitos e grupos sociais que assumem a identidade e representagdes simbdélicas dos grupos iorubas vindos da
Africa, a partir de elementos mesticos que fundamentam grande parte das religides de matriz africana.

9 Vale salientar, entretanto, que o termo “nagdo” toma relevancia em estudos especificos de diversos
pesquisadores, dentre eles: Carneiro (2008), Bastide (2001), Lima (2010), e Parés (2007), que discutem em suas
obras a questdo do conceito de “nac¢do”, que perde paulatinamente o seu significado étnico-politico e passa para
um significado litGrgico-teoldgico, com suas atribui¢des empregadas em contextos variados.
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formando, assim, diversas organizacOes religiosas de matriz africana, dentre as quais o
Candomblel10 de matriz africana lorubd, foco deste estudo.

Assim sendo, Adékoya (1999) chama a atencdo para que o Candomblé nédo seja
compreendido apenas como uma religido, mas como uma comunidade representativa da
cultura negra (p. 122), com as peculiaridades dos processos histérico-culturais, vivenciados
pelos negros no Brasil, diversificando-se em suas representacfes daquilo que 0s negros
viveram na Africa.

E perceptivel nos estudos afro-brasileiros a énfase que se tem dado a
interpenetracdo entre a tradigdo dos cultos aos orixas da area ioruba e a dos cultos de voduns
da &rea gbe, interpenetracdo que, alias, vinha ocorrendo havia séculos ja na propria Africa
(PARES, 2007, p. 144).

Sendo assim, ha de se considerar que durante o processo de institucionalizacdo do
candomblé, mais precisamente até a década de 1870, a tradi¢do jeje teve uma influéncia
determinante, se ndo hegemonica, pelo menos tdo importante como a tradi¢cdo nagd dos cultos
de orixas. Muitos autores, no entanto, a exemplo de Graden, Matory e Reis defendem uma
hegemonia da tradi¢do dos cultos de orixas (p. 144). Deve-se levar em consideracdo, ainda
respaldados na tese de Pareés, que, a despeito da crescente nagoizacdo do candomblé, a partir
da segunda metade do século XIX, muitos lideres religiosos, nesse mesmo tempo, por causa
da interpenetracdo de tradicGes, ndo definiam sua préatica ritual como pertencente a/ou

submetida em uma tradicéo especifica:

A crescente heterogeneidade étnico-racial da base social dos candomblés
sugere a priori a existéncia de um paralelo processo de heterogeneidade
ritual, como uma progressiva interpenetracdo de préaticas e valores religiosos
das matrizes jeje, nagd e angola. Na década de 1860, a ja mencionada
simbiose do ‘Candomblé jeje-nagd’ estava certamente em processo, ¢ €
provavel que certos terreiros ou lideres religiosos ndo mais identificassem as
suas praticas em termos de ‘nagdes’ ou categorias étnicas (PARES, 2007, p.
149).

Assim ¢ incontestdvel que no processo de “reinstitucionalizacdo dos valores” e
“ressignificacdo dos elementos africanos” aqui no Brasil, ocorresse de modo gradual e

constante uma “reconfiguracdo” e “ressignificacdo” das praticas africanas em suas diversas

10 O termo ‘Candomblé’, abonado nos modernos dicionarios da lingua e na vasta literatura etnografica, ¢ de uso
corrente na area linguistica da Bahia para designar os grupos religiosos, caracterizados por um sistema de
crencas em divindades chamadas de santos ou orixas e associados ao fendmeno de possessao ou transe mitico
(LIMA, 2010, p. 118).
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origens, de elementos preexistentes no Novo Mundo, assim como a “criagdo” de elementos
novos resultantes do contexto social e da dindmica desse processo formativo.

Nessa perspectiva, ao tratar das controversas versdes sobre o surgimento do
primeiro candomblé da Bahia, que apontam para uma variante que atribui sua fundacdo a
vérias mulheres enérgicas e voluntariosas, originarias de Kéto, antigas escravas libertas,
pertencentes a Irmandade da Boa Morte da Igreja da Barroguinha (VERGER, 2002, p.28)
que fundaram o Ilé lya Nass6, ndo se deve esquecer, no entanto, da possibilidade de uma
Versdo gque aponta para importantes personagens da nacdo jeje como: José Barbeiro, Ludovina
Pessoa, Tio Xarene, Zé de Brecho e a fundagdo de terreiros como Zoogodé Bogum Malé
Rundé, Zoogodé Bogum Malé Seja Hundé e Roca de Cima, apenas para pontuar 0os mais
importantes. Ressalta-se, entretanto, que este estudo, conforme ja explicitado, tratara com
mais detalhes apenas da versdo “nago-ketu” que aponta para o Candomblé da Barroquinha

como sendo o primeiro terreiro de candomblé da Bahia.

3.3 ETNOGRAFIA DOS ARTESAOS DOS COLARES SAGRADOS

A complexa rede de filiagOes entre os diversos terreiros utilizados neste estudo,
toma como base para a analise da significacdo dos ilequés no candomblé de matriz africana
lorubd, dois importantissimos terreiros de candomblé da Bahia: o 11é Ase lya Nassdé Oka —
Casa Branca do Engenho Velho — o conhecido Candomblé da Barroquinha e o 11é Osumaré
Araka Asé Ogodo — Casa de Oxumaré, como é popularmente conhecido.

A origem e a fundacéo destes terreiros conectam-se a ancestrais africanos trazidos
para o Brasil durante o regime escravocrata, marcando, assim, nesses espagos, a resisténcia
cultural, a preservacdo da memoria e da tradicdo e a transmissdao dos saberes ancestrais, que
ali circulam e se propagam para os terreiros de candomblé que deles descendem.

Desta forma, duas redes de connected histories serdo tecidas para explicar o
emaranhado de fios em que se forjou a memdria coletiva e a tradicdo dos grupos sociais
religiosos estudados. A principio, tratar-se-a da rede de conexdes do 11é Asé lya Nassd Oka
com os terreiros dele oriundos, a saber: o Centro Cruz Santa do Axé Opd Afonja, o 1l1é Ase
Opd Aganju, o 11é¢ As¢ Oba Odé Okoold, o Ase L’Oya e o I1é Asé Yangui, no segundo
momento, tratar-se-a da rede de conexdes do 1l1é Osimaré Araka Asé Ogodo com os terreiros
dele originados, a saber: o I1é Alaketu Ase Aira — Ase Batistini - e o Ilé Alaketu Ase Ossayin.

Os Candomblés da Bahia e, também, os de Sdo Paulo apresentam na sua estrutura

religiosa e organizacdo hierarquica, mecanismos capazes de perpetuacdo da memoria coletiva
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e da tradicdo de um grupo social que vivenciou e absorveu as peculiaridades das
interpenetracdes das diversas culturas encontradas no solo brasileiro, através das historias
conectadas dos ioruba entre Africa e Brasil.

E incontestavel que no processo de “reinstitucionalizagdo dos valores” e
“ressignificacdo dos elementos africanos” na formagdo do candomblé no Brasil, ocorresse de
modo gradual e constante uma “reconfiguragdo” e “ressignificagdo” das praticas africanas em
suas diversas origens, de elementos preexistentes no Novo Mundo, assim como, a “criagao”
de elementos novos resultantes do contexto social e da dinamica desse processo formativo.

Ressalta-se, entretanto, que este estudo, conforme ja explicitado, tratard com mais
detalhes apenas da versdao “nagd-ketu”. No entanto, ¢ inevitavel o reconhecimento da matriz
jeje, como apontada um pouco acima, como constitutiva determinante da génese do
candomblé no Brasil. Atenta-se aqui para a necessidade de estudos mais aprofundados, a
exemplo do realizado por Luis Nicolau Parés (2007) sobre a formacdo do candomblé com
énfase na historia e ritual da “nagdo” jeje para que os interessados possam ter acesso a outro
lado da histéria. Mas isso é objeto para outra investigacao.

As trajetorias historicas dos terreiros de candomblé de matriz africana ioruba
estudados, bem como as suas genealogias, se apresentam dentro da perspectiva da tradi¢éo
oral “definida como um testemunho transmitido oralmente de uma geracdo a outra
(VANSINA apud KI-ZERBO, 2010, p. 140) e da memoria coletiva, pois se entende neste
trabalho que a oralidade se constitui como fonte para afirmacdo das representacdes dessas

comunidades de matriz africana na fomacdo de suas memorias, tradicdes e identidades.

3.3.1 O ILE AXE IYA NASSO OKA E SUAS CONNECTED HISTORIES DE FILIACOES
DE AXE

Sob o simbolo do “Candomblé da Barroquinha” esta a ancestral africana Ya Nasso
Oyo Acald Magbd Olodumaréi1 tecendo um emaranhado de relagfes estabelecido ao longo
da histéria, conectando fios de uma rede complexa: a da vida de negros “da Costa”,
principalmente os da etnia lorubd, e seus descendentes durante o trafico de escravos. Essas
relacbes irdo marcar para sempre o imaginario do grupo que mantém até hoje algumas

caracteristicas vitais de ligacdo com a matriz africana iorubana.

11 Titulo completo de a4 Nassd apud Silveira (2006).
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A fundac&o do 11é Asé lya Nass6 Oka, - Candomblé da Barroquinha -, atualmente
situado a Avenida Vasco da Gama, n°® 463, Engenho Velho, Salvador-Bahia, deu-se nos
ultimos anos do século XVIII, cuja cronologia de fundacdo se encontra bem apresentada e
documentada em Silveira (2006) e, desde o nucleo inicial, varios outros terreiros foram
originados a partir dele, a exemplo de: o Terreiro do Gantois, lya Omi As¢ lyamase e o Centro
Cruz Santa do Axé Op6 Afonja, que foi instalado em 1910 e estes terreiros originaram muitos
outros, que originaram muitos outros pelo jogo complicado das filiagdes (VERGER, 2002).

Assim, para atender ao que se prople esta investigacdo, dar-se-a prioridade a
descricdo da vertente da linhagem genealdgica do 11é Ase lya Nass6 Oka, de onde descende o
Centro Cruz Santa do Axe Opd Afonja, sem desmerecer, com isso, a importancia do lya Omi
Asé Tyamase — Terreiro do Gantois no cenario do candomblé da Bahia. Nesta perspectiva, de
maneira resumida, a primeira rede de conexdes a ser descrita sera a do 11é Ase lya Nass6 Oka
de onde se origina o Centro Cruz Santa do Axé Op6 Afonja que origina o 11é Asé Opd
Aganju, que por sua vez, origina o I1¢ Asé Oba 0dé Okoolo e o Asé L’Oya, que por sua vez,
origina, mais recentemente, o 11é Ase Yangui.

Silveira (2006) apresenta sobre a fundacdo do Candomblé da Barroquinha as suas
variadas e controversas versdes, apontando algumas possibilidades de interpretagéo,
respaldadas em estudos realizados por diversos autores. Desse modo, no primeiro momento,

autores argumentam para a tese de terem sido trés as fundadoras:

Em 1948 Edison Carneiro escreveu que as fundadoras do Candomblé da
Barroquinha foram “trés negras da Costa, de quem se conhece apenas o
nome africano — Adeta (talvez Iya Déta), Iya Kala e Tya Nasso”.

No inicio da década de 1970 entra em cena Vivaldo da Costa Lima [que]
retomaria Carneiro e as trés fundadoras, rejeitando, contudo, a ideia de que
Adeta seria uma forma abreviada de lya Deta e definindo-o como um nome
préprio iorubano, usado tanto pelos homens quanto pelas mulheres,
lembrando inclusive da existéncia de dois “tios” entre os fundadores do
Candomblé¢ da Barroquinha, “Baba Assicd ou Axicé e Baba Adeta”.

Em 1981 [...] Antbnio Agnelo Pereira, elemaxd de Oxaguid do 11é Axé lya
Nassd Oka, a pessoa mais versada na tradicdo oral da Casa Branca: as

fundadoras teriam sido [segundo ele]: as “trés Marias Julias, tia Iyadeta, tia
lyakala e tia lyanasso (SILVEIRA, 2006, p.392).

No segundo momento, seguindo as pesquisas realizadas, Silveira (2006) apresenta
0s argumentos dos estudiosos para a possibilidade de terem sido duas as fundadoras do

Candomblé da Barroquinha:
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Baseando-se no depoimento de Mae Senhora do Axé Opd Afonja, Costa
Lima sugeriu, além do mais, que lya Akala seria provavelmente mais um
titulo de lyd Nasso, cuja série completa seria “Ia Nasso Oi6 Acala Magbd
Olodumaré”, reduzindo, portanto, as fundadoras a duas.

[Também em 1981], Pierre Verger [...] publicaria uma versdo baseada no
depoimento de Mae Senhora, na qual aparece um novo nome para as
fundadoras do axé de Aira Intile: lyaluss6 Danadana, que teria sido a
introdutora entre ndés do culto de Oxdssi, além naturalmente de lyanassd
Akala ou Ok4, introdutora do culto de Xangd.

Verger lembra também, no mesmo texto, a versdo que recolheu [de] Mée
Menininha do Gantois, [...] segundo a qual a primeira mée-de-santo teria
sido lya Akala, substituida por lyanass6 Oka, ndo podendo, portanto, ser
confundida com ela. Nem lya Det4 nem lyalussé Danadana sdo mencionadas
na versdo de Mae Menininha/Verger.

Entretanto, em uma comunicacéo de 1985, publicada no Brasil em 1992]...],
Verger assumiria uma versao mais compacta, com duas fundadoras, “Iyaluso
e lyanaso”, “adeptas da confraria de Nossa Senhora da Boa Morte”,
auxiliadas por “Baba Asika”, “adepto da confraria de Nosso Senhor dos
Martirios” [...] ele aqui suprime, baseado no depoimento de Mae Senhora,
lya Adeté e ly4 Akala de nossa historia (SILVEIRA, 2006, p. 393).

Seja qual for a versao da tradicao oral a ser adotada, o certo € que varias mulheres
enérgicas e voluntariosas, originarias de Keto, antigas escravas libertas pertencentes a
Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte, da Igreja da Barroquinha (VERGER, 2002),
implantaram a lideranca feminina na formacdo do culto de base africana em Salvador,
associadas a lideres masculinos como Baba Asipa e Bangbosé Obitikd12, que trouxeram, em
suas companhias, o fundamento do culto ao orixa Xang®6.

Assim, para uma compreensdo mais objetiva, a genealogia que demonstra a
fundacdo e a cadeia de sucessao do 11é Asé lya Nass6 Ok, casa matriz dos terreiros de

candomblé de matriz africana loruba aqui estudados, pode assim ser descrita:

lya Nassd Oy6 Acala Maghd Olodumaré
(Ancestral africana)

lya Marcelina da Silva
Obé Tossi

lya Maria Julia Figueiredo

12 Rodolfo Manoel Martins de Andrade, mais conhecido por seu nome iorubd, Bangbosé Obitikd era destacado
integrante do reino de Oyo, ele pertencia a uma linhagem real de Oy0, e como tal era descendente direto de
Xangd. Bangbosé é um dos personagens mais destacados da historia do candomblé. Babalab de Oba Biyi — Mée
Aninha -, era também sacerdote de Xangd e um profundo conhecedor dos ritos do candomblé cuja presenca
possuia 0 embasamento fundamental na consolidacdo deste culto. Associado aos conhecimentos de lya Nasso e
Marcelina Obatossi entre outras, Bangbosé é um dos patronos do candomblé na nova Africa-Brasil e, também,
um dos ancestrais de um dos terreiros mais antigos da Bahia, denominado lyd Omi Aira Ontile, conhecido como
11é Axé lya Nassd Oka — Casa Branca - em homenagem a lya Nassd, uma de suas fundadoras (ROCHA, 1994,
p. 29), localizado atualmente na Avenida VVasco da Gama, n°® 463, no Engenho Velho, Salvador-BA.
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Omoniqué

lya Ursulina Maria de Figueiredo
conhecida como Tia Sussu

lyd Maximiana Maria da Conceicéo
Oin Fungué, conhecida como Tia Massi

lya Maria Deolinda Gomes dos Santos
Okeé

lya Marieta Vitoria Cardoso
Oxum Niqué

Altamira Cecilia dos Santos
Oxum Tominwa

Figura : Genealogia de sucessao do 11é Asé lya Nass6 Oka Fonte: Lima (2003)

O llé Ase lya Nass6 Oka é um dos mais antigos terreiros de candomblé da Bahia
e, segundo a tradicdo oral, foi fundado apds uma viagem & Africa, realizada por duas de suas
primeiras sacerdotisas: a liberta africana Marcelina da Silva e sua lyalorixa, esta Ultima
lembrada apenas pelo seu titulo ritual, 1ya Nass6. Até pouco tempo, existia pouca evidéncia
documental que esclarecesse sobre a vida dessas duas mulheres ou para confirmar ou para
refutar a lendéaria viagem & Africa, narrada pela tradicdo oral, mas gracas ao trabalho de
pesquisa de Lisa Earl Castillo e Luis Nicolau Parés, condensado no artigo: Marcelina da Silva
e seu mundo: novos dados para uma historiografia do candomblé ketu313, novos dados sobre
a vida de Marcelina da Silva, desde sua experiéncia inicial como escrava, na Bahia da década
de 1830, até o contexto politico-religioso da sua viagem a Africa com sua filha, Maria
Magdalena, e lya Nassd sdo apresentados. Ressalta-se que a preocupacgdo deste estudo, neste
momento, é tdo somente apresentar de maneira sumaria a rede de ligacdes que se estabelece
entre os terreiros estudados, cabendo aos interessados um aprofundamento mais especifico.

Através das histérias interligadas dessas travessias intercontinentais, surge o
retrato de um grupo social formado por africanos libertos, intensamente envolvidos no
candomblé oitocentista. Eles estavam unidos por diversos lacos afetivos, familiares, religiosos
e, provavelmente, comerciais, junto aos parentes loruba.

Essa dinamica de fluxo e refluxo continuou a ligar o universo do candomblé no
Brasil com o continente africano bem ap6s o fim do trafico transatlantico de escravos. Essa

movimentacdo intercontinental de produtos, ideias e pessoas deve ter tido algum efeito nas

13 EARL CASTILLO, Lisa; PARES, Luis Nicolau. Marcelina da Silva e seu mundo: novos dados para uma
historiografia do Candomblé Ketu. Afro-Asia, nim. 36, 2007, pp. 111-151 Universidade Federal da Bahia Bahia,
Brasil.
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préaticas religiosas em terras brasileiras, sobretudo na formacdo das casas lideradas por
sacerdotisas e sacerdotes, oriundos desses “movimentos transatlanticos”, como ¢ o exemplo
de Mae Aninha — Eugénia Ana dos Santos, Oba Biyi -, fundadora do Centro Cruz Santa do
Axeé Op6 Afonja, - 11é Ase Op6 Afonja - e iniciada nos ritos da religido de matriz africana
loruba por Marcelina da Silva, - Oba Tossi -, e Rodolfo Manoel Martins de Andrade, mais

conhecido como Bangboseé Obitiko.

3.3.1.1 O llé Axé Opb Afonja

Como uma dissidéncia do Terreiro da Casa Branca do Engenho Velho, em 1910,
o Ilé Asé Opb Afonja foi fundado, por ordem de Xangd, por Eugénia Anna dos Santos, Obéa
Biyi, M&e Aninha, numa fazenda que ela adquiriu em Sdo Goncalo do Retiro, Salvador -
Bahia, local onde o terreiro esta estabelecido até os dias de hoje. Iniciada na Rua dos
Capitdes, na Bahia, cuja cabeca pertencia a Xangd, Méae Aninha era filha de santo de lya
Marcelina, - Oba Tossi -, do Engenho Velho, o candomblé primaz do Brasil supracitado. O Ilé
Ase Opb Afonja é dedicado ao orixa Xang0, seu patrono, é de rito Keto, ao seja, descendente
do povo loruba e é também reconhecido por seu valor histérico, etnografico, cultural e social,
contribuindo para a perpetuacdo da cultura afro-brasileira, juntamente com os terreiros de
candomblé de tradi¢do Nago.

Com seus conhecimentos e sua autoridade, Oba Biyi, M&e Aninha, designou e
confirmou os doze obas de Xang0, responsaveis pela conducdo civil dos destinos do Terreiro,
sempre auxiliada pelo Babalad Martiniano Eliseu do Bonfim, elo de ligacdo de axé entre o
Brasil e a Nigéria. A determinacdo politica e religiosa desta iyalorixa foi responsavel pelo
reconhecimento e liberacdo do culto afro-brasileiro, que era tido como “coisa de negro
ignorante, pratica fetichista e vergonha da Bahia”, como lembrava sempre, sem temor das
palavras.

Quando morava no Rio de Janeiro, entdo capital da Republica, M&e Aninha foi
encontrar-se com o presidente Getulio Vargas, de quem obteve, por sua capacidade de
persuasao e lideranga inquestionavel, o direito a liberdade de cultos religiosos, oficializado
por meio do Decreto-Lei n°. 1202, de 8/4/1939.

Maée Aninha “encantou-se” em 1938. Depois do seu falecimento e de terem sido
realizadas todas as obrigagdes rituais que o regulamento do candomblé determina, nessas
ocasides e, estando tudo regularizado dentro do Ilé Ase Opd Afonja, Maria da Purificacdo

Lopes, Mée Bada, - Olufan Deiyi, idosa e doente, assumiu temporariamente os destinos do 11é


http://basilio.fundaj.gov.br/pesquisaescolar/index.php?option=com_content&view=article&id=1010%3Aterreiro-casa-branca-ile-axe-iya-nasso-oka&catid=54%3Aletra-t&Itemid=1

104

Aseé Opo Afonja, com a ajuda de Ondina Valéria Pimentel, Maezinha, - Iwin Tona, lyakekeré
e Senhora, - Oxum Miua, a Osi Dagan.

Apds a passagem de Mae Bada para ancestralidade, e decorrido o tempo
regulamentar, Maria Bibiana do Espirito Santo, M&e Senhora, - Oxum Miua -, filha legitima
de Félix do Espirito Santo e de Claudiana do Espirito Santo ficou como lyalorixa do 11é Ase
Opd Afonja, dirigindo os destinos do terreiro. Ao assumir o posto de lyalorixa, além de outras
inovac0es, criou 0s subcargos de Otun e Osi para o corpo de Obas, que até entdo eram doze,
passando para trinta e seis.

Mae Senhora continuou o funcionamento do 11é Ase Op6 Afonja. Fez iniciacdo de
varios olorixas, personalidades no cenario da religido de matriz africana na Bahia, a exemplo
de: Honorina de Ossée, José e Hilda de Xangd, Senhorazinha e Dacruz de Oxum, lzabel de
lansd, Fortunata e Antonieta de Obaluayé, Dulcina e Benzinha de lemanja, Stella de Oxossi,
Balbino Daniel de Paula de Xang0, dentre muitos outros.

Em agosto de 1952, por ordem do Ob& Adeniran Adeyemi, 2° Alafin Oy0, Pierre
Verger chegou da Africa, trazendo um Xeré Edum Ara Xangd, que lhe foi entregue na
Nigeéria para que ele entregasse, na Bahia, a Maria Bibiana do Espirito Santo, Mae Senhora,
juntamente com uma carta que Ihe conferia o titulo de lya Nass6. Esse fato marca o reinicio
das antigas relacdes religiosas entre Africa e Bahia, continuadas e ampliadas posteriormente,
mantendo Méae senhora, - Oxum Miuéa -, em um permanente intercambio de presentes e
mensagens com reis e personalidades da religido na Africa.

Mée Senhora partiu para o Orun no dia 22 de janeiro de 1967, no terreiro. Mais
uma mudanga no Asé. Apo6s o jogo de buzios feito pelo Oliwo Agenor Miranda, assistido
pelo Babalorixa Nézinho da Muritiba, Mde Ondina, - Iwin Tona -, assume a lideranga do 11é
Ase Opb Afonja por um curto periodo de tempo. Com a morte de Méae Ondina, em 19 de
marco de 1976, Maria Stella de Azevedo Santos, Mae Stella de Oxdssi, - Odé Kayodé -,
torna-se a lyalorixa do Ilé Ase Opo Afonja, liderando o terreiro até o seu falecimento em
dezembro de 2018.

Todas as demais lyalorixas que sucederam a Oba Biyi: Mée Bada, até 1941, Mae
Senhora, até 1967, M&e Ondina, até 1975, e a atual Mae Stella de Oxdssi desde 1976,
mantiveram o0s principios, os valores e a tradicdo do Ilé Ase Op6 Afonja, sustentado por
Xango.
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3.3.1.2 O 11é Axé Opb Aganju

Balbino Daniel de Paula, - Obarayi -, o soberano Babalorixa do Ilé Axé Opb
Aganju, é filho bioldgico de Pedro Daniel de Paula (De Xangb Ogodd) e Ana Maria de Paula
(De lansd) e nasceu em 04 de dezembro de 1940, numa quarta-feira, em Ponta de Areia, na
Ilha de ltaparica. Foi iniciado por Maria Bibiana do Espirito Santo, Mae Senhora, — Oxum
Miua, a entdo lyalorixa do 116 Axé Op6 Afonja. Obarayi, conforme Lima (2003, p. 62),
integra uma seleta lista de apenas oito homens iniciados por essa lendéria lider religiosa que
fez o santo em mais de oitenta pessoas.

Embora a “cabe¢a” do menino Balbino ou, simplesmente Rubelino, como Mée
Senhora o chamava, fosse reconhecidamente de Ogum, ela foi dada a Xangé que nele ja havia
se manifestado antes mesmo da sua iniciacdo religiosa, em junho de 1959. Assim justificou
Mae Senhora: O dono de sua cabeca é Ogum, mas vocé teve que fazer Xango6 por causa da
tradigio da sua familia (MAE SENHORA apud BARABO, 2009, p. 96).

Desde a infancia Balbino ja demonstrava uma aptiddo para o sacerdécio, como

ilustra o trecho abaixo:

A brincadeira preferida era o candomblé. [..]JTerminando as festas dos
adultos, comegava a dos meninos. No fim da tarde, montavam um pequeno
caramanchdo na praia. Para os atabaques, usavam as latas de querosene e 0
que sobrasse das obrigagdes dos eguns. Flor era o “pai-pequeno”, o “oga”
Zezinho ficava responsavel pelos “sacrificios” e quem sabia mais ficava
como “pai-desanto”: Balbino. [...] Balbino ja estava crescendo, tinha 14
anos. A brincadeira de candomblé continuava e ele reinava como pai-de-
santo. Um dia apareceu Judite, uma prima de Salvador. Como sempre
faziam, organizaram a iniciacdo dela. Balbino se acomodou no banquinho
como se fosse um trono, 0S meninos nos atabaques, as outras primas como
filhas-de-santo. Comecaram a cantar e tocar para lansd. O pai-de-santo ia
repetindo a cantiga ouvida tantas vezes. Judite comecou a rodar, rodar, rodar
e, entdo, veio a resposta: um grito forte, parecendo um trovéo. Era lansa.
Naquele instante, acabou a infancia de Balbino, o tempo das brincadeiras
sem consequéncias, porque com aquele grito, todos viram que 0s Orixas
atendiam ao seu chamado [...]

Os mais velhos do Afonja contam que Senhora de Xangd tinha sido filha-de-
santo de Mae Aninha. A qualidade do seu Xangd era Aganju e 0 Seu nome
era Obardyi. Sdo raras as pessoas de Aganju. Ele é considerado o mais
jovem de todos os Xang0s, é a pedra de fogo que sai de dentro da terra.
Desde a morte de Senhora, havia uma lenda no Afonja de que, um dia,
Obarayi voltaria para 0 axé, mas na cabeca de um homem. [...]

Balbino estava recolhido no terreiro do Afonja. J& ndo sabia mais quanto
tempo havia passado. S6 sentia agora uma forca diferente dentro dele. Dava
coragem, calor, vontade de viver. Um dia, as irmas-de-santo pintaram ele
todo com pontinhos brancos e levaram para fora do runcé. Quando ouviu 0s


https://pt.wikipedia.org/wiki/Op%C3%B3_Afonj%C3%A1
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atabaques, se entregou a aquele som. Num outro dia, pintado com pontinhos
azuis, voltou ao mesmo lugar. Saiu também outros dias, sempre trazendo
presa na testa a pena vermelha do ecodidé. Entdo chegou o dia do nome.
Muita gente estava 14, assistindo ao nascimento do novo filho de Mae
Senhora de Oxum Miua. Finalmente, depois de 12 dias de isolamento, o
Xang6 do novigo iria gritar o seu orunco. Todos estavam contentes, era mais
um Xang6 vindo para o Afonja. — Obarayi. A palavra saiu com esfor¢o, mas
bem alta. Na hora em que o Xangb de Balbino deu o seu nome, s6 se viu
filha-de-santo rodando. Todas incorporaram. Obarayi cumpriu a sua
promessa e voltou para o axé. Os convidados se espremiam para olhar
Obarayi manifestado em Balbino. No Afonj4, ninguém lembrava de ter visto
um santo dancar tdo bonito, tio forte e tdo rapido como aquele (BARABO,
2009, pp. 78-81)

Mée Senhora de Oxum ndo viveu até completar as obrigaces de Obarayi, ficando
ao encargo de sua sucessora, Mde Ondina Valéria Pimentel, Méezinha, - Ilwin Tond -, a
responsabilidade da entrega dos direitos e axes para Balbino Daniel de Paula abrir o seu
proprio terreiro. Obarayi fez inlmeras viagens a Africa (Benin e Nigéria) para aperfeicoar
seus conhecimentos. Foi incentivado e acompanhado por Pierre Fatumbi Verger, que era
muito ligado a Mde Senhora e pelo antrop6logo e professor Julio Braga, primeiro Mogba
(ministro, oba de Xangd) para abrir seu proprio Terreiro em Lauro de Freitas, o [1&é Axé Opd
Aganju, que é considerado a mais antiga e proeminente casa descendente do Axé Opd Afonja,
onde Obarayi comanda ha mais de 40 anos.

O IIé Axé Opb6 Aganju atualmente esta situado a rua Saketé, n° 32, Alto da Vila
Praiana em Lauro de Freitas-Bahia. A rua foi batizada com o nome da cidade que se localiza
ao sul do Benin, proxima a fronteira com a Nigéria, visitada por Obarayi em fins dos anos
1960. Néo a toa. Naquela cidade beninense, que se grafa Sakéte, capital do Departamento de
Plateau e localizada a apenas 27 km da capital do pais, Porto Novo, todo o mundo se
considerava descendente do deus do trovdo (BARABO, 2009, p.). Em Sakété Obarayi refez
0s votos de vinculo espiritual com Xang6, onde recebeu o titulo Gbobagunlé Aladé, botaram
um rei sobre a Terra, o dono da coroa (BARABO, 2009, pp. 167 - 171).

A trajetdria de uma pessoa de Ponta de Areia, na llha de Itaparica, ligada ao culto
de Babéa-egun, a posicdo de extrema responsabilidade e visibilidade na lideranca de um
terreiro como pai-de-santo se explica pela ligagdo ancestral de Balbino Daniel de Paula,
Obarayi, com sua cultura de origem e as amizades e contatos com pessoas dos mais diversos

contextos sociais e culturais que o destino Ihe proveu.


https://pt.wikipedia.org/wiki/%C3%81frica
https://pt.wikipedia.org/wiki/Benim
https://pt.wikipedia.org/wiki/Nig%C3%A9ria
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3.3.1.3 O I1é Axé Oba Odé Okold

Leandro Anselmo Santos de Deus, - Odé Tokan —, o cacador de coragdo, é 0
babalorixa do I1é Asé Oba Odé Okool6, situado & rua Eliane Barbosa, 1 G CS- Areia Branca —
Lauro de Freitas- Bahia. Este terreiro é filho do I1é Axé Opd Aganju, conforme comprova o

depoimento do proprio babalorixa abaixo:

Eu fui abid do Il1é Axé Op6 Aganju e me iniciei pelo Sr. Obarayi, Balbino
Daniel de Paula. Fiz santo no dia 25 de agosto de 2003. Fui abia de 14, fui
yawo de |4. Sai de 14 Ebome para fundar a minha casa. E a Ginica mao que eu
tenho em minha cabeca é a do Sr. Balbino Daniel de Paula. Isso eu tenho o
maior orgulho na minha vida. Entrei abid e sai completo para seguir meu
trajeto religioso (LEANDRO ANSELMO SANTOS DE DEUS, Odé Tokan,
l1é Asé Oba Odé Okodlo, agosto de 2018).

A historia de fundacio do 11é Asé Oba Odé Okodlo esta intimamente ligada ao 11é
Axé Op6 Aganju. O Babalorixa Odé Tokan foi iniciado pelo Babalorixa Obarayi, tendo como
pais pequenos Odé Faromin, com quem aprendeu muitas coisas relacionadas ao axé e
Flaviano dos Santos, filho do finado Bamboxé da Ilha de Itaparica, que era filho do Orixa
Nana e como mde pequena Ebome Nininha de Oxoguid, sobrinha de Obarayi e sua sucessora
de axé e filha da Yakekeré do Axé Aganju, Rosalina, irma de Obarayi. Odé Tokam sempre
esteve rodeado das pessoas de maior conhecimento sobre o axé e sempre demonstrou um
interesse muito grande em aprender e propagar a tradicdo nos moldes ensinados pelos seus
mais velhos, mesmo sem querer ser pai de santo.

Odé Tokan é técnico em enfermagem, e, conforme relato abaixo, descreve como

conseguiu adquirir o terreno para fundacéo do terreiro de Ox0ssi:

Um dia depois de um plantdo dado no hospital eu cheguei em casa super-
cansado. Tinha um anuncio em um site de publicacdo de um terreiro a
venda. Tratava-se de um Centro de Umbanda que seria desativado e a dona
venderia a propriedade. Eu fui olhar numa sexta-feira, ai eu gostei e falei
para senhora que eu ia comprar e na segunda-feira eu comprei o terreiro.
Assim foi determinado pelo orix4. Eu comecei a montar a estrutura do
terreiro sem ninguém. Somente eu e meu companheiro. Tinha um Exu que
eu tinha em casa. Ai levei, assentei e dei comida. Assentei Ogum, preparei
porteira, ai arrumei Xangb. Ai foi aparecendo um, aparecendo outro.
Consegui fechar os ciclos festivos dos meus orixas, dos orixas da casa e dos
meus filhos também. Ai eu estou ai até o dia que Xangd e Oxossi permitir
para eu dar continuidade a esse legado ancestral que a mim foi concebido.
VVontade nenhuma eu nunca tive.
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O 1lé Asé Oba Odé Okodlo é um terreiro de fundagio recente, mas ja propaga a
memoria ancestral do legado de tradigdo deixados por Ob& Biyi, Oxum Miud, Obarayi e

continuados por Odé Tokan e todos os seus filhos e filhas de axé.

3.3.1.4 O Axé L’Oia

O Axé L’Oya tem como dirigente o Babalorixa Julio Santana Braga, - Oya Tundé
-, que possui o posto de onan mogbéa no grupo dos Mogbas de Xangb no 11é Axé Opd Aganju,
de Balbino Daniel de Paula, Obarayi. Oya Tundé néo foi iniciado por Obarayi, sua iniciacdo
se deu em Africa, mas por ele sempre teve uma enorme amizade, apreco e admiragdo. Um
amigo fiel que auxiliou, juntamente com Pierre Verger, na fundacdo do 11é Axé Opd Aganju.
Julio Braga, Oya Tundé, recebeu de Obarayi os direitos e as orientacfes necessarias para
abertura do seu terreiro.

Em depoimento para esta investiga¢do, o babalorixd do Axé L’Oya relata o seu

processo iniciatico, na religido dos orixés, em Africa:

Quando eu cheguei no Daomé, no final do primeiro semestre em 1968. Eu
cheguei na Africa no fim de 67, fui a Dakar fiquei quase 06 meses, quando
realmente fui transferido para 0 Daomé. Fiquei muito doente e procurei uma
senhora, especialista em culto jeje, para saber o que ela poderia fazer por
mim, ela disse que ndo poderia fazer nada, mas que a alguns quilémetros
dali, em Saketé, tinha uma pessoa que ja estaria me esperando. L& em Saketé
eu conheci um senhor chamado Bagunlé que me olhou e disse que deveria
cuidar disso da maneira mais completa. Era um cara feio, mas de coragéo
enorme. Logo depois de dois ou trés dias, ja na presenca de Verger, porque
ele queria assistir a uma obrigacdo dessas, porque ele nunca tinha assistido,
apesar dos anos todos que ele viveu na Africa. Eu fui fazer minha obrigagéo
de maneira muito diferente, dada a simplicidade como as coisas ocorrem na
Africa. Utiliza-se um nimero muito maior de folhas. Eu passei |4 menos de
dezesseis dias. Essa coisa de dezesseis dias aqui ja € brasileira. Quando eu
acordei no altimo dia que ia ficar, todos me chamavam de Oya Tundé,
confesso a vocé que eu ndo me lembro como isso aconteceu, ou eu estava
dormindo ou me deram um bocado de folhas para eu beber; a verdade € que
eu estava sem consciéncia nenhuma de tudo que aconteceu, pelo menos nos
altimos momentos. Oya Tundé, ele (Bagunlé) me explicou que sendo eu
filho de lansd e estando no Brasil, Oya voltou. Oya Tundé, Oya voltou para
ca. E foi assim que foi minha iniciagido (JULIO SANTANA BRAGA, OYA
TUNDE, Axé L’Oya, 2018).
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Sobre a fundagdo do seu terreiro no Brasil, Julio Braga relata, em seu depoimento,
0 seu retorno de Africa ao Brasil com o ot4, pedra do assentamento de sua santa, conforme

apresenta-se abaixo:

A fundagdo do terreiro remonta a um periodo em que eu acabei a minha
estadia no Continente Africano, principalmente na Nigéria, Benin, na época
eles falavam em Daomé, na Republica do Zaire, que era um posto avancado
da Universidade do Zaire, numa regido fronteirica com Angola e depois de
uns dois ou trés anos que eu fiquei como professor Maestre Assistance. Eu
ndo sei qual é essa categoria, mas era maestra assistance da Universidade
Nacional da Costa do Marfim e voltando ao Brasil, eu trazia comigo o ota da
minha iniciacdo. E muito engragada a historia desse ota porque Verger me
ajudou a organizar as coisas para minha viagem, entdo tinha problema de
como trazer esse ota. Isso porque tinha que pegar dgua do Rio Erinlé, coisa
do tipo. Verger descobriu que seria muito facil colocar um pouco dessa agua
numa garrafinha de café e colocar essa pedra dentro. Por conta disso, Verger
chamou durante a vida toda, até morrer, minha lansa de Oya Café, numa
alusdo a esse vasilhame que eu trouxe o ota de Oya. Interessante é que era
um frasquinho que eu encontrei quando eu cheguei em 1968 em Dakar onde
eu fiquei instalado pela primeira vez, tinha passado por 14 o professor Valdir
de Oliveira que era na época o diretor do Centro de Estudos Afro-orientais,
ele tinha deixado la essa garrafinha de café, eu lavei e trouxe o santo. Ao
chegar eu fiquei com um grande problema de onde colocar, onde guardar,
enfim, esse ota. Eu pensei em levar para o terreiro de Olga de Alaketu,
Senhora Olga Francisca Regis, Oya-Fumi, por conta das boas relacdes
amigaveis e religiosas que eu tinha com ela, inclusive eu até esquego, eu sou
Omoifa do terreiro dela numa obrigacdo extraordinariamente, plasticamente
bela, mais interessante porque ela fazia no préprio saldo. Os filhos dela eram
iniciados em Ifa. Ela fazia uma grande festa de Ifa e eu fui suspenso como
Omoifa na época, ai eu fiquei achando que eu deveria assumir um pouco as
rédeas dessas coisas e tal. Comprei uma pequena fazenda na BA 093, num
lugarzinho muito significativo por conta do seu nome chamado Pau da Rola.
Tinha uma casinha e eu fiz um pequeno quarto de santo e coloquei |4 0 meu
ota. Eu fazia o meu culto 1a e naguela época eu nao tinha interesse nenhum
de colocar candomblé e nada dessas coisas. Quando eu fui colocar essa
pedra 14 assentada, dar uma oferenda pequena |4 e tal eu acabei, por
influéncia, convidando vérias pessoas, 0 que acabou numa sessdo de
candomblé. Vieram muitas pessoas de candomblé que eu ja conhecia porque
eu ja vinha fazendo uma pesquisa nessa area. No ano seguinte quando eu fui
dar obrigacdo novamente, foi a mesma coisa e criou um problema muito
grande porque era muita gente. Era um professor universitario que se
langava na vida religiosa afro-brasileira, era um professor universitario que
tinha voltado da Africa depois de oito anos morando 14, era uma novidade e
eu era um professor universitario que foi razodvel e muito respeitado na
academia, ndo bastasse o fato de eu ter publicado uma meia dazia de livros.
Mas a &rea de localizagdo da pequena fazenda era extremamente perigosa e
quase semanalmente havia um cadaver jogado I4, eu pensei que um dia
desses 0 cadaver vai ser eu e ai eu vendi a fazenda e comprei essa terra onde
¢ o Axé L’Oya. Ai eu ja estava integrado a esse universo, vivia
constantemente ao lado de Cici uma filha de santo de mée Senhora do Opd
Afonja que me orientava, muito mais do que Balbino ou mais que qualquer
outra pessoa. La eu fiz o primeiro candomblé e no ano seguinte, fiz os
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primeiros lads. A responsabilidade era muito grande, mas com o apoio de
Cici, profunda conhecedora das coisas do santo e do seu filho que ja estava
por 14 e era Axogun, fiz os primeiros filhos de santo de Xangé e de lansg,
um barco. Ela (Cici) comecou a me ajudar, mas dez dias antes da saida dos
santos ela morreu. Muita gente disse: Pare! Ndo meta a mdo, meu pai! Mas
como eu fui pai pequeno assiduo, dos dez primeiros barcos, do terreiro de
Balbino Daniel de Paula, Obarayi e como Ona mogbd, o primeiro mogba do
Aganju, ele ndo fazia nada sem a minha presenca, o que era facil porque eu
estava sempre presente. E de 14 do Aganju que vem a base do meu
conhecimento, associado com as coisas que eu aprendi na Africa. Entfo eu
resolvi meter a mdo. Um dos recolhidos era uma pessoa extremamente
ligada do Terreiro da Casa Branca, que ndo fazia santo de homem naquela
época, ndo sei se ainda hoje é assim. A verdade é que eu assumi esse
compromisso e levei o barco para frente, sem metéfora. Fiz o barco sem a
presenga de Cici, mas na presenca de pessoas antigas la do terreiro de
Balbino, tinha uma Anjoié ja escolhida Mae Peguena de la e tantos outros,
Ebomi Piedade, aquele povo todo antigo do Aganju. Durante as obrigacGes
um grande grupo de pessoas antigas do terreiro do Engenho Velho
resolveram assistir as obrigacdes, inclusive as coisas muito internas. Néo era
SO o prazer de estar 14, mas a vontade de inspecionar, fazer uma avaliacdo
realmente. No final das obriga¢6es, uma das mais velhas do Engenho Velho
pediu para falar: - Eu quero dizer a vocés todos que estdo aqui, e aqui s6 tem
duas pessoas mais velhas do que eu! Eu quero dizer a vocés todos que nds
acabamos de assistir uma obrigacdo de comeco até o fim, como nunca mais a
gente fez. Assim, ja na rua Raposo, eu fui I& comprei, arrumei, fui aos
poucos. Agora eu devo ter uns oitenta ou oitenta e dois filhos de santo. Eu
tive a sorte de frequentar assiduamente, durante quinze a vinte anos a Casa
de Obarayi, onde eu tive acesso total a todas as mecanicas de iniciagdes e de
outros rituais, além de ter vivido essa experiéncia na Africa, ter olhado e
visto muita coisa. Acho que isso foi, agregado ao meu exercicio académico
que me fez instalar tio agradavelmente 1a no terreiro (JULIO SANTANA
BRAGA, OYA TUNDE, Axé L’Oya, 2018).

Dessa maneira, a memdria e a tradicdo dos terreiros fundadores do candomblé na
Bahia vao se perpetuando ao longo das geracfes, como se pode notar no depoimento acima,
no circular exercicio de transmissdo de saberes e costumes, que os mais velhos sdo 0s

responsaveis em perpetuar.

3.3.1.5 O Ilé Axé Yangui

Adauto Viana de Brito, - Barinlé -, é o Babalorixa do Ilé Ase Yangui, terreiro em
Vitoria da Conquista — Bahia, nascido a partir do Axé L’Oya, que esta vinculado ao 11é Axé
Opd Aganju, que por sua vez esta vinculado ao 11é Axé Opd Afonja que descende do I1é Asé

lya Nassd Oka, conforme depoimento do seu fundador:
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Fui iniciado por Iraci, mas com seis meses de iniciado eu fui para o Axé
L’Oy4, em Salvador, que ¢ uma casa neta do Afonja e filha do Aganju. A
linhagem dessas casas comega com a Casa Branca. Ja no final do periodo de
escravizagdo, alguns negros alforriados conseguiram juntar dinheiro, seja por
ganho ou por outras vias, conseguiram dinheiro para comprar a alforria dos
outros negros. Vieram trés mulheres de Oy, elas vieram especificamente
desse lugar, chamadas Y& Kalg, Y& Nasso, Y& Adeta. Elas foram compradas,
mas ja por negros libertos. Elas eram sacerdotisas do Reino de Xangé. Elas
fundaram a Casa Branca. Da Casa Branca, Obéa Biyi foi iniciada Ia dentro,
Eugénia Ana dos Santos. Depois de vencido o periodo iniciatico ela se torna
Ebomi e funda o Opd Afonja em 1910. Da Casa Branca, outras Casas
também surgiram, mas eu estou falando da nossa familia até chegar o Axé
L’Oya. No Afonja outras pessoas foram iniciadas até chegar em Mae
Senhora - Oxum Miua. M&e Senhora inicia Obarayi, Balbino Daniel de
Paula, mas Mé&e Senhora sempre o chamou de Rubelino. Nisso Pierre Verger
chega ao pais, desenvolvendo as pesquisas dele. O meu pai de santo Jalio
Santana Braga — Oya Tundé - nesse periodo estava comegando a vida
académica dele. Ele ganha uma bolsa sanduiche para ir para o Zaire, através
de Pierre Verger. Nisso ele fica dez anos pela Africa. Nesse periodo ele é
iniciado em Africa por Bagunlé. Pai Julio ja tinha um conhecimento com a
familia de Obarayi, da Ilha de Itaparica, em Ponta de Areia. Pai Julio ja os
conhecia, mas nao era iniciado, conhecia, também, Dona Olga de Alaketu,
gue revelou que ele era de lansd, porgue todos diziam que ele era de Ogum.
Apo6s esse periodo em Africa ele volta ao Brasil e Obarayi estava
completando o seu processo iniciatico, e estava construindo um espaco para
que ele pudesse exercer o sacerddécio. De maneira fraterna, um comeca a
ajudar o outro. E ai Obarayi passa a cuidar das coisas de Oya. Aqui no Brasil
quem cuida das coisas do meu pai de santo é Obarayi. Entdo Obarayi torna-
se 0 nosso avd de santo. Com o passar do tempo, pai Julio abre o Axé L’Oya
(ADAUTO VIANA DE BRITO, Barinlé, Ilé Axé Yangui, agosto de 2018).

Depois de algum tempo de chegada no Ax¢é L’Oy4, Adauto Viana de Brito, apds o
cumprimento das obrigacdes religiosas de costume, torna-se Babalorixa e inicia a fundacéo do

I1é Axé Yangui:

Aos cinco anos de iniciado eu fiquei sabendo que o meu Orixa queria uma
Casa. O meu nome religioso é Barinlé, que significa o Exu do corpo é o Exu
da casa. A casa que eu lidero se chama 11é Axé Yangui — A forga do Exu.
Desde a Casa Branca que a sacerdotisa era de Oxala que existe uma tradi¢do
em nossa familia de Axé que os nomes das casas tém uma relagdo com o
orixa regente. Entdo a Casa Branca, por conta de Oxala, o Afonja por conta
de Oba Biyi que era de Xangd Afonja. Obarayi que é de Xangb Aganju, por
isso 11é Axé Opd Aganju, por conta dele, que a cabega dele é de Xangd. A
casa de pai Julio Braga é Axé L’Oya porque a cabega dele é de Oya. A
minha casa, como minha cabeca é de Exu é Axé Yangui. Entdo é uma
tradicdo da familia (ADAUTO VIANA DE BRITO, Barinlé, 11é Axé
Yangui, agosto de 2018).
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O IlIé Axé Yangui, embora fundado recentemente, representa a quinta geracao de
um legado ancestral de culto aos orixas, de onde se espera uma histéria de propagacdo de

memoria, tradicdo e costumes para as geracoes futuras na regido Sudoeste da Bahia.
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3.3.2 0 ILE OXUMARE ARAKA AXE OGODO E SUAS CONNECTED HISTORIES DE
FILIACOES DE AXE

A origem do 11é Osimaré Araka Asé Ogodo, atualmente localizado na Avenida
Vasco da Gama, bairro da Federacdo, antiga Mata Escura, Salvador, Bahia, remonta ao inicio
do século XIX e foi marcada pela luta e resisténcia de africanos escravizados que, obrigados a
abandonarem suas terras e lagos familiares, ndo renunciaram a sua cultura e fé. Baba Talabi
foi o seu fundador, era oriundo da antiga cidade Kpeyin Vedji, localizada a noroeste de
Abomey e chegou em Salvador em 1795 na condicao de negro escravizado. O nome Talabi é
evocativo de um nascimento incomum e a sua traducdo concretiza o destino sucessorio da
Casa de Osumare: Talabi aquele que nasce na pureza.

Baba Talabi foi um sacerdote com grande sabedoria e conhecimento para
introduzir e difundir o culto aos Orisa no Brasil, por pertencer a uma das mais relevantes
familias de Culto a Sakpata (Ajunsin), na Africa.

Por volta de 1820, na Cidade de Cachoeira, no reconcavo baiano, Baba Talabi
ajuda a fundar o culto a Ajunsan no calundu do Obi Ted6, o marco de fundacdo da familia de
Asé Osumare. Este local tornar-se-ia a referéncia primordial da Casa de Osumaré no Brasil.
Ali outros negros escravizados de diferentes etnias também compartilharam as suas tradic6es
participando da formacéo da tradicdo religiosa da Casa de Osumaré. Anos mais tarde em
1836, Baba Talabi, com o intuito de consolidar as bases do culto a Ajunsun na Bahia, adquire
sua primeira propriedade na Rua das Grades de Ferros, em Salvador. Em 13 de outubro de
1845, Baba Taldbi adquire um novo imodvel, desta vez uma roga, na Cruz do Cosme,
solidificando um templo que se tornaria um dos simbolos de resisténcia do povo negro da
Bahia.

Com o falecimento de Baba Talabi, Baba Salako torna-se seu sucessor. Salako
cujo nome significa, aquele que fica na pureza, define criangcas que nascem envoltas na
membrana amniotica e por isso sdo consideradas especiais, dotadas de qualidades singulares e
poderes, que as distinguem e as predestinam a papéis sagrados. Baba Salako assume o
comando da Casa de Osumaré, em 1866, com o0s mesmos objetivos de Baba Taléabi:
reconstruir a familia dissipada pelo trafico de escravos e resgatar as referéncias religiosas para
os africanos e seus descendentes aqui no Brasil.

Baba Salako foi presidente da Sociedade Montepio dos Artistas, sua mae e suas
irmds fundaram a Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte e seu irmdo Zé do Brechd,

presidiu a Irmandade dos Nagos. Foi também durante a sua gestdo que a Casa de Ostmare
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efetuou uma nova migracéo do seu asé. A casa da Cruz do Cosme integrava os bens de Talabi
que seriam objeto de partilha entre seus herdeiros. Para proteger o Ase, Salako transfere a
Casa da Osumaré para a Rua da Lama, primeiro distrito de Vitoria, atual bairro Garcia,
cumprindo com a determinagéo de cuidar dos Orisa. Foram transferidos os assentamentos das
divindades, os principais elementos sagrados e fundamentais para preservacdo da esséncia do
I1é Ostimare Araka Ase Ogodo.

Em 1927, Maria das Mercés, conhecida como Mé&e Cotinha de Yew4, ascende a
posicdo maxima no terreiro, deu inicio a era matriarcal na Casa de Osumare. Maria das
Mercés foi iniciada aos 22 anos de idade, predestinada a ser a futura lyalorisa da Casa de
Ostimare; o significado de seu Oriké também atestava seu destino, Yéwa Abiyamo, mae de
muitos filhos.

Mae Cotinha de Yéwa teve como sua sucessora a lyalorisa Simplicia Brasilia da
Encarnagéo. lya Simplicia, como era popularmente conhecida. A bondade e o carisma de Mae
Simplicia proporcionavam-lhe amizades nas mais diversas esferas da sociedade. Assim em
1952, foi que ela tomou conhecimento que o presidente Getdlio Vargas, juntamente com o
governador Régis Pacheco, o senador Assis Chateubriand e o vice-presidente Café Filho,
iriam inaugurar o Grande Hotel Caldas do Cip0, no sertdo da Bahia. Diante desta informacao,
articulou-se para realizar a recepcdo para o Presidente e sua comitiva, com o intuito de
denunciar as perseguicdes, principalmente policiais, que o Candomblé sofria na época.

Sete anos ap6s do falecimento de Méae Simplicia, sua filha biol6gica, Nilzete
Austricliano da Encarnacdo, em 1974, toma posse como lyalorisa da Casa de Osumare. A sua
gestdo foi marcada por sua dogura na lideranca da comunidade e forte determinacdo em
assegurar a propriedade do terreiro que sofria forte especulacdo imobiliaria. Tya Nilzete de
Yemoja trabalhou arduamente para pagar cobrancas indevidas referentes a propriedade do
terreiro. Em 1988, lutaram com veeméncia para impedir a desapropriacdo das terras do
Terreiro. O carisma de Mae Nilzete e o prestigio historico da Casa de Osumare fizeram com
que representantes de diversos segmentos sociais, liderancas politicas e religiosas se
reunissem criando um grupo de defesa do Terreiro.

Em 1991, Baba Pecé, Sivanilton Encarnacdo da Mata, filho biolégico de Mée
Nilzete assume o Terreiro, contando com apoio das ancids da Casa de Ostimare, que tanto
aguardavam a profecia de Ogln em seu nascimento. Contam os mais velhos que Baba Pecé
nasceu no terreiro de Osuimare, no dia da celebracdo de Osumare, quando veio a luz, o Orisa
Oguin manifestado em sua avo, lyalorisa Simplicia Brasilia da Encarnagio, 0 pegou nos

bracos e o0 apresentou para todos como futuro Babalorisa da Casa de Osumare.
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Na gestdo de Baba Pecé, a Casa de Osumareé recebeu a visita de dois reis Yoruba:
Sua Majestade Oba Alakétu Adiro Adétutu, Rei de Kétu e, recentemente, o Alaafin de Oyo,
Oba Alaaji Lamidi Olayiwola Adéyemi Il1l. Estes foram momentos impares em que a Méae
Africa reconheceu no Brasil a preservacao de seus cultos, ritos e tradigdes, restabelecendo os
vinculos de uma forma sem precedentesi14.

O I1é Ostimaré Araka Asé Ogodd, conhecido como Casa de Osumare, é um dos
mais antigos e tradicionais terreiros de candomblé da Bahia. Ao longo de sua historia,
contribuiu de modo significativo para preservar e difundir a cultura africana no Brasil.
Guardia e detentora de uma tradicdo milenar, a Casa de Ostimaré perpetua o legado ancestral
do culto aos Orisa, langando as sementes do que hoje representa o candomblé para o pais e 0
mundo. Faz parte do pantedo das casas matrizes responsaveis pela construcao da religiosidade
afro-brasileira.

O processo de iniciacdo era e continua sendo a forma de resgatar os vinculos
ancestrais e espirituais com os Orisa, e também uma maneira de reconstruir a unidade familiar

desintegrada durante o processo escravagista.

3.3.2.1 O Ilé Alaketu Axé Aira — Axé Batistini

O 1lé Alaketu Asé Aira, localizado na rua Antonio Batistini, 226, Vila Batistini
em Sdo Bernardo do Campo, Sdo Paulo, teve como fundador Pérsio Geraldo da Silva,
conhecido como Tata Pérsio de Xangd, iniciado na tradi¢do dos orixas por lya Simplicia de
Ogum e Pai Nezinho da Muritiba, na Casa de Oxumaré (11é Oxumaré Arakd Axé Ogodd).

Mae Luizinha, yalaxé do Axé Batistini, que conviveu com Tata Pérsio de Xangd,

em depoimento sobre a iniciacdo religiosa dele e fundacao do terreiro, relata:

Pai Pérsio quando era novo frequentava a umbanda. Ele com o irméo dele,
que era axogum daqui, tio Célio de Oxo6ssi. Eles frequentavam a umbanda e
frequentavam a casa de Caio Aranha. Uma casinha simples que tinha uma
umbanda e Pai Caio era de Xang6 e viu o desenvolvimento do Tata, porque
meu pai tinha o apelido de Tata por ser o doze. Entdo era Tata porque era o
cacula da familia. Pai Caio viu o desenvolvimento dele e disse assim: - Olha,
vocé tem uma cabeca grande, um orix4 muito forte, eu ndo vou poder
colocar a mo. N&o posso fazer nada. Entdo vocé vai para Bahia procurar
uma casa, um lugar para fazer a sua iniciacdo. Mas ele desenvolveu mesmo
sua mediunidade na casa de Pai Caio. E ele foi. Ele falava que antigamente
se colocava os panfletos nas portas das delegacias, quando ia ter as festas

14 As informag@es veiculadas nesta secdo estdo respaldadas no contetdo do livro Casa de Osumaré disponivel
em pdf no link: http://www.casadeoxumare.com.br/index.php/2015-07-12-20-45-13
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tinha que ir 14 pedir autorizagdo para tocar os candomblés. E Pai Pérsio
achou o endereco da Casa de Oxumaré em um desses panfletos pregados nas
portas das delegacias. E ele foi. Justamente nesse dia era a festa de Xang6. E
quando ele entrou e ficou ali e tudo, Xango ja tomou ele e dali ele nunca

\\\\\

fundadoras 14 e Pai Nezinho que era do Asé Ibece Alaketu Ogum Megé, que
ficava ali com ela e também tinha uma grande participacdo no Gantois.
Entdo Pai Pérsio ficou ali e fez a iniciagdo com Mae Simplicia e Pai
Nezinho. Ai Mae Simplicia partiu, depois de alguns anos Pai Nezinho
também se foi. Mas Pai Nezinho antes de morrer falou: - Quando eu for
embora vocé vai procurar Mde Menininha. Quando eles partiram o meu pai
foi 14 para o Gantois, onde ele conseguiu dar continuidade e terminar as
obrigacOes dele. E ele ficou com um elo, uma alianca com as trés casas:
Casa de Oxumaré, o Gantois e 0 Portdo da Muritiba (Asé Ibece Alaketu
Ogum Meg#) até o fim da vida dele. Tata Pérsio deixou o Axé Batistini, com
cinco herdeiros, para continuar essa missdo: lya Luizinha, lya Danille, Ogan
Giba, Ogan Carlinhos e a lya Gui. Entdo existe essas trés aliancas e nds
continuamos essa tradi¢ao. Obedecer, seguir. Quando ele fez 0 Axé Batistini
ele fez o que tinha de melhor das trés casas e fez o axé dele: O IIé Alaketu
Axé Ayra. (HELOISA MOREIRA DOS SANTOS, Mae Luizinha, Yalaxé
do Axe Batistini, entrevistada em julho de 2018).

Junto com seu Babalorixa, Pai Pérsio de Xangd visitou o terreno onde plantaria os
axés necessarios ao culto aos orixas ainda no final dos anos 60. Com o falecimento do da
Iyalorisa Simplicia e do Babalorixa Nezinho da Muritiba, Pai Pérsio de Xangd completa suas
obrigagdes com Mé&e Menininha do Gantois, passando a ser seu filho de asé. Nos anos 70, ele
inaugurou o terreiro na Vila Batistini, plantando os axés preparados pela propria Méae
Menininha. Além de ser formalmente iniciado na tradicdo Ketu, Pai Pérsio era também
umbandista. Com a autorizacdo de seus iniciadores, manteve os cultos aos caboclos, exus e
pretos-velhos.

O llé Aldkeétu Asé Aira é um dos mais tradicionais terreiros de candomblé da
nacdo ketu em Sdo Paulo. Mas é importante lembrar, como diziam o povo mais antigo do
candomblé da Bahia que S&o Paulo era terra de umbanda e, de fato, quando os primeiros
terreiros foram fundados em S&o Paulo, a umbanda era uma religido com bastante
expressividade e um nimero grande de adeptos. Somente a partir do final da década de 1950,
0 surgimento e a consolidagdo da religido dos orixas em terras paulistas veio a acontecer,
quando Pai Bobd, um babalorixa baiano, descendente do Axé Oxumaré, inaugura Seu
candomblé na Baixada Santista. A partir de entdo, um grande nimero de pais e maes de santo
da Bahia e de outros estados do Nordeste vieram a se instalar em S&o Paulo, mudando o
cenario das religides afro-brasileiras na regido.

Os babalorixas e iyalorixas que chegavam de Salvador e tinham algum vinculo

com os terreiros matrizes, como Casa Branca, Gantois, Afonja, Alaketu ou Casa de Oxumaré,
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ndo encontravam dificuldades para se firmar, no entanto, precisavam se adequar as fortes

influéncias da umbanda enraizadas na regido.
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3.3.2.2 O 11é Alaketu Axé Ossayin

A historia de fundagdo do IIé Alaketu Asé Ossayin comegou assim... Ainda na
antiga cidade Kpeyin Vedji, na Africa, quando o Baba Talabi foi trazido para o Brasil na
condico de escravizado e, posteriormente, fundou o 11é Osumaré Araka Asé Ogodd. De Baba
Talabi, muitas sucessdes ocorreram até chegar a Mae Simplicia de Ogum. Nesse momento da
historia, atrela-se a esse enredo de ligagcdes, Manuel Cerqueira do Amorim, conhecido como
Pai Nezinho de Muritiba ou Nezinho Bom no P6. Ele era o babalorixa do candomblé Asé
Ibece Alaketu Ogum Megé, Terreiro do Portdo de Muritiba. Nezinho de Muritiba era o Baba
Egbé do Gantois e foi iniciado por Maria da Gldria Nazareth, antecessora a Mae Menininha
do Gantois. Nezinho do Muritiba juntamente com a Yalorixa Simplicia Brasilia da
Encarnagdo iniciou, em Salvador, na Casa de Osumarg, Pérsio Geraldo da Silva, mais
conhecido como Tata Pércio de Xangd no mesmo barco onde seriam iniciados a sua filha
primogénita, Nilzete Autracliano, e seu neto Sivalnilton Encarnacdo da Mata, o Baba Pecé,
atual Babalorix4 da Casa de Oxumaré. Tata Pércio de Xangd recebeu obrigagdo de sete anos
de iniciagdo com M&e Menininha do Gantois em Salvador, Bahia, e tornou-se babalorixa
fundador do I1é Alakétu Ase Aira, localizado na Vila Batistini em Sdo Bernardo do Campo.

O 1lé Alakétu Ase Aira se tornou uma ponte direta com os candomblés da Bahia e
assim se consagrou como uma Casa de grande importancia para o candomblé da cidade de
Sd0 Paulo, refletindo o que hoje representa o candomblé para o estado. De Africa até
Mairipord - SP, no entanto, muitas foram as conexdes até que a forca ancestral do Orixa
Ossayin aportasse e fincasse raizes profundas nas terras paulistanas. Tata Pércio de Xangd
iniciou Jodo Batista Saloméo, Pai Jodo de Ossayin, como é conhecido. Primeiro filho iniciado
do Axé Batistini.

A iniciagcdo de Pai Jodo contou com as ilustres presencas de: Pai Nezinho da
Muritiba, Mde Rosinha de Xangd e Mae Bida de lemanja. Eram tempos dificeis para se
fundar terreiros em Séo Paulo, mas Pai Jodo de Ossayin, sempre apoiado pelo seu Babalorixa
Tata Pércio de Xangd, constituiu, inicialmente, terreiro na Vila Guilherme e, somente em
1992, o 11é Alaketu Asé Ossayin foi transferido para as montanhas de Mairipora-SP, seguindo
as sabias orientacBes do seu Orixd patrono para que 0s avangos da modernidade n&o
dificultassem o que seria essencial para o culto aos Orixas: a preservacdo das plantas

sagradas.
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Meu Pai e eu frequentdvamos a casa do Caio Aranha, no Jabaquara. Antes
disso nés éramos da casa do Tenente Eufrasio. Mas como nds éramos novos,
cada tempo estdvamos numa casa, mas nao como filho, mas por curiosidade
por eles serem pessoas antigas no candomblé. Tata Pérsio foi iniciado na
Casa de Oxumaré por Mée Simplicia e Pai Nézinho de Ogum. Nossa casa foi
ramificada também pelo Gantois, muita gente de 14 estava presente na feitura
de meu pai de santo. Apds a vinda dele, quando ele cumpriu os resguardos
do quelé, ele me iniciou. Tinham muitas pessoas presentes na minha feitura,
gue eu me lembre bem eram pessoas 1a4 de Muritiba. Tinha Mae Rosinha que
era méde pequena dele e Mée Bida que também era da casa de Pai Nezinho.
Eu sou iniciado para o orixa Ossayin. (PAl JOAO DE OSSAYIN, ILE
ALAKETU ASE OSSAYIN, entrevista concedida em julho de 2018).

Pai Jodo de Ossayin dedicou sua vida para 0s orixas, e até hoje ainda repete: Se eu
tiver que voltar em outra reencarnacdo quero ser de novo desta religido! E um exemplo de
lideranca religiosa e de comprometimento com as causas sociais que envolvem 0s menos
favorecidos. Suas acOes expressam a forgca que emana das matas na reivindicacdo do respeito
religioso, na propagagdo do saber ancestral e na luta pela manutencdo dos valores
transmitidos pelos mais velhos no Axé.

De Abomey-Africa até S&o Paulo-Brasil, estd um emaranhado de relacBes
estabelecido ao longo da histdria, conectando fios de uma trama complexa: a vida dos negros
escravizados da Africa, principalmente os lorub4, e seus descendentes brasileiros de Axé: ILE
OXUMARE ARAKA AXE OGODO... ILE IYA OMIN AXE IYA MASSE... AXE IBECE
ALAKETU OGUM MEGE... ILE ALAKETU AXE AIRA.. ILE ALAKETU AXE
OSSAYIN... Fios de ouro de uma rede que se entrelacam e espelham a resisténcia e a forca

dos Orixas ancestrais espalhados pelo Brasil.

3.4 ASSIM, FORJA-SE UMA TRADICAO PARA A FIACAO DOS COLARES
SAGRADOS...

Nas palavras de Braga (1988, p. 20): o candomblé forma uma comunidade onde a
vida social e a vida religiosa se integram de maneira plena e inseparavel, mito e histéria se
complementam e se legitimam em uma dialética as vezes harmoniosa, as vezes conflitante.
Assim, de acordo com Verger (2002, p. 18), considerando que o candomblé esta ligado a
nocdo da familia numerosa, que engloba vivos e mortos, e que se vincula a um mesmo
antepassado, pode-se prever que ao longo do processo de transmissdo de saberes e tradigOes
entre as geracOes sucedaneas, alguns fundamentos primordiais tenham sido preservados,

enquanto que outros, adaptados, reinventados e ressignificados, conforme o contexto de sua
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implantacdo, haja vista as influéncias das diversas culturas que se mesclaram no solo
brasileiro.

Os iorubés, em Africa, se organizavam em familias extensas, que eram a base da
organizacdo social. Viviam em habitacfes coletivas patrilineares onde o orixa cultuado de
forma principal era o do chefe da familia, o pai. No Novo Mundo houve uma reinterpretacéo
dessa organizagdo familiar. O chefe do culto, pai ou mé&e-de-santo substituiu o chefe da
familia tradicional e 0 seu orixa passou a ser 0 principal orixa da comunidade e uma nova
situacdo foi elaborada, cada integrante passou a ter um orixa pessoal e suas aces passaram a
ser mediadas, ndo a partir de suas condutas na sociedade, mas em relacdo a fidelidade tanto ao
orixa como & comunidade religiosa da qual faz parte.

Conforme Eugénio (2017):

Lancados a mesma sorte, ndo restava outra alternativa aos negros
escravizados, apesar dos diversos grupos e origens étnicas, a nao ser recriar
0 que se perdera nesse triste processo. Preservou-se, sem dlvida, uma
esséncia africana, mas ressignificacOes, reinvencbes e uma gama de
sincretismos foram fundamentais para estabelecer uma religido
verdadeiramente afro-brasileira. (p. 53)

Ainda segundo Eugénio (2017, p. 54), o Candomblé se configurou como uma
alternativa de congracamento dos negros, uma vez que ao reconstituir a familia e privilegiar a
organizacdo comunitaria devolveu aos africanos e a seus descendentes a possibilidade de
refazer os lacos, reestabelecer relacBes e manter ou inventar tradicfes. Nos terreiros se vive
um outro tempo, uma outra forma de ver o mundo, uma outra cultura. No Candomblé sdo
outros simbolos, outras ideias e outros valores que fazem a mediagdo e prescrevem a maneira
como seus membros perceberdo a realidade. Obviamente, os Candomblés de hoje sofreram
inimeras transformaces, afinal, ndo existe tradicdo imutavel, embora os terreiros, como
qualquer religido, procurem concebé-la como tal.

As tradicOes, ou seja, o conjunto de saberes, mitos, ritos, simbolos, formas de
culto, visdo de mundo, sdo continuamente construidas, reinventadas ou ressignificadas no
contexto das demandas especificas de uma sociedade pluricultural e pluriétnica como aquela
em que se tem transformado a Bahia e Sdo Paulo das Gltimas decadas, para se ater apenas aos
Estados onde a pesquisa foi desenvolvida. (BERNARDO, 1986, p. 29)

A cultura é dinamica e a religido, como sistema de simbolos, submete seus rituais,
seus mitos e tradicbes a processos de releitura, de ressignificagcdo, de reinvengdo. Ao

relacionar-se com outros sistemas culturais, introduz em seu espaco sagrado outros elementos
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que passam a contribuir para a sua organizagdo. Assim, para entender a significacdo dos
ilequés nos terreiros de candomblé de matriz africana lorubd, é preciso romper com essa ideia
de tradicdo imutavel e trabalhar com uma outra nocdo: a de tradicdo inventada, tentando
compreendé-la como um conjunto de praticas atualizadas em funcéo de uma continuidade do
passado (TEIXEIRA, 1999, p. 131).

Neste sentido, ao recorrer a explicacdo de Hobsbawm e Ranger (1984), Maria

Lina Ledo Teixeira (idem, ibidem) argumenta:

As tradicdes se opBem as convengdes ou rotinas pragmaticas, sendo
inventadas quando ocorrem mudangas amplas e/ou rapidas no ambiente
social, comportando também adaptagdes no intuito de conservar alguns
costumes ou complexos simbolicos em condi¢Bes novas. Portanto, estando
as comunidades religiosas de Candomblé inseridas no ambiente urbano,
também elas refletem, a seu modo, os efeitos da modernidade, caracteristicas
dos grandes centros urbanos.

Os Candomblés ndo trazem uma tradicdo imutavel em suas préaticas e rituais. Haja
vista as influéncias impostas pelo contexto das grandes cidades e pelos efeitos da
modernidade sobre esses grupos especificos, adaptagdes sdo necessarias para ressignificar e
manter vivas as tradicdes de um passado remoto que se reinventam no presente com vistas
para a sua preservacdo no futuro.

Nesse sentido, Eugénio (2014) corrobora para esse pensamento quando discorre

em seu artigo:

O proprio Candomblé surge no Brasil como produto da reinvencéo, afinal,
lancou médo de varios cultos, rituais e divindades africanas para compor sua
identidade, manter e restabelecer seus lacos e vinculos com sua terra de
origem, com sua raiz. E, ao longo desses séculos, para continuar 0 mesmo
teve que promover diversas mudancas. Decorre, pois, que ndo existe cultura
nem religido estaticas, muito menos homogéneas. Os Candomblés da Bahia
e os de S&o Paulo sdo exatamente 0 mesmo, mas guardam entre si diferengas
importantes, especialmente no que concerne & organizagdo dos terreiros,
sem, contudo, modificar sua visdo de mundo e sua maneira de olhar e tratar
as pessoas (EUGENIO, 2014, p. 7).

Em sintese, um terreiro de Candomblé é uma comunidade que se articula com a
intencdo de preservar pensamentos, crencas e tradicdes herdadas da Africa. E uma
comunidade religiosa de fato e de direito, com lagos simbdlicos profundos e tdo fortes quanto
os de sangue. Dessa forma, 0 mito, os ritos, as cantigas, as dancas, os simbolos sagrados, em

especial, os ilequés e todas as relacBes que se estabelecem no terreiro devem ser tomados
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como documentos que podem ajudar a decifrar essa cultura a partir das peculiaridades de cada

terreiro.

Por sanidade humana, vocé ndo pode aceitar que alguém venha hoje da
Africa e queira atualizar esse processo, achando que nos estamos errados. E,
portanto, a gente tem que incluir nessa histéria toda, essas coisas que estdo
chegando agora por intermédio de reis na maioria deles, mentirosos, na
maioria total islamizados e o que trazem, trazem como fruto de um processo,
também ardiloso, da colonizacdo que se instalou nessa parte da Africa
Equatorial, sobretudo no Golfo do Benin. Eles vdo trazer o que para ajudar a
gente para completar o que construimos? E uma visdo terrivel! Hoje o
candomblé tem uma estrutura tdo complexa que ndo tem nenhum culto nessa
regido da Nigéria e do Daomé que se assemelhe ou se quer se aproxime.
Porque foi uma arrumacéo de elementos que permitiram uma estrutura social
e religiosa como ndo tem na Africa. (JULIO SANTANA BRAGA, OYA
TUNDE, Axé L’Oya, 2018)

Neste sentido, a partir do depoimento do babalorixa, antropdlogo e professor Jalio

Braga, ndo se pode pensar em resgatar na integra uma tradicio vinda de Africa, mesmo entre

casas integrantes de uma mesma genealogia de axé, uma vez que, variados sdo 0s contextos

de implantacdo de cada terreiro de candomblé, bem como a historia de vida de cada fundador

e a complexa estrutura que compde a religido afro-brasileira.
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4 ENTRE O VISIVEL E O INVISIVEL: A FIACAO E OS RITOS DE
SACRALIZACAO DOS COLARES SAGRADOS

Visivel e invisivel sdo como duas metades de uma cabaca (igba nla meji), antes unidas, depois
separadas pela violagdo de um tabu — segundo um mito de origem. Orum e ayé, embora diferentes,
interpenetram-se, coexistem.

(SODRE, 2002, p. 53-4)

Grande parte da vida do ser humano é regida pelo que € invisivel: emocdes,
afetos, expectativas, desejos, memdrias, fantasias. Ha também as crencas, os valores, as
tradigdes, as identidades e as ideias que, em determinados grupos sociais, se produzem ou se
reproduzem. Boa parte dos veiculos que déo corpo a esse mundo intangivel sdo os simbolos,
no caso deste estudo os simbolos sagrados denominados ilequés, colares sagrados utilizados
nos candomblés de matriz africana ioruba. Assim, uma caracteristica chave dessa realidade
simbdlica € que ela esta imersa, feito um iceberg, no grande oceano que se chama
inconsciente. Os simbolos sagrados, ilequés, sdo como joias que se ofuscam no escuro da
noite, escondendo-se dos olhares menos atenciosos, mas quando a luz da manhd brilha,
revelam os seus significados mais profundos para os olhares mais curiosos, iluminam-se,
sinalizando para uma mensagem distante, secreta, misteriosa e obscura que somente se revela
e significa, intensamente, para os iniciados nos segredos e mistérios que a cultura ioruba
resguarda aqui no Brasil.

Transitos culturais, mesticagens, amalgamas, (re)invencles, resisténcias,
pluralidades singulares, singularidades plurais... Conta por conta no fio que tece historias,
memorias, tradicbes e identidades, caracterizado por uma configuragdo espago-temporal
especifica, pelo recurso de didlogo com um objeto sagrado tdo expressivo — ilequés -, por
sistemas de linguagens e comportamentos especificos de um grupo social e por signos
emblematicos cujo sentido codificado constitui um dos bens mais valiosos dos grupos sociais
estudados, permitindo, ora distanciamentos, ora aproximagdes, na interpretacdo dos

significados dos colares sagrados e das vozes emanadas da Africa para o Brasil.
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4.1 AS JOIAS CRIOULAS AFRO-BRASILEIRAS E OS COLARES SAGRADOS:
DISTANCIAMENTOS E APROXIMACOES

Nas mais diversas civilizacdes do mundo, o uso de joias e ornamentos sempre
esteve presente como uma caracteristica intrinseca da espécie humana. As joias serviam como
simbolos identitarios de grupos diversos que tanto marcavam o status social dos seus sujeitos
quanto o seu poder espiritual na hierarquia religiosa. Assim, tanto as joias crioulas afro-
brasileiras quanto os colares sagrados, - ilequés -, sdo objetos que materializam posicdes,
identidades e status entre um determinado grupo social, traduzem memadrias e tradigdes, sejam
elas as das negras escravizadas, alforriadas e libertas ou as dos iniciados na religido do
candomblé de matriz africana ioruba.

Nesse sentido, Teixeira (2017) discorre:

Entre as formas de embelezamento e destaque que o homem criou, estdo as
joias, que eram produzidas a partir dos recursos que a prépria natureza
oferecia. Assim, no periodo mais remoto da antiguidade, nossos
antepassados usavam joias confeccionadas com materiais singulares, como:
conchas com formas peculiares, plumas de passaros, sementes, pedras
polidas, 0ssos e presas de animais, muitas vezes combinados para compor 0s
adornos (TEIXEIRA, 2017).

Importante destacar que os ilequés utilizados pelos sujeitos pertencentes ao
candomblé de matriz africana ioruba ainda carregam na esséncia de sua confec¢do muitos
desses materiais descritos acima, “tornando os ornamentos corporais como legitimos objetos
historiograficos que auxiliam na compreensdao tanto do passado quanto do presente” (PAIVA,
2006, p. 218 apud TEIXEIRA, 2017).

Entre distanciamentos e aproximacdes “as joias de crioulas, além de exibirem
veladamente devocgoes religiosas e colocarem em pratica codigos de comportamento, de
hierarquia social e de poder entre o grupo das alforriadas e libertas daquele periodo”
(TEIXEIRA, 2017), oferecem, na sua constituicdo, semelhancas aproximadas para o estudo
da significagdo dos ilequés, foco desta investigacdo, uma vez que 0S mesmos, também,
funcionam como codigos de identidade, conduta e hierarquia sociais dos integrantes dos
terreiros de candomblé de matriz africana ioruba. Este estudo privilegia o objeto-ilequé como
a materialidade da reconstrucdo identitaria dos negros escravizados que aportaram no Brasil e
tiveram que reconstituir, aqui no Brasil, o culto as suas divindades africanas nos moldes que o

contexto social lhes impusera.
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Segundo Teixeira (2017), em nota de rodapé “o termo joias de crioulas afro-
brasileiras concerne a pegas confeccionadas nos seculos XVIII e XIX, e consiste em uma
colecdo de pecas compostas por: colares, braceletes, pulseiras, brincos, anéis, penca de
balangandas entre outros objetos de adorno corporal”, conforme ilustra em seu artigo na

fotocomposicdo de uma usudria e suas respectivas joias.
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Figura 1: Fotocomposi¢do de uma usudria e suas respectivas joias. Fonte: Teixeira (2017).

Ja os termos fios de contas, ilequés, ou inhds, utilizados para designar os colares
sagrados, compreendem a corddes de micangas utilizados pelos adeptos do candomblé, com
representacdes das cores relacionadas aos deuses cultuados, confeccionados principalmente
com contas de vidro coloridas e outros materiais mais especificos (LODY, 2001), conforme

explicitado no I capitulo e melhor detalhado um pouco mais adiante. Sendo objetos rituais, 0s
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ilequés, sdo obrigatoriamente sacralizados em ritos especiais, 0 que os diferencia,

marcadamente, das joias crioulas afro-brasileiras.

Figura 2: llequés variados. Fonte: Acervo fotogréfico do autor.

O antropdlogo Raul Lody (2001), em estudo sobre objetos consagrados de cultos
afro-brasileiros, descreve a importancia dos colares de contas nos cultos de origem da “nagao
Kéto/Nagd/loruba”, como também nas nagdes jéje, angola-congo, existentes nas cidades de
Salvador, Cachoeira e Sdo Felix, na Bahia, e, também, em cidades do Rio de Janeiro. Ao
apresentar a relacao ritual existente entre diferentes objetos com os credos africanos, assim se

expressa quanto a utilizacdo das contas:

O fio-de-contas é emblema social e religioso que marca um compromisso
étnico e cultural entre 0 homem e o santo. E um objeto de uso cotidiano,
publico situando o individuo na sociedade do terreiro. Ha critérios que
compdem os textos visuais dos fio-de-contas, proporcionando identificagdo
de santos, papéis sociais, rituais de passagem — o quelé —, ou ainda fios-de-
contas mais sofisticados que, além de identificar o individuo, sua atua¢do no
terreiro, ainda identifica o tipo de Nag&o, ora por cor, ora por emblema (...).

O texto visual do fio-de-contas é lido, compreendido e estabelecido por
artesdos, filhos-de-santos, pais e mée-de-santos, ogds, equedes, iabs abias,
entre outros, sinaliza a vida religiosa e social do terreiro (LODY, 2001, pp.
59-60).

Destaca-se aqui que 0s conceitos apresentados acima sobre as joias crioulas afro-
brasileiras e os colares sagrados, - fios-de-contas -, estdo respaldados de acordo com os
estudos de Lody (2001), em seu livro intitulado: “Jéias de axé: fios de contas e outros adornos
do corpo: a joalheria afro-brasileira”, que enfatiza o que ha de mais importante tanto no que
diz respeito a joalheria crioula afro-brasileira quanto no que se refere aos colares sagrados

utilizados pelos adeptos do candomblé baiano, do mina do Maranhdo e do xangb
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pernambucano, além do estudo de toda a colegdo de fios-de-contas, datada do séc. XIX, do
Museu Nacional da Quinta da Boavista, no Rio de Janeiro. “E importante destacar que grande
parte do acervo dessas joias crioulas afro-brasileiras, também, encontra-se na colecdo do
Museu Carlos Costa Pinto, em Salvador-Bahia”, conforme Teixeira (2017).

Este estudo, vale ressaltar, se debruca mais especificamente na abordagem sobre
os colares sagrados utilizados pelos sujeitos sociais do candomblé de matriz africana iorubg,
considerando que ainda se tem muito o que explorar, tomando os ilequés como objeto de
estudo, haja vista as contribuicdes advindas do contexto sociocultural onde estes sao
confeccionados e sua resistente presenca nos candomblés atuais.

Assim, reconhecer a contribuigdo da cultura material das religides de matriz
africana no processo de formacdo da sociedade brasileira, significa, também, o rompimento
de uma forcada invisibilidade e silenciamento que se impds sobre as experiéncias, saberes e
fazeres dos negros que foram traficados de Africa para o Novo Mundo, e, mais
especificamente, para a Bahia. Ao mesmo tempo em que se tentou banir e calar as préticas e
costumes baseados na tradicdo africana, os terreiros de candomblé foram se constituindo em
locais de resisténcia, preservacao do patriménio cultural forjado durante o trafico negreiro.

Dessa maneira, pode-se, também, afirmar que os objetos, - ilequés -, para serem
estudados, precisam estar vinculados ao contexto histérico-socio-cultural de onde emergiram,
tornando-os elementos indiscutiveis de memoria, tradicdo, resisténcia e identidade de um
grupo social vinculado a matriz africana iorubd, no caso deste estudo.

As joias crioulas afro-brasileiras, assim como os colares sagrados — ilequés-, sao
frutos de ideias transculturadas, que foram interpretadas, ressignificadas, modificadas ou
transformadas em conformidade com as circunstancias historico-culturais-tecnolégicas locais
(WAISMAN, 1990, p. 48). Podem-se perceber as aproximacdes e semelhancas entre estes
dois distintos grupos de objetos, sem deixar de considerar, obviamente, também, os
distanciamentos ou diferencas entre eles, seja pela forma de confecgdo e materiais utilizados,
seja na condicdo de sacralizacdo ou ndo dos objetos ou ainda pelos usos e contextos em que
0S sujeitos sociais deles se valem.

A utilizacdo das contas em colares nos cultos africanos é uma prética que chegou
ao Brasil com os seus representantes africanos, durante o trafico de negros escravizados e foi
aqui reelaborado e utilizado nos terreiros de candomblé de matriz africana ioruba com carater
religioso. Nestes espacos, as diferentes divindades séo representadas por objetos especificos
gue os individualizam, dentre esses objetos sagrados encontram-se as contas em diferentes

cores e formas que compdem os colares sagrados, - ilequés -, daqueles sujeitos sociais.
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Verger (2002), em seu livro Orixas, dedicou espago na sua obra para descrever as
manifestacdes religiosas das culturas iorub4, tanto na Africa quanto no Brasil e, de maneira
mais destacada, na Bahia, uma vez que essas tém sido consideradas como aquelas que, mais
especificamente, influenciaram a religiosidade de origem africana na cidade de Salvador.
Dentro do quadro de representacfes simbdlicas (objetos rituais), no livro Orixas de Verger
(2002), as contas séo citadas apenas no momento em que 0 autor caracteriza os diferentes
orixas e a relacdo desses com as pessoas iniciadas que 0s representam.

De acordo com a descricao feita por Verger (2002), o ato de carregar um colar em
dedicacdo a um orixa se apresenta como uma das primeiras representacdes da ligacdo entre o
iniciado a divindade. No universo consagrado aos cultos dos orixas, as contas de colares se
apresentam como um simbolo da relagéo entre a divindade e o iniciado. Significa dizer que no
fato de portar tal objeto o adepto esta afirmando socialmente a sua relacdo com o seu orixa
regente, do mesmo modo que explicitando, para aqueles que comungam e, consequentemente,
compreendem os rituais, a garantia de que esses objetos sdo simbolos da representacdo da
divindade materializada.

O uso de contas ou migangas na Africa é tdo intenso quanto antigo. As pesquisas
arqueoldgicas descobriram, no Sudao e na Libia, contas datadas em torno de 10.000 anos a.C.,
encontradas em uma enorme diversidade de materiais, contudo, as mais costumeiras séo as de
vidro e sdo sobre estas, mais especificamente, o interesse neste momento. O uso das contas de
colares torna-se um testemunho concreto da representacdo simbolica de religiGes africanas
(CLARKE, 1998).

As contas de vidro eram e ainda sdo usadas como simbolo de beleza, riqueza ou
posicao social; para protecdo e cura; para indicar uma adeséo religiosa; como sinais de fases
da vida e como indicador de identidade grupal, e para diversos fins, como a confeccdo de
joias, pegas de vestuarios e instrumentos musicais cerimoniais.

No Brasil as contas ou migcangas ficaram mais restritas a aplicacdo em colares e na
decoracéo de objetos sagrados dos cultos afro-brasileiros, mas na Africa seu uso foi e é mais
amplo, principalmente nos chamados bordados de contas ou migangas empregados na
decoragdo de insignias de prestigio (tronos, coroas, bastdes, cachimbos, etc.); em
vestimentas, ornamentos de instrumento musical e em ornamentagéo de estatuaria religiosa.

E valido ressaltar que Ifé era considerada pelos povos ioruba como um lugar
mitico do qual eles se consideravam descendentes, como descrito anteriormente no capitulo
Il. Conforme o professor Waldeloir Rego (apud VILHENA, 1969), Ifé na Nigéria era

considerada como o centro da criacdo do mundo para 0s povos nago- ioruba. Neste sentido
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descreve que: (...), é capital do mundo mitico e mégico negro, é o iluaiye de que tanto
falaram os negros na diaspora. Em lle-Ifé esta o culto a Oduduwa, fundador dos povos
ioruba (p.270).

Nessa perspectiva, conforme Silva (2006), ao tratar das mercadorias

comercializadas em Ifé, o autor argumenta:

Além dos escravos que era um dos artigos mais rentaveis no comercio
desenvolvido em Ifé e que se tornara moeda de compra do cobre, do latdo,
das armas, dos tecidos e demais bens de luxo que Ifé demandava, outro
artigo de venda certa, mas valor menor, eram as contas de pedra e de vidro.
Desde cedo, lado a lado com importante industria do ferro, desenvolvera-se
em Ifé o seu fabrico. As pedras mais empregadas eram a cornalina, a agata e
0 jaspe. Quanto as micangas de vidro, ndo se pode deduzir dos cadinhos
cobertos de pasta vitrea, desterrados de depdsitos do fim do século XI ao
X1V, se eram obtidas derretendo-se vidro importado ou se se fazia o proprio
vidro a partir de seus ingredientes béasicos. Produziam-se contas verdes,
brancas, vermelhas, castanhas e de variados tons de azul. As azuis de forma
tubular, conhecidas como segi, eram as de fabrico mais comum e de
mercado mais certo (SILVA, 2006, pp. 481-482).

Atualmente, ha contas de vidro usadas na Africa, porém de origem europeia. O
comércio de importacdo de contas da Europa é dos mais antigos na Africa subsaariana, sendo
0s principais centros produtores desse artefato Veneza, Amsterdd e um pouco mais tarde, a
cidade de Jablonec, na atual RepUblica Checa. As fabricas, nessas cidades, tornaram-se peritas
em fornecer para Africa gostos e preferéncias em termos de cores, tamanhos e formas de
contas, geralmente tentando imitar as contas de vidro manufaturadas localmente (CLARKE,
1998, p. 36-44).

A presenca marcante deste tipo de objeto, ainda no continente africano, € também
abordado pelos historiadores Mary del Priore e Renato Pinto Venancio (2004, p. 26), em
estudo sobre a Africa. Quando abordam as préticas religiosas daquele continente, referem-se a
presenca de objetos tidos como consagrados nos cultos ioruba, exemplificando o machado
duplo de Xangd, como também da coroa de contas que lhe cobre o rosto.

Contam as lendas que, em certo momento, os filhos ou netos de Odudua
receberam em Ifé coroas de contas com franjas que cobrem o rosto — adés —
e sairam terra afora a fundar novos reinos. Estes primeiros reinos, dos quais
viriam a sair outros, teriam sido seis, sete, 16 ou 26. A lista varia de versao
para versdo, a de Samuel Johnson incluindo Owo, Queto, Benim, lla, Save,
Popo e Oid. ljebu Ode, llexa, Ondo, Ake, Akure e Ado EKkiti figuram entre
outros reinos cujas pretensdes a terem sido criados pelos principes de Ifé
possuem bons argumentos a sustenta-las (SILVA, 2006, p. 482).
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Figura 3: Exemplos de Adés-llequés. Fonte: https://aulobarretti.wordpress.com/revista-ebano-ile-ife/a-formacao-
do-povo-yoruba/

O Adé-llequé € uma enorme coroa com uma parte interna feita de pele de vaca
fina, com superficie fortemente bordada e decorada por figuras de humanos e péassaros,
também bordados. E o famoso Ade-lleke do povo ioruba da Nigéria. Tradicionalmente, tais
coroas eram usadas pelos chefes do cld que descendiam do lendario Oduduwa, o rei que
unificou todos os iorubas. Durante as cerimdnias especiais, uma das assistentes femininas de
sacerdotes locais coloca o Ade-lleke na cabeca do chefe, e entdo ele é coberto por ervas
curativas para protecdo. Um véu feito de dezenas de cordas bordadas com contas e caindo de
cima cobre o rosto do chefe e atrai a atencdo do publico da personalidade do rei para a coroa,

o0 centro do poder. E o passaro real Okin esta no topo deste simbolo sagrado.

[...] quer se demonstre ou n&o ter sido Ifé a fonte de novas dinastias, muito
provavelmente era de 14 que provinham as coroas — e outros objetos de
contas — usadas pelos reis iorubanos, antes da chegada dos europeus. O que
ndo se pode apurar é se foram ali conferidas por um rei suserano a um rei
espiritualmente tributario. Provavelmente, sim. Pois o0s rituais de instalacéo
de novos obas em vérios estados do lorubo e no reino de Benim davam
énfase aos vinculos com Ifé: certas insignias eram, em alguns casos,
enviadas ao oni para serem reconsagradas (SILVA, 2006, p. 483).

Desde a Africa, por intermédio da cultura dos Reinos como Kétu, Sabe, Oy,
Egb4, dentre outros, varios tracos culturais desses grupos sociais séo identificaveis no Brasil

por meio de seus representantes escravizados neste lado do Atlantico. Sobre os Kétu que,
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conforme Santos (1998, p. 29), mais influenciaram na cultura africana da Bahia, a autora

€SCreveu:

A histéria de Kétu é preciosa como referéncia direta no que concerne a
heranca afro-baiana. Foram os kétu que implantaram com maior intensidade
sua cultura na Bahia, reconstituindo suas institui¢des e adaptando-as ao novo
meio, com tdo grande fidelidade aos valores mais especificos de sua cultura
de origem, que ainda hoje elas constituem o baluarte dindmico dos valores
afro-brasileiros (SANTOS, 2008, p. 28).

Seguindo esta perspectiva, os estudos realizados por Tavares (2006) sobre
sepultamentos humanos localizados no sitio arqueologico da antiga Igreja da Sé em Salvador,
na Bahia, comprovam o dinamismo do transito da cultura ioruba para o solo brasileiro, uma
vez que, se debrucam sobre aqueles que apresentavam colares de contas de culturas religiosas
de origem africana, provavelmente oriundos dos séculos XVIII e XIX.

Né&o é surpreendente o achado de contas em timulos dentro de uma igreja, como
da Antiga Sé de Salvador, pois as praticas religiosas catolicas e africanas sempre coexistiram,
mesmo que as vezes de forma velada, principalmente a partir da existéncia de irmandades
religiosas de pretos e pardos. Ha conflito sobre a datacdo do seu inicio, mas se sabe que sdo
anteriores ao século XVIII. Tanto na Bahia, como aponta Tavares (2006, p. 18), quanto em

todo o Brasil:

[...] o uso das contas € preservado principalmente pelos adeptos das religides
afro-brasileiras. No candomblé, por exemplo, seus seguidores, ao morrer,
devem ser enterrados com o colar de contas de seu orixa, podendo ser
acrescentado um colar de contas brancas que representa Oxala, o mais
importante dos orixés, e um colar de contas vermelho-terra, vinculado a
lansa de Igbalé, considerada como dirigente dos mortos (TAVARES, 2006,
p. 18).

Sem negar a divida que se tem em relagdo aos povos africanos e afro-
descendentes, os recentes estudos ja revelam uma Africa que ndo era culturalmente uniforme,
ndo era marcada por uma harmonia nas relacdes sociais e nem pela pureza de formas
ancestrais e também esclarecem que o africano, aqui escravizado, foi um negociador de sua
propria condicdo, marcado por profundas diferengas étnicas e culturais, construtor de
identidades muito mais complexas do que uma Unica identidade racial negra (SOARES, 2005,
p. 98)



132

As fungdes simbolicas dos objetos em geral e mais especificamente dos colares
sagrados usados pelos adeptos dos candomblés de matriz africana ioruba sdo, no &mbito desta

tese, compreendidos, também, conforme a definicdo de simbolos proposta por Burdek (1994):

[...] séo instrumentos do pensamento, remetem a algo mais e respondem a
algo além do objeto em si mesmo. Tem cardter “representativo”. Esta
concepcao do simbolo inclui aspectos como experiéncia, intuicdo, valoracao,
normas culturais, etc. E importante recordar que os simbolos ndo s&o dados
de forma natural, mas nascem de convencdes, ou seja, por meio de acordos,
tradicdes, etc. (BURDEK, 1994, p. 178).

Nessa perspectiva, conforme Lody (2001), nos terreiros de candomblé esses
colares sao indicios de nobrezas e sdo patrimdnios que circulam pelas geracdes descendentes
na hierarquia dos terreiros e nas relagbes entre familias-de-santo (p. 82). As mais
emblematicas maneiras de resistir via ornamento de corpo sdo aquelas vinculadas as suas
funcBes de uso e simbdlicas. Trazer consigo colares de contas, significa para os adeptos
desses cultos a certeza da realizacdo de toda uma série de rituais que antecedem seu uso. E
através da recorréncia de tais praticas que essas se institucionalizam e se tornam tradicéo.

Deste modo, os ilequés podem ser designados também como simbolo de poder,
seja ele conferido por ancestralidade, iniciacdo religiosa, hierarquia etc. Desde os primérdios,
acreditava-se que usar adornos de dentes de animais cacados conferiria ao usuario as
caracteristicas desejaveis destes animais (forca, esperteza, agilidade, astlcia, etc.). Também
pedras (esmeraldas, rubis, safiras, diamantes, coral e outras), metais e uma série de materiais
coletados na natureza, vém sendo usados na confeccdo dos colares sagrados, utilizados nos
candomblés de matriz ioruba, com o objetivo de transmitir aos seus usuarios as forcas da
natureza, representando poder e protecdo. Os adornos corporais se expressam de variadas
formas conforme esclarece Santos (2004):

Ora significa fé e devocdo; ora status social, econémico e cultural; ora
amuleto; ora veiculo de cura; ora apenas um objeto de decoragdo. E simbolo
de individualidade e coletividade, de valores morais e estéticos, da alma
humana, de suas tradi¢cbes, herancas e antepassados, rituais, crengas,
prosperidade, compromisso, comportamento, desenvolvimento tecnoldgico,
além de ser um objeto de adoracdo, contemplacéo e desejo (SANTOS, 2004,
p. 42).

Retoma-se aqui a questdo da riqueza cultural produzida pela mesticagem das

tradicdes africanas e europeias. Segundo Gruzinski (2001), toda cultura € uma mistura de
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maneiras de ser, de acreditar, de imaginar, de ideias etc. Ndo é o que a visdo eurocéntrica
determina como extraordinario e proprio da Africa, da América Latina ou da Asia, ¢ algo
associado a constituicdo da humanidade, ganhando forca a partir da ocidentalizacdo do século
XVI, que o supracitado autor entende como um conjunto de meios de dominacéo aplicados
pela Europa renascentista na América via catolicismo, mercantilismo, forca através das armas
e de informacBes orais, escritas e imagéticas como processos de convencimento. Esse
intercambio resultou em “mestigagens bioldgicas, de linguas e crengas; mescla de saberes e
técnicas; sobreposicao e imbricacéo de formas de trabalho” (MEZZOMO, 2005, p. 337).
Desse modo, 0s objetos materiais, no caso deste estudo, os ilequés, tendem a
representar objetivamente todos os significados que existem por tras de suas caracteristicas,
sejam formas, cores, como também os rituais que garantem o seu significado. Berger e
Luckmann (1985, p. 97), ao falarem da sedimentacdo das tradices, consideram que estas
estdo na dependéncia direta da objetivacdo das experiéncias, seja através da linguagem, da

poesia, das “alegorias religiosas”, dentre outras coisas.

4.2 A DIVERSIDADE DE MATERIAIS UTILIZADOS NA FIACAO DOS COLARES
SAGRADOS: TIPOS DE CONTAS, TIPOS DE MATERIAIS, FORMATOS, TAMANHOS,
AS CORES E A RELACAO COM OS ORIXAS E TIPOS DE FIOS

Os fios de contas, utilizados pelos sujeitos sociais dos candomblés de matriz
africana ioruba, apresentam uma enorme diversidade de materiais na sua confeccdo. Cada
peca é inédita e exclusiva. Seguem, na sua composicao, uma orientagdo basica, mas flexivel,
de confecgdo e utilizagdo de materiais, atendendo a relacdo de conformidade identitaria com o
orixa ao qual sera vinculado. O Babalorixa Barinlé fala em sua entrevista a este estudo sobre a

lista de materiais utilizados na feitura dos ilequés:

Varios sdo 0s materiais que se utilizam para confeccdo dos ilequés, a
exemplo de: palha da costa, micangas, firmas de lougas, vidro, cristal,
murano, migangdo ou canjicdo, bazios, corais, segui etc. Na confecgdo dos
ilequés procura-se usar aquele elemento que é predominante para aquele
orixa, na sua cor especifica correspondente (Barinlé — Adauto Viana, 11&
Yangui, setembro de 2018).

Nesse sentido, Conduru (2007) discorre sobre esse processo de produgdo dos

colares sagrados:
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Certa ansia pela modernidade faz da producdo de fios de contas algo
semelhante a uma cacada: antevisto na imaginacdo, cada colar resulta na
pesquisa e aquisicdo de pecas e materiais novos e inusitados. Flexibilizando
as regras, tanto se vale apenas de contas, explorando a gama de cores e
formas, quanto incorpora elementos naturais em que 0S orixas se
manifestam, como a casca de coco em fios de Oxossi e 0 bambu nos de lansa
(CONDURU, 2007, p. 43).

Cada orixa, de acordo com as suas caracteristicas particulares e o elemento da
natureza ao qual estdo relacionados ird dispor de uma grande variedade de materiais para a
confecgéo de seus fios de contas. O material de fabricagéo e formato das diferentes contas dos
colares sdo bastante variados. Varios elementos podem compor a formacéo dos ilequés, e néo
somente as micangas ou contas. Estes colares podem conter: penas de aves, sementes, palhas,
carocos de frutas, dentes, conchas, sementes, pedacos de chifres, corais, pedras, micangas de
pasta de vidro ou porcelana, blzios, metais, marfim, madeira e outros elementos. Conforme
Lody (2001), tanto o material utilizado como a variedade de formas, tamanhos e cores desses
objetos, podem se apresentar em formatos arredondados, cilindricos e irregulares (p. 80).

Assim, dada as particularidades para a fiacdo dos colares sagrados, o babalorixa e
antropologo Julio Braga, relata, em entrevista para esta investigacdo, sobre a importancia dos

materiais utilizados nos ilequés:

O ilequé é um aparato religioso tdo importante quanto a roupa de santo e
outros apetrechos da vestimenta sagrada, com a primazia de que esses
ilequés sdo realizados com materiais da terra, do mar e materiais diferentes
daqueles que sédo feitos em uma fabrica. Tem uma importancia muito grande
porgue isso remonta a uma estrutura de vestuario, que remonta a um periodo
que se perde na histéria e que esses apetrechos todos sdo muito comuns
nesse universo jeje/nagb e angolano que as vezes a gente esquece. I1sso € um
elemento importante, tanto é que temos o momento de consagragdo disso
(Oya Tundé — Julio Braga, Axé L’Oya, agosto de 2018).

Nesse sentido o Ogan Carlinhos discorre em seu depoimento sobre o significado

do fio de contas para ele:

Para mim um fio de contas dentro da religido € a representacdo do orixa. O
orixa geralmente tem uma cor. Eu tenho meus estudos porque no candomblé
tudo foi ensinado oral. Cada um teve um aprendizado. No candomblé quase
tudo a gente envolve o nimero sete. E o sete sdo as sete cores do arco-iris e
0 azul que representa Oxdssi ou Odé é uma das cores do arco-iris e se a
gente aprofundar na histdria do arco-iris a gente vai achar diversos orixas. Se
perguntar das cores existem varias historias muito antigas que falam disso
(Ogan Carlinhos).
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Na opinido de Mée Luizinha, as cores foram dadas para distinguir, quem € quem,
para ndo ficar todo mundo igual. Ja para Pai Jodo de Ossée, hoje em dia ja existem diversas
contas em diversas cores, para os diversos orixas em varias modalidades que vocé até se
perde, porgue na minha época nédo existia essa variedade que existe hoje. Assim, o ilequé ao
ser confeccionado e consagrado ao Orixa, torna-se algo pessoal e intransferivel como
argumenta o Babalorixa Odé Tokan:

O ilequé conhecido como as contas, as guias que temos. E um elo, uma
representatividade de vocé, da sua cabeca para o seu orixa. Aonde quer que
vocé chegue, a primeira coisa que vai destacar dentre outras coisas que vocé
possa usar no candomblé é a conta do seu orixd. Acaba sendo uma
identidade sua para as pessoas e para 0 seu proprio santo. Aquela conta vai
comer junto com o assentamento do seu santo, vocé vai alimentar aquela
guia como identidade do seu santo, como uma prote¢do pessoal, ndo pode
ser compartilhada de pescogo em pescoco. O ilequé é intransferivel porque
marca a identidade do filho de santo, porque come junto com sua ota, junto
com o seu ferro, independentemente de qual orixa seja. Entdo tem que ser
uma coisa sua. Vocé nao deve passar para outra pessoa porque vocé ndo sabe
como esta a energia daquela pessoa. Por isso € pessoal e intransferivel
(Babalorixa Odé Tokan, Leandro).

Dessa maneira, as cores, materiais e formatos das contas indicam as continuas
representacdes das tradicOes africanas, que aqui no Novo Mundo foram re-elaboradas,
adaptando-se a nova sociedade.

Como a organizacdo do Candomblé aqui no Brasil foi feita, inicialmente, por
escravos alforriados nos meados do século XVIII, os colares sagrados dos Orixas e seus
devotos receberam a influéncia europeia das contas artesanais, outrora usadas também pelos
seus compatriotas. Dai surgiu a expressdo usada no Candomblé: "fio de contas". Estas contas
sdo enfiadas em fio de puro algoddo e lavadas com um preparo especial de agua e folhas
sagradas. Elas séo fechadas com Isiro ikasi (uma conta especial), que aqui no Brasil ficou
conhecida como "firma", justamente por fechar ou firmar o colar como se observa na imagem

logo abaixo.
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Figura 4: Exemplos de firmas. Fonte: Acervo fotogréfico do autor.

Os ilequés sdo elementos importantes no universo do candomblé. Sdo como
insignias, ou melhor, sdo mais que insignias, pois além de identificar antiguidade, posto, orixa
e nacdo a que pertence a pessoa iniciada, eles carregam uma poderosa carga de axé para

protecdo de quem os utilizam, como declara Pai Jodo de Ossae:

O fio de contas representa tudo. E como se ele fosse um talisma. Representa
o0 poder do orixa que esta ali no fio de contas. E cada orixa tem o seu ilequé,
o seu fio de conta, o seu delogun, seu braja. Entdo é como um talisma. O
poder do fio de contas esta no orixa, o orixa esta dentro do poder do fio de
contas. Qualquer coisa no rito do orixa tem o poder e 0 mistério que o
envolve. Ali esta o poder do orixa: numa pedra, num ferro, num fio de
contas. Tudo no candomblé é respeitado e adorado, porque tem que
respeitar. O fio de contas é um talismi de muito poder (PAlI JOAO DE
OSSAE, 11& Axé Ossayin, julho de 2018).

Importante lembrar que o poder dos ilequés ndo esta somente no material utilizado
na sua confeccdo, mas também no complexo processo de ritualizacdo desses objetos, que
serdo descritos numa sessdo mais adiante. Nesse sentido, Mae Luizinha do Axé Batistini

acrescenta:

Hoje estdo vindo muitas contas, muitos materiais para fazer ilequés da
Africa, 14 da Nigéria, mas antigamente se usava muito cristal, eram contas
valiosas. Eram cristais legitimos, contas de porcelana, pedras semi-preciosas
gue hoje vocé ndo acha mais. Entdo ao meu ver, durante esses anos todos de
candomblé, as contas de antigamente sdo mais valiosas do que as de hoje.
Porque eram contas verdadeiras: de cristais, de porcelanas e ndo de plastico
como se V& hoje. Eu mesmo tenho uma conta de M&e Nand de porcelana,
muito antiga! Valiosa! As contas mais importantes e ricas que vem da
Nigéria s&o os corais e 0s seguis, mas de nada servem se ndo passarem pelos
rituais de consagracdo. (Mée Luizinha — Axé Batistini -, julho de 2018).



137

Sobre a classificacdo das contas, Lody (2001) discorre da seguinte maneira:

As contas podem ser classificadas em unicolor, de cor Unica; rajada bicolor,
de duas cores; rajada tricolor, de trés cores. Essas sdo geralmente
micanguinhas, micangas e micangdes. As bolas pontilhadas sdo bicolores,
tricolores e multicolores e ha ainda as chamadas contas especiais. Com esses
tipos sdo feitos, em sua grande maioria, os fios-de-contas, tanto o0s
tradicionais como 0s contemporaneos Visiveis nos terreiros e no comercio
em feiras, lojas e mercados (LODY, 2001, p. 72).

E importante ressaltar, que conta é a designacio geral para tudo que é processado
por enfiamento com a finalidade de ser um fio-de-contas. Podera ser um laguidiba (conta de
Omolu); segui (conta de Oxaguid); monjolé (conta de lansd), entre outros. Ainda uma
nominacdo geral e comum € fio (LODY, 2001, p. 63).

As contas e outros materiais utilizados nas confeccdes dos ilequés serdo
classificados e exemplificados, neste estudo, em cinco categorias, com a finalidade de facilitar
a compreensao do leitor, a saber:

Quanto a coloracdo podem ser: opacas, translucidas e rajadas:

Opacas:

Figura 5: Exemplos de contas opacas. Fonte: Acervo fotogréfico do autor.
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Transl(cidas:

Figura 6: Exemplos de contas translucidas. Fonte: Acervo fotografico do autor.

Rajadas:

Figura 7: Exemplos de contas rajadas. Fonte: Acervo fotografico do autor.

Quanto ao material utilizado em sua fabricacdo: pasta de vidro, cristal, porcelana,

murano, pedra, metal e, mais recentemente, o plastico:



Pasta de vidro

Figura 8: Exemplos de contas de pasta de vidro. Fonte: Acervo fotogréafico do autor.

Cristal

Figura 9: Exemplos de contas de cristal. Fonte: web.

Porcelana

Figura 10: Exemplos de contas de porcelana. Fonte: web.

139



Murano

Figura 11: Exemplos de contas de murano. Fonte: web.

Pedra
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Figura 12: Exemplos de contas de pedra. Fonte: Acervo fotografico do autor.

Figura 13: Exemplos de contas de metal. Fonte: web.
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Plastico

Figura 14: Exemplos de contas de metal. Fonte: Acervo fotogréafico do autor.

b) Quanto ao tamanho: pequenas, médias e grandes:

13/0 <1.7 mm

12/0-1.8 mm

11/0 -2.2 mm

10/0 -2.3 mm

9/0-2.6 mm
8/0-3.0 mm

7/0<3.4 mm
6/0 3.7 mm

5/0 4.5 mm

4/0-5.0 mm

Figura 15: Escala de tamanhos de contas. Fonte: web.

c) Quanto ao formato: arredondadas, cilindricas e irregulares:

Arredondadas

Figura 16: Exemplos de contas arredondadas. Fonte: Acervo fotogréafico do autor.
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Cilindricas

Figura 17: Exemplos de contas cilindricas. Fonte: Acervo fotogréafico do autor.

Irregulares

Figura 18: Exemplos de contas irregulares. Fonte: Acervo fotografico do autor.

d) Quanto a funcao hierarquica: segui, coral, cristal, terracota, marfim, chifre e bazio:
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Segui

Figura 19: Exemplos de segui. Fonte: Acervo fotogréafico do autor.

Coral

.

Figura 20: Exemplos de coral. Fonte: Acervo fotografico do autor.
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Cristal

Figura 21: Exemplos de contas de cristal. Fonte: Acervo fotogréfico do autor.

Terracota

Figura 22: Exemplos de contas terracota. Fonte: Acervo fotogréafico do autor.
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Figura 23: Exemplos de contas de marfim. Fonte: web.

Chifre
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Figura 24: Exemplos de contas de chifre. Fonte: web.

Blzio

Figura 25: Exemplos de blzios da costa. Fonte: web.
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Apos esta classificagdo sumaéria sobre as contas, cabe aqui algumas explicacdes
em torno dos seus significados de uso e sua relagdo com os Orixas, pois o fio-de-contas é uma
sintese sobre seu patrono e sua relagdo com o sujeito social que a utiliza.

Tavares (2006), em sua dissertacdo intitulada: ‘“Vestigios materiais nos
enterramentos na Antiga Sé de Salvador: Postura das instituicdes religiosas africanas frente a
igreja catolica em Salvador no periodo escravista”, apresenta em seu trabalho um estudo de
sepultamentos humanos localizados no sitio arqueoldgico da antiga igreja da Sé em Salvador,
na Bahia, como abordado anteriormente, onde aparecem colares de contas de culturas
religiosas de origem africana. O contexto arqueoldgico em que se encontraram esses vestigios
levou a autora, ap6s a analise, a hipotese de praticas rituais derivadas de sistemas religiosos
que coexistiram paralelamente, ou seja, o sistema religioso catélico e o sistema religioso de
matriz africana.

Tavares (2006) buscou, inicialmente, em seu texto a comprovagdo da relagéo
entre as referidas contas e a religiosidade africana, que pelas caracteristicas e, comparadas
com a iconografia de contas dedicadas aos orixas e com imagens encontradas em catalogos
fotograficos e no acervo do Museu afro-brasileiro da Universidade Federal da Bahia,
certificou essa relacdo de coexisténcia entre sistemas religiosos distintos. A presencga destes
vestigios arqueoldgicos, apresentados pela autora no seu trabalho, confirma, no contexto deste
estudo sobre os colares sagrados, a ideia de utilizacdo desses objetos, aqui na Bahia, desde 0s
séculos XVIII e XIX, mais especificamente quando o candomblé comeca seu processo de

formag&o aqui no Brasil.

Figura 26: - Sepultamento no adro da Sé apresentando contas em conexdo com 0s 0SS0S na regiao
do pescoco. Setor F, Qd. C-9/10, Nivel 130-170. Fonte: arquivo MAE/UFBA, 2001. Imagem retirada da
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dissertacdo Vestigios Materiais nos Enterramentos na Antiga Sé de Salvador: Postura das instituices religiosas
africanas frente a igreja catolica em Salvador no periodo escravista. Fonte: (TAVARES, 2006, p. 8).

No que diz respeito a utilizacdo de colares de contas em sepultamentos, pode ser
assinalado que, em culturas africanas, tais colares, estiveram presentes também nos rituais
funerarios. Tal fato pode ser presenciado atraves de pesquisas arqueoldgicas realizadas
naquele continente, as quais foram reconhecidas de fundamental importancia para a
reconstrugdo da pré-historia africana. O historiador Alberto da Costa e Silva, em seu livro A
Enxada e Lanca: A Africa antes dos portugueses (2006) descreve que a leste do Niger, na
regido do Igbo, através de pesquisas arqueoldgicas foi possivel reconstruir um timulo, sob o
qual se encontrava o esqueleto de um homem ricamente vestido, o qual tinha a cabeca coberta
por uma touca de contas azuis, vermelhas e amarelas, usando ao pescogo numerosos colares
(SILVA, 2006, p. 540). Vale ressaltar que as margens do rio Niger encontrava-se a cidade de
Ifé, reconhecida como sagrada para os ioruba, na qual fora localizada uma area de producao
de contas de vidro mencionada anteriormente.

Dentre as contas localizadas na Sé, por exemplo, existem as de coloracdo azul
clara, identificadas pelo professor Waldeloir Rego como segui. Conforme o antropdlogo Raul
Lody (2001, p. 95), no candomblé a cor azul tem especial notoriedade porque este tipo de

conta tem carater hierérquico, relacionado ao mando religioso e social.
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Figura 27: Contas de vidro azuis em formato cilindrico. Setor F, Qd. B8, Nivel 60 — 70. Fonte acervo
MAE/UFBA. Fonte: (TAVARES, 2006) acervo MAE/UFBA, 2001.
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Figura 28: Contas de coloragao azul, identificadas como “segi” pelo professor Waldeloir Rego, localizadas no
setor F. Fonte: (TAVARES, 2006) acervo MAE/UFBA, 2001.

Sobre este tipo de conta, 0 mesmo historiador Alberto da Costa e Silva (2002),
também descreve, em seu livro A Manilha e o Libambo, dedicado a histéria da Africa entre os
séculos XVI e XVII. Nesse trabalho, ao se referir a descobertas arqueoldgicas naquele

continente, salientando a importancia dessas contas azuis: sobre 0s seguis, assim se refere:

De Ifé, onde se encontrou, em depdsitos do fim do século XI ao XIV,
cadinhos cobertos de pasta vitrea provinham as disputadas segis (sic) de
vidro azul e em formas tubulares, assim como migangas verdes, vermelhas e
castanhas e contas de cornalina, quartzo, agata e jaspe (SILVA, 2002, p.
201).

Ainda sobre o segui, Jagun (2017) explica seu significado e relata um mito sobre

essa conta azul, confirmando a sua importancia e poder para 0s iorubas:

Segui — Ségi: Tipo de conta para colar. Adorno de grau elevado, usado nos
ileké de divindades e adeptos (estes, quando ja houverem concluido suas
principais obrigaces rituais, correspondentes ao elevado tempo de
iniciacdo). Espécie de micanga azul, em formato de canutilho, que
representa 0 excremento mitico da cobra sagrada que serviu como rastro
para que Oranmiyan fundasse (ou tomasse) Oy6. Reza a lenda que apos a
morte de Oduduwa, Oranmiyan Ihe sucedeu na regéncia de Ifé e resolveu
empreender uma expedi¢do junto com seus irmados contra Meca, para vingar
a morte de seu bhisavd Lamuridu. Contudo, durante o caminho 0s irmaos
teriam se desentendido e separado. Oranmiyan teria seguido viagem até o rio
Niger, onde se defrontou com os Nupes, que o impediram de atravessar o
rio, sendo forcado a retornar a Borgu. L&, um rei bariba, perguntado por
Oranmiyan onde este deveria fixar seu exército, enfeiticou uma cobra e disse
a Oranmiyan que a seguisse até o local onde a cobra parasse por sete dias até
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desaparecer. A cobra deixou como rastro as suas fezes (ségi). Nesta
localidade, Oranmiyan ergueria a nova aldeia. E assim a serpente conduziu o
herdeiro de Odiduwa até uma montanha conhecida como Ajaka. E no lugar
exato onde seu cavalo escorregou, Oranmiyan fundou Oyo, cujo nome
significa “lugar escorregadi¢o” (JAGUN, 2017, p. 272).

Segundo Pereira (1979), so reis podiam usar certas contas azuis, consideradas
como excrementos do Vodum Dan Aydo Wedo. A conta também é chamada eygris e, sem
duvida, é o tdo valorizado segui nos terreiros afro-brasileiros (p. 95).

No candomblé de matriz africana iorubd o segui ocupa um lugar de destaque,
conforme o Babalorixa Odé Tokan em depoimento para este estudo: o segui € uma conta de
grande poder, a gente usa para fechar runjebe. O segui azul também é usado nas contas de
Oxaguid. Para Oxaguid conta-se oito ou dezesseis contas enfiadas e um segui. O segui € uma

conta de grau, s6 usa quem tem fundamento.

Figura 29: Exemplos de colares de segui azul e branco. Fonte: Acervo fotografico do autor.

Além do segui, o coral é outro material de altissimo valor hierarquico que também
é utilizado na confeccdo de alguns tipos de ilequés e, também, somente pode ser usado por
aqueles que ja atingiram a maturidade iniciatica e apdés o cumprimento de todos os rituais
legitimadores para tal uso.

Paiva (2004) confirma o valor hierarquico do coral, discorrendo sobre o uso desse

artefato na Africa pela corte beninense:

Os corais trazidos do Oriente Médio, da Asia, do Mediterraneo — Itélia,
Espanha, Argélia, Tunisia — se transformaram em objetos de uso corrente da
corte beninense e em varias regibes da Africa Central e também eram
apreciados no reino Ashanti ou Costa da Mina (atual Gana) e nos reinos de
Daomé (povo Fon) e Yoruba (atual Nigéria). A eles e a outro tipo de contas
foi associado o ouro, existente em quantidade significativa, nestas regides.
(PAIVA, 2004, p. 61)
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Pela sua importancia de uso e valor em Africa, tanto o coral vermelho quanto o
azul possuem funcéo e significado nos cultos afro-brasileiros. Por exemplo, sé os adeptos do
candomblé com mais de sete anos de iniciagdo podem usar “os brajas”, colares truncados por
“firmas” (contas maiores feitas de coral) que formam “gomos” em sua extensdo. O coral
continua sendo destaque nos acessorios de candomblé. O coral, coral vermelho, como €
genericamente conhecido, é material nobre e conceitualmente de valor hierarquico — coral
africano, material africano, em sintese um pedaco da Africa simbolizada e retida no fio-de-
contas Lody (2001, p. 60).

Figura 30: Exemplos de colares de coral. Fonte: Acervo fotogréafico do autor.

O cristal (ewele) é também uma conta de valor litirgico importante. Segundo
Jagun (2017), é outra conta de alto grau hierarquico, é o simbolo da sabedoria, de
durabilidade e de registro do inconsciente. Embora o cristal seja material, permite que se veja
através dele. Seus reflexos revelam diversos matizes, como a capacidade do pensamento
humano. Representa o plano intermediario entre o palpavel e o impalpavel (p. 250). O cristal
nas suas varias tonalidades representa alta posi¢do social e hierarquica nos candomblés de

matriz africana ioruba.
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Figura 31: Exemplos de colares de cristal. Fonte: web.

A terracota € um material normalmente utilizado na fabricacéo de tijolos, telhas,
vasos, entre outros objetos, constituido por argila cozida no forno, sem ser vitrificada. E
utilizada, também, na confeccdo de um tipo de micanga, utilizada, principalmente, pelo orixa
Oia/lansd. Tem a cor natural da terra avermelhada ou laranja acastanhado. A terracota

representa a seguranca da terra, a dinamicidade do fogo e a protecdo contra a morte.

A pedra terracota é uma micanga pesada, que somente as pessoas de mais de
sete anos que cumpriram suas obrigagdes podem usar. Pode-se fazer um
quelé de terracota porque lansd pega, Oba pega, Xangd pega a terracota. Até
um “braja” de Omolu, feito de laguidiba, pode ser entremeado com terracota.
E uma conta que precisa saber onde se coloca, ndo se pode misturar com
tudo. E uma miganga valiosa (M&e Luizinha, Axé Batistini).

: 2 Y e
. R .
3 [ « o
™ ' s
—‘\ /4

Figura 32: Exemplo de colar de terracota. Fonte: web.

O marfim é uma substancia dura, resistente e branca, obtido dos dentes caninos de
animais como: elefantes, morsas e hipop6tamos. E muito utilizado na fabricagio de ilequés
consagrados, principalmente, para o orixd Oxald. O marfim é muito usado também na

confeccdo de talismds da sorte, amuletos, e esculturas religiosas. Nos candomblés de matriz


https://pt.wikipedia.org/wiki/Argila

152

africana iorubd a sua cor branca remete a pureza e a forca moral. O marfim representa

também longevidade, resisténcia, sabedoria e poder.

Figura 33: Exemplo de colar de marfim. Fonte: web.

Os chifres sdo elementos simbdlicos da for¢ca humana sobre as outras espécies
animais. Na religido de matriz africana ioruba, herdar uma parte animal como: dentes,
espordes, pélos, pele ou chifres é como herdar a forca que o animal carregava. O bufalo, por
exemplo, é considerado um animal sagrado na Africa, ligado as cerimonias de fecundagio da
terra, simbolo dos ancidos africanos. Os chifres de buafalos s&o utilizados também na
confecgédo dos colares sagrados, quando séo artesanalmente recortados em pequenos circulos
e enfiados para formar o laguidiba, colar consagrado especialmente a Omolu, que sera
descrito mais adiante. Os chifres representam o poder, o falo, a masculinidade, a forca da

fecundidade e da recriacdo do todo.

Figura 34: Exemplo de colares de chifre de bufalo e de casca de palmeira. Fonte: web.

Os buzios séo largamente usados no candomblé. Preparados em rituais especificos
pode servir como meio de comunicagdo entre os iniciados e os orixas. E usado também na
composicao de assentamentos das divindades, bem como na forma de adorno de paramentos,
ferramentas e vestimentas dos orixas. Conforme Jagun (2017) é um simbolo da riqueza e
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reconhecimento, podendo apenas ser usado como iléké por sacerdotes ou iniciados com
graduacéo (p. 88). Os buzios séo utilizados na confecc¢do do braj, um fio de contas enfiado
com buzios pareados em formato escamado, lembrando uma cobra, usado principalmente por

Exu, Oxala, Oxumaré e Eud, descrito com mais detalhes logo mais adiante.

Figura 35: Exemplo de colar de buzios. Fonte: web.

Assim, segundo Lody (2001), os tipos de materiais que formam cada fio-de-
contas variam conforme a intencdo, podendo marcar hierarquia, situacdes especiais, uUSO
cotidiano, além de identificar os deuses (p.33). Mas é importante lembrar, que esses materiais
utilizados na confeccdo dos colares sagrados, no candomblé de matriz africana ioruba,
sofreram adaptacGes, amalgamas e substituicdes, gracas as diferentes influéncias culturais
processadas no contexto sécio-historico-cultural em que surgiram. Nesse sentido, os ilequés
mantém na sua esséncia constitutiva a tradicdo e a memoria africanas, porém com as
ressignificacbes e (re)invengdes obrigatdrias que cenario da atualidade e do avanco que as

novas tecnologias imp&em.

4.2.1 COLORACAO DAS CONTAS E A RELACAO CROMATICA COM OS ORIXAS DO
CANDOMBLE DE MATRIZ IORUBA.

Os iorubas adotam na confeccdo dos seus objetos sagrados e nos seus colares de
contas, em especial, nos ileques, foco deste estudo, uma enorme gama de cores e formas.
Conforme Lody (2001), a selecao das cores e suas combinacdes nasce de longa observacao e
etnografias em ndcleos de producdo e de consumo dos fios-de-contas (p. 72). Na cultura
ioruba as cores estdo agrupadas por grupos de acordo com o0s patronatos dos deuses, outras,
aos elementos e fendmenos meteoroldgicos da natureza, outras, aos temperamentos humanos,

Ou seja, evocam uma reacdo cognitiva, assim como de sensagoes.
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A cor para os iorubas faz com que a acdo aconteca. As cores empregadas nas
contas, utilizadas na confeccao dos ilequés, constituem uma forma de expressao associada aos
mitos, aos ritos, aos elementos da natureza e aos tracos de personalidade relacionada ao orixa
representado naquele colar.

Nesse sentido, os iorubéas classificam as cores em trés grupos distintos chamados
de branco (funfun), vermelho (pupa) e preto (dudu). Cada qual representa um temperamento e
uma temperatura. A cor branca (funfun) abrange a paleta dos brancos, pratas, cinzas claros e
cromados. Evoca frio, calma e paz. Essas cores estdo associadas com a maturidade e a
sabedoria. A cor vermelha (Pupa) abrange a paleta dos vermelhos, rosas, laranjas e ocres.
Evoca calor e emocdo. A cor preta (dudu) situa-se entre a branca (funfun) e a vermelha
(pupa), representando os temperamentos e temperaturas entre elas. Inclui os tons escuros e
cores frias em geral, abrangendo a paleta do preto, dos azuis, indigos, roxos, marrons escuros,
verdes escuros, vermelhos-escuros e dos cinzas escuros. A combinagdo dessas cores também
guarda uma grande variedade de significados (DREWAL & MASON, 1998, p. 18).

O branco é uma cor de passagem, a passagem da morte ao renascimento, a
mutacdo de um ser. E igualmente a cor de Deus (ligado aos ancestrais) representam a
luminosidade, a inocéncia, a pureza e a retiddo. Essa cor é fabricada a partir do kaolin ou de
cal esfarelado (outras vezes podem ser de casca de caracol, de casca de ovos, excrementos de
lagartas ou de cobras sacralizadas). Em certas vilas do norte do Nvari-Kwilu o kaolin
significa luto, e s6 serve para decorar os timulos. O preto € uma cor que representa a morte, 0
mal, a feiticaria, a introspeccdo e o anti-social. E fabricado com o carvio de madeira. Na costa
do Marfim, séo feitos de folhas queimadas. O vermelho é simbolo de ambivaléncia, pois
representa o sangue, o fogo, o sol e o calor, mas também a reintegracdo de um ser marginal, a
fecundidade e o poder. O vermelho mais escuro representa as forcas agressivas € 0 sangue
impuro. E fabricado com a ajuda de diversas substancias minerais e vegetais (DREWAL &
MASON, 1998, p. 20).

Além do branco, preto e vermelho, outras cores, delas originadas, compdem a
paleta de cores significativas na cultura ioruba: o amarelo, que representa a serenidade, a
fortuna, a fertilidade, a eternidade; o azul, que representa a frieza, mas também, a pureza, o
sonho, a paciéncia, a astlcia e 0 repouso terrestre € uma das cores que representa 0 mais alto
grau na hierarquia do candomblé de matriz africana ioruba; o verde, que representa a crenca,
0 nascimento, a virilidade e a medicina natural.

Segundo o Babalorixa Barinlé:
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Os llequés sdo simbolos que demarcam hierarquia, demarcam protecéo,
demarcam pertencimento. As pessoas usam os ilequés, os fios de contas, elas
usam demarcando a pertenca da religido, a pertenca daquele orixd ou
daquela casa. O ilequé tem um nivel de organizacdo complexo que o
relaciona com cores, nimeros, orixas, materiais diversos e graus de iniciacdo
(Babalorixa Barinlé).

Cada Orixa possui suas cores de contas especificas que procuram representar as
suas caracteristicas principais, a sua personalidade e os elementos sobre sua regéncia. A
seguir apresenta-se a lista de orixas pesquisados com as suas respectivas caracteristicas e
cores de contas correspondentes: a) Exu, b) Ogum, c) Xang6, d) Oid/lansa, €) lemanja, f)
Oxum, g) Ob4, h) Eua, i) Odé/Oxdbssi, j) Ossde, 1) Logum Edé, m) Oxumaré, n) Iroko, 0)
Nana Buruku, p) Obaluaié/Omolu, q) Ibeji, r) Oxalufan/Oxaguid.

a) Exu é controverso, contraditorio e maltiplo em seus aspectos constitutivos. E
uma divindade do fogo e, dentre os Orisa do pantedo iorubano, é o representante primordial
da mobilidade, da dindmica, do transporte e da organizacdo universal. Exu fala todas as
linguas, por isso serve como intermediario na comunicacdo entre o humano e o divino. E,
particularmente, atuante: nas encruzilhadas, “espaco que representa, também, o ponto de
encontro entre o espiritual e o terreno entre o visivel e o invisivel” (SALAMI; RIBEIRO,
2011, p. 188). Exu ¢é “detentor dos principios basicos da paz e da harmonia, regula a ordem, a
disciplina e a organizagdo, opostos da desarmonia e da confusdo” (p. 139). Seus metais sdo o
ferro e o cobre, suas cores de contas sdo: o vermelho, o preto, o azul indigo escuro, 0 amarelo
e as contas multicoloridas.

Segundo Pai Jodo de Ossayin:

Exu é o mensageiro dos orix&s. Exu ele é tudo! Ele é guardido, ele é um
orixa. Ele representa todos os orixas. E um dos orixas mais sagrados dentro
do pantedo africano. E através dele que n6s temos comunicagio com Ayé e
com o Orum ¢é através de Exu. Exu usa o preto e branco, apesar de que ele
pode carregar 0 que quiser no pescogo. Usa também o vermelho. Ja vi muito
Exu sair com conta de Oxal& no pescoco porque o filho tinha ligagdo com
esse orixa (Pai Jodo de Ossae).

Segundo Salami e Ribeiro (2011), a representacdo simbolica de Exu é feita
atraveés de varios objetos e materiais que canalisam sua energia no Ayé (Terra). Destaca-se
aqui 0 0gojo owo-eyo, colar confeccionado com 160 buzios abertos e trancado em forma de

escamas (p. 190).
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Lody (2001), argumenta que Exu é o grande dinamizador e articulador, e
certamente o preto refere-se ao elemento germinal da terra, como também o vermelho o
representa. Preto e vermelho. Forcas eminentemente vitais e de transformacédo para a
natureza, os homens e outros deuses (p. 94).

Conforme o babalorixa Barinlé — Adauto Viana, consagrado a este Orixa:

Exu é a juncdo de todas as cores. Exu é o caos. Ele é quem consegue no
meio do caos se organizar. A cor é o preto que é a juncdo de todas as cores.
O que mais representa Exu € a cor preta e a cor vermelha, também uma cor
mais chegada a violeta, o indigo. Nao estranhe se ver uma conta de Exu com
todas essas cores juntas (Babalorixa Barinlé — Adauto Viana, setembro de
2018).

Segundo informacdes de Mée Luizinha:

Exu é bem fogo, Exu é quente. Exu tem duas classificagdes: Exu orixa e Exu
mavambo. O mavambo € o0 que as pessoas recebem. Usa-se muito coral e
azul na conta de Exu/Orixa e o do Exu/mavambo é o vermelho e preto. Mas
Exu/orixa usa também o braja de buzios tanto faz ser claro ou escuro. Ele
usa os brajas cruzados e o quelé dele também se faz de blzios. Muitas
pessoas fazem hoje de toda as cores, porque é raro. Hoje é que estdo
iniciando mais pessoas de Exu. Usam todas as cores e dizem que Exu
engloba tudo e esta em toda parte. Eu prefiro ficar em siléncio. Antigamente
ndo se iniciava, o culto era muito reservado. O ndmero de Exu é 1 (Mae
Luizinha, Axé Batistini).

O Babalorixa Odé Tokan confirma: Exu usa vermelho e preto.
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Figura 36: Exemplo de ilequés e contas utilizados para Exu. Fonte: Acervo fotografico do autor.

b) Ogum ¢é a divindade iorubana associada a terra, seu elemento primordial, foi
escolhido por Olodumare para abrir caminho a civiliza¢do, por isso Ogum €é conhecido como
o “heréi civilizador” ou asiwajl, aquele que vem na frente. E “o filho mais velho de
Oduduwa, o fundador da cidade de Ifé” (VERGER, 2002, p. 86). Guerreiro por natureza,
Ogum trabalha forjando o ferro e transformando-o em utensilios, por esse motivo €
considerado o provedor das ferramentas de trabalho para auxiliar o homem em suas batalhas
cotidianas. E regente da agricultura, da mineracéo, da metalurgia, o que permite relaciona-lo
diretamente ao trabalho e as questfes tecnoldgicas. Seus colares de contas sdo confeccionados
numa tonalidade de forte azul, mas pode-se usar também, o verde e colocar toques de
migangas brancas e ou vermelhas, conforme a qualidade do Ogum.

Sobre a cor utilizada nos colares de contas de Ogum, assim discorreram 0s

informantes deste estudo:

Dentro da minha nagdo que é Ketu, o azul marinho é para Ogum. Ogum é o
ferro e usa a cor azul-marinho. O nimero de Ogum é 3. O elemento de
Ogum ¢é o azeite de dendé. Ogum é o dono do azeite. Ele ndo precisa ter
nada. Coloque os assentos embaixo de um pé de dendezeiro que ele vai se
dar muito bem. Quando vai se iniciar as pessoas vai ver se Ogum vem mais
calmo, ai pega branco, ou o verde, vai depender da qualidade ou como ele se
apresenta. Tem uma qualidade especifica de Ogum que usa verde leitoso
(Mé&e Luizinha).

Ogum: azul marinho e verde. Se for Ogunja, Ogum Oniré ou Ogun Oromila
voceé usa a verde. Se for Ogum da Massa, Ogun Warin vocé vai usar o azul
(Babalorixa Odé Tokan).

Tem alguns Oguns que usam a conta verde, tem Ogum que usa azul, tem
ogum que usa verde com azul, azul com vermelho. Entdo depende das
qualidades das raizes da pessoa (Ogan Carlinhos).
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Quando Ogum é mais préximo a Exu a cor dele é o azul marinho, mas tem
Ogum que usa verde leitoso (Babalorixa Barinlé — Adauto Viana).

Ogum é o caminho, € orixa do ferro, é o0 orixa ligado a Exu e a todos os
orixas porque ele é o guardido do lleb6 da casa do santo. Azul-marinho é a
cor predominante de Ogum. A depender da qualidade do Ogum ele pega o
verde, Ogunja, por exemplo (Pai Jodo de Ossée).

Figura 37: Exemplo de ilequés utilizados para Ogum. Fonte: Acervo fotogréafico do autor.

c) Xang6 é considerado o Senhor dos raios, relampagos e trovdes e tem o fogo
associado ao seu elemento de dominio. Deus da Justica e das Leis, pode ser descrito, segundo
Verger (2002), sob dois prismas: historico e divino. Como personagem historico, “teria sido o
terceiro Alaafin Oyo, ‘Rei de Oy6’, filho de Oranian e Torosi, a filha de Elempé, rei dos tapas
(p. 134) ”. Como personagem divino esta diretamente ligado a Oduduwa, sendo “filho de
Oranian, divinizado, porém, tendo Yamase como mae e trés divindades como esposas: Qia,
Oxum e Oba (p. 135) ”. E tido pelos iorubanos como um Orixa “viril e atrevido, violento e
justiceiro; castiga os mentirosos, os ladrdes e os malfeitores (p. 135) ”. E também considerado

um Orixa de grande poder de seducédo e é um dos mais vaidosos entre as divindades iorubanas
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masculinas (VERGER, 2002, p. 140). Suas cores de contas sdo a branca e a vermelha, a
branca e a marrom intercaladas ou a conta branca rajada de vermelho ou de marrom ou, ainda,
as contas brancas rajadas de azul e vermelho para Dada Bayanni ou Dada Ajaka, Orixa da
familia de Xang6.

Os depoimentos dos informantes deste estudo confirmam o codigo cromaético
atribuido ao Orixa Xango6:

O forte de Xangb € o vermelho e o branco, mas existem variedades que
usam o marrom rajado ou o vermelho rajado. Existem varias contas de
Xang6 que a gente nem sabe que é dele. A gente sabe hoje por causa desse
comeércio africano, porque antigamente ndo tinha (Ogan Carlinhos).

Se vocé é de Xangd, na nacdo nagd-Ketu, vocé vai usar a conta marrom e
branca. Xangd: marrom e branco. Aira o vermelho e o branco (Babalorixa
Odé Tokan).

Para Xangb a gente usa o branco com o marrom de lansd. Tem Aira que é
um Orixa especifico, mas é da familia de Xangb (Babalorixa Barinlé).

Xang6 tem o marrom e o branco que é dele. Tem uma continha branca
rajadinha de marrom e uma branca listradinha de vermelho. Usa muito coral,
também usa terracota. Ele também é rico em coral, usa muito coral. O
nimero é o 12. A conta de Dada Bayanni é branca rajada de azul e
vermelho. Aira, por exemplo, responde no nimero 6 e Xangd é 12 (Mae
Luizinha).



https://pt.wikipedia.org/wiki/Dad%C3%A1_Ajak%C3%A1
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Figura 38: Exemplo de ilequés e contas utilizados para Xangd. Fonte: Acervo fotografico do autor.

d) Oié&/lansé é conhecida pelos iorubanos como lya mésan orun, a mie dos nove
espacos, e, também, Tya omo6 mésan (mée das nove criancas celestiais), nome que, aglutinado,
transforma-se em lansd. Orix4 comandante dos ventos fortes, tempestades, raios e furacGes
tem, como principal elemento de dominio, o Fogo, embora o Ar também seja sua esfera de
atuacdo. Tem sua origem mitica relacionada ao rio Niger, também conhecido como odo Oya,
e € a esposa preferida de Xangd. Possuidora de uma agilidade impressionante, é a guerreira
destemida que lidera os eguns (espiritos dos mortos). Detém um comportamento inquieto e
dado a mudancas bruscas, vai da mais “calma brisa” ao mais “violento furacao” numa fracao
de segundos. Oié/lansd é a propria personificacdo do Fogo em seu aspecto feminino. Suas

cores de contas sdo: o vermelho, o marrom e o branco. A terracota é sua conta preferida.

lansa usa vermelho, marrom (Ogan Carlinhos).
lansa usa sempre a conta marrom (Babalorixa Odé Tokan).

Oid usa 0 marrom, o vermelho, a cor da terra. Para quem j& tem idade usa-se
também a terracota que é um mineral. Na nossa familia, todas as Oias usam
sempre 0 marrom (Babalorixa Barinlé).

O elemento de Oia é o fogo, o vento e a cor dela predileta é o0 marrom. O
marrom € a cor que predomina em Oia. O numero dela é 11 (Mae Luizinha).

lansd é a senhora e advogada dos mortos, dos ventos, das tempestades.
Guardid da casa dos eguns. E a senhora advogada de egum. Sua cor
predominante é o marrom, embora muitas outras casas usem o vermelho ou
outras cores, mas na minha tradicdo usa-se o marrom. O runjebe é dominio
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de lansé e a terracota é ligada ao fio de contas de lansd. Mas pode usar
terracota em fios de contas para outros orixas. Omolu mesmo, vocé pode
fazer o languidiba e usar também terracota na confeccdo (Pai Jodo de
Ossayin).

O Babalorixa Oya Tundé fez um relato muito interessante sobre um fio de contas

de Oié/lansa que ele ganhou de presente de uma senhora gque vale a sua reproducéo:

No dia 14 de julho de 2018, na Casa de Obarayi, na Festa de Xangd, eu
estava la. Comecou a festa e uma jovem senhora olha para mim. Eu fiquei
emocionado. Ela tirou uma conta de lansé elaborada com as coisas que ela
achou que era melhor para lansd e colocou na minha méo e me entregou.
Um gesto que eu nunca tive participacdo. Eu imaginei que ela estivesse
fazendo aquilo porque ela ia participar de alguma coisa e precisava que
alguém tomasse conta daquilo. Eu estranhei ao mesmo tempo porque nao
conhecia a criatura e eu s6 passaria minha conta a vocé se conhecesse vocé e
soubesse 0 grau de iniciagdo que vocé tem. No intervalo eu resolvi procurar
essa criatura para devolver. A sorte é que tinha uma pessoa da minha casa
gue assistiu todo esse processo, era Cotinha. Cotinha estava la e assistiu tudo
isso. Ai eu procurei, quando eu a encontrei, alguém disse foi essa moca aqui.
Quando eu fui devolver o ilequé, ela comecou a chorar e disse: - Nao, meu
pai, é seu! Eu tenho quase cinco anos com essas contas que eu mandei
preparar para o senhor, mas eu s queria entregar nas suas maos e Xangb me
permitiu que eu fizesse isso hoje. E para o senhor! Eu perguntei: Mas por
qué? Ela disse: - E que o senhor me disse umas coisas no passado que foram
revolucionérias na minha vida. Transformou a minha vida. Eu era uma
mulher a beira de um abismo, porque eu estava pensando em me matar. O
senhor me disse umas coisas e eu dei a volta por cima. Hoje eu sou casada,
vivo em paz com o meu marido, tenho uma filhinha. Eu sou empregada, ele
¢ empregado. Tudo isso, meu pai, eu devo ao senhor. Eu fiquei tdo
emocionado que lansd quase vinha. Aceite, meu pai, por favor! Eu disse: Eu
ja aceitei. Ai Cotinha disse: isso é coisa de candomblé! Eu sai de la chorando
(Oya Tundé).

Pelo exemplo do relato, os ilequés trazem significados que somente os olhos e a

sensibilidade mais atentos serdo capazes de perceber.

Figura 39: Exemplo de ilequés e contas utilizados para Oia/lansa. Fonte: Acervo fotografico do autor.
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e) lemanja estd associada a procriacdo e a fertilidade, é a Senhora de todas as
aguas, onde exerce seu dominio. “Iemanja, cujo nome deriva de Yeyé omo eja (‘Mae cujos
filhos sdo peixes’), ¢ o orixa dos Egba, uma nacdo ioruba estabelecida outrora na regido entre
Ifé e Ibadan, onde existe ainda o rio Yemoja” (VERGER, 2002, p. 190). lemanja relaciona-se
ao poder genitor e a gestagdo, por isso € representada “com o aspecto de uma matrona, de
seios volumosos, simbolo da maternidade fecunda e nutritiva (p. 190) ”. No Brasil
transformou-se na divindade das aguas salgadas. E elegante e muito bela e representa
miticamente a “grande mae”, acolhedora e protetora, mas também a guerreira ¢
conquistadora, que se transforma, quando preciso, em amante ardorosa, meiga e sensual, que
sabe seduzir e segurar o seu parceiro. E considerada mae dos orixas. Suas cores de contas so:
branco, verde-claro, azul-claro e ou prateado. As conchas, corais e pérolas também sdo muito
utilizadas na confeccéo dos seu ilequés.

As pessoas de lemanja usam fios de contas cristais transparentes, usam
contas verde-agua, outros ja usam o azul com verde. Ai é de acordo com a
raiz da pessoa. Na nossa casa, dependendo da qualidade varia entre o cristal
e o verde oliva, € aquele verde bem clarinho (Ogan Carlinhos).

lemanja usa o transparente, translucido, a regéncia dela é a prata, cristal
prateado. Como Oxum a depender da proximidade da praia, ou do meio do
mar ou da profundidade, existe uma varia¢do na cor. Pérolas, corais também
se utilizam. E as vezes usa-se o verde clarinho para uma qualidade especifica
de lemanjé (Barinlé — Adauto Viana).

lemanja é do elemento agua salgada, as &guas do mar, as ondas sagradas, 0s

tsunamis da vida. A micanga é o cristal transparente e também o coral,
porque vem do fundo do mar. Ela pega buzios, conchas, todos esses
elementos que vém do mar podem fazer parte dos ilequés de lemanja. O
namero é 0 9 (Mée Luizinha).

lemanja. N&o se inicia ninguém sem antes doar a cabega a lemanja e Oxdssi.
lemanja é a senhora do Ori, mde de todos os orixas. Todos 0s oOrixas
reverenciam lemanj& por ser a mde que Oxald deu como mae de todos.
Embora cada orixa tenha sua mae. A cor de lemana ¢é a prata ou a migcanga
que chamam de lagrima ou, também, o verde, o cristal e o prateado, a
miganga cristal (Pai Jodo de Ossayin).
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Figura 40: Exemplo de ilequés e contas utilizados para lemanja. Fonte: Acervo fotografico do autor.

f) Oxum € reverenciada como a mais vaidosa entre as divindades do pantedo
africano, Oxum é a Senhora dos rios, das fontes, das cachoeiras, dos metais nobres, da
riqueza, da sensualidade, da sexualidade e do amor. E a “divindade do rio de mesmo nome
que corre na Nigéria, em ljexa e ljebu (VERGER, 2002, p. 174) ” e, também, Osogbo, zela
pela fertilidade, pela maternidade e pela prosperidade de seus filhos. Mae protetora, rege a
riqueza, a vaidade e a beleza. Oxum possui, entre os iorubas, o titulo de iyaldde, (a mulher
mais importante entre todas as mulheres de uma comunidade). Seus colares s&o
confeccionados com contas transparentes de cor &mbar, amarelo ouro nas suas variagoes e
dourado. Seus simbolos sdo as tornozeleiras, os braceletes, diversos objetos de bronze, ouro,
latdo e outros metais dourados, entre os quais se incluem a espada, o leque, o pente e 0
espelho. (SALAMI; RIBEIRO, 2011, p. 77).

Até hoje eu ndo sei quem definiu essa cor de Oxum. Estd meio confuso, eu
ndo cheguei até ai, vocé entendeu? Por que que Oxum é Amarelo? Oxum usa
a micanga cristal/translicida dourada, tem vérias tonalidades, mas tem
Oxum que usa o amarelo leitoso. Elemento agua, rio. Oxum é a mée da
fertilidade. O nimero é 5 (Mae Luizinha).
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Oxum usa o dourado queimado ou transparente e o amarelo-ouro que é
usado para Oxum Abotd (Babalorixa Odé Tokan).

Oxum usa o0 amarelo nas suas variagdes de cores a depender da qualidade ou
envolvimento com outros orixas (Ogan Carlinhos).

Oxum — usa as migangas transltcidas, ela chega ao brilho. E um orixa de
brilho, um orixa do amarelo ouro em suas varias nuances. Pela tonalidade
das migangas vocé percebe se ela estd mais a beira das aguas ou mais ao
fundo das &guas (Babalorixa Barinlé).

Oxum todos nos do candomblé reverenciamos, por causa de Mae Menininha.
Oxum foi o primeiro Orixa feito iniciado no Brasil. Foi a primeira a receber
0 addxu na cabeca. E 0 orixad da beleza, da educacdo, da vaidade, da
simpatia, da simplicidade. E a senhora de tudo, mas na sua inteligéncia e
humildade ela p&e os pés no chdo. Ela ndo vem de sapato alto. As cores das
contas de Oxum € o amarelo-ouro cristal. As pessoas usam outras cores, mas
eu aprendi que é amarelo-ouro cristal, da cor de mel (Pai Jodo de Ossée).

Figura 41: Exemplo de ilequés e contas utilizados para Oxum. Fonte: Acervo fotogréfico do autor.
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g) Ob& é uma divindade que tem como primordial dominio as aguas quentes e
revoltas dos rios e, em sua homenagem, na Nigéria, existe um rio caudaloso que recebe o seu
nome, mas Oba também exerce influéncia sobre o fogo. Acentua-se neste Orixa um
temperamento muito forte e destemido. Oba € corajosa, guerreira nata, grande feiticeira.
Representa a forca feminina nas batalhas diérias entre os sexos, ndo se submete ao dominio
fisico dos homens, embora possa ser sua companheira. Recatada, conservadora, arredia e
pouco feminina, € possuidora de calma, complacéncia, tolerdncia e generosidade. Oba é
conhecida como o Orixa do ciime, no entanto, ndo se deve esquecer que 0 ciime é o
corolério inevitadvel do amor, portanto, Obéa é o Orixa das paixdes, aquela que compreende 0s
sentimentos do coragdo e as paixdes frustradas. Suas cores sdo: o vermelho, 0 marrom, o
amarelo, o branco e o dourado e suas pulseiras sdo de ouro e outros metais dourados, como
latdo, por exemplo (SALAMI; RIBEIRO, 2011, p. 79).

Obé a conta envolve mais pelo lado do vermelho ou marrom fechado com
abobora, embora seja um santo muito raro, entdo pode ser que eu erre na cor,
porque faz tanto tempo que eu ndo lido com Oba (Ogan Carlinhos).

Obé: abdbora com rajado de amarelo (Babalorixa Odé Tokan).
Obé usa o marrom fechado (Barinlé — Adauto Viana).

Oba é outra guerreira, elemento fogo. Elemento muito quente. Usa 0 marrom
rajado de laranja. O marrom de lansd é avermelhado o marrom de Oba pega
mais para a cor da terra, tem essa diferenca. O nimero € 15 (Mé&e Luizinha).
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Figura 42: Exemplo de ilequés e contas utilizados para Oba. Fonte: Acervo fotografico do autor.

h) Eua ou Yewa é associada na Africa a um rio do mesmo nome, considerado
pelos iorubanos uma de suas moradas, além do arco-iris. E a Senhora das possibilidades,
protetora das virgens, regente das aguas, guardia das coisas intocadas, da ética, da moral e dos
bons comportamentos, e &, também, possuidora de poderes extraordinarios sobre os mortos. E
a divindade feminina da guerra e da caca. Segundo as narrativas miticas africanas,
relacionadas a esse Orixa, € a Unica capaz de enganar lku (a morte), sendo considerada a
divindade que vence até as causas consideradas perdidas. Entre os varios atributos que lhe
conferem personalidade, a vidéncia, concedida por Orunmild, é o principal deles. Detém o
poder da transformagdo, por isso em algumas ocasides se mostra como uma moca belicosa e
cheia de encanto, e, em outras, € muito misteriosa, mostrando-se enfurecida e cheia de ira.
Suas cores de contas sdo: o vermelho translucido, o coral, o amarelo-escuro, o dourado e, as

vezes, o verde.

Eua é uma das fundadoras da nossa casa, a conta dela é quase que a mesma
de Oxumaré, 14 em casa € o amarelo, marrom e o branco e o verde e amarelo
para Oxumaré. Mas tem o braja. O braja feito de buzios que representa a
familia jeje: Omolu, Ossée, Oxumaré, Ewa, Nana, entdo essa familia tem
que carregar o simbolo da familia (Ogan Carlinhos).

Eué é o amarelo riscado de vermelho ou vermelho cristal (Babalorixd Odé
Tokan).

Eua usa o vermelho translicido, o vermelho brilhoso cristal (Babalorixa
Barinlé).

Eué é uma guerreira e seu elemento também € a &gua de rio. A micanga dela
é o vermelho translicido/cristal. Mas hoje em dia usa-se, também, e
antigamente também usava o amarelo rajado de vermelho. Pega muitos
blzios, palha da costa e guizos e o0 numero dela é o 15 (Mde Luizinha).
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i) Odé/Oxossi é reverenciado pelos iorubanos com o nome de Alékétu (Rei de
Ketu, Patrono e protetor do povo de Ketu), é o Senhor das matas. Filho de Apaoka
(Artocarpus heterophyllus-jaqueira), cacador por exceléncia, estd associado a caga, & procura,
a capacidade estratégica e a pesquisa, por isso possui intuicdo e percepcdo muito agucadas.
Protetor dos humilhados, é cultuado para atrair a boa sorte e a agilidade nos negécios. E o
Orixa da riqueza e do progresso, o “pai provedor”, o “dono da carne”. Muito teimoso e
determinado, faz parte do dia-a-dia do homem. Suas cores de contas sdo preferencialmente o
azul-turquesa, mas € comum encontras ilequés em contas verdes, em seus varios tons,

consagrados a esse Orixa.

Para Oxdssi geralmente é o azul claro ou as vezes um azul misto com
branco, dependendo da qualidade do Ox6ssi (Ogan Carlinhos).

Oxéssi: € aquele azul celeste, sempre. Se for no Ketu (Babalorixd Odé
Tokan).

Oxéssi usa o0 azul turquesa, em referéncia ao amanhecer do dia, aquele azul
que 0 céu se apresenta quando estd no momento do nascer do sol. Por isso é
a cor azul turquesa para Oxéssi na nagdo do ketu (Babalorixa Barinlé).

Oxéssi usa 0 azul turquesa leitoso e o elemento dele é as matas. O nimero
de Oxossi € 6 (Mé&e Luizinha).



168

Oxo6ssi é muito ligado & Ossayin. E o Rei do Kéto. Orixa da caca, da fartura.
Existe uma qualidade de Oxossi que é ligado a Ossayin, vive com ele nas
profundezas das matas, porque ele quis ter os conhecimentos e a sabedoria
de Ossayin, entdo ele conviveu com Ossayin e Aroni. Aroni é companheiro
de Ossayin e o verdadeiro dono das folhas. Foi através de Aroni que Ossayin
comecgou a se aprofundar nos mistérios das folhas. Oxdssi usa azul celeste.
Muitos usam verde a depender da qualidade do Odé, mas na nacdo do Kétu é
o azul celeste que é o “céu de Kétu” Alaketu — O céu de Kétu (Pai Jodo de
Ossayin).

Figura 44: Exemplo de ilequés e contas utilizados para Oxdssi. Fonte: Acervo fotografico do autor.

j) Ossde € o guardido do axé das plantas medicinais e sagradas, utilizadas nas
liturgias de culto aos Orixa e de toda a flora, detentor da forca de preservacdo do mundo
vegetal, por isso existe um provérbio nagd que diz: K6 si ewé, ké si Orisal (Sem Folhas no
ha Orixal), comprovando a importancia desse Orixa para as religides de matriz africana.
Ossde é “originario de Irad, atualmente na Nigéria, perto da fronteira com o ex-Daomé
(VERGER, 2002, p. 123) ” ¢ habita as profundezas das selvas. E um curandeiro muito &gil e,
embora cada divindade possua as suas plantas e folhas especificas, possuidoras de axé
especifico referente a personalidade de cada deus, somente Ossde, Senhor do segredo das
folhas, é capaz de despertar, através da recitacdo de of0 (palavras de encantamento), o
principio mégico de cada planta. Muito reservado e silencioso, ndo fala, para ndo contar seus
segredos a ninguém. Detesta falatorio, alvorogo e confuséo. Suas cores de contas sdo: o verde
em todas as suas tonalidades, combinados com matizes de vermelho, mas usa-se, também, a
conta branca rajada e vermelho e verde, a conta branca rajada de verde ou ainda a conta

branca rajada de verde e amarelo ouro.

Ossae: branco rajado de verde e vermelho, também a verde rajada de
marrom (Babalorixa Odé Tokan).

Ossée usa geralmente o verde, representando as matas, o branco rajado de
verde, mas a cor predominante é o verde (Ogan Carlinhos).
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Ossde usa as migangas rajadas que sdo um distintivo de outra nagdo. VVocé
vai perceber que outros voduns/orixas também usam as contas rajadas.
Ossée usa o verde rajado de marrom. EXiste uma conta que é toda marrom
com risquinhos verdes. Mas é muito dificil encontrar atualmente (Babalorixa
Barinlé).

Ossde é o Pai da natureza, tanto é que as cores das micangas dele sdo das
cores das matas. Ossde usa muito a palha da costa, muito guizos que é o
xaord, muitos buzios. Usa também o languidib4d e o braja de buzios. O
nimero de Ossée é 14 (Mae Luizinha).

A representacdo de Ossde € tudo na minha vida. As contas podem ser a
rajada, verde e branca ou toda verde ou verde rajada de marrom ou ainda
branca rajada de verde e vermelho. Ossde é o mago do candomblé, é o
feiticeiro, é o bruxo, é o que esta sempre ao lado de Exu e de Ifa. A folha é
tudo na vida e na morte também. Até o morto para ser velado é preciso dar
banho de folhas, enrolar no lengol o defunto para tirar o axé (Pai Jodo de
Ossae).

Figura 45: Exemplo de contas utilizadas para Ossae. Fonte: Acervo fotografico do autor.

I) Logun Edé é filho mitico de Oxdssi com Oxum, Logun Edé é o guerreiro da
cidade de Edé, localizada na Nigéria, possui uma personalidade marcada por caracteristicas
herdadas do comportamento do pai (paciéncia, asticia e bravura), e da mée (dogura, charme e
carisma). Pode-se dizer que o grande fundamento desse Orixa consiste em acondicionar no
seu arquétipo mitico trés caracteristicas: a de seu pai, cacador experiente; a de sua mée,
regente das aguas doces; e a sua propria, encantador das florestas e rios. Essa divindade esta
associada a caca, a pesca e a capacidade estratégica. Considerado como o principe das aguas e
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das selvas, ¢ possuidor de muitos melindres. E o Orixa da riqueza, da fartura e da
transformacéo, oscila entre a guerra e a calmaria, a truculéncia e a dogura. As suas insignias e
cores de suas contas estdo relacionados aos seus pais: Ox0ssi e Oxum. Assim, as suas cores

sdo: 0 azul-turquesa, o amarelo-ouro e o dourado.

Logun Edé puxa pela conta de Ox6ssi e de Oxum (Ogan Carlinhos).

Logun Edé usa o azul turquesa de Oxossi com o dourado de Oxum
(Babalorixa Barinlé).

Logun Edé é muito préximo a Ogum. Filho de Oxum e de Oxo6ssi. Ele usa as
contas do pai e da mde misturadas. Uma conta azul e uma amarela. O
namero dele é 6 (Mae Luizinha).

Logun Edé, filho de Oxum com Oxossi. Também é um principe que rege a
terra de Kétu, veio a ljexa. Usa nas contas o azul-celeste de Ox6ssi e 0
amarelo de Oxum (Pai Jo&o de Ossayin).

Figura 46: Exemplo de ilequés e contas utilizados para Logun Edé. Fonte: Acervo fotografico do autor.

m) Oxumaré é Orix4 da mobilidade e da alternancia, da continuidade e da
permanéncia, é originario de Mahi, ex-Daomé, considerado pelos iorubanos como o pai da

riqueza e o senhor do bom tempo. E a personificacio do arco-iris.
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Associado ao dinamismo e a contemporaneidade, Oxumaré retrata a
movimentagdo e a continuidade, e é simbolizado miticamente pela forma de
uma cobra. Animal indivisivel, a cobra é um ser Gnico e, ao unir sua cabeca
a cauda, transfigura-se na figura do circulo perfeito, transformando-se entdo
no simbolo da continuidade. E o principio unindo-se ao fim! Ao fechar este
circulo, Oxumaré ajuda a manter em equilibrio e seguranga o globo terrestre,
produzindo dois movimentos que permitem a existéncia do Universo: a
rotagdo e a translagdo. Este circulo também representa a unido do passado
com o futuro, dos antepassados com os descendentes (KILEUY; DE
OXAGUIA, 2009, pp. 252-253).

E o0 Orixa dos pares, das oposicdes e dos contrastes. E o controlador dos ciclos da
vida e da natureza. E a divindade que estabelece as ligagdes entre 0 céu e a terra, entre os
humanos e os seres divinos. Suas cores de contas sao principalmente as amarelas rajadas de
verde ou de preto, ou verdes rajadas de amarelo, ou ainda as contas verdes e amarelas

intercaladas na confec¢do de seus ilequés.

Oxumaré no Afonja usa-se o0 amarelo e o preto (Babalorixa Odé Tokan).
Oxumaré usa o amarelo rajado com preto (Babalorixa Barinlé).

Oxumaré domina os ares, representando o arco-iris, nimero 14 (Mae
Luizinha).

Oxumaré é o Senhor do arco-iris, esposo de Eua, € um rei da fartura e do
arco-iris. E aquele que matou a sede de Xang6, enquanto Xangd viveu preso.
Através do rabo da serpente ele colocava &4gua na boca de Xangd. E a Dan
que todos nos veneramos e respeitamos. As cores das contas sdo o amarelo e
0 verde, depende também pode ser contas rajadas, o preto e amarelo,
depende da qualidade (Pai Jodo de Ossée).
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Figura 47: Exemplo de ilequés e contas utilizados para Oxumaré. Fonte: web.

n) Iroko € o Orixa representante e guardido da ancestralidade e da dimens&o do
tempo e do espaco, favorecendo o desenvolvimento do Ori (cabeca) e da sensibilidade as
energias mais sutis. E conhecido, também, como o Senhor dos mistérios mais profundos e da
rapidez e esta associado a longevidade. E uma divindade que atua para estimular a firmeza e a
estabilidade das pessoas e aliviar estados de pertubagdo mental. Qualquer ofensa e desrespeito
a Iroko é o mesmo que ofender e desrespeitar as suas origens, 0s seus avos, Seus pais 0s seus
antepassados. O culto a Iroko € um dos mais populares na terra iorubd e as relacbes com esta
divindade quase sempre se baseiam na permuta, ou seja, um pedido feito, quando atendido,
sempre deve ser pago, pois ndo se deve correr o risco de desagradar Iroko. Este Orisa é
representado na Africa pela arvore sagrada de mesmo nome (Ir6kd - CHLOROPHORA
EXCELSA, MILICIA EXCELSA); ja no Brasil, Iroko é representado, principalmente, pela
gameleira branca, cujo nome cientifico é FICUS RELIGIOSA, FICUS GOMELLEIRA OU
FICUS DOLIARIA, uma vez que aqui ndo se tem exemplares daquela arvore. Suas cores de

contas sdo: o branco rajado de verde e o chumbo.

Iroko para nossa familia usa a cor chumbo (Ogan Carlinhos).

Iroko usa a cor chumbo, mas é uma conta muito dificil de encontrar, ai usa o
branco rajado de verde ou o verde rajado de branco (Babalorixa Barinlé).

Iroko usa a cor chumbo, usa as micangas também na cor chumbo, um cinza
escuro. Iroko é o pai da medicina, porque ele é o pai da circulacéo
sanguinea. As raizes de Iroko saem a procura da sua casa de origem, a
Nigéria. Pega muitos buzios, o quelé de buzios. A cor dele e o cinza escuro
ou chumbo, um pouco mais suave. O numero dele é o 14, segue com Ossée,
Oxumaré. (Mae Luizinha).

Iroko. Sobre Iroko eu ndo tenho muito o que falar porque é um orixa dnico e
raro. Eu nunca iniciei ninguém para Iroko. O tempo do kétu é Iroko, senhor


http://pt.wikipedia.org/wiki/Brasil
http://pt.wikipedia.org/wiki/Gameleira_branca
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do tempo e da fartura. Orixa muito misterioso. N&o se planta a arvore Iroko
por plantar. Com a raiz dele ele abraca a ancestralidade. A raiz de Iroko une
a Africa ao Brasil e 0 Brasil a Africa (Pai Jodo de Ossée).
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Figura 48: Exemplo de ilequés e contas utilizados para Irdko. Fonte: Acervo fotografico do autor.

0) Nand Buruku é considerada pelos iorubas como a mais antiga das divindades
das 4guas. Os seus dominios sdo as dguas paradas dos lagos, pantanos e manguezais. “Estas
lembram as &guas primordiais que Odudta ou Oranmiyan (segundo a tradigio de Ifé ou de
Oyd) encontrou no mundo quando criou a terra (VERGER, 2002, p. 240) ”. Assim, quando a
terra se uniu com a agua imével e fez surgir a lama propicial, criou o elemento principal para
a modelagem dos seres vivos e Nana Buruku passou a conhecer o0 segredo da criagdo destes
seres, ou seja, inicio, meio e fim. Ela é a senhora da memoria ancestral, quem domina a vida e
a morte. Divindade muito exigente no que diz respeito a disciplina, o seu culto propicia o
poder, a fartura e a fecundidade. Ela simboliza a possibilidade de restituicdo, de surgimento
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de novas vidas a partir das mortes, rege a continuidade da vida na terra, por isso € também
conhecida como Mée Antiga (lyd Agba) e avé dos humanos. Suas cores de contas sdo: 0
branco rajado de azul e os diversos tons de roxos mais claros.

Nana usa micangas rajadas de branco com azul. E outro orixa do roxo,
diferente de Exu que é violeta. O roxo de Nana é mais suave, mas as
migangas mais usadas na nagdo kétu sempre séo brancas e azuis ou brancas
rajadas de azul ou lilds, em alguns casos (Babalorixa Barinlé).

Nand o elemento é o barro que foi a criagdo do mundo. Os primeiros seres
humanos foram moldados pelo barro. Ela vem no encontro da agua doce
com a agua salgada, &gua salobra. Por isso se diz: Saluba! A cor dela é o
branco listradinho de azul. Ela é a mée dos buzios. O nimero de Nand é 13
(Mé&e Luizinha).

Nand é a vida, a cabidela da morte. Nana é a méde de Ossde que 0s antigos
dizem que é também made de Oxumaré e mde de Obaluaié e Iroko. Mas
muitos antigos dizem que a verdadeira méde de Ossée era outra. As contas
dela sdo azuis e brancas. Pode usar a conta rajada, mas se nao achar usa da
azul e da branca. Outras casas usam o lilas, mas minha tradicdo é azul e
branca. Existe uma rivalidade entre Ogum e Nand por Ogum ter cortado a
cabeca de Nand e a cabeca continuou rolando e falando, foi entdo que Oxala
pegou a cabega e colou no pescoco novamente e disse que a partir dali ela
seria a mae da vida e da morte. Mas isso é somente um mito porque entre 0s
orixas ndo tem rixa ndo! (Pai Jodo de Osséae).
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Figura 49: Exemplo de ilequés e contas utilizados para Nand Buruku. Fonte: Acervo fotogréafico do autor.
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p) Obaluaié/Omolu é conhecido como deus da variola e de todas as enfermidades,
principalmente as mais contagiosas ¢ ligadas a pele, “Oballayé, (‘Rei que é o Senhor da
Terra’), ou Omolu, (‘Filho do Senhor’) (VERGER, 2002, p. 212), é também chamado de “lle-
ghdna, Terra quente, Bab4- gbond, Pai da quentura e, Séponna, Variola” esta diretamente
associado a cura, a justica e a paz social (SALAMI; RIBEIRO, 2011, p. 74). A energia deste
Orixa costuma ser manipulada para agradecer a terra pelo que ela oferece as pessoas e 0 seu
poder inspira terror e respeito pelo controle que exerce sobre todas as doengas. Obaluaié é
uma divindade que rege o elemento terra e vincula-se, também, a saude e a riqueza. Se € ele
que d& a doenca, serd também quem trard a cura ou quem ensinara a preveni-la. Veste-se com
um capuz confeccionado em palha da costa e enfeitado de bizios chamado de aso iko. No
Brasil, Obaluaié e Omolu sdo tidos como uma divindade s6, mas que apresentam
manifestagcdes em formatos diferenciados: o primeiro, demonstra uma personalidade jovial e
guerreira e, 0 segundo, uma personalidade mais idosa e alquebrada. Seu nome jamais deve ser
pronunciado a toa. Ele costuma usar roupas vermelhas e viajar quando o sol estd bem quente.
Suas cores de contas sdo: o preto, o branco e o vermelho intercalados, as diversas contas
rajadas de preto, branco e vermelho nas mais variadas composi¢oes. Seu principal ilequés é o
laguidibd, colar feito de contas pretas, brancas e vermelhas intercaladas com casca de noz de

palmeira ou chifre de bufalo artesanalmente recortados.

Omolu usa preto e branco com vermelho, rajada. Tudo depende da qualidade
e da raiz (Ogan Carlinhos).

Omolu/Obaluayié usa o preto e branco ou migcanga preta rajada de branco ou
a miganga branca rajada de preto (Babalorixa Barinlé).

Obaluaié e Omolu tem dois tipos de micangas que sdo diferenciadas pelas
suas qualidades. Tem a branca rajada de preto e tem a marrom rajadinha de
preto, tem o laguidiba e o braja de bazios. O nimero é o 7 (Mée Luizinha).

Obaluaié/Omolu é o Senhor das epidemias. Orix& que também predomina na
morte, tem ligagdo com egum. E o médico dos Orixas. Ele e Ossae.
Obaluaié/Omolu é a doenca e Ossayin a cura e a vida. As cores das contas
sdo: preto, vermelho e branco. Muitas vezes se usa o rajado de preto e
branco, dependendo do tipo. Leva-se o braja, o languidba. O languidba é
feito de chifre de bufalo e pode ser usado também por Oxumaré, Omolu,
Ossayin e Obaluaié. Pode usar entremeado com o coral ou inteiro com 0
verdadeiro chifre de bufalo. O braja s com buzios (Pai Jodo de Ossae).
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Figura 50: Exemplo de ilequés e contas utilizados para Obaluaié/Omolu. Fonte: Acervo fotografico do
autor.

q) 1b&ji (Ibéji), “palavra formada a partir de ibi (parir) e eji (dois), significa Parir
dois ou Gestacdo dupla, indicando, pois, o nascimento de gémeos (SALAMI; RIBEIRO,
2011, p. 85)”. E o Orisa da duplicidade formado por duas entidades distintas que se
completam, indica a contradi¢do, a dubiedade, o multiplo, 0s opostos e sua coexisténcia, por
isso estdo associados ao principio da dualidade. Regentes da fartura e da abundancia,
valorizam as brincadeiras, a alegria e a ingenuidade, enfim, tudo que esta associado ao
comportamento tipicamente infantil. E portador da felicidade e do bem-estar geral, protege da
morte prematura, acalma o sofrimento espiritual e material de seus devotos, favorece a
fertilidade e tem o poder de transformar a tristeza em alegria. E uma divindade de grande
energia sedutora, o que facilita suas conquistas e promove bem-estar. Além de poderoso, é
também muito perigoso, pois, no seu afa infantil, transgride as regras e ndo reconhece 0s
limites, o que o faz ser respeitado, inclusive pelas divindades mais velhas. Suas cores de

contas sdo multicoloridas variadas, nos tons mais claros.

Ibéji existe na Casa de Oxumaré, mas somente no Iba, sé louvado. Néao
existe gente que manifeste 1a com 1béji, ai fica dificil saber a cor da conta
(Ogan Carlinhos).

Ibéji usa todas as cores (Babalorixa Barinlé — Adauto Viana). 1béji fez a
mistura de todas as cores. O nimero dele é o 2 (Mae Luizinha).
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Ibéji € um dos orixas mais respeitados no pantedo africano. Sdo poucas
pessoas regidas por Ibéji. Muitos dizem que sdo filhos de Nand, muitos
dizem que sdo filhos de lemanja, muitos dizem que séo filhos de lansa. 1béji
é um orixa muito cultuado e muito respeitado em nossa religido. S&o poucas
pessoas que sdo filhos e que se iniciam para Ibéji. Protetor das criancas e dos
idosos. Vocé nunca sabe o estado que Ibéji estd. Ele vem de muitas formas
ora crianga brincalhona ora mais sério. Ibéji usa nas contas todas as cores de
todos os orixas. Vocé bota todas as cores nas contas de Ibéji (Pai Jodo de
Ossée).

Figura 51: Exemplo de ilequés e contas utilizados para Ibéji. Fonte: Acervo fotografico do autor.

r) Oxala é considerado o Orixa da paz, da tranquilidade e do amor, foi designado
por Olodumare (Ser Supremo) para criar a terra solida, povoa-la e, também, de modelar a
forma fisica do homem. E a divindade do ar que domina a criatividade, a prosperidade, o
poder procriador masculino e, na sua manifestacdo, pode se apresentar de duas maneiras:
Oxaguid (Orisa Ogiyan), jovem e guerreiro, conhecido como o “Orixa comedor de inhame”, e
Oxalufon (Orisa Olafén ou ObalGfon), velho alquebrado e paciente, considerado “o Rei e
Senhor de Ifon”. Oxala tem aversdo as cores preto e vermelho e o Unico objeto nesta
coloracdo que ele permite é a pena de lkodidé (pena de papagaio da costa), demonstrando seu
reconhecimento ao poder genitor feminino. O azeite de dendé, o sal, e as bebidas alcodlicas
sdo elementos de interdicdo para esta divindade. Sua cor de conta é primordialmente o branco,
mas Oxaguid adimite ainda nos seus ilequés o segui azul claro intercalando as contas brancas.

Oxala usa também o marfim.

Para Oxala geralmente é o branco, ai para Oxaguid é o branco com o azul
(Ogan Carlinhos).

Oxala — usa o branco e o marfim. Oxalufé — usa sempre o branco. Oxaguia —
usa-se branco com o azul claro (Babalorixa Barinlé).

Oxalufan é o branco leitoso. Meu pai falava, ndo adianta querer enganar
Oxala que Oxal& ndo ¢é azul nem prata. Oxald é branco leitoso: Oxalufan.
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Oxaguid vem com o branco leitoso misturado com o segui. E esse segui que
ndo é qualquer tom de azul que pode colocar. O nimero dele € oito (Mée
Luizinha).

Oxaguid/Oxalufan. Oxaguid senhor do Inhame, o guerreiro Senhor da
Guerra e da Paz. Aquele gque promove a guerra e constroi a Paz. Oxalufan é
0 pai de todos noés, de todos os orixas. Uns dizem que ele é esposo de Nana,
outros dizem que é esposo de lemanja. Cada um tem o seu modo de cultuar
Oxala. As contas sdo sempre brancas para Oxalufa, mas Oxaguia pode usar o
segui azul (Pai Jodo de Ossée).

Figura 52: Exemplo de ilequés e contas utilizados para Oxaguid/Oxalufa. Fonte: Acervo fotografico do autor.

Observou-se, no que diz respeito ao cédigo cromatico das contas em relacdo aos
Orixas e a utilizagdo de materiais para a confecgdo dos ilequés, que ndo aparecem
divergéncias entre os relatos dos sujeitos sociais dos candomblés de matriz africana ioruba
estudados. Na analise das entrevistas, notou-se uma complementariedade nas informacdes.
Em nenhum momento detectou-se divergéncias pontuais entre eles. Isso evidencia que a
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pratica rotineira dos rituais, a frequéncia ou a raridade de iniciacdes a determinados orixas,
realizadas nas casas pesquisadas, influenciam na manutencdo ou “(re)invencédo de tradi¢fes”,
haja vista, também o contexto sociocultural onde as casas de candomblé estdo localizadas,
bem como, as diversidades de materiais e cores para confeccdo de ileques, oferecidas pela

facilidade de comercializacdo de produtos importados de outros paises, inclusive africanos.

4.3 A HIERARQUIA RELIGIOSA DOS COLARES SAGRADOS E OS TIPOS DE FIOS:
INHAS, DELOGUNS, MOCAS, QUELES, IMPULSOS, CONTRA-EGUM, XAORO,
ILEQUE ECODIDE, RUNJEBES, LAGUIDIBAS, MONJOLOS, XUBETAS, CHICOTES E
BRAJAS

O ilequés se organizam na estrutura liturgica do candomblé de matriz africana
jorubd a partir de uma hierarquia de uso: tempo de iniciacdo, importancia e poder,
identificados em uma grande variedade de tipos de fios de contas, a saber: a) inhés, b)
deloguns, c) mocas, d) quelés, e) impulsos, f) contra-egum g) xaord h) ilequé icodidé, i)
runjebes, j) laguidibés, 1) monjolés, m) xubetas e n) brajas.

a) Inhas: sdo fios de uma sé “perna”, isto é, 0 colar simples de uma sé fiada de
micangas cuja medida deve ir do pescoco até a altura do umbigo, numa relagdo entre a morte
e 0 nascimento, o céu e a terra. E o primeiro fio de contas que os aspirantes a iniciagio no
candomblé utilizam. Esse fio de contas marca o inicio de uma longa trajetoria de iniciacéo

que dura sete anos. Conforme o Babalorixa Odé Tokan:

Pelo menos na tradicdo Afonja e Aganju existe uma hierarquia de uso dos
ilequés. Todo mundo que vai chegar recebe uma identidade como abid, o
inhd, a conta de um fio s6: um fio de Oxala e outro do orixa da pessoa, todo
mundo vai passar por isso. Todo mundo de 14 ja conhece quem é o abid pela
conta de fio Unico (Babalorixa Odé Tokan).

Sobre a hierarquia dos fios de contas, o Ogan Carlinhos da Casa de Oxumaré

acrescenta:

Quando uma pessoa € iniciada, um ia6, por exemplo, o fio dele é um fio liso,
ndo tem nada. Depois que ele chega a certa idade ele vai ganhando as
divisdes, as firmas, os gomos, aquilo tem um significado: se a pessoa tem
trés anos, se tem cinco ou se tem sete. Antigamente era assim, até a
guantidade das fitas da barra das saias das mulheres representava a idade de
iniciada (Ogan Carlinhos).
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Figura 53: Exemplo inhas. Fonte: web.

b) Deloguns: sdo colares feitos de dezesseis fiadas de micangas com um Unico
fecho cuja medida, como os inhés, também devem medir até & altura do umbigo. Sobre os

deloguns o Babalorixa Oya Tundé — Julio Braga esclarece:

Na minha leitura o delogum é o que hd de mais importante, porque o
delogum é uma presenca necessaria e absoluta no processo iniciatico.
Ninguém pode se iniciar sem os seus deloguns. Geralmente sdo dois. Eles
sdo muito pesados fisicamente. Geralmente é o do Eleda e do Ajuntd. Eu
faco assim: o delogun do santo da cabeca e o do santo que vai do lado. E
preciso ter cuidado porque fica parecendo que o ajuntd é menos importante
que o santo da cabeca. Os dois sdo importantes coloca-se um na frente por
mera organizagdo sequencial, porque vocé ndo vai fazer os dois orixas
correspondentes aos deloguns. Coloca-se um primeiro e 0 outro segundo.
Delogun é uma palavra que significa dezesseis, porque sdo dezesseis fios
amarrados juntos e igualmente consagrados por ocasido da feitura, da
navalha do santo da pessoa. Na estrutura do pensamento matematico, se é
que a gente pode falar assim, nesse universo iorubano, avangcando um pouco
mais para o jeje/nagd, até porque na época ndo existia fronteiras. Vocé
passava de uma rua para outra e a outra rua era dominio jéje. Dificilmente
VvOCé ia imaginar que essa pessoa ndo se encontrasse com outras e que nao
houvesse qualquer tipo de dispersdo das coisas de nagd para a jéje e da jéje
para a nag0. Essa coisa ja vem de l&. Mas como eu estava dizendo dessa
estrutura, ela remonta a ideia que o povo ioruba pensa em termos de precisdo
numérica para explicar as coisas do céu, do mundo, da terra, etc. O dezesseis
que na verdade é o multiplo de quatro, porque quatro é a referéncia capital
de tudo que é marcado na estrutura africana. Quatro vezes quatro é igual a
dezesseis, a perfeicao de tudo porque o multiplo de quatro, na verdade, é um
peso aqui. Porque vocé poderia ler assim 4, 4, 4, 4 para ser o delogun: a
perfeicdo! Quatro inclusive é uma coisa interessante, sao os dias da semana
ioruba. Quatro é a expressao para falar entre colegas e amigos e parentes, etc
quando se encontram um diz: E ko jo metd? Ha trés dias que ndo Ihe vejo, o
outro diz: E mi a jo ko pelo (Eu acrescento mais um). Eu estou tdo saudoso
de vocé que eu acrescento mais um e forma o quatro que esse numero é
excepcional. E quatro é o dia de mercado. Eles estdo falando
necessariamente que vao se encontrar no mercado: E ko jé metd. E mi a jo
ko pelo. Eu acrescento mais um. Porque com os quatro eles estardo juntos no
dia da feira. Quando vocé tem 444 formando quatrocentos e quarenta e
quatro, sem divisdes, vocé estard falando de uma perfeigdo absoluta que so
pode ser atribuida a uma divindade superior, no caso o Deus Supremo, € a
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gente chama em nagd, essa particularidade de Olorum e Irumalé. Irumalé é o
simbolo de 444. Sé pode ter essas premissas religiosas e sagradas uma sé
pessoa que € o Deus Supremo: Olorum que é o Dono do Céu nessa
expressdo. Geralmente eu explico isso as pessoas que acham que somos
politeistas. Ndo! Aquilo que é atribuido pelos catolicos como Deus Supremo
é vivo por esse povo. Eu estou falando da perfeicdo de um ser, cuja a
perfeicdo s6 pode ser alcangada por um espirito superior. (Esta tdo alto, tdo
longe, que vocé ndo tem, enquanto ser humano, condic¢des de fazer nenhum
culto direto a ele, esse culto é muito disperso, através dos orixas. Para citar
um exemplo, Orumila If4, ndo é outro deus, é um atributo desse Deus
Supremo, por que somente essa Divindade tem essa perfeicdo de atingir a
certitude, esse 444, remontando 14 o delogun que é um ndmero perfeito. Na
verdade, vocé bota um delogun fechando com as cores do santo da pessoa,
mas eles vao além desse desejo unilateral, é ter os dezesseis orixas, através
da representacdo do Orixa da cabega, a presenca desse universo sagrado.
Vocé tem o delogun de lansa. Ele vai ser na cor de lansd, fechado. Esse
universo todo vai estar representado por lansd que estd ali. Essa é a
compreensao que a gente tem (Oya Tundé — Julio Braga).

Na escala hierarquica do candomblé de matriz africana iorubd, os fios de contas
vao evoluindo de acordo com o grau de iniciacdo dos seus sujeitos sociais. Assim, 0

Babalorixa Odé Tokan argumenta:

Quando o filho de santo passa de abid para iad, os fios de contas soltas que
ele ja possui permanece. Agrega-se outros que vao dar a caracteristica das
indumentérias do ia6. Vai entrar o delogun do orixa da cabeca dele, do orixa
do pai de santo que vai inicia-lo, os ilequés das iabas, porque no Opd Afonja
e no Opd Aganju, todos os iads tem que usar: os deloguns de Oxum, os de
lansd e os de lemanja, os de Oxalé e os de Xangd que é o patrono da casa.
Eu quando fiz santo eu usei oito deloguns (Babalorixa Odé Tokan).

Embora os deloguns estejam relacionados ao nimero dezesseis, existem excecoes

para determinados orixas:

Os deloguns sdo fios de contas enfiados em dezesseis fios em respeito a
Oxal4, mas no caso de Xangd e Omolu, tem a diferenca que a gente enfia
com doze fios para Xang6 e quatorze fios para Omolu. Omolu tem o
processo dos quatorze dias de respeito. Até 0 povo que vai se iniciar para
Omolu ficam somente 14 dias recolhidos. Xang6é da mesma forma, vocé
pode até manter a pessoa iniciada mais dias, mas 0 processo iniciatico se
completa aos doze dias. Os demais santos todos em dezesseis fios: Oxum,
Oxala, lansa. Se for iad de Omolu na iniciacdo ele ja tem que entrar com o
laguidiba (Babalorixa Odé Tokan).
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Importante ressaltar que para o uso do delogum € necessério o recolhimento da
pessoa a ser iniciada que receberd, na ocasido dos rituais, outros ilequés que comporao as

indumentarias litargicas do iniciado:

O delogun é utilizado pela pessoa que esta se iniciando no orixa. Quem esta
iniciando nos ritos do candomblé, durante o processo iniciatico de
recolhimento, usa o quelé, o moca e o delogun do eled, orixa de cabeca, e 0
delogun do ajuntd, orixa que acompanha, o delogun que representa o orixa
do seu iniciador e o delogun de Oxal& (Babalorixa Barinlé).

Ainda se referindo a rigida hierarquia seguida no uso dos fios de contas, Mée

Luizinha, do Axé Batistini comenta:

O uso dos ilequés obedece a uma hierarquia, o iad usa sete anos aqueles
deloguns. Nos sete anos quando chega a época, desmancha aquele delogun
de fios soltos para fazer “xubetd” de contas para dizer que o iad se
transformou em ebomi. lab ndo usa os xubetds de gomos. A gente
desmanchava o delogun, lavava, rezava, aquilo passava a noite nos pés do
orixa, dentro das aguas de folhas e ai desmanchava e enfiava para fazer os de
gomos. Eu tenho o meu guardado até hoje no bal de Mée Nand. O iab usa
durante todo o tempo o delogun junto com o mocé de palha, significando
gue a pessoa ainda ndo ultrapassou a outra etapa. Porque a nossa religido tem
degraus, primeiro vocé é assistente, depois vocé passa a ser cOssi, depois
VOcé passa a ser abid, depois vocé passa a ser iad. Do iad, depois que
completa os sete anos, que chega a Ebomi. Tem isso tudo (lalorixa Mae
Luizinha).
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Figura 54: Exemplo de diloguns. Fonte: web.
¢) Mocds: os mocds sdo fios trancados em palha da costa, considerado o fio que

marca a iniciacdo, € uma tranca de palha da costa que tem que chegar na altura do umbigo.

Conforme Jagun (2017), colar feito de palha da costa utilizado por iniciados no candomblé.

E um amuleto dedicado ao Orixa Nan (divindade da vida e da morte) e é portado pelos

iniciados como forma de protecéo contra Ikd, a morte (p. 102). Os informantes deste estudo

complementam:

O moca é confeccionado com onze fios de palha da costa que sdo trangados
formando uma Unica tranca. Com duas vassourinhas de palha nas
extremidades, uma na altura do pescoco e outra na altura do umbigo,
representando o nascimento e a morte, 0 orun e 0 ayé. Por isso 0 nome moca
(mokanld) numa alusdo ao numero onze em ioruba. E um simbolo que
representa a nossa humanidade e vunerabilidade & morte. Também
representa protecdo (Babalorixa Barinlé — Adauto Viana).

O mocad ¢ feito de palha da costa e representa a ligagdo com o Orixa, ele é
trancado com o inicio pela cabega e o término pelo umbigo, com duas
vassourinhas que representam duas cabecas: a sua cabeca no céu e sua
cabeca de nascimento na Terra, aquilo ndo pode passar do umbigo nem ser
acima do umbigo para ter esse significado: o orum (céu) e o ayé (terra), a
morte e 0 renascimento, representados na iniciagdo (Odé Tokan).

O mocd é sempre ligado a uma defesa do corpo, principalmente em relacao
aos mortos, as influéncias da morte. Como as criancas precisam de cuidado e
atencdo especial, no caso aqui, os iads, sdo nossas criangas (Oya Tundé —
Julio Braga).
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Figura 55: Exemplos de mocés. Fonte: web.

d) Quelés: Kelé — Kélé: colar ritual utilizado em forma de gargantilha pelos
iniciados, rente ao pescoco, durante certos rituais de iniciacdo no candomblé. Segundo Jagun
(2017):

O Kélé representa o proprio cordao umbilical, ligando o adepto ao seu oOrisa.
Durante o uso do kélé, o adepto encontra-se extremamente sensivel, ficando
sujeito a possessdo da divindade com muita frequéncia, por qualquer razdo
que afete 0 seu bem-estar, como susto, medo, ansiedade, tristeza, etc. O kélé
é confeccionado com micangas e aderecos nas cores votivas do Orisa da
pessoa (JAGUN, 2017, p. 98).

O quelé é o ilequé considerado como o distintivo que identifica o iad e o seu orixa

regente, como esclarece o Babalorixa Barinlé:

Quem ¢ do candomblé, ao olhar o outro, ao perceber o outro, ao observar
seus ilequés de uso, se ndo souber qual é o orix& de cabega da pessoa sabera
pelo menos a qual familia pertence. Durante o0 processo iniciatico a pessoa
recebe um ilequé chamado de quelé. O quelé é um distintivo de cor e de
iniciagdo. O quelé, de maneira mais intima, é chamado de gravata do orixa.
O orixd quando manifestado no filho que usa o quelé ndo fala, ndo se
comunica, em respeito a esse ilequé. E uma conta feita com sete fios, em
formato de gargantilha, geralmente entremeado com sete firmas também na
cor do orixa e fechado com palha da costa. O ilequé que distingue o orixa de
cabeca € o quelé. Pelos diloguns os menos avisados podem fazer confusao
na identificacdo do orixa regente da pessoa (Barinlé — Adauto Viana).
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O quelé teve o seu verdadeiro significado mal interpretado, em virtude do periodo
vinculado a escraviddo. Nesse sentido, o Babalorixa e antropdlogo Oyéa Tundé — Julio Braga
explica o real significado e importancia desse colar sagrado no contexto do candomblé de

matriz africana ioruba:

O quelé, na verdade, € uma peca que ja existe nesse universo, mas que
assumiu aqui o significado de coisa degradada, ligada a escraviddo, mas ndo
é isso! Isso esta mal interpretado. O quelé é um instrumento de respeito e,
mais do que isso, de humanidade diante dos orixas e desse universo sagrado.
Vocé coloca o quelé no pescoco da pessoa, durante todo o periodo iniciatico.
Esse quelé para colocar na pessoa tem uma reza especifica e para retirar tem
uma outra reza. Geralmente para tirar o quelé, quando termina a obrigacéo
do lad, passadas algumas semanas, parte-se o obi e aquela semente é
partilhada: tanto o iab da comida ao pai de santo quanto o pai de santo da
comida ao lab. E com respeito retira-se 0 quelé que fica em cima do
assentamento do Orixa da pessoa. Geralmente se guarda o quelé até a morte.
Alguns desaparecem porque ficam velhos se desmancham, mas o ideal é que
se guarde para que possa ser colocado no carrego, na ocasido da morte do
iniciado (Oya Tundé — Jalio Braga).

O quelé sempre é preparado em conformidade com as cores relacionadas ao orixa
de cabeca do iniciado, conferindo-lhe uma marca identitaria reconhecida pelos sujeitos sociais
esclarecidos dos mistérios e segredos que os envolve. Assim, o Babalorixa Odé Tokan e a

lalorix4 Mae Luizinha explicam:

O quelé, assim como o braja, assim como o laguidiba, da mesma forma, a
depender do Orixa tem a sua contagem. Cada casa tem uma forma de fechar
0 quelé, mas ninguém € iniciado sem o quelé. O quelé é a sua alianga com 0
seu Orixa, é a sua joia, sua carteira de identidade, como se fosse seu anel de
formatura, seu diploma. Se for Ox6ssi, vai botar aquele azul celeste, se for
Ogum o azul marinho, ou o verde a depender da qualidade do Ogum. O povo
de Angola usa o verde para Oxdssi. O ouro queimado ou mais claro é para
Oxum. Se for Oxum usa cinco firmas porque Oxum vem no caminho do Odu
Oxé. Outros para Xangd colocam seis firmas para o quelé. Aquele quelé
vocé vai usar no seu periodo de iniciagdo. No momento que vocé senta no
aperé, vocé prepara o0 seu corpo para nao ficar mais bolando. VVocé prepara a
pessoa 0 orixa vocé ndo prepara. VOcé prepara 0 corpo para que aquele santo
quando vim ndo deixe mais a pessoa cair no chdo. Vocé pode ndo botar mais
conta nenhuma porque o quelé ja é a identificacdo. Vocé nunca vai ver uma
pessoa de Oxo6ssi com o quelé todo branco (Babalorixa Odé Tokan).

Cada Orixa tem o seu quelé de um jeito. O quelé é formado por fios de
cordoné, micangas contadas com as firmas na cor do Orixa. O quelé de
Ossée que é um dos quelés mais diferenciados. Vem as micangas e no lugar
das firmas coloca-se palha da costa, que significa a folha para ele. Outro
quelé diferenciado € o quelé de buzios que se usa para M&e Nana, pode ser
usado também para Omolu. Pode-se dividir o quelé de Omolu com as
micangas e o0s buzios entremeados. Exu também pega esse tipo de quelé com
bazios. O quelé somente de blzios é usado mais para Nand. Cada orixa tem
0 seu numero. Eu sempre vi e aprendi que quelé é feito de sete fios para Exu
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e Omolu, outros orixas usam cinco fios. Ndo sei se em todas casas sdo assim,
mas aqui fazemos assim (lalorix4 Mée Luizinha).

Entre as casas de candomblé das diversas na¢des, pode ocorrer diferentes praticas
de uso do quelé, mas na tradicdo kétu, observa-se um uso de forma recorrente, bem como um

ritual conhecido como a “compra do quelé”’, conforme depoimento abaixo:

Existe uma diferenca de uso do quelé de casa para casa. No Axé Op6 Afonja
e no Op6 Aganju, o quelé é usado somente no periodo da iniciacdo. No
momento em que a pessoa entra para raspar a cabeca. No dia que o orixa vai
dar o nome, naquele periodo de resguardo dentro do axé, o quelé sera usado.
Terminado aquele periodo é, programado o dia da compra do quelé.
Encontra-se um padrinho que vai comprar o quelé e dar a “alforria” ao ia0.
A compra do quelé é feita da seguinte forma: um padrinho ou uma madrinha,
que vai pagar pela “liberdade” do iad. E uma coisa bem caracteristica dos
africanos, dos escravos. Se for Xangd vai partir um orogh®, para os demais
orixas vai partir o obi, junto com ataré. A gente parte o obi ou oroghd,
ajoelhado, tanto o iad quanto o padrinho, uma mao ligada na outra, uma por
baixo e outra por cima. O padrinho vai falar: estou aqui meu filho, dando a
sua liberdade, para vocé seguir a sua vida civil a partir de hoje, mantendo o
seu resguardo, que vao ser os seus tabus, estabelecidos pelo jogo de buzios.
Depois desse ritual a pessoa iniciada esta livre para sair da porteira para fora,
para seguir a sua vida civil, voltar as suas rotinas normais. Parte-se o obi ou
orogh®, come com trés atarés, o iab também come e bebe 4gua da quartinha.
Nesse momento, retira-se 0 quelé do pescoco do iad. Vocé retira o quelé e
coloca no assentamento do orixa da pessoa. Por ai coloca-se o quelé no iab
com um ano, com trés e com sete anos. No entendimento que temos, se vocé
“alforria” uma pessoa, vocé ndo pode escraviza-la de novo. Porque néo vai
ser o quelé que vai lhe da o grau de um, de trés ou de sete, catorze e vinte e
um anos. Porque o elo para com seu orixa permanecera doravante com quelé
ou sem quelé. Quando vocé corta o corddo umbilical de uma crianga ela
deixa de ser crianga? Nao! Ela ndo deixa de ser crianga até completar o
periodo de sete anos. Os sete anos permite vocé se tornar referéncia para os
mais novos (Babalorixa Odé Tokan).

Percebe-se que no universo sagrado do candomblé de matriz africana ioruba, o
quelé aparece como um importante colar sagrado que marca o periodo iniciatico do novico,
atuando durante os primeiros periodos da iniciagdo como um elemento que exigira de seu

portador condutas de resguardo e recato religioso e algumas interdi¢des sociais:

O quelé é como se fosse um interruptor para lembrar ao iniciado os seus
limites, o que pode e o0 que ndo pode fazer. Por exemplo: de quelé ndo se
deve entrar em bar, se o iniciado entrar o quelé faz ele lembrar. Antigamente
era assim, o quelé é simbolo que vocé vai declarar respeito e obediéncia ao
orixa (Ogan carlinhos).
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Figura 56: Exemplos de quelés. Fonte: Acervo fotogréafico do autor.

e) Impulsos: sdo pulseiras feitas de micangas, utilizadas nos punhos pelos iniciados no
candomblé, na referéncia de cores relacionadas aos orixas regentes da pessoa iniciada e do
orixa patrono da casa a qual faz parte. Os impulsos sdo sacralizados juntamente com 0s outros

ilequés em ritual préprio e utilizados pelos iniciados por toda a vida.

Figura 57: Exemplos de impulsos. Fonte: web.

f) Contra-egum: € um fio confeccionado de palha da costa trangado, e colocado envolto nos dois
bragos do iad, quase na altura do ombro. Serve para proteger e resguardar o corpo do iab da

aproximacéo de influéncias negativas e de espiritos vingativos.
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Figura 58: Exemplos de contra-egum. Fonte: web.

g) Xaor0: é composto de um ou dois guizos, presos com fios trancados de palha da costa e

h)

colocados no tornozelo do iad. E um dos simbolos da iniciacdo e serve para que 0s
movimentos do iad sejam monitorados, facilitando a sua localizagdo. O barulho do guizo
informa a ancestralidade que alguém esta sendo iniciado. Se o orixa regente da pessoa for
masculino, coloca-se 0 xaor6 na perna esquerda, se for orixa feminino, coloca-se o xaoré na
perna direita.

Figura 59: Exemplos de xaord. Fonte: web.

Ilequé ecodidé: pequena pena vermelha de um papagaio africano chamado papagaio-da-costa,
ou didé, é amarrada em um fio de palha da costa trancado e colocado na cabeca do ia6, na
parte frontal. Segundo Kileuy (2009), o ilequé ecodidé é o simbolo do nascimento de um ser
recriado. Esta insignia faz o elo de ligagcdo da ancestralidade com a descendéncia. Colocar o
ecodidé no iab o insere no passado e no presente. O ecodidé € o Unico ornamento de cor
utilizado por Oxala. Pelas suas cores, € um emblema da vida, portanto, seu uso permite ao
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homem manter a morte afastada. E a insignia que distingue as pessoas que foram escolhidas
pelos orixas (pp. 116-117).

Figura 60: Exemplos de ecodidé. Fonte: web.

i) Runjebes: feito de migangas marrons, corais e seguis é originado da nacao Jéje, mas
incorporados nos candomblés de matriz africana ioruba. Jagun (2017) define: Runjebe —
runjebe: colar de migcangas marrom avermelhadas, entregue aos iniciados em certas Casas
de Candomblé apds os sete anos de iniciacdo, como simbolo de respeito e senioridade. E
portado por algumas divindades nos terreiros de nacdo Jéje (p. 271). Nessa perspectiva, 0s

babalorixas Pai Jodo de Ossde e Oya Tundé esclarecem:

O runjebe, bem como o l&guidibd, séo fios de conta sagrados da Nag&o Jéje e
gue exige toda uma ceriménia na confeccdo e sacralizacdo destes fios de
contas. O runjebe representa a ligacdo entre o céu e a terra, a vida e a morte,
a continuidade, o transcendental. O seu proprio nome significa “Caminho
para o sagrado”, caminho que leva a Deus. O runjebe vai na boca do
defunto na ocasido de sua morte. Muita gente quando da obrigacdo de sete
anos usa o runjebe. Na hora da morte se coloca na boca do falecido. O
runjebe representa lansd, a morte. O runjebe € um fio de conta muito
delicado e de uso restrito. Mas muita gente usa o runjebe como status, como
se estivesse recebendo o Opaxord de Oxala. O runjebe é um fio de contas
sagrado que se coloca na boca da pessoa falecida. E como se fosse um cala
boca, porque ali se encerra o ciclo da matéria, porque o espirito no
candomblé ele continua vivo através das obrigacGes do Axexé (Pai Jodo de
Ossée).

O runjebe é da nacdo Jéje e passou a ser mais estiloso. Ter runjebe é uma
demarcacdo de poder para com o outro. Receber um runjebe do outro é até
elegante, mas usufruir equivocadamente desse poder, eu ndo vou nessa, ndo!
O uso do runjebe que € feito no terreiro nago € diferente do que o runjebe é
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na sua representatividade para os Jéje. Para a gente € um instrumento de
orgulho, como se vocé tivesse um poder maior, em relacdo aqueles que nao
tém runjebe. Sei que tem toda uma mecanica para preparar, as quantidades
de contas, seguis e corais, 0 pai de santo é que faz. Mas eu ndo sou contrério
a0 Seu Uso na nossa nagdo, mas as pessoas usam por uma galhardia de se
julgar um ser superior. O runjebe tem essa fun¢do. O povo kétu, na maioria
das vezes ndo sabe nem o que ele representa, de verdade (Oya Tundé — Julio
Braga).

As questdes historicas e o intercdmbio cultural entre as nagdes de candomblé,
justificam o uso do runjebe mesmo por pessoas da nacdo de Kétu e até da nacdo de Angola
que adotam o fio apds os sete anos de iniciacdo. O babalorixa Barinlé e a ialorixa Mae

Luizinha, falam do seu uso e significado:

O runjebe também €é um ilequé de tradicio J&je. E muita coisa de Jéje na
nacdo de kétu ou jéje/nagd como queira chamar. O runjebe é uma conta
diferenciada. O significado €: “minha conta vermelha, minha conta de Oya”.
Oya é o orixa responsavel pelos eguns, espiritos dos mortos. O runjebe é o
Unico fio de contas que os iniciados levam quando partem para o orun. O
runjebe é enterrado junto com o corpo (Babalorixa Barinlé — Adauto Viana).

Ainda tem uma conta muito importante que é o runjebe. O runjebe ndo sdo
todas as casas que d&o. A nacdo que d& é Jéje. E um inhd e é assim: ele é
contado. Todinho contado: 0 nimero das migcangas e dos corais € como se
fecha. E outra, para fazer isso a pessoa tem que estar de corpo limpo, dormir
no axé, tem todo um procedimento e ainda mais, ele tem que ser preparado,
tem que passar por ords, tem que ser lavado com folhas sagradas, tudo
lavado para ter um valor. Quando a pessoa esta agoniada, ela pegar um inha
e pedir uma protecdo, se aquilo ndo tem nada, como é que vai da protecdo a
pessoa? O runjebe é o fio da vida e da morte. Da vida porque se usara
durante a vida, ap6s completar sete anos € que o iniciado recebe. E é o fio da
morte, porque € o Unico ilequé que a pessoa leva quando morre. Tanto é que
ele ndo vai inteiro, tem um segredinho que faz na morte da pessoa. Se a
pessoa ndo tem o runjebe, na nossa nagdo a gente coloca um fio de Oxala. O
runjebe é um fio da nacdo Jéje, que se incorporou nos candombleés jéje/nagd
e tem muita importancia (lalorixa Mée Luizinha).

Nas casas Jéje tradicionais, o runjebe é entregue ao iniciado na ocasido da sua
iniciacdo, e quando o iniciado morre, ele leva seu runjebe consigo. O runjebe possui a
quantidade certa de micangas, corais e seguis relativos a quem o recebera, e, por isso, &€ um
fio Unico, individual e intransferivel. Ninguém, jamais pode colocar no pescogo ou tocar
desrespeitosamente um runjebe que ndo seja o seu. Ninguém deve confeccionar o seu proprio
runjebe. Nao se enrola runjebe no pescoco (duas voltas ou mais), isso fere todo o fundamento

de seu significado.
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O runjebe foi incorporado na nagéo nag6/kétu que € uma heranga dos jéje.
Nos do kétu incorporamos valores. E uma conta tdo simples de fazer pelo
formato e tamanho e pela quantidade de corais e de segui e de suma
importancia. E um ilequé que identifica um ebomi, uma pessoa mais velha
na religido. No Axé Op6 Afonja e no Axé Opd Aganju se faz com 44 corais
e trés seguis azuis e o fecho é com trés micangas do santo da pessoa e trés
migangas correspondentes ao orixa do pai de santo da pessoa. Entdo onde
quer que vocé chegue se vocé é de Oxo6ssi, por exemplo, e seu pai de santo é
de Xangd, quem entende do negdcio vai ver logo pelo fecho. Meu pai
Obarayin me ensinou assim. O delogun de iad quando vocé se torna ebomi,
se vocé quiser, vocé pode passar para um filho pequeno, seu primeiro iad,
mas o0 runjebe vocé ndo pode. O runjebe vocé recebe quando vira ebomi e
leva consigo quando morre dentro da boca. O runjebe é a Unica coisa que vai
dentro da boca, quando a pessoa morre. 1sso significa que vocé estéa levando
todo o seu segredo junto com vocé. (Babalorixa Odé Tokan).

Durante o processo de iniciagdo, o iniciado tem acesso aos segredos e mistérios do
candomblé e no periodo da morte os levard na boca sob a forma do runjebe: o fio da vida e da

morte.

Figura 61: Exemplos de runjebe. Fonte: Acervo fotografico do autor.

I) Laguidibas: O laguidiba é um ilequé feito de anéis de chifre de bufalo ou com
casca de noz de palmeira (Igi Opé) que marca aquele que o usa como um “filho do
infortinio”, ou de marfim, para Oxala. E um ilequé pertencente a Omolu, quando feito de
chifres e a Oxala, quando de marfim, e destinado aos seus filhos, a quem possua cargos
ligados ao Rei da Terra ou tenha Omolu ou Oxala assentados. Miticamente, o laguidiba teria
sido um presente recebido por Omolu, ofertado por Oia (grande amor da sua vida). Razédo

pela qual, normalmente, os filhos ja graduados daquele Orixa o utilizam (JAGUN, 2017, p.
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99). E um fio de contas visto com muito respeito e usado com muito orgulho dentro do
candomblé de matriz africana iorubd, pois apenas ialorixas, babalorixas, pessoas de Omolu e
Oxalé e pessoas com cargo podem usar. O laguidiba também representa a paciéncia, a calma e
a sabedoria dos ancidos. Deve-se lembrar que esse fio possui um simbolismo muito forte
ligado a morte. Nesse sentido, de acordo com os esclarecimentos colhidos durante as

entrevistas para este estudo, confirma-se as informacg6es descritas acima acerca do laguidiba:

O laguidiba também é um sinal de poder e fortaleza, mas voltado para o
dono da terra, que possuia grandes plantacdes. O laguidiba significa que a
pessoa tem muita posse de terra. Se vocé ndo tem nada, onde vai plantar
inhame, cana, mandioca? Vocé tem que ter terra. O laguidiba ¢é feito de
chifre ou casca de uma palmeira africana (Ogan Carlinhos).

Somente os santos da familia real usam o laguidiba: Omolu, Oxumaré, Eua e
Nana. Se vocé chegar no Op6 Afonja ou no Opb Aganju e ver um iad usando
laguidibé vocé vai saber que ele carrega orixa da familia real. O laguidiba é
um ilequé ou inha da familia jéje: Omolu, Oxumaré, Eua e Nana. Enquanto
iab da familia real, a Unica conta fechada que ele pode usar é o laguidiba
(Babalorixa Odé Tokan).

O laguidiba também é um distintivo do povo jéje ndo é do povo de keto. E
um ilequé feito com pontas de chifres de boi serradas. O laguidba pode ser
preto ou branco, feito de marfim (Barinlé — Adauto Viana).

O verdadeiro laguidiba é feito de chifre de bafalo que é serrado miudinho.
Como eu ja tenho uma certa idade no meio, eu via meus mais velhos
mostrar, olhe essa conta de chifre e essa de marfim. Nos éramos muito ricos:
era o marfim, o chifre de bufalo, o laguidiba de Omolu, de Mae Nana, de
Ossée, sdo 0s santos mais ligados a terra. Esses santos sdo do pé no chdo
mesmo. O de marfim quem usa muito mesmo é Oxala (lalorixd Mae
Luizinha).

O laguidiba é um ilequé que representa alto grau hierarquico para 0s seus

USUArios.
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Figura 62: Exemplos laguidibas. Fonte: web.

m) Monjolés — monjolo: fios de grau hierarquico elevado, elaborados com
terracota e contas avermelhadas, consagrados a Oia/lansd, Em algumas tradi¢cGes, 0 monjolo,
também € o nome dado a um ilequé portado pelo(a) sacerdote(isa) e confeccionado com
varios gomos de micangas, cada qual com as cores das divindades que ja foram iniciadas por
aquele(a) lider (JAGUN, 2017, p. 102).

Figura 63: Exemplos de monjolds. Fonte: web.
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n) Xubetas: € feito de fios multiplos fechados, em conjuntos de 6, 7, 12, 14, 16 ou

21 fios, arrumados em gomos unidos por firmas. Somente pode ser usado por iniciados de

mais de sete anos.

Figura 64: Exemplos de xubetas. Fonte: web.

n) Chicotes: é um fio de contas com trancado especial em forma de chicote,
fechado na extremidade com miniaturas das insignias do orixa ao qual foi consagrado. Possuir
um chicote de contas € um simbolo de status. Somente os iniciados de mais de sete anos
podem usar, quando possuem recursos financeiros para sua confeccdo. O ilequés chicote de
contas também é consagrado em ritual apropriado. Além de usados nas cerimonias religiosas
do candomblé, também podem ser usados frequentemente em eventos sociais para identificar

com mais destaque os adeptos da religido de matriz africana.

Figura 65: Exemplos de chicotes. Fonte: web.
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0) Brajas: longos fios montados de dois em dois buzios, em pares opostos, em
formato de escama. Podem ser usados a tiracolo e cruzando o peito e as costas. E a
simbologia da inter-relacdo do direito com esquerdo, masculino e feminino, passado e
presente. Brajd — ibaja, braja: colar ritual feito de bdzios, utilizado por iniciados com
razodvel tempo de iniciacdo, sacerdotes(isas), ou divindades. Representa a infinitude
(JAGUN, 2017, p. 268). O braja também representa a riqueza uma vez que, “antigamente o
buzio era usado como moeda. Entdo quem usava um colar de bdzios era considerado um

milionario, um bam bam bam, um poderoso. O braja é um sinal de poder (Ogan Carlinhos).

Tem um ilequé feito que se chama braja, feito de blzios. Somente alguns
orixas mais especificos é que usam: Pai Omolu, Mde Nand, Mée Eud, Pai
Ossée, Pai Iroko, Pai Oxumaré, Pai Oxald também, sdo esses que pegam
mais o0s buzios por isso € mais desses orixas. (Méae Luizinha)

O braja é um ilequé feito com buzios, trangado de bdzios abertos um
encontrando com outro, feito na linha encerada. Nas minhas aguas s6 quem
usa braja é Oxumaré, Nana e Eua. E Exu também usa braja. Tem casas por ai
gue também colocam o braja para Aira, Oxald. Mas meu povo ndo usa.
Oxal& usa o laguidiba de marfim, mas é muito dificil achar (Babalorixa Odé
Tokan).

Figura 66: Exemplos de brajas. Fonte: Acervo fotografico do autor.

Os brajés séo ilequés formados por duas fileiras de buzios entrelacadas de modo a
formar um aspecto de escamas de cobra, e sdo usados para simbolizar a unido entre esquerda
e direita, masculino e feminino, o orun e o aié, e a pessoa que os usa é um filho dessa unido.
Usados por filhos dos orixas da familia de Oxumaré, dos voduns jéje ligados a terra, e muito

usados como elemento constitutivo dos assentamentos destes orixas.
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4.4 A METAMORFOSE DOS COLARES: OS RITOS DE SACRALIZACAO DOS
COLARES SAGRADOS

A confeccdo de uma joia de axé é algo muito sério. Quando se enfia uma conta, é preciso saber qual a
finalidade, pois ela pode simbolizar a histéria de vida de uma pessoa e até acompanhé-la pela
eternidade, como no caso do runjebe. Além disso, é preciso lava-las com as folhas devidas. Caso esse
ritual ndo seja cumprido, o elo de energia se perde.

(Mauro Rossi)

O candomblé de matriz africana ioruba segue uma estrutura de organizag&o social
baseado na constitui¢do de uma “familia ritual”, que apresenta uma estruturada hierarquia,
com papéis e funcbes bem definidos. Para que os seus participantes sejam reconhecidos como
integrantes legitimos, deverdo se submeter ao processo iniciatico obrigatorio, em etapas
sucessivas e constantes, conforme determina a tradigédo religiosa do grupo ao qual estéo se
vinculando. Durante essas sucessivas e constantes etapas, do longo e complexo processo
iniciatico, os sujeitos sociais iniciantes no candomblé, assim como os seus ilequés, que 0s
acompanhardo durante toda a vida religiosa, também passardo por rituais e obrigacfes que
neles imprimirdo marcas identitarias reconhecidas e legitimadas pelo seu grupo social

religioso.

O ilequé é enfiado no corddo e se prepara como €é preparado um ritual de
orixa. Qualquer instrumento sagrado na casa do candomblé, é tratado como
um orixa. Todos eles levam obrigagdo, todos eles recebem axé por ser
consagrado ao orixa. Entdo tudo que a gente usa no orixa é sagrado e
consagrado, as contas também sdo consagradas na hora de colocar no
pescoco de um iniciado (Babalorixa Pai Jodo de Ossée).

Na composigéo hierarquica de um terreiro de candomblé, a autoridade maxima e
desempenhada pela ialorixa ou pelo babalorixa, Mae-de-Santo ou Pai-de-Santo,
respectivamente. E a lideranca que exerce toda a autoridade sobre os membros do grupo, em
qualguer nivel da hierarquia, dos quais recebe obediéncia e respeito absolutos (LIMA 2003,
p. 60). Este mesmo autor ainda esclarece: 0 nome de pai ou de mée que recebem os lideres
dos terreiros provém da paternidade classificatoria assumida com o processo iniciatico —
onde o conceito de familia bioldgica cede sempre lugar ao outro, de familia de santo (p. 60).
A ialorixa ou o babalorixa serdo os responsaveis pela consagracdo dos fios de contas, em
rituais especificos para essa finalidade, conforme o costume e a tradigdo de cada linhagem de

familia de axé e o contexto em que tais rituais séo realizados.
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Na minha época era a corda de algodao que era passada na cera de abelha
para fortalecer o fio. E enfiava as contas de acordo com o que o babalorixa
ou a ialorixa mandasse, ndo do jeito que a gente queria. Ele ou ela chegava e
falava, por exemplo: Olhe! Sdo sete contas azuis e um coral, sete contas
azuis e um coral, depois vocé me da que eu fecho. Tudo isso era feito
durante o recolhimento. Somente o babalorixa ou a ialorixad é quem podia
fechar os fios. Hoje j& se compra tudo pronto. Antigamente até as roupas do
recolhido eram confeccionadas dentro da casa, os apetrechos. Hoje ndo, vocé
chega na loja compra tudo de baciada (Ogan Carlinhos).

Ressalta-se que somente através dos ritos de iniciacdo, em suas mais variadas
formas e niveis, é que os membros do grupo e, consequentemente, os ilequés, se legitimardo
como pessoas do candomblé e como simbolos sagrados, respectivamente, e irdo estabelecer, a
partir desse processo, uma relacdo permanente que € a propria esséncia da organizacdo
social do grupo (LIMA, 2003, p. 69). Durante os ritos iniciaticos, 0s sujeitos sociais vao
conhecendo sua identidade mitica, vinculada ao seu Orixa e compreendendo suas fragilidades
e fortalezas, de forma constante e gradativa, a medida que os seus ilequés, também
acompanham o seu desenvolvimento religioso.

Sendo assim, quando um individuo comeca a frequentar um terreiro de
candomblé, o primeiro “estagio” a ser cumprido ¢ o de abid, em iorubd, abiyan, que pode ser
traduzido como “aquele que vai nascer para um novo caminho” (KILEUY; DE OXAGUIA,
2009, p. 69) ou aspirante. O abiad somente se transformara em filho(a) legitimo(a) do terreiro
quando fizer sua primeira obriga¢do iniciatica, conhecida como lavagem de contas, momento
em que recebera um colar de micangas, nas cores correspondentes ao seu Orixa regente e
outro colar de micangas brancas, consagradas a Oxala, lavadas com um macerado de folhas

especificas das divindades correspondentes.

Todas as contas, qualquer utensilio do candomblé, precisa ser batizado.
Tudo que passa no seu processo de iniciacdo tem que ser batizado, tem que
passar pelas folhas, que é o sangue verde de Ossae, com a troca de energia
com os animais. N&o é s6 pegar as contas enfiar e colocar no pescoco. E uma
joia, existe um elo, tem que estar batizada. Tem que passar pelas folhas, pelo
banho, pelo alu, pelo acaca batido. Ai aquela conta vai ter uma energia com
o ofd, palavras de encantamento, transformando aquilo. Quem vai te dar
aquilo é o seu/sua pai de santo ou mée de santo, ali esta a energia dele ou
dela. No Axé Op06 Afonja existe canto especifico para esse ritual de lavar os
ilequés (Babalorixa Odé Tokan).

Na base da hierarquia do candomble logo apos os abids estdo os que pertencem a
categoria dos iads. A palavra ioruba, iyawo, tanto pode ser utilizada para pessoas do sexo

masculino quanto para pessoas do sexo feminino, pode ser traduzida como iya, mae; awo,
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segredo — a “mde do segredo” -; ou ainda iyawdorisa, - “a mae do segredo do orixa”.
(KILEUY; DE OXAGUIA, 2009, p. 74). As iads receberdo os deloguns, colar feito de
micangas com dezesseis fios soltos, somente apds cumprir as obrigaces de sete anos é que
poderdo usar os fios de contas fechadas em gomos e outros materiais, quando se tornam
ebomis. O termo “égbénmi € traduzido como meu/minha mais velho/a” (KILEUY; DE
OXAGUIA, 2009, p. 67). Lemos (2002) explicita:

Os colares de contas ou migangas no candomblé sdo emblemas de todas as
fases da vida religiosa de um adepto, e, para serem usadas como objeto
liturgico, passam por um processo de sacralizagdo através de um banho de
folhas e outros materiais. O candidato a iniciacdo (abid) recebe o colar de
seu orixad e o de oxala, para entender a sua importancia. No periodo da
iniciacdo, ja chamado de iad, vai ter direito a uma colecdo de fios de contas
gue obrigatoriamente devem ter um comprimento até a altura do umbigo
(inhés) e contas que indicam sua condigdo de iniciado, sendo sacralizadas
em sangue. Ao tornar-se ebdmi, quando esta finalizado o periodo de
iniciacdo, adquire os adornos que indicam ter alcancado este estagio e
também ganha a liberdade de criar seus préprios fios, escolhendo o tamanho
e 0s materiais de suas contas (LEMQOS, 2002, p. 53).

E muito importante abordar que existem duas categorias de pessoas iniciadas que
ndo manifestardo com orixa, ou seja, ndo entrardo em transe em nenhum momento ritual. Os
homens destinados a essa categoria recebem o titulo de ogas, autoridades masculinas do culto
aos orixas, e as mulheres sdo conhecidas por equedes, autoridades femininas que auxiliam o
pai ou mae-de-santo nos rituais, sdo mulheres consagradas ao servi¢o dos orixas, iniciadas,
COmMO 0S 0gas, para esse mister, “por meio de ritos de purificagdo e de confirmacdo”. Essas
categorias de pessoas tem o seu santo ‘assentado’” (LIMA, 2003, p. 87) e por fazerem parte
de grau de hierarquia diferente das iads podem usar ilequés fechados em gomos e outros
materiais, mesmo antes de completar as habituais obrigacdes de sete anos. No entanto, a
educacao hierarquica religiosa, exige cautela e condena os exageros.

Assim, o principio da senioridade, nos grupos de candomblé, é representativo do
poder atuante na organizagao e estrutura sociais € n0s mecanismos gque permitem a promog¢éao
dos sujeitos nos diversos niveis hierarquicos, na legitimacdo da transmissao hereditaria do axé
e da autoridade, bem como na perpetuacdo da memoria religiosa e da tradicdo ritualistica do
grupo.

Nesse sentido, Fadipe, sociologo ioruba, apud Lima (2003), atribui a organizacao
da familia de santo ao principio de senioridade e a permanéncia da estabilidade dos sistemas

sociais e politicos dos iorubas nos candomblés do Brasil:
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[...] procurando entender as relativamente grandes comunidades politicas e
sociais dos iorubas, sua relativa estabilidade e continuidade, e sua
persisténcia, mesmo depois de destruidas por guerras, nenhum observador
ou estudioso atento pode ignorar o principio do parentesco que é
complementado pelo da senioridade. O valor pratico do principio de
parentesco estd na cooperacgdo, ajuda matua, lealdade e outras expressbes de
solidariedade que evoca naqueles que agrega. O principio da senioridade é
importante para reforcar o principio do parentesco, nos casos em que apenas
a forca das relacBes consaguineas ndo é suficiente para garantir a lealdade,
cooperacgdo, ajuda matua e tolerdncia. Assim, de modo geral, 0 parentesco e
senioridade asseguram o respeito aos costumes, & autoridade e a tradig&o,
sobre os quais se estabelecem as relagBes interpessoais entre 0s iorubas
(FADIPE apud LIMA, 2003, p. 79).

A aprendizagem e desenvolvimento iniciaticos, através dos rituais, sdo 0S
alicerces da hierarquia religiosa que sera simbolizada, também, no uso dos ilequés e estara
respaldada no tempo, fora das suas dimensdes convencionais, que ndo € o biolégico, mas no
tempo iniciatico, numa légica segundo a qual quem tem mais “idade de santo”, usa ilequés
mais elaborados, com materiais diferenciados e, consequentemente, sabe mais. Dessa forma, o
primeiro passo para a integragdo de uma nova pessoa ao candomblé, antes mesmo da sua
primeira obrigacéo religiosa, € fazé-la compreender como a hierarquia do terreiro funciona, e
como € importante ser respeitada e obedecida. Esse valor da antiguidade da iniciacéo
caracteriza as diferencas de poder e de status entre os irmdos de uma familia de santo,
configurados na simbologia dos ilequés. Assim, o principio da hierarquia sera mantido e a
memoria e a tradicdo do candomblé perpetuadas.

Para que os lagos de “consaguinidade recriada” pudessem se perpetuar no Novo
Mundo, ao longo dos tempos, os ritos iniciaticos foram ressignificados com a intencdo de se
estabelecer de modo representativo-simbolico a vinculagdo do individuo a uma determinada
familia de santo. Durante o processo iniciatico, o neofito vai desenvolvendo de modo gradual
e sucessivo comportamentos ritualisticos que permite sua inser¢do no grupo religioso. Além
disso, ha, paulatinamente, uma transmissdao dos valores ético-morais, mitico-religiosos e
simbolico-representativos que v@o permitindo ao novo membro do grupo o aspecto de
“liminaridade”, ou seja, “estado liminar”, uma posicdo em que ele se encontra nos ritos de
passagem, uma espécie de fronteira entre as formas anterior e posterior de concepcdo do
mundo (TURNER, 1974, p. 117).

Em outras palavras, existe uma linha divisoria onde séo apresentados: ansiedades,
duvidas, desafios e satisfacOes; representacdes diversas do estado de vida anterior como a
associacdo com a morte para 0 mundo; purificagcdo do estado da pessoa; associacdo com 0S

aspectos embrionarios, nascimento e lactancia dos neofitos; uso de linguas secretas e



201

estranhas; incursdo de novas vestimentas, colares, aderecos e nomes; e pelo estado de
submisséo e perda de autonomia.

Desse modo, no candomblé de matriz africana ioruba, os rituais de passagem se
configuram de acordo com os diversos niveis de insercao do sujeito no grupo religioso, do seu
tempo na “comunidade-terreiro” e do seu perfil para a iniciagdo religiosa. Pode-se, entéo,
destacar como principais ritos iniciaticos nessa religido: a lavagem do colar consagrado ao
orixa regente e a Oxala, o bori, a feitura de orixa propriamente dita, as diversas confirmacdes
aos cargos constituintes da hierarquia do grupo e, finalmente, a entrega do decd, espécie de
emancipacao do iniciado, que lhe possibilitara a abertura de um novo terreiro.

Vale lembrar que os procedimentos e técnicas referentes a imerséo do sujeito no
campo sagrado séo tratados com grande reserva. A iniciacdo no candomblé, em linhas gerais,
constitui a génese de um novo individuo, promovendo uma mudanc¢a no estatuto de pessoa,
gerando um desdobramento do mesmo em um outro, seu duplo (LIMA, 2005, p. 102).

A lavagem de colar, nessa perspectiva, é o0 primeiro passo para o reconhecimento
e identificacdo do sujeito com o orixa que o rege e com 0 grupo ao qual se integrara.
Geralmente, nesse mesmo periodo, sdo realizadas, também, a lavagem da cabeca da pessoa
ingressa no grupo, bem como s&o feitas oferendas com as comidas votivas ao deus
identificado na consulta. Assim entram em contato os membros do trindbmio, deus, homem e
colar, permitindo a passagem da corrente mistica entre o primeiro e o ultimo, por intermédio
do segundo. Eis por que o colar s6 tem valor para o proprietario (BASTIDE, 2001, p. 41). A
utilizacdo das contas tem uma relacdo direta com a dependéncia do iniciado ao orixa, e é
necessario que sejam feitos rituais especificos no sentido de consagrar estes objetos,
tornando-os assim com significado espiritual pessoal.

Eu vou pela institucionalizacdo do sagrado que se instala com o Ejé nos
momentos mais cruciais da iniciacdo ou do processo iniciatico, melhor
dizendo, que é quando se assenta o santo, a gente geralmente termina, com a
consagracio dessas contas. N&o é aquela lavagem que sai fazendo por ai. E
uma lavagem com a mesma intensidade do sagrado, como aquela que a
gente lava as pegas que comp8em o assentamento do Orixa. Os canticos séo
0S mesmos, 0s canticos que a gente canta para lavar a cabega, para lavar as
pecas que compdem o assento do santo, para lavar a pedra o ou ota, etc. E
um ritual demorado de preparacdo demorado de preparacdo que pega 16
folhas, sendo oito folhas frias, ndo frias porque nio tem axé. E porque elas
sdo mais ligadas a agua ou a umidade e oito folhas mais quentes. Essas
dezesseis folhas sdo maceradas, cantando, louvando. A busca sacerdotal
nesse momento é para que as folhas que estdo sendo cantadas e encantadas
para isso, estejam muito presentes na consolidagcdo do sagrado naquelas
pecas. E exatamente € isso! E 14 na roga, que eu ndo sei se é melhor ou pior
que ninguém, nds fazemos num momento importante da vida religiosa, que é
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guando a gente vai assentar aqueles santos que procede o0 momento da
iniciacdo propriamente dita, no interior daquele espaco sagrado. Vocé faz
isso com a participacdo efetiva dos circunstantes, obedecendo tanto quanto
possivel a hierarquia e acesso as folhas pela hierarquia da idade iniciética.
Comecgo pelos mais novos até os mais velhos, todos participam, todos
conjugam nesse momento a sua espiritualidade, o seu desejo, 0 seu anseio, a
sua vontade de que tudo dé certo, que tudo se transforme em uma sintese
desses desejos todos e, que essas pedras, esses otds e esses ilequés todos,
sejam consagrados ali e tenham forca necessaria para que eles possam servir
como um aparato de sustentacdo da sacralidade e da religiosidade (Oyéa
Tundé — Julio Braga).

O fato de nos cultos africanos utilizarem-se contas de colares vinculadas ao orixa
do iniciado, assim como todo um ritual que deve antecipar seu uso, assegura a tais objetos a
capacidade de sintetizar todo o processo que relaciona iniciado a divindade. A importancia
dada as contas nos cultos africanos e a necessidade de realizacdo de rituais para a sua

consagracao € mais uma vez reforcada pelo trabalho de Manuel Querino (1988), ao escrever:

A pessoa encarregada da missdo de posse das contas correspondente ao
santo indicado, imerge-as numa bacia nova, com &gua; em seguida lanca
méos de folhas consagradas ao santo, e tritura-se entre as maos. Isto feito,
procede a lavagem das contas com sabdo-da-costa. As contas assim
purificadas sdo entregues as possuidoras que devem conservar numa vasilha
de barro, e de vez em quando, trazé-las ao pescogo (p. 52).

Nessa perspectiva, o babalorixa Jodo de Ossae discorre sobre o ritual de
consagracdo dos ilequés, corroborando com o pensamento do babalorixd Oya Tundé e do

intelectual afro-baiano Manuel Querino:

Os ilequés sdo como carteiras de identidade. E uma representacdo do orixa.
Qualquer instrumento que pertence ao orixa é o orixa que esta ali. E a
representacdo dele: no fio de conta, no bracelete, no quelé. Tudo s&o coisas
consagradas. S&o banhadas com &gua de folhas, é preparado com axé e leva
0 ariaxé em cima de tudo aquilo. N&o pode ser usado como enfeite. Aquilo é
uma coisa sagrada. O fio de conta é uma coisa sagrada Na lavagem dos
ilequés usa-se as folhas consagradas aquele orixa. Por exemplo: as folhas
frias para Oxala e as folhas quentes para os orixas do dendé. Cada fio de
contas que se banha tem a sua folha especifica para aquilo ali. Nao se pode
botar qualquer folha, porque ao invés de ajudar vocé vai estar queimando a
pessoa, porque o orixa ndo vai aceitar. Tudo tem que ser combinado com o
orixa, se Ele aceita ndo se faz distincdo de nada. O orixa aceitou? E o que
vale (Pai Jodo de Ossae).

Assim, apos a lavagem de conta, ha a ceriménia do Bori (Ogbori), que consiste no

ato liturgico para o fortalecimento da divindade pessoal denominada Ori (cabeca) da pessoa,
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pois nada pode ser realizado sem a permisséo dela na vida desta, estabelecendo, portanto, a
comunicagdo mistica entre o orum e ayé (VERGER, 2000).

Apbs o abid “bolar no santo” (estado catalético de transe profundo, considerado a
declaracdo, em publico, do orisa, que quer a iniciacdo de seu filho) ele é recolhido na
camarinha ou ronco (espaco do terreiro reservado para essa finalidade, que faz alusdo ao Utero
materno), onde seré cuidado, por pessoas designadas e preparadas para essa finalidade, com
banhos, comidas, ervas e rezas, em um tempo de reclusdo que varia de acordo com a tradigédo
da “comunidade-de-terreiro” na qual ele esta inserido, geralmente ndo inferior a 21 dias.
Durante esse periodo de recolhimento, o iniciante deverd ficar em retiro, longe da vida
profana e da familia, devendo desligar-se de tudo para dedicar-se totalmente aos ritos de
passagem. Todo esse ritual de iniciacdo € secreto, e s6 podera ser conduzido por alguém ja
iniciado no culto, com todas as obrigacGes cumpridas para essa finalidade, pois, segundo as
normas do Candomblé, s6 pode transmitir Axé quem o recebeu antes de alguém, também,

iniciado.

Quando a pessoa esta recolhida para receber o ritual de iniciagdo, ou uma
obrigacdo qualquer, a primeira coisa que € feita, na ocasido que ela vai ser
recolhida, é toda parte de ebds que ndo compete aqui dizer quais, porque
cada orixa é de um jeito, tem ebds diferentes. O axogum, que € a funcao que
eu exerco hoje na casa de axé, quando estou presente, tem que ir no mato,
bem cedo, porque tem folhas que tem que colher quando o sol estiver
nascendo, outras quando o sol estiver entrando a pique, as 11:00 nao se
colhe mais nada até as duas horas da tarde. Se ndo deu para pegar tudo,
continua depois das duas horas até quando o sol vai se por. Esse é um
conhecimento que pouca gente usa. Eu desde o inicio fago assim, porque
acompanhei pessoas que faziam e me ensinaram e as mesmas folhas que eu
aprendi com as minhas negras 1a de Minas, quando eu cheguei aqui com o
meu Pai Vav4, eram as mesmas folhas que a gente pegava la. Quando eu me
envolvi com o Pai Pérsio, Mae Nilzete sdo as mesmas folhas que a gente usa
aqui. Essas folhas serdo usadas na hora do bori. E retirado o Omi Er6, outros
falam amassi, outros falam banho. Com as folhas da esteira, cantamos nossa
sassanha, que é uma ritualistica para Ossae, o patrono das folhas, que poucos
fazem. Nessa ritualistica vai tirando as folhas da esteira e colocando no pildo
para preparar o Omi Erd, onde uma pessoa que tem conhecimento e axé vai
cantando e pilando, com varias outras coisas para transformar naquele
sangue verde. Tudo que vai para aquele orixa e aquela pessoa que esta se
iniciando é lavado com a seiva que sai daquelas folhas. Com o Omi Erd, o
sangue das folhas, a pessoa vai se banhar para purificar o corpo. Tudo que
vai para o corpo dela, vai passar primeiro por uma agua virgem que significa
a origem, porque tudo tem um significado, depois no Omi Er6 da ritualistica
para depois ser colocado na pessoa. Nao é como se faz hoje, vocé vai na loja,
as contas sdo de pléstico, o fio é de nylon é ndo sei de qué... E outra vida,
né? (Ogan Carlinhos)
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Durante o tempo de recolhimento, Vvarios rituais vdo sendo realizados para compor
0 conjunto ritualistico necessario para a feitura do orixa, dentre eles: sacudimentos, oferendas
diversas e a cerimonia de assentamento do orixa, na qual a iad tera sua cabeca raspada e onde
serdo sacrificados os animais correspondentes aquele orixa que esta sendo assentado. Além do
ori (cabeca), os assentamentos e 0s novos ilequés: deloguns, quelé, impulsos, contra-egum,
xaord, moca e ilequé ekodide, que foram preparados, também receberdo parte dos sacrificios
dos animais, estabelecendo uma intima ligacdo do iniciado com aqueles simbolos-

representativos e 0 seu proprio orixa regente.

O importante ndo é o que se coloca no pesco¢o, mas o que foi feito com
aquilo antes que se pusesse no pescoco. O tipo de material em si é 0 menos
importante na confec¢do do ilequé. O que mais importa é como aquilo foi
sacralizado. Triade — Ori, Orixa, Apetrechos dos orixas. Existe um ritual
muito complexo para a lavagem dessas contas e é por isso que elas ndo
devem ser usadas para ir para farra, para as mesas de bares etc. Aquele
material de bijouteria que foi utilizado antes do ritual de sacralizag&o, apds o
ritual, passa a ser joia de axé. E a ligagio da sua cabeca com o seu orixa e
aquele objeto (Babalorixa Barinlé — Adauto Viana).

Sendo o ori considerado o centro da manifestacdo divina, € nele que se fard as
incisdes rituais que propiciardo a incorporacdo da divindade e onde se colocara o Adéxu ou
oxu (espécie de cone feito de banha de ori e muitas outras especiarias correspondentes ao
orisa), além disso, também serdo feitas as pinturas com as tintas sagradas obtidas a partir da
diluicdo de pds como: o waji, 0 osum e o efum (azul, vermelho e branco, respectivamente, em
alusdo as cores principais para 0s iorubas: preto, vermelho e branco, explicitado
anteriormente) na cabeca e no corpo da ia6. Também é colocado o quelé (colar de contas que
marca o pacto do orisa com seu filho) usado rente ao pescogco onde devera permanecer por
um periodo que vai variar de acordo com a “comunidade-terreiro” da qual a iad faz parte e
demais ilequés consagrados aos orixas da iad. Durante esse periodo, um conjunto de
interdigdes devera ser observado pelo novo nedfito.

O sentido desses rituais corresponde a um novo nascimento, alianga entre o orixa
e seu filho. O nedfito nascera para um novo estado de vida, para a comunidade, pois teve seu
corpo pintado e adornado como uma galinha d’angola (primeiro animal iniciado na Terra,
segundo os mitos africanos de origem), comunicando a sua pertenca a divindade regente do
seu ori e a sua religacéo entre ayé e orun, sendo chamado, a partir desse momento, de iad, ou

“esposa do orixa”. Na feitura de iad, h& diversas ceriménias especificas e muito restritas,
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abertas apenas aos ja iniciados que tenham uma idade avancada na religido; outras
cerimonias, como a Saida de iad, por exemplo, sdo publicas.

O dia da Saida de iad do roncO para apresentacdo publica do nome do orixa
equivale ao nascimento do orixa no ori de seu filho. E comum, nessa cerimdnia, o iad fazer
quatro apari¢des publicas no dia da festa do nome: a primeira, conhecida como “Saida de
branco” ou “Saida de Oxala”, a iad (possuida pelo seu orixd) entra no barracdo de
solenidades, sob um Ala (grande pano branco) totalmente vestido de branco, com o corpo
pintado de pintinhas brancas, com o ilequé-delogum branco, numa reveréncia a Oxala, o orixa
da criacdo, faz saudacOes especificas em pontos estratégicos do recinto; a segunda € a
chamada “Saida de Nagdo”, a iad entra vestida e pintada com as cores da nagéo, ou seja, esta
saida especifica a qualidade do orixa que esta saindo, nesse momento todos os ilequés
consagrados para o iad sdo usados; a terceira saida ¢ conhecida como a “Saida do Ekodidé”
(ilequé confeccionado em palha da costa com uma pena vermelha de papagaio da costa,
relacionada com a fala) ou “do Orunkd (nome)”, é a saida em que o orixa revelara em publico
0 seu nome secreto, marcando a importancia desse ilequé de pena vermelha e confirmando
que os rituais transcorreram como deveriam; e, finalmente, a quarta saida ou “Saida do Rum”,
momento em que o orixa, manifestado em seu filho, vestido com suas roupas rituais e
portando suas insignias e ilequés consagrados durante a iniciacdo, danca, pela primeira vez
em publico, revivendo seus mitos e ligacbes com sua terra ancestral.

O estagio como ia6 dura, no minimo, sete anos, € é a primeira etapa para
perpetuacdo dos ritos, pois a iad € a guardid do axé, aquela que perpetuara 0s ritos,
proporcionando o reviver da memdria, a continuidade da tradicdo e o reestabelecimento da
alianca entre as divindades e seus descendentes. Os novos iniciados de orixa deverao realizar
durante seu periodo como iad obrigacdes complementares a feitura, quando os seus ilequés
receberdo novas obrigacOes, agregando forca e axé: a) de um ano, (odd Kini), que €
considerada como fim do resguardo do iad ap0s sua iniciacdo, esta obrigacdo permitira ao
iniciado a liberdade de viver materialmente sem restricbes na sociedade e no seu convivio
familiar e pessoal; b) de trés anos, odueta, é considerada a confirmacéo da continuidade do
iniciado no Axé; c) de sete anos, Oduijé ou Odu ejé, com essa obrigacdo fecha-se o ciclo da
feitura e o iniciado podera receber seu runjebe e demais ilequés de graus hierarquicos.
Somente quando fizer a obrigacdo de sete anos, é que sera considerado uma égbénmi, uma
irma(do) mais velha(o), e quando sera definido se a égbonmi ira abrir um novo terreiro ou
recebera posto, cargo ou titulo do seu Babalorixa ou de sua lalorixa, na mesma casa onde foi

iniciado.
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Desse modo, a estrutura de organizacdo social do candomblé, que se baseia em
uma hierarquia muito bem estruturada, exige de seus membros a sua legitimagdo no grupo
através da iniciacdo ritual, com a finalidade de torna-los integrantes de uma mesma familia de
santo, ligados por uma consanguinidade recriada nos ritos, por meio da transmissao do axe e,
consequentemente, da continuidade da memoria e da tradigdo, elementos primordiais para a
manutencdo da heranca africana, no Brasil, atraves das religides ligadas a esta matriz.

Os ilequés sdo simbolos-representativos das varias etapas da vida dos iniciados
nos segredos e nos mistérios do candomblé de matriz africana ioruba, eles se
metamorfoseiam-se a cada etapa do processo iniciatico, marcando as identidades, as crencas,
os valores, as tradicGes desse um grupo social. Sdo simbolos sagrados que se caracterizam
como uma chave simbdlica dessa realidade onde estdo imersos, sinalizando para uma
mensagem de resisténcia, memoria e tradicdo que somente significa para os olhares mais
atentos. Os ilequés sdo metaforas que revelam a histéria, a mitologia e a cultura de um povo,
esfacelado pelo trafico de escravos, mas reconstituido, como um colar, conta por conta,
enfiadas no fio da ancestralidade que liga Africa e Brasil, também, numa alusdo a
interconexao entre as duas metades de uma cabaca (igba nla meji), que ligam o mundo visivel

com o mundo invisivel, Orum e Ayé.

4.5 0S USOS LITURGICOS E OS USOS SOCIAIS DOS COLARES SAGRADOS: A
PERPETUACAO DA TRADICAO E A SUA (RE)INVENCAO NO COTIDIANO

Inserido na contemporaneidade, o candomblé de matriz africana ioruba sofre as
influéncias da atualidade na sua forma de perpetuacdo da tradicdo e, também, da sua
(re)invencdo, haja vista as diversas formas de transmissdo do conhecimento, mediadas por
recursos tecnoldgicos (livros, videos, apostilas, cursos e internet), que permitem uma forma
de reelaboracdo das maneiras de relacionamento dentro do grupo social e no processo de
transmissdo e legitimidade de conhecimentos. Nesse sentido, no que se refere aos usos
liturgicos e sociais dos ilequés, é preciso atencdo e cuidado por parte dos seus usuérios, de
modo a ndo vilipendiar os valores e costumes instituidos pelos grupos sociais religiosos. As
regras estabelecidas por esses grupos precisam ser respeitadas, haja vista a necessidade de
perpetuacdo dos seus saberes ancestrais.

Os babalorixas Oya Tundé e Pai Jodo de Ossde falam sobre a experiéncia de uso
dos ilequés e das transformacbes ocorridas pela falta de atencdo e cuidado a hierarquia

religiosa, por parte dos sujeitos sociais do candomblé de matriz africana ioruba:
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Ninguém usa ilequé para se defender de ninguém. Isso para mim é uma
besteira. 1sso € para vocé estar com o sagrado. Vocé usa a conta porque
aquela conta foi consagrada ao seu Orix& ou a qualquer um outro Orixa e
vocé quer estar com o sagrado e ndo contra ninguém. Outros usam os ilequés
como apetrechos estéticos, outros porque se julgam mais importantes. Eu
sempre digo para os meus filhos e filhas: usem os seus ilequés quando vocés
estiverem precisando estar com os Orixas. Se defendendo, ndo é dos outros e
sim, cuidando de si. Isso é muito distinto (Babalorixd Oya Tundé — Jalio
Braga).

Existe um periodo proprio para se usar determinados fios de contas, mas
como hoje qualquer um pode usar qualguer coisa, pode usar quantas voltas
quiser, entdo ndo tém aquelas regras gque tinham antes. Como antigamente
tinha que ter: um fio de contas de uma volta, de duas voltas, de trés voltas
etc. Muitos antigos nem usam fios de contas. Os antigos mesmo nao
gostavam de usar muitos fios de contas. Hoje é que eu nem sei como 0
pescoco aguenta de tanto fio de contas. Na minha época, ndo era todo mundo
gue podia usar o delogun de gomo. Usava os fios em volta soltas,
dependendo do tempo do iad. Hoje eu ndo sei como esta. Cada um usa
aquilo que quer e o que Ihe convém. Antigamente o iad usava um fio de
contas para cada orixa. Era feita uma volta e da conta da volta fazia também
a pulseirinha, o impulso. Ndo usava nem delogun. Antigamente, todo iab
saia com um fio de contas para Oxal& de migangas brancas. Podia usar, na
minha época, um fio para cada orixa, porque se fazia santo por amor, por
necessidade, ndo era por luxo. Ndo tinha luxo! Hoje em dia, se vocé néo
matar um bode para pessoa ela ndo é feita, se vocé ndo montar com tudo, o
santo da pessoa, a pessoa nao é considerada feita. E na minha época nao era
montado logo os santos todos na primeira obrigacdo. Xangé era assim: todo
Xang6 de iab comia em uma gamela s6, quando a pessoa vinha sabia qual
era 0 seu ota (pedra). O Unico santo que se montava era Ossayin, porgque
mora do lado de fora da Casa, e Exu. Mas mesmo assim nédo se assentava
Exu para iad, ndo se assentava. Na obrigacdo dos sete anos é que se
completava o ciclo da iniciacdo do iad. Ai sim! Dentro das condigdes do iad
se assentava um Exu. As condic6es do pai de santo e do filho de santo é que
determinavam os tipos de ilequés. Se vocé ndo tinha a cor da conta do orixa,
colocava um fio de Oxala e tudo se resolvia. O que valia era o que o iab
recebe de fundamento dentro do ronc6 do mistério do orixa. Esse € que era o
poder! O Babalorixa ou lalorixa é que deve colocar o fio de contas no
pescoco do filho de santo. Mas hoje em dia eles pdem por conta propria. Ele
mesmo faz o fio de contas ou j& compra pronto porque é mais fécil. Ah! O
candomblé perdeu muito, o candomblé estd perdendo muito com essa
prepoténcia e arrogancia. O candomblé perdeu um pouco da sua esséncia, da
forma como sdo cultuados os orix&s. Eu convivi com 0 meu pai de santo,
durante quinze anos. A sassanha era sempre 0s mesmos canticos. Ele nunca
mudava. Depois veio Mé&e Bida, M&e Rosinha, mas as cantigas eram as
mesmas que faziam vocé flutuar. O candomblé perdeu muito. As pessoas
fazem tudo por conta propria. Hoje qualquer iad raspa a cabeca. Eu nunca
coloquei as maos na cabeca de gente de Eua, de Iroko. Sou também pai
pequeno, convivi muitos anos com o meu pai de santo, mas ndo tenho
estrutura para isso. Se eu fizer isso eu estou pecando contra eu mesmo.
Muitas qualidades de Oxdssi, muitas qualidades de Xangb eu ndo faco. N&do
¢ falta de conhecimento, ou de sabedoria, € respeito pelos mistérios. No
candomblé, vocé sozinho ndo consegue. VVocé precisa ter uma equipe para
fazer as coisas, direito. E pessoas de mao boa, de méo quente. Porque as
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vezes Vocé pode ter muita sabedoria, mas ter a méo fria, a cabeca seca,
cabeca gque nunca levou um axé, nunca recebeu nada. Quando vocé ndo tiver
ninguém de confianca, vocé mesmo coloque o bicho entre as pernas e
sacrifique que o orixa vai aceitar de bom grado, por causa do teu coragdo. O
candomblé perdeu muito, meu filho! Perdeu muito, muito, muito! O
candomblé virou uma coisa de status. Todo mundo é rei, todo mundo se
transforma em reis e rainhas e tem o direito de humilhar e fazer o que quer
com as pessoas. Eu ndo tenho essa indole. Néo faz parte de mim. Se vocé
beijar as minhas méaos eu beijo as suas, porque da mesma forma que eu
tenho santo, vocé também tem. No candomblé tem que respeitar o outro. O
candomblé é a coisa mais rica que existe. Eu adoro quando eu visto a minha
roupinha simples e desco para cantar meu Xiré e louvar 0s meus orixas com
os orikis. Nés reverenciamos a Bahia, porgque foi o0 comeco de tudo e é onde
estd a tradicdo. S@o Paulo ndo tem tradicdo de candomblé. Eles se
consideram antigos, mas ndo é tradi¢do (Babalorixa Pai Jodo de Ossée).

Assim, ao participar de um grupo religioso como o Candomblé, os sujeitos sociais
precisam absorver valores, para que determinados simbolos possam fazer sentido e
representar de maneira significativa sua forma de ser e de estar no mundo. O universo
representativo e simbélico do Candomblé deve ter para seus participantes uma significacdo
que se movimenta no espaco coletivo, onde é assimilada e aceita de forma subjetiva e que se
desdobra em acdes cotidianas, como no uso correto dos ilequés, possibilitando o

desenvolvimento dos sujeitos sociais em meio ao seu grupo.

O ensinamento dentro do candomblé exige a convivéncia. A gente deve
conviver na casa onde somos iniciados e ali se deve aprender, através do
ensinamento do pai ou méie de santo. E ali que estd o fundamento. N&o
existem livros, cadernos, dicionarios... E a convivéncia. Eu convivi dentro
disso. O que ele fazia eu ia vendo. Hoje em dia eu pratico aquilo que via
meu pai de santo fazendo no comego de tudo (Babalorixa Pai Jodo de
Ossée).

A familiaridade com que os sujeitos sociais se identificam com seus grupos
sociais e, consequentemente, com seus colares sagrados, envolvem elementos ndo apenas de
cunho social/religioso, mas também identitario. Por isso, o sentido de pertencimento utiliza-se
de meios de transformacdo da “ndo-familiaridade” em “familiaridade”. Ou seja, a inser¢ao
social no grupo permitira que 0s sujeitos sociais que compreendam o0 ser e 0 estar no
Candomblé como algo vinculado a uma tradicdo e, consequentemente, assimilem o uso dos
ilequés em seus diversos contextos sociais.

Assim, o sentido de pertencer a um grupo social como o Candomblé perpassa pela
representacdo social e as crencas dos sujeitos sociais a determinadas divindades, constituidas

de caracteristicas especificas e que se desdobram em elementos singulares que 0s
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representam, como os ilequés, e garantem a particularidade desses sujeitos no meio social
onde estdo inseridos. O aporte simbdlico e religioso que garante essa crenca esté relacionado
aos mitos e aos ritos que circulam no candomblé como valor, tanto do ponto de vista social
como individual. A experiéncia religiosa com as divindades e com o uso litdrgico e
hierarquico dos ilequés, ao mesmo tempo em que se estabelecem por suportes coletivos,
também se alimentam da relagdo que cada sujeito social faz individualmente com a sua
religido. Por isso & importante considerar a hierarquia religiosa para que a tradicdo se
mantenha ou os significados dos objetos sacralizados se perpetuem em meio a esse
movimento desenfreado e aberto de acesso aos materiais utilizados nos rituais religiosos,

como afirma o Ogan Carlinhos:

Agora africanizou tudo que fica dificil falar sobre o uso dos ilequés. VVocé vé
um iab saindo hoje, vocé vé ele simpleszinho, com um ano vocé encontra
com ele parece que ele ja tem 21 anos de iniciado. Porque ele vai numa loja
e compra aquele monte de coisa africana, que ndo sabe o que quer dizer e
taca tudo no pescoco e ninguém fala nada. Porque na minha época era bem
diferente. Falar dos candomblés de ontem e de hoje é muito facil.
Antigamente a gente tinha uma unido muito grande, um respeito muito
grande pelas pessoas. Tanto pelo povo que frequentava quanto pelo povo
gue dirigia o candomblé. Hoje o candomblé virou uma vaidade muito
grande, todo mundo quer ser grande, muitos aumentam a idade de santo.
Hoje as coisas estdo mudadas por conta da vaidade. Porque ndo existe mais
aquelas grandes ialorixas e babalorixas que repreendam, mas com sabedoria,
ndo com o chicote, a quebra da hierarquia. Eu digo porque acompanhei Méae
Menininha, meu Pai VVava, Mae Nilzete, Pai Pérsio. Se chegasse alguém com
alguma coisa diferente, eles ndo falavam nada. O proprio santo tomava a
providéncia. Hoje, ndo se pode mais falar nada (Ogan Carlinhos).

Assim, sujeito e subjetividade devem se ligar através dos simbolos e do
imaginario que se configuram como um universo de diversos sentidos que se ligam a trés
dimensdes do sujeito social: o psicoldgico, o bioldgico e o cultural. A interrelacdo dessas
dimensbes faz circular pelas camadas da cultura e do psicoldégico o significado das
representacdes simbolicas, no caso deste estudo, dos ilequés, formando um “trajeto
antropolégico”, percorrido pelo sujeito (DURAND, 1997). Desse modo, as relagdes
simbdlicas que envolvem as divindades, o uso dos colares sagrados e 0s sujeitos sociais no
candomblé de matriz africana iorubd, sdo elementos que se configuram como psicoldgico,
subjetivo e individual, mas que devem se ligar a um imaginario coletivo das tradi¢cdes do

grupo social ao qual estdo vinculados.
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Antigamente a hierarquia era bem definida. Hoje em dia vocé chega numa
roda de xiré vocé ndo sabe mais quem é ia6 e quem é ebdmi. Antigamente, o
iab era identificado pelos deloguns simples e pelo mocé de palha. Hoje o0 iad
acha que é humilhacdo usar o moca de palha, que sé se tira com obrigacéo
de 7 anos. Antigamente vocé via a separacio, hoje em dia ¢ dificil. E dificil
vocé falar quem é quem (lalorixa Mae Luizinha).

Desse modo, nas representacbes que funcionam de maneira a conceder
significacdo aos ilequés em nivel social, h4 o desafio de entender como isto acontece dentro
de um universo contextual, no tempo e no espaco, pois compreender o uso dos ilequés no
candomblé de matriz africana ioruba e suas representacfes sociais implica transitar nao
apenas no entendimento do seu aspecto coletivo, mas também do ponto de vista do simbdlico,
do tradicional, mas, também do aspecto individual

Assim, percebe-se que os lacos de identificacdo de um sujeito social com o seu
grupo e seus simbolos sagrados sdo construidos ao longo da convivéncia coletiva, das
relaces de trocas sociointerativas, dos processos de assimilacdo e de aceitacdo de valores e
condutas, das experiéncias cotidianas, enfim, no gradual processo de construcdo e
internalizac&o do sentido de pertencimento e de sagrado:

O fio de contas é sagrado! Eu tenho ainda os fios de contas da minha
iniciacdo guardados, tenho o meu quelé porque foram consagrados.
Enquanto muitos iads, hoje em dia, com um ano, se vocé vai perguntar pelos
fios de contas dele, ele ndo tem mais fios de contas, ndo tem mais os ikés, os
mocas. Porque as vezes a pessoa perde 0 respeito, porque amor ninguém
perde, vai perdendo o respeito, a identidade e a significacdo por aquilo que é
do orixa (Babalorixa Pai Jodo de Ossae).

A identidade, entdo, deve vincular o sujeito social as estruturas identitarias do
imaginario do grupo ao qual se integrou, fazendo com que haja uma constante reiteracdo, um
regresso as origens e uma assimilacdo das formas de perceber e vivenciar o mundo sagrado,
possibilitando as trocas simbolicas, suscitando o sentido de pertenca.

Assim, pode-se afirmar que ao identificar-se com um grupo social o sujeito deve
adentrar em um processo de transformacéo, de convertimento ao modo de representar. Por
isso as identidades coletivas se constituem a partir das representacdes assimiladas pelos
sujeitos sociais (HALL, 2003) e estabelecidas através da tradicdo e costumes de cada grupo
social, mesmo com as suas (re)invengdes, amalgamas e ressignificacdes, possiveis de

acontecer, por conta do contexto em que cada casa de candomblé se estruturou.
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Nos depoimentos abaixo pode-se perceber que as marcas da tradicdo se perpetuam
como registros de uma memoria ancestral vivenciadas nos terreiros onde 0s sujeitos sociais

foram iniciados:

E um costume da nossa familia quando a pessoa iniciada completa 07 anos,
ela desmancha o dilogun de cabeca e presenteia a 16 pessoas que estiveram
presentes na sua iniciacdo, cada uma com um fio. Essa é uma tradicdo da
nossa familia. A partir dos 07 anos a pessoa pode ter outros fios de contas
com outros materiais. Os ilequés de varios fios, confeccionado em gomos
da-se 0 nome de xumbetd, mas é um ileké de tradicdo Banto. Se ver alguém
de Kétu usar é porque bebeu uma agua de outra fonte diferente (Babalorixa
Barinlé — Adauto Viana).

O uso do coral € assim, quando a pessoa € iniciada, ela s6 pode usar o coral
quando completar a sua obrigagdo de sete anos. Entdo dentro do candomblé
tem um peso muito grande. laé na nossa na¢do ndo usa coral. Ele sé vai
poder usar o coral quando ele fizer a obrigacdo de sete anos. Ou ele
recebendo os direitos ou ndo ai é que ele pode usar esse ilequé de coral,
porque até entdo ele ndo poderia usar. Mas hoje o negocio estd muito
avancado. Hoje se vende em varios locais, qualquer um compra.
Antigamente se tinha essa separacao (lalorixa Mae Luizinha).

Uma pessoa usando um colar de marfim, da uma levantada de grandeza.
Porque ndo é qualquer um que pode usar um colar de marfim. Hoje vocé
pode até comprar, mas na hierarquia do candomblé vocé precisa saber a hora
gue vai usar. Hoje as coisas estdo muito a vontade, resumindo, cada um vai
comprar 0 que quer e pde 0 que quer no pescogo e nao € por ai. Isso vai
fazendo acabar a esséncia, vai perdendo aquilo que 0s nossos mais velhos
demoraram tanto para aprender, para colocar dentro da casa de axé, essa
hierarquia do iad, essa hierarquia do ebdmi (lalorixa Mae Luizinha).

O coral é um simbolo de realeza, de status. Todo fio que tinha coral era
simbolo de status, somente os mais antigos, antigos podiam usar. Os buzios,
também. S&o fios consagrados e de luxo para determinados orixas. Os blzios
sdo os fundamentos daqueles orixas. (Babalorixa Pai Jodo de Ossae)

A memoria coletiva se sustenta pelas memorias individuais vivenciadas e
compartilhadas dentro de um determinado tempo e espaco, mas que traz elementos da
memoria mais ampla, como a memdria oficial, ou seja, ela perpassa a memoria coletiva, mas
destacando elementos que foram significativos para um determinado grupo social. Nessa
perspectiva, o grupo social tem representatividade, a memoria coletiva permite aos sujeitos
sociais protagonizar o seu senso de pertencimento.

O sentido da recorréncia da memoria ancestral que justifica o presente, no tempo e
no espaco, e destaca elementos de duas vias: o da heranga consanguinea e o do legado
religioso que se desdobram em significados de uma memodria religiosa, pois a memodria e a

tradicdo do grupo estd integrada a religido do candomblé em torno de um territorio
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significativo desde a saida dos ancestrais (de sangue e de axé), vindos da Africa, mas que se

misturaram desde o continente africano e continuam a se misturar nas terras brasileiras.

Na Africa, cada tribo, ou cidade, ou regido s cultuava um orixa ou vodun.
No navio negreiro ndo tinha como separar ninguém. Ai misturou tudo. O
escravagista colocava todo mundo |4 dentro todo mundo tinha que se virar e
se entender. E isso ficou aqui. No Brasil, eles pegavam dez de uma familia e
mandava um para 0 Maranhdo, outro tanto para So Paulo, outro tanto para o
Rio de Janeiro, outro tanto para Bahia e por ai ia, outro tanto para o Rio
Grande do Sul, outro tanto para Minas Gerais, espalhava todo mundo. E na
comunidade que eu participo a Casa de Oxumaré, a gente discute isso e eu
digo que até hoje o negro ndo conseguiu se encontrar. O escravagista fez um
trabalho tdo perfeito que até hoje os negros ndo se encontraram. Nao existe
candomblé puro de uma s6 nagdo. Dificilmente uma casa de candomblé se
d& muito bem com a outra. Quando se d& é em momentos muito rapidos. O
escravagista conseguiu acabar com o amor familiar. (Ogan Carlinhos)

O processo de integracdo e de reinterpretacdo disso tudo, esta sob a égide do
sofrimento profundo de milhGes e milhdes de pessoas que sofreram,
inclusive, por ndo terem vindo. Porque seus filhos vieram e eles ficaram. Ou
entdo por aqueles que morreram no trajeto do mar, ou ainda aqueles que
sofreram a crueldade da escraviddo. O que vemos aqui no candomblé é o
rescaldo de 200 a 300 anos de sofrimento e angustia que essas pessoas
tiveram nessa organizacao, nessa sintese extraordinaria. O aparato Unico de
sustentacdo espiritual para fazer face ao sofrimento que tiveram ao longo de
sua estadia aqui no Brasil. Existe um capitulo que precisa ser melhor
estudado dos escravos que chegaram aqui depois dos oitocentos, 1850,
quando o trafico foi interrompido pelos ingleses, mas existiam cargas, que
vieram assim mesmo, a despeito da interdicdo maritima. Essas pessoas
chegaram aqui, na Bahia e em Pernambuco, sobretudo na Bahia, chegaram
no momento em que a cana-de-agucar ja ndo era mais o produto maior da
riqueza local, ja tinha o fumo e logo depois veio 0 minério que os transpés la
para as zonas das minas, em Minas Gerais, particularmente. Entdo essa gente
ndo tinha para onde ir. Nem os donos procuravam. Essas pessoas ficavam a
beira dos cais, chorando, sofrendo com fome. Existem relatos que eles
pediam para ir para Pernambuco ser escravos para trabalhar para comer e
muitos morriam ali. E as mulheres se prostituiam. Quer dizer, eu acho que é
muito sofrimento. Uma perfidia, que se vocé ndo considerar esse processo
lento, marcado, untado de sofrimento humano, da luta pela dignidade, no
anseio de pertencimento étnico, como uma salvaguarda de sua identidade
como ser humano. Por sanidade humana, vocé ndo pode aceitar que alguém
venha hoje da Africa e queira atualizar esse processo, achando que nés
estamos errados. E, portanto, a gente tem que incluir nessa histéria toda,
essas coisas que estdo chegando agora por intermédio de reis na maioria
deles, mentirosos, na maioria total islamizados e o que trazem, trazem como
fruto de um processo, também ardiloso, da colonizagdo que se instalou nessa
parte da Africa Equatorial, sobretudo no Golfo do Benin. Eles véo trazer o
que para ajudar a gente para completar o que construimos? E uma vis&o
terrivel! Hoje o candomblé tem uma estrutura tdo complexa que ndo tem
nenhum culto nessa regido da Nigéria e do Daomé que se assemelhe ou
sequer se aproxime. Porgue foi uma arrumacéo de elementos que permitiram
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uma estrutura social e religiosa como ndo tem na Africa (Babalorixa Oya
Tundé — Jalio Braga).

A memoria coletiva transmitida intergeracionalmente perpassa pela memoria e
pela tradi¢do dos ancestrais, transmitidas ao grupo social como uma verdade para os sujeitos,
que, assumem estas memorias e tradicdes como legitimas da coletividade que eles passam a
integrar, como ocorre com o uso dos colares sagrados.

Compreender como a tradicdo estd veiculada a transmissdo entre as varias
geracoes, é refletir sobre a maneira como esta se liga aos conceitos de memoria, representacéo
e identidade, destacando valores que sdo construidos e tidos como importantes para um
determinado grupo social. A maneira como a tradi¢do € construida remete a nocao de respeito
hierarquico, que se fundamenta no conhecimento adquirido ao longo do tempo e da
necessidade de ser aprendido pelos mais jovens.

Todavia, 0 processo de transmissdo do conhecimento é legitimado pela oralidade
e convivéncia cotidiana entre os sujeitos sociais, considerando os fundamentos essenciais do
Candomblé: respeito, preceito e segredo. S6 hd um legitimo processo de tradicdo se houver
uma dedicacdo entre as geracGes, mantendo-se, assim, as formas tipicas relacionadas ao
complexo cultural de matriz africana (MARCONI, 2001) e que diferencia a tradicdo do
candomblé de outras religides.

O sucesso da transmissdo do conhecimento e da perpetuacdo da tradicdo se liga a
nocdo de legitimidade, que se fundamenta no principio de ordem dado pelo grupo a
“produtores autorizados” pela mesma tradicdo (CANDAU, 2011). Ou seja, a verdade e a
eficiéncia dessa verdade acontecem através dos sujeitos sociais que passaram, viveram e que
podem dispor desta experiéncia para as geracdes futuras. S6 quem viveu a experiéncia e a
ritualizou, pode novamente ensinar e repetir esse processo, por isso, tradicdo se liga a

ritualidade.

Hoje existe um pai de santo muito famoso, que eu vou fazer questéo de dizer
0 nome. Ele é muito conhecido e estd ensinando muita coisa, mas ele
somente ensina o estético e o superficial do candomblé, o que é visto. Esse
pai de santo chama-se Pai Google. Tudo que é visto ele vai revelando, mas o
subterraneo do candomblé, Pai Google, com toda sua sabedoria ndo sabe
ensinar. Os livros também nédo ensinam, a pesquisa ndo ensina. S6 conhece o
subterraneo do candomblé quem entra para religido de corpo e alma. Entdo a
aprendizagem vem com o pertencimento, a vivéncia. Vocé tem que vivenciar
o candomblé para conhecer o seu subterraneo, os seus segredos e 0S Sseus
mistérios. N&o é s se iniciar e sumir. E preciso passar dias a fio no terreiro,
aprender com os mais velhos, com paciéncia, uma coisa de cada vez. O que
pode ser visto por qualquer olhar, é reproduzido por Pai Google, mas existe
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muita coisa que somente quem é do candomblé reconhece. Tem muito fio de
contas que somente quem é do candomblé reconhece. Nossa religido é uma
religido de resisténcia e foi o segredo que fez com que ela chegasse até onde
chegou. O segredo estd na roupa, o segredo esta no fio de contas, o segredo
estd no comportamento, o segredo estd no Iba, o segredo estd na cantiga
(Babalorixa Barinlé — Adauto Viana)

Assim, ritual se liga a tradicdo, dado que é no processo ritualistico que a tradigdo
se apresenta de forma mais contundente para 0s sujeitos sociais que pertencem ao candomblé
de matriz africana ioruba. Através dos rituais € que ocorre a preservacdo dos valores e
verdades que constituem a experiéncia comunitaria, dando sentido ao viver cotidiano dos
sujeitos a partir de elementos especificos dessa ritualidade (SILVA, 2005). Nao basta adquirir
informacdes, é preciso processa-las por um processo legitimador que apenas 0 processo ritual
iniciatico, em suas varias etapas, estabelece.

Candomblé é uma religido dindmica que se adapta ao tempo e ao espaco presente,
sem ser contraproducente a preservacdo da tradicdo herdada. A atualizacdo do passado no
presente pela reinvencdo da tradicdo exige elementos ritualisticos, mitoldgicos e por vezes
simbdlicos e performéticos que de uma maneira dindmica exige acOes de concessdo. No
entanto, esse processo nao é pacifico, ou mesmo fruto de uma passividade, mas € um processo
dindmico de rememorizacdo, resgate de elementos fornecidos pela tradicdo e que se torna
representacdo dos valores e verdades outrora vividos pelos antepassados (HOBSBAWM,
1984), como no caso da confeccéo, sacralizagdo e uso dos ilequés.

Portanto, (re)invencdo de tradicdo € um exercicio da forma como se representa o
mundo, apontando para as bases que possibilitam tal representacdo: o tempo, 0 espago, 0
psicolégico, o simbdlico e as relagdes sociais em suas formas mais diversas. Reinvencédo de
tradicdo é atualizacdo de memorias, ou seja, € um processo de continua preservacdo de
valores que dao sentido a vida de determinados grupos sociais.

Dos ritos secretos e espacos fechados do culto aos orixas, os ilequés ganharam o
mundo e adquiriram novos usos que vdo além do uso litargico. Hoje, devido, também, ao
sincretismo religioso, além do uso dos ilequés em espacos de culto, € possivel observar a sua
utilizacdo em lugares inusitados como automaveis, casas, estabelecimentos comerciais, mas ja
destituidos das funcGes e sentidos primordiais, usados apenas como amuletos para proteger 0s

espacos e as pessoas contra as energias negativas.

Como eu tenho adoracdo ao meu orixa, coloco um fio de conta no meu carro,
é como se a presenca do meu orixa estivesse naquele fio de contas. Eu sinto
a protecdo do meu orixd. Quando eu digo que ndo é enfeite é porque tem
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pessoa que usa por amor. Eu uso como um talisma, como protecdo, como o
poder consagrado do orixa. Eu ando com um fio de conta de Xang6. Eu uso
diariamente por dentro da minha roupa, porque € uma coisa sagrada. Nao é
para eu mostrar as pessoas. E sagrado!!! Se usar fio de contas sem
consagracdo, perde a esséncia. (Babalorixa Pai Jodo de Ossae).

Vale lembrar, que os rituais pelos quais estes tipos de ilequés sdo submetidos,
diferem em grau de intensidade daqueles rituais que sdo realizados para consagracao dos
ilequés ritualisticos, de uso exclusivo dos iniciados na religido do candomblé, estes ilequés
sdo elementos ritualisticos pessoais, individuais e intransferiveis, devendo ser confeccionadas
por pessoas que cumpriram todo o ciclo de iniciagdo e manipuladas e utilizadas somente a
guem se destinam, obedecendo a sua hierarquia de uso.

Essa rica possibilidade de usos dos ilequés, ndo se limita ao dominio religioso em
si, eles fazem-se presentes, também, em outras instancias da cultura brasileira em geral, por
vezes, sem uma delimitacdo rigida de fronteiras. 1sso ocorre por meio de diversos veiculos,
através dos quais, simbolos sagrados ganham novos usos sociais profanos, bem como novos
objetos, também se incorporam aos cultos. Festas como o carnaval, maracatus, afoxés,
congadas e outros blocos festivos e/ou musicais, festividades religiosas com intensa
participacdo popular, como as festas do Bonfim ou de lemanja, fazem com que alguns
simbolos sagrados ganhem representatividade popular mais ampla e ultrapassem as fronteiras
dos terreiros, evidenciando uma intensa plasticidade e dindmica de apropriacdes, mas isso é

assunto para uma outra investigacao.
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5 DEPOIS DE TERMINAR A FIACAO DOS COLARES SAGRADOS...

Os objetos tém sempre uma alma. Sao animados porgue séo criados.
(Carmen Bernand)

O campo da construgdo dos significados remetido aos ilequés é um campo da
experiéncia humana que apresenta algo préprio, que aparece s0 nele: a sua sacralidade e
significacdo ndo se esgota em seus significados racionais. Ela também é composta pelo
significado irracional, oculto, isto €, pelo indizivel, que foge totalmente a apreensdo
conceitual, uma vez que todo conceito sobre o sagrado € redutor e ndo esgota a ideia de
ligacdo entre os humanos e suas divindades, principio fundamental no candomblé.

Por intermedio da analise dos ilequés, nos candomblés de matriz africana ioruba,
estes colares sagrados também sdo tomados como linguagem dada a sua especificidade no
contexto do candomblé, como simbolo sagrado, resultado do funcionamento, perpetuacao e
registro da memoria coletiva de um grupo, efetivada pelos seus sujeitos sociais, considerando-
se a dimensdo espacgo-temporal onde estao inseridos.

Nesse sentido, considero aqui a impossibilidade de apresentar resultados
definitivos, haja vista que o objeto de estudo, os ilequés, se apresenta com caracteristicas
contextuais, flexiveis e dindmicas, bem como, ha de se considerar, também, as subjetividades
e particularidades inerentes aos sujeitos envolvidos em processos dessa natureza e, ainda, a
diversidade das experiéncias coletivas e dos grupos sociais religiosos estudados, tomados
como foco de observacdo neste trabalho. Preciso pontuar, também, que os terreiros de
candomblé de matriz africana iorubd sdo espacos de trocas de experiéncias individuais e
coletivas, que possibilitam inimeros questionamentos e nutrem intensas lacunas margeadas
de segredos e mistérios que atraem aqueles que se interessam pelo oculto e que estdo
dispostos a se adaptar aos valores e normas determinados por esses grupos sociais.

Assim, a relagdo do humano com o divino no candomblé de matriz africana ioruba
acontece de forma simbdlica, dado que os ilequés, simbolos sagrados, funcionam de uma
maneira convencional e trazem a tona dimens6es familiares no campo da memoria coletiva. A
relagcdo entre esses simbolos e o grupo social que os utiliza se liga a outros elementos de
significado coletivo, que de alguma maneira, explicam como os ilequés do candomblé de
matriz africana iorubd, tém sentido para esses sujeitos sociais imersos no seu contexto social.

Para se compreender o funcionamento da memdria e a sua perpetuacdo €

necessario transitar ndo apenas no entendimento do seu aspecto coletivo, mas também a partir
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do ponto de vista do simbolico, do oculto para que a significacdo mais profunda sobre os
ilequés seja revelada.

O oculto, entdo, estrutura-se no candomblé de matriz africana ioruba em diversas
redes de conexdes e somente torna-se possivel a revelacdo desse conhecimento secreto e
misterioso, por intermédio do mergulho profundo, permitido e orientado pelos mais velhos,
nos ensinamentos diarios e durante os rituais de iniciacdo. Dessa maneira, candomblé de
matriz africana ioruba a0 mesmo tempo que revela segredos, também os esconde, numa
dindmica de perpetuacdo de valores, costumes e tradigdes que s6 podem ser compreendidos
em movimentos que levam em consideracdo 0 tempo, 0 espago e as pessoas, nas suas
particularidades.

Nesse sentido, a pesquisa revelou varios aspectos relevantes em relacdo aos
ilequés e as suas categorias de analise: Memdria, Tradicdo, Magia e Identidade, que apresento
a sequir:

No que diz respeito aos aspectos relacionados a Memdria percebi que a memoria
individual contribui para a manutencdo de uma crenca, de costumes, estabiliza a pratica
religiosa, fortalece a tradicdo, expde as representacdes sociais e garante 0 movimento de
perpetuacdo dos ritos dentro do candomblé. A memoria individual € mantida pelas
informacdes transmitidas de uma geracao a outra, ou seja, € um processo sucedaneo entre as
pessoas de diferentes idades e graus de iniciagdo. Assim, o passado individual do sujeito no
grupo social é construido a partir de varias outras memdrias de integrantes do mesmo grupo e
isso € a justificativa para o seu presente, ou seja, ndo ha marcadores de uma temporalidade do
passado, mas de um presente continuo, que reafirma a dinamicidade e movimento da
memoria: presente e passado se interconectam para possibilitar mobilidade na construcéo do
futuro. Cada ilequé utilizado pelos sujeitos sociais do candomblé de matriz africana ioruba se
torna uma forma de ver a memoria coletiva, mudando em sua forma, adaptando-se no espaco
e no tempo de maneira dinamica. Isso ocorre desde que 0 sujeito se insere no grupo social e
recebe seu primeiro ileque até a completude do seu processo de iniciacdo, quando podera usar
os ilequés de mais alto grau hierarquico. Por intermédio dos ilequés, a memoria individual,
nessa perspectiva, torna-se uma lente para se perceber com mais nitidez a memoria coletiva,
situando-a na dimensao espaco-temporal e permitindo aos sujeitos sociais reviver o passado
no presente a partir de uma percepcao coletiva dos seus simbolos sagrados.

No candomblé de matriz africana iorubd, o espaco e os simbolos sagrados séo
lugares de memoria, destacam transitoriedade e transformagdo do sujeito no tempo e seu

progresso, exatamente como ocorre com 0s ilequés, pois a memoria sé existe se houver uma
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ligagéo espago-temporal que a legitime enquanto verdade para si e para 0 outro a quem essas
memorias e simbolos sagrados sdo importantes e significam.

A memoria coletiva se sustenta pelas memorias individuais vivenciadas e
compartilhadas dentro de um determinado tempo e espaco. Os ilequés, pessoais e
intransferiveis, ligados a cada sujeito social sdo lembrados individualmente, sdo lembrados a
partir do que foi vivido, do nivel de iniciacdo e do grau de senioridade alcangado pelo sujeito
dentro da hierarquia do candomblé de matriz africana ioruba. Assim, a memdria coletiva é
transmitida intergeracionalmente e perpassa pela memoria do grupo como uma verdade para
0s sujeitos. Desse modo, a memoria se relaciona com a possibilidade de uma heranca deixada
aos descendentes, possibilitando ndo apenas continuidade da memoria lembrada, como
também se torna referéncia a um legado herdado e plantado, por isso mesmo importante para
a comunidade a que o sujeito social pertence. A memdria religiosa no candomblé de matriz
africana ioruba esta ligada & memadria coletiva e consequentemente & ancestralidade.

No que se refere a tradicdo, percebi que ela funciona como transmissdo de
valores, habitos e costumes, entre as geracdes do candomblé de matriz africana iorubd, e
ocorre entre duas categorias de idade, 0 mais velho (em idade e em posicdo na hierarquia do
Candomblé) e o mais jovem (em idade e na hierarquia do Candomblé). O mais velho € quem
legitima a transmissao do saber, porque ele “sabe” e “viveu”, por isso tem posto na hierarquia
do grupo religioso. E ele o responsavel em transmitir os saberes sobre a confecgio,
ritualizacdo e usos litdrgicos dos ilequés numa relacdo com as caracteristicas dos orixas.
Assim, a tradicdo é construida e remete a no¢do de respeito hierarquico, que se fundamenta no
conhecimento adquirido ao longo do tempo. Ressalto, no entanto, que o funcionamento da
tradicdo acontece mediante conflitos entre as geragdes, dado que aos mais velhos pertence o
poder: o conhecimento, que confere legitimidade de transmissdao dos valores do grupo
religioso, mas aos mais novos, geralmente, pertence o acesso as novas tecnologias, a materiais
diversificados para confeccdo dos ilequés que somente poderdo ser usados com O
consentimento dos mais velhos. Tudo isso gera conflitos intergeracionais, 0 que se desdobra
em enfrentamentos. O candomblé de matriz africana ioruba sofre a influéncia da modernidade
na sua forma de perpetuacdo da tradi¢do, haja vista as diversas formas de transmissao do
conhecimento mediada por recursos tecnologicos, permitindo a reelaboracdo das formas de
relacionamento dentro do grupo e no processo de transmissdo de saberes para a confec¢do dos
ilequés, por exemplo. O processo de transmissdo do conhecimento no candomblé de matriz
africana ioruba é legitimado pela oralidade e convivéncia cotidiana entre 0s sujeitos sociais,

considerando os fundamentos basicos do candomblé: respeito, preceito e segredo. SO havera



219

um legitimo processo de tradi¢do, se houver uma dedicagdo entre as geracfes, mantendo-se,
assim, as formas tipicas, os simbolos sagrados, relacionados ao complexo cultural de matriz
africana, transmitido de geracdo para geracdo, mas sem desconsiderar 0S NOvVOS recursos
tecnologicos que permitem “reinventar” a tradicao.

No que diz respeito a magia, percebi que ela se processa por intermédio dos
rituais e, é a partir deles que ocorre a preservacdo dos valores e verdades e transmissdo do
AXxé que constituem a experiéncia comunitaria e a metamorfose dos colares, antes objetos
comuns e depois dos ritos, simbolos sagrados, dando sentido ao viver cotidiano dos sujeitos, a
partir de elementos especificos dessa ritualidade, como ocorre com os ilequés. O ritual, por
sua vez, liga os ilequés aos mitos, as narrativas contadas e revividas no candomblé de matriz
africana iorubd, transforma-os. Por intermédio desses rituais magico-religiosos se reestabelece
a ligacdo entre o humano e o divino, principio fundamental da religido do candomblé de
matriz africana ioruba. A partir da ligacdo entre mito e ritualidade, observei que as praticas
rituais para confeccdo dos ilequés sdo orientadas por determinados principios e fundamentos
apresentados e repetidos por intermédio das narrativas miticas e assimilados pelos sujeitos
sociais, mas observei, também, que tais praticas podem ser dindmicas e flexiveis, sem ferir,
no entanto, os principios e fundamentos norteadores do grupo social. Os rituais sacramentam
0 modo de ser e estar no grupo, ou seja, metamorfoseiam os ilequés, determinam
comportamentos, sem deixar de considerar a individualidade no contexto do coletivo.

Com as influéncias da modernidade, as praticas rituais e 0s materiais utilizados na
confeccdo dos ilequés sdo readaptados, os elementos simbolicos sdo ressignificados e
tomados a partir de novas configuracdes. Isso faz com que, de alguma maneira, no proprio
grupo social, tais transformacOes sejam criticadas, pois tais mudancas culturais se
reorganizam apontando para lacunas em elementos tidos como essenciais e tradicionais no
candomblé de matriz africana ioruba. Percebi, também, pelos depoimentos dos informantes
durante a pesquisa que ha um desdobramento de inimeras possibilidades de fazer os rituais,
bem como, de confeccionar os ilequés, dado que os cultos de matriz africana continuam a se
adaptar ao contexto contemporaneo em que eles foram inseridos, ou seja, dinamizam-se de
acordo com as necessidades e possibilidades que apresentam ao longo do tempo. Na
perspectiva da dinamica da tradicdo, percebi, também, que a ritualidade e o culto assumem
elementos diversificados, mas fundados em uma base que permite modificacfes na elaboracéo
dos ilequés e na forma de culto. O que se destaca nessa dindmica é a perspectiva da
criatividade e a intuicdo que o candomblé de matriz africana ioruba exige de seus membros

durante os rituais.
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Assim, também, o universo representativo e simbdlico do candomblé de matriz
africana iorubd, no caso deste trabalho, os ilequés, passa a ter para seus participantes uma
significacdo que se movimenta no espaco coletivo, sdo assimilados e aceitos de forma
subjetiva e se desdobram em acgbes cotidianas, comportamentos, possibilitando o
desenvolvimento dos sujeitos sociais em meio ao grupo, pois 0 modo como esses sujeitos
sociais se compreendem e sua maneira de proceder junto ao seu grupo social perpassam
diretamente pelo estilo representativo-simbdlico, como o dos ilequés, com que ele vive a sua
religiosidade e por onde perpassam, também, a formacéo de saberes sociais, legitimados pelos
ritos iniciaticos, que o garantem em determinadas posi¢cdes e em relacdo aos outros membros
do grupo.

A insercdo social no grupo permite que 0s sujeitos sociais assimilem e
compreendam por intermédio do uso dos ilequés, o ser e o estar no candomblé de matriz
africana iorub4, o seu aporte simbdlico e religioso que garante relacionar os colares sagrados
aos mitos e ritos que circulam no candomblé como valor, tanto do ponto de vista social como
individual. Sujeito e subjetividade se ligam por intermédio dos simbolos e do imaginario e se
configuram como um universo de diversos sentidos e simbolos que vdo se ligar a trés
dimensdes do sujeito social: o psicolégico, o bioldgico e o cultural.

Nesse sentido, percebi, também, que a identidade funciona como elemento de
conex&o entre 0s sujeitos sociais e a estrutura do grupo de que eles fazem parte. Percebi que
os lacos de identificacdo de um sujeito social aos seus ilequés e ao seu grupo sao construidos
ao longo da convivéncia coletiva, das relacGes de trocas sociointerativas, dos processos de
assimilacdo e de aceitacdo de valores e condutas, das experiéncias cotidianas, enfim, no
gradual processo de pertencimento. A identidade, entdo, esta fortemente ligada a significacéo
dos ilequés, garante ao sujeito social uma seguranca, um norte, um sentido de pertenca,
vinculando-o a estrutura social, de modo a integra-lo inteiramente ao grupo. Assim, posso
afirmar que, ao identificar-se com um grupo social, o sujeito adentra em um processo de
transformacdo, de convertimento ao modo de representar daquele grupo. Por isso as
identidades coletivas se constituem a partir dos simbolos sagrados, no caso deste estudo, 0s
ilequés, assimilados pelos sujeitos sociais. Desse modo, a identidade refere-se a similaridade,
ou seja, os ilequés de maneira similar representam os orixas, demarcam posi¢des sociais e,
consequentemente, comportamentos especificos. Todavia, ao tratar de identidade, percebi
também que, embora 0s sujeitos sociais, para serem aceitos em um determinado grupo,

tenham que assimilar novos valores e novas formas de ver e vivenciar o mundo, ndo se deve
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deixar de considerar as particularidades inerentes a cada individuo e as trocas sociointerativas
que costumam ocorrer no interior do grupo.

Nessa perspectiva, a identificacdo do sujeito com o candomblé de matriz africana
ioruba se constrdi sobre a base do reconhecimento de uma origem em comum, de uma
ancestralidade, de algumas caracteristicas compartilhadas entre os membros do grupo,
fazendo-os pertencer a uma determinada tradi¢do. Assim, esse grupo social é composto de
simbolos que fundamentam a constituicdo de uma dada identidade cultural, como ocorre com
os ilequés no candomblé de matriz ioruba. Essa dindmica consiste em manter o grupo ligado
as suas origens, sem deixar de olhar para o futuro, mostrando que o candomblé de matriz
africana iorubd também responde aos processos de transformacdo na vida moderna. A
colonizacdo do continente africano eliminou de sua elite a crenca religiosa tradicional, mas a
escraviddo preservou essa mesma crenca milendria no Novo Mundo, estabelecendo,
obviamente, as adaptacGes, amalgamas e misturas necessarias para a sua preservacao e
continuidade. Percebi, também, no decorrer deste estudo, um processo de dindmica e
vitalidade na perpetuacdo das tradicdes religiosas nos terreiros estudados, pois, apesar de
procurarem manter as suas tradicGes de origem, ndo deixam de considerar 0s contextos sociais
impostos pela pds-modernidade e as suas expectativas de continuidade para o futuro. Nessas
condicBes, o candomblé de matriz africana ioruba responde a esses processos de
transformacdo na vida moderna com as adaptagdes necessarias, sem perder com isso 0S seus
fundamentos de origem.

Os ilequés carregam multiplos significados, pois compartilham de um sistema em
que cada simbolo tem funcdo, finalidade e representacdo em relacdo ao que o grupo social
considera sagrado. A grandeza simbolico-sagrada desses colares sagrados representa e imp&e
uma profunda ligacdo entre 0s sujeitos e o0 seu grupo social, mas também entre o grupo social
e seus sujeitos, marcando, assim, na sua significagdo, as interconexdes que a religido de
matriz africana ioruba estabelece com a memoria, a tradicdo, a magia e a identidade. Os
ilequés s@o os Unicos simbolos sagrados que acompanham 0s sujeitos sociais desde a sua
insercdo ao candomblé de matriz africana iorub4 até a sua morte, marcando a dindmica de
ligagdo entre o Ayé (Terra) e o Orum (Céu), entre 0 humano e o divino, entre a vida e a

morte.
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GLOSSARIO

A

Abia — Posicdo inferior da escala hierarquica dos candomblés ocupada pelo candidato antes
do seu noviciado; em ioruba significa "aquele que vai nascer".

Adé — coroa.

Adé Obé- coroa real.

Adeta - nome sacerdotal.

Adota — cinquenta.

Adupé — obrigado (agradecimento).

Afefé — vento, ar, mensageiro de Oiéd/lansa.
Afin — palécio do rei.

Aganju — um dos doze nomes de Xangd conhecidos no Brasil.
Agboula - nome de um egum.

Ahon — lingua.

Aira - uma qualidade de Xango.

Aiyé — palavra de origem ioruba que designa o mundo, a terra, o tempo de vida e, mais
amplamente, a dimensdo cosmoldégica da existéncia individualizada.

Ajala — Oxala.

Ajodun-— aniversario.

Ala- espécie de pano branco.
Aléafia — paz.

Alabé - tocadores de atabaque e titulo que designa o chefe da orquestra dos atabaques
encarregados de entoar os canticos das distintas divindades.

Alafin - invocagdo de Xang6. Nome do rei de Oy0 - Nigéria. A palavra significa “um que
possui a entrada do palécio”.

Alapini- nome sacerdotal do culto aos ancestrais.

Amacis (ou Amassis) — banhos purificatérios  feitos com o liquido
resultante da maceragdo de folhas frescas. Entram geralmente em sua composicao as folhas
votivas do orixa do chefe-de-terreiro do iniciando, € as assim chamadas: "folhas de nagdo”.

Awo — mistério, segredo.

Axe— Assim Seja, Amém, e/ou forca espiritual.
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B
Baalé — chefe de um povoado com menos status que um Oba.
Baba — pai.

Babalad, Babalawo - Sacerdote, pai do ministério, aquele que faz consultas através do jogo. E
o0 encarregado dos procedimentos divinatorios mediante o opéle de If4, ou rosario-de-Ifa.

Babalorisa — Pai-de-Santo. Sacerdote chefe de uma casa-de-santo. Grau hierarquico mais
elevado do corpo sacerdotal, a quem cabe a distribui¢do de todas as fungdes especializadas do
culto. E o mediador por exceléncia entre os homens e os orixas. O equivalente feminino é
denominado Yalorixa. Na linguagem popular, sdo consagrados os termos pai e mée-de-santo.

Bori - oferenda a cabeca. Ritual que, juntamente com a lavagem-de-contas, abre o
ciclo iniciatico. Fora deste ciclo, o rito pode ser terapéutico. Em ambos o0s casos, consistem
em "dar de comer e beber a cabeca".

E

Ebga — pulseira

Ebdmin — pessoa veterana no culto; titulo adquirido ap6s a obrigacéo de sete anos.
Edun Aara — pedra de raio de trovao.

Eegun — 0sso, antepassado, esqueleto.

Efun — nome dado a argila branca com que sao pintados os neofitos.

Egungun — espiritos dos ancestrais, cultuados especialmente em terreiros situados na llha de
Itaparica, na Bahia.

Ejé — sangue.

Ekéji — cargo honorifico circunscrito as mulheres que servem aos orixas sem, entretanto,
serem por eles possuidas.

Exu — primogénito da criagdo. Também conhecido como Elégbéara (jeje). Mensageiro dos
orixas. Guardido dos mercados, templos, casas e cidades. Ensinou aos homens a arte
divinatoria.

lalaxé — titulo honorifico geralmente ostentado pela propria mae-de-santo, significando "mae-
do-axé" ou "zeladora-do-axé".

langui — pedra laterita usada nos assentamentos de Exu.

Ib& — cuia, ou a louga que compde o assentamento do Orixa
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1béji — gémeos
Ide, Ide-Pupa — pulseira, cobre, metal bronze.

Ifa — Deus dos oraculos e da adivinhagdo. Senhor do destino. Ifa Baba Ni Awo “Pai que tem o
segredo”. Ele também ¢ chamado de “Deus das Nozes de Palma” e tem o titulo de Gbangba.
H& quem afirme ser sua representacdo a cabaca envolvida por uma trama de fios de buzios.
Sua cor é o branco. Conhecido também como Orunmila, "somente-o-céu-sabe-quem-sera-
salvo™.

Igha — cabaca

Igba Odu — expressdo ioruba que designa a cabaca ou o artefato litirgico que contém no seu
interior os elementos simbdlicos e as substancias que tornam possivel a existéncia
individualizada.

Ilé — casa, lar, terra, casa-de-santo, chdo, solo, terra.
Tléke — colar, pulseira.
lleke-Orun — colar, pulseira (com referéncia ao santo)

l1é-Orisa — Expressdo ioruba que designa a dependéncia de uma casa-de-santo onde se
encontram depositadas as diferentes insignias e objetos que compdem a representacao
emblematica de cada um dos orixas. E também conhecida a forma "quarto-de-santo™ ou "casa-
do-santo".

Ipitan — tradic&o oral.

Itan — historia, mito, lenda.

Tya — mée.

lya-AgbA — mae grande, avo.

Iyalorisa - Zeladora do culto, me do orixa. Mae de santo.

Tyawo/1ad - Termo que designa o novico apds a fase ritual da reclusio iniciatoria. Em

lyemonja — Filha de Odudua e Obatala. (Yéeyé (mae); Omo (filhos); Eja (peixe) — Méae cujos
filhos sdo peixes.

K
Kabiyési — cumprimento de respeito a um rei (Oba)
Kabiysilé — expressao de respeito a um chefe mais velho

Kétu — cidade a oeste de Dahome no sul de Porto Novo e a leste de Egba. Também da nome a
uma nacao do candomblé no Brasil.

Koko — cacau.

Ko Si — ndo h4, ndo tem, ndo esta.
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M

Mérindilégun — dezesseis (numeral) também usado para referir-se a um sistema de
adivinhacdo usado pelos iniciados de Orixas que estd baseado nos primeiros 16 versos da
divindade Ifa (Odu).

Mogba - titulo de um sacerdote do culto de Xango.

N

Nana — Divindade das &guas primordiais, dos pantanos e brejos. Associada ao limo
fertilizante e a vida, ou a putrefacdo e a morte. Considerada méae de Omold.

O
Oba - rei, ministro de xango.

Obé — é a deusa nigeriana do rio do mesmo nome. Usa espada de cobre numa mao e na outra
médo leva, seja um escudo, seja um leque com o qual esconde uma de suas orelhas em
lembranca do episddio mitico que deu margem a sua rivalidade com Oxum.

Obaluwaiye — Divindade da variola e das moléstias infecto-contagiosas e epidémicas. Veste-
se todo de palha, com o que cobre as suas ulceracdes.

Obatala — mesmo que Oxala.

Obi — noz de cola. Fruto de uma palmeira africana (Cola acuminada, Schott. & Endl. — STER-
CULIACEAE) aclimatada no Brasil. Indispensdvel no candomblé, onde serve de
oferenda para os orixas e é usado nas praticas divinatdrias simples, cortado em pedacos.

Odé - cacador; nome que também é dado ao orixa Ox0ssi.

Ogan — titulo honorifico conferido, seja pelo chefe do terreiro, seja por um orixa incorporado,
aos beneméritos da casa-de-santo, que contribuam com sua riqueza, prestigio e poder, para a
protecdo e o brilho do axé. Esse tipo de titulo admite uma serie de especificacbes que
abrangem, desde cargos administrativos, até funcdes rituais.

Ogun — “um que perfura”. Divindade da forja e dos usuarios do ferro; por extensio, da guerra
e da agricultura e, também, da caca ou de todas as demais atividades que envolvem a
manipulacdo de instrumentos de ferro. E rei de Iré e por isso chamado, no Brasil, Oniré.

Olédunmare — Deus supremo.

Ol6orun — Divindade suprema iorubd, criador do céu e da terra. Deus do firmamento. E o
Eléeda, "senhor-das-criaturas-vivas™; o eléeeémi "dono-da-vida"; que criou 0 homem e a
mulher a partir do barro, encarregando seu filho, Obatéla, de molda-los e anima-los com o
sopro vivificante. E também chamado de Olédu-mare. (*Olorun — dono do céu — Oni — que
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possui e Orun — céu. E acreditado, pelos iorubas, que o céu tem um corpo sélido que se curva
em cima da terra para cobri-la como a um telhado.)

Omolu - um dos nomes de Obaluwaiyé. Omo + Olu = Filho do Senhor. Oba + Olu + Aiyé =
Rei Senhor da vida e da terra.

O0saala — Este é o nome pelo qual se conhece, no Brasil, Oxala ou Obatala (0 Senhor do Pano
Branco) e significa "o grande Orisa". Filho de Ol6orun (vd.) foi encarregado por este de criar
o mundo e os homens. Nesta Gltima condicao é portador dos titulos de Ajala, Ajalamo e Ala-
moreré. Apresenta-se ora Como um jovem guerreiro, simbolizado pelo arrebol — Osoginyon,
ora como um velho, curvado ao peso dos anos, simbolizado pelo sol poente — Osolifon. Suas
insignias, em prata lavrada sdo, em consequéncia, ora a espada e o pildo, ora 0 0pasoro — um
bastdo com aros superpostos, adornados de pingentes, encimados por um passado (em geral
uma pomba) — simbolo do poder.

Ori — cabega.

Ori ou Olori - (oni+ori = dono ou senhor da cabeca). Termo que designa a cabec¢a na vida
litirgica dos candomblés. E, além disso, uma divindade doméstica yoruba guardia do destino
e cultuada por adeptos de ambos os sexos. Também se diz que é a alma organica perecivel,
cuja sede é a cabeca e da inteligéncia, sensibilidade e prosperidade.

Orisa — Qualquer divindade ioruba com excecdo de Olaorun. *Orixa (Ori — apice, cabeca e xa
= energia)

Oruko — expressdo ioruba, empregada na liturgia dos candomblés, que significa "qual
¢ o teu nome?”. Ocorre na mais expressiva cerimonia publica do candomblé”, conhecido
como saida-de-santo, dia-do-nome, saida-de-iad.

Osoginyan — mesmo que Oxala

Osonynin, Osanyin — orixa das folhas litdrgicas e medicinais, imprescindiveis para a
realizacdo do culto. Na Africa é considerado companheiro de If4 e também adivinho. Seu
emblema é sete hastes de ferro pontiagudas, das quais a haste central é encimada por um
passaro.

Os060si — este orixa é considerado rei de Kétu, tem o titulo de Odé (o Cacador).

Osumaré — costuma ser identificado com o arco-iris e com a serpente. Representa a
continuidade, o movimento e a eternidade. No Brasil é considerado irmdo de Obaluwaiyé e
filho de Nana, possivelmente em virtude de sua origem daomeana.

Osun — Divindade das aguas, em particular no Rio Osin, na Nigéria. Seus simbolos sdo o
leque dourado e a espada. E, pois uma iaba que se caracteriza, gostando de enfeites e joias de
ouro (ou cobre amarelo). Tem o titulo de lalodé — chefe das mulheres do mercado.

Ota — pedra colocada em assentamentos de orixas.

P

Padé — rito que é desempenhado no inicio das cerimdnias do candomblé em homenagem a
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Esl, considerado necessario como rito propiciatdrio, pois as primicias sacrificiais devem
caber aquele que é, além de primogénito da criacdo, o portador titular de qualquer oferenda. O
seu ndo cumprimento € visto como implicando em perturbacéo de toda a ordem no ritual.

Peji —espécie de altar onde se encontram dispostos os diversos tipos de insignias da divindade,
como as pedras votivas (otd), armas e demais objetos simbolicos.

R

Runko — termo pelo qual se designa o aposento destinado a reclusdo dos nedfitos
durante o processo de iniciacdo. E conhecido também como aliase, camarinha ou ainda axé.

S

Songd — mesmo que Xangd, divindade iorubana do raio e do trovdo. Descendente do fundador
mitico da cidade de Oy0 e seu 4°. rei. Seu simbolo é o machado duplo, notabilizando-se ainda
como o dono da pedra-do-raio, indispensavel aos seus assentamentos. E viril, como atestam
suas Vvarias esposas (Osun, Oba, Oya), violento e guerreiro, distinguindo-se, sobretudo, pelo
seu senso de justica, aspecto mais desenvolvido da sua representacao no Brasil.

\Y

Vodun — equivalente a Orixa.
Vodunci — equivalente a Eb6mi.

W
Waji — nome litdrgico do p6 magico iniciaticos da cor azul.

Wari — Ogun cultuado na terra do mesmo nome. E perigoso feiticeiro ligado aos antepassados.
Tem temperamento muito dificil e autoritario. Veste verde claro.

X

Xango - vd. Songo. Orixa relacionado com o fogo, o raio, o trovéo e a justica.

Y

Yewa — Orixa feminino do rio e da lagoa Yewe, na Nigéria. Seu nome significa beleza e
graca. Usa como insignias o arpdo, a ancora e a espada. H4 um vodun daomeano com o
mesmo nome.

Yoruba — reino cuja capital é Oy0 e fica ao norte de Ibadan e faz limite ao sul com Abeokuta.
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ANEXO Il - TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

Prezado(a) Senhor(a): , VOCé esta
sendo convidado(a) para participar como voluntario(a) em uma pesquisa a ser desenvolvida
durante quarenta e oito meses no Programa de P6s-Graduacdo em Memoria: Linguagem e
Sociedade, da Universidade Estadual do Sudoeste da Bahia, sob orientacdo do Prof. Dr.
Marcello Moreira, concernente Memoria e Tradicdo na confeccdo e utilizacdo dos colares
sagrados nos candomblés de remanescentes da cultura ioruba. Solicitamos que se autorize, por
meio de firma aposta a este documento, o desenvolvimento da pesquisa com sua anuéncia e
consentimento. A pesquisa também deseja por em evidéncia grupos sociais marginalizados ao
longo de toda histéria do Brasil; corroborar com os estudos culturais sobre o candomblé;
contribuir para estabelecer pardmetros de analise sobre a memoria e a tradicdo entre grupos
diversificados. Os dados informativos que nos sdo necessarios serdo obtidos por meio de
entrevista. Sua opinido serd importante para contribuir com a ciéncia, fornecendo informacdes
basicas necessarias para o desenvolvimento de projetos com beneficios sociais, culturais e
cientificos para a comunidade. VVocé terd a liberdade de pedir esclarecimentos sobre qualquer
questdo, bem como para desistir de participar da pesquisa em qualquer momento que desejar,
sem que isto leve vocé a qualquer penalidade. Oportunamente, vocé terd acesso ao que foi
registrado, momento em que examinard o conte(ldo e promovera os ajustes que considerar
oportunos para aprovar o documento e a sua divulgacdo. Os riscos de sua participa¢do nesta
pesquisa sdo a de ter suas ideias divulgadas e associadas a sua pessoa. Como responsavel por
este estudo, tenho compromisso de indeniza-lo se sofrer algum prejuizo fisico ou moral por
causa do mesmo e de manter o anonimato de suas informacdes. Assim, se esta claro para o(a)
senhor(a) a finalidade desta pesquisa e, se concordar, em participar como voluntario, peco que
assine este documento. Meus sinceros agradecimentos por sua colaboragéo,

Luciano Lima Souza
Pesquisador Responséavel
RG.: 4.090.251-00
(77) 9139-4933 / 98869-3622

lucianolimasouza@hotmail.com

Eu, :
RG.: , aceito participar das atividades da pesquisa: Os Colares
Sagrados da Memoria: Tradicdo, Magia e Identidade no Candomblé de matriz africana
ioruba. Fui devidamente informado(a) sobre o questiondrio que responderei. Foi-me
garantido que posso retirar meu consentimento a qualquer momento, sem que isto leve a
qualquer penalidade, e que os dados de identificacdo e outros pessoais ndo relacionados a
pesquisa serdo tratados com lisura, respeito e ética, segundo os objetivos académicos
propostos nesse trabalho.

, de de 2018.

Assinatura
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