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Joéo Ferreira Dias (ULHT / FL-UL)

Quer nos seus ambientes autoctones quer nas didsporas — que incluem e
edificam experiéncias de ‘trauma cultural’ (Ferreira Dias 2013) -, as religioes
africanas (e suas descendentes) compreendem processos Herkovitsianos de
‘sobrevivéncia cultural’ mas também de hibridismo, adaptacdo e acomodacéo
como resposta estratégica e criativa em face dos contextos histéricos em que tais
se inscrevem. Nesse sentido, a sintese e a transformacao sempre se constituiram
como processos naturais destas religides, amplamente dindmicas, plasticas e
dialogantes. Sdo os ‘religious encounters’ (Peel 2000) ¢ as dinamicas locais de
mutacdo cultural, que resultam dos processos politicos e dos movimentos
migratorios, a produzir as suas préoprias sinteses. As nogoes classicas de ‘pureza’
que alimentaram as discussdes antropologicas e que estdo no amago dos
processos de identificacdo dos terreiros de Candomblé ditos ortodoxos, sdo na
verdade processos criativos de transformacdo e adaptacdo. Ao longo do tempo,
quer o Candomblé quer a Umbanda — que a para da Santeria cubana séo
exemplos das andancas religiosas no espaco geografico em questdo — viram-se
obrigados a responder a uma série de estimulos externos, quer pela rejeicdo quer
pelo acompanhamento, mas sempre de modo estratégico. As categorias
identificatorias de ‘moderno’ e ‘tradicional’, de ‘africano’ e ‘afro-brasileiro’,
estdo em permanente jogo na constituicdo das identidades individuais, locais
(terreiros) e supralocais (0 Candomblé e a Umbanda enquanto religides). Ao
mesmo tempo, o proprio Isldao e os Cristianismos africanos sdo exemplos de
processos multiplos de identificacdo e de construcdo de identidade num espaco
de dialogo de pluralidades religiosas, ao mesmo tempo que se tratam de
religibes altamente transformativas dos panoramas religiosos africanos. E
precisamente estas negociacfes, hibridismos e estratégias criativas na
constituicdo das identidades dos sujeitos, das comunidades religiosas e das
religides em si que se pretende discutir, alvejando deste modo as proprias
dinédmicas de transformacéo destas religides.
Entretanto, desejamos desdobrar nossa perspectiva olhando tanto pelas
dindmicas sociais e publicas dos espacos religiosos, quanto pelas ontologias
especificas que subjazem aos processos de adesdo dos adeptos. No horizonte do
Candomblé da Bahia, por exemplo, a ordem de determinados eventos que
marcam as biografias € pensada em continuidade com a agencia de objetos,
alimentos, substancias conectadas com subjetividades extra-humanas



(Orixas, Ancestrais, etc.). Elementos naturais podem ser significativamente
associados as sensibilidade do corpo: alimentos, notadamente, podem provocar
eventos alérgicos ou intolerancias, que sao interpretados como indices de
presencias, isto ¢, atos de ‘fala’ das entidades extra-humanas (BASSI, 2013).
Como estas diferentes articulagdes entre indices corpéreos e intencionalidades
divina é dada nos processos religiosos de individuacdo (BASTIDE 1973)? E
como a dimensdo da corporeidade caracteriza a adesao nos cultos marcados pela
possessdao (HALLOY 2005)? Mais em geral, como 0S processos rituais sao
relacionados as corporeidades e as terapéuticas nos cultos de matriz africana?
Como simbolos miticos e praticas rituais marcadas por materialidades (objetos,
elementos naturais, ervas curativas, alimentos e oferendas, e outras substancias
mediadores da relacdo com as entidades) estruturam a comunidade religiosa e
afetam a singularidade do adepto (GOLDMAN 1982, AUGRAS 1988,
AQUINO  2005) determinando  também  saberes  ecologicos e
cuidados espirituais?

Queremos convidar a apresentar trabalhos debrucados sobre simbolos, eficacia
ritual, corporeidade e materialidades nos cultos de matriz africana. O campo de
investigacdo pode ser amplo, considerando narrativas e praticas mais
abrangentes, em espacos religiosos diferentes (cultos sincréticos, culto espirita,
etc.), presentes prevalentemente no espaco luséfono, mais também deslocados
em outras areas geograficas (existem candomblé na Franca, etc). Almejamos
assim propor um debate pleno sobre continuidade e rupturas entre Varios
ambientes religiosos de matriz africana onde a andlise de préaticas e crencas
(CREPEAU, 2005), incluidas nas dindmicas transformativas, podem também
constituir técnicas de preservacdo da memoria (SEVERI 2002).



ELEMENTOS, EVENTOS E EFICACIA NO CANDOMBLE
Francesca Bassi (UFBA)*

Resumo

No horizonte do Candomblé da Bahia, a ordem de determinados eventos (mal estares,
infortunios, doencas, etc.) que marcam as biografias dos adeptos é pensada em continuidade
com a eficacia de elementos de vario tipo (alimentos, substancias e artefactos) conectados
com a dimensdo intencional e emocional das entidades (Orixas, Odus, etc.). Os elementos e
artefatos atuam nos trabalhos rituais evocando as dimensfes antropomorficas das entidades.
Neste trabalho almejamos determinar as associa¢Ges possiveis entre 0s acontecimentos e 0
plano ritual, focando na idéia de possiveis continuidades entre interioridades e exterioridades
que sobejassem as condic¢des pragmaticas de comunicacao.

Palavras chave : Candomblé, eficacia ritual, eventos, interioridades, exterioridades.

Abstract

In the context of the Candomblé in Bahia, the order of certain events (misfortunes, diseases,
etc.) marking the biographies of adepts, is thought in continuity of the efficacy of different
elements (food, substances, objects), connected with the intentional and emotional dimension
of Orishas, Odus, etc. Elements and objects act in rituals, evoking, at the same time, the
anthropomorphic dimensions of the entities. In this paper we aim to determine the possible
associations between events and the ritual plan, focusing on the idea of possible continuities
between interiorities and externalities, that implies pragmatic conditions of communication.

Keywords: Candomblé, ritual efficacy, events, interiorities, externalities.
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Introducéo

Este trabalho pretende analisar contextos ritualisticos que implicam dimensfes contra-
intuitivas capazes de colapsar certas oposicdes habituais, tais natureza/cultura,
objetos/sujeitos, entre outras. O sucesso de propagacdo de nocdes conotadas por contradi¢des
ou condensacdes semanticas e a adesdo aos ambitos religiosos onde aparecem, depende de
critérios de comunicacdo de cunho ritual (Severi:2004)*> Com efeito, noces contraditdrias
seriam apoiadas as condi¢fes pragmaticas de execucdo de rituais especificos (Houseman &
Severi 1998)°.

No Candomblé nogBes contro-intuitivas de cunho simbolico aludem a ontologias diversas e
emergem nas praticas rituais associadas a interpretacdo de acontecimentos existenciais. Num
primeiro momento sera analisado o0 modo de avaliacdo de eventos cuja saliéncia acarreta a
atribuicdo de uma agencia (Orixas), confirmando representacdes segundo praticas de
adivinhagdo ‘secundaria’; num segundo momento irei considerar rituais associados ao
desvendamento do destino onde agencias (Orixas, Odus) sdo promotoras de eventos. O
contexto ritual é, portanto, aquele da adivinhacdo, marcado por transformac6es simbdlicas
realizadas por gestos rituais que implicam condensacdes entre eventos e agencias,
exterioridades e interioridades, entre outras.

Nos rituais, objetos e artefatos, sonoridades e cores acarretam, paradoxalmente, uma certa
dimensdo subjetiva, pois evocam, do ponto de vista cromético, gustativo, olfativo e auditivo,
preferéncias e incompatibilidades, isto €, idiossincrasias das entidades. Assim, uma rede de
interacdes entre humanos e sobre-humanos é mediada pelos rastros das sensorialidades e das
emocdes dos Orixas, cuja existéncia no passado mitico saturou elementos de uma dimensao
intencional e emocional. Os corpos dos humanos também veiculam uma linguagem sensorial
de cunho simbdlico, notadamente com a iniciacdo, quando o filho-de-santo entra em contato
com materialidades mediadoras dos proprios orixas ‘assentados’. Aparece assim uma dupla
articulacdo entre o sujetivo e o objetivo (humano e ndo-humano) e entre subjetividades
diferentes (humanos e sobre-humanos). Segundo um registro mitico altamente evocativo, 0s
elementos ou artefatos sdo considerados nos rituais para além do normal valor de uso,

adquirindo saliéncia cognitiva e uma eficacia referida ao contexto relacional e intencional

2 Vale ressaltar que a prética divinatoria proporciona indicios em lugar de simbolos. Assim como sintomas s&o
indicios de uma doenca que 0s causa, as elocucfes divinatérias sdo consideradas como indicios - ou seja efeitos-
da situacdo que se prestam a descrever (Zempléni 1998: 338, minha tradugdo).

* Como indica Severi sobre o ritual sobre o ritual Naven dos Itamul da Nova Guiné : “One of our conclusions
has been that the identity of each participant is built up, within the ritual context, from a series of contradictory
connotations (being, for instance, at once a mother and a child, a sister’sson and a wife, etc.).This process, of
symbolic transformation realized through action, which we have called ritual condensation, gives to the ritual
communication a particular form that distinguishes it from ordinary life interactions” (Severi 2004: 8§18).



especifico onde vdo atuando (Severi 2002). Este registro mitico chamado em causa nas
praticas divinatorias justifica, entre outras coisas, as dimensdes naturalisticas dos orixas

recuperando, contemporaneamente, a dimenséo cosmologica dos humanos.

Condensando interioridades e exterioridades

No contexto religioso do Candomblé, as eficacias dos elementos contribuem para a defini¢do
da identidade do filho de santo, pois as relacdes com as energias invisiveis se manifestam por
meio de objetos visiveis. Eventos especificos (por exemplo uma reacdo alérgica) podem ser
associadas a eficacia de um orixa, se tornando indicio de uma agéncia®. Este tipo de relacéo
metonimica com o orixa mostra, também, que os significados sdo promulgados em acéo.
Elementos, substancias, cores, etc. podem provocar eventos e mediar agencias; vice versa, 0s
eventos, sondados simbolicamente, séo evocativos de identificacbes relacionais com os orixas
e outras entidades. Incidentes variados, transtornos alimentares, alergias, intolerancias,
sensacdes ruins, etc. — precipitam situacdes de incertezas sobre as qualidades dos orixas e
viram indicios que devem ser interpretados. Exemplos deste tipo sdo inimeros, podemos aqui
citar a filha de santo que afirma sempre ter tido alergia de abacaxi e aponta de ter descoberto,
depois a iniciacdo, que o transtorno depende do seu segundo orixd, Omolu. Esses sintomas
sdo indicios objetivos de presencas que devem ser conhecidas ou re-conhecidas. Podemos
também citar a eficacia de um interdito (quizila) cromético que fez desandar a costura de uma

saia litargica, como contou-me a filha de santo Regina :

“Eu perten¢o a uma qualidade de Nand que tem que usar roupa clara, ndo sei porqué, talvez
porque eu tenha feito a minha santa Nand junto com Oxald que aceita apenas a cor branca.
Quando ainda novata decidi comprar um tecido azul escuro para fazer uma sais, porque eu
figuei com vontade de usar uma saia desta cor e achava que podia porque as outras filhas de

Nana usavam cores escuras assim. mas o corte da saia ndo deu certo! Era quizila mesmo...”.

De fato, as exterioridades — bebidas, cores, artefactos, elementos naturais, lugares, situagoes
etc.— sdo postas em continuidades com interioridades dos orixas : gostos e desgostos, afetos
e desafetos. No corpus mitico podem-se procurar historias que relatam aventuras e

desventuras que marcaram as relacBes entre orixas e 0s existentes e que suscitaram

4+ Certos processos de simbolizacdo nos levam longe de um quadro coerente de representacfes: «a relagéo
metonimica agente-acdo é mais importante que a relagdo metaforica entre a imagem e o ser representado. Um
certo desenho ndo faz sentido se nao € inciso (agdo) naquele objeto particular: adquire um sentido por meio de
uma relacdo metonimica de lugar » (Todorov 1991, p. 305, minha tradug&o).



sentimentos positivos ou negativos (simpatias ou antipatias). Sendo a relagdo de culto
atuada, e ndo unicamente figurada e representada, ela se determina para além do plano
metaforico, tendo nos gestos e na corporeidade do proprio filho-de-santo o lugar privilegiado
de expressdo do evento revelador de presencas — 0s desgostos do orixa, notadamente,
mesmo se conhecidos de antemdo, adquirem um sentido confirmatério quando s&o
experimentados no corpo provocando reagdes negativas. Os gestos e enunciados em pauta
(como no caso da filha de santo que ndo pode comer abacaxi) evocam uma realidade
relacional com as entidades cuja identidade deve ser definida. Cada ‘qualidade’ de orixa tem
suas idiossincrasias e desgostos especificos que somente aparecem depois da iniciacdo. 0s
atos humanos ndo deixando de ter efeitos e contribuem ao processo de desvendamento das
qualidades do orixa cuja definicdo ndo e isenta de davidas”.

O tratamento das materialidades, isto é, das caracteristicas implicadas (gustativas, cromaticas,
etc.), pressupde ontologias diversas, que prevéem continuidades entre exterioridades e
interioridades (Descola 2005), hibridismos entre sujeitos e objetos, sobreposicdes entre
eventos e agencias. As materialidades mediadoras atuam as qualidades dos orixas para além
de um plano metaforico, fazendo ‘presente’ a entidade sobrenatural. Realidades religiosas sdo
produzidas por meio de manipulagdo de materialidades (Albert 2009), criando continuidade
ontoldgica entre as dimens@es internas (disposicdes e intencdes) e externas (corpo, objetos,
elementos, substancias e artefatos) (Descola 2005).

Considerando a eficicia dos elementos

No horizonte cosmoldgico do Candomblé, os eventos no tempo atual ndo sdo considerados
totalmente ex novo. Eles podem ser previstos e eles sdo potencialmente presentes nas
dindmicas dos elementos que agem como principios desencadeadores. De fato, a interpretacao
dos eventos através do jogo de bdzios mobiliza poemas (ese) que concernem Varios
existentes, protagonistas dos mitos. No jogo, sinais especificos correspondem aos oraculos
chamados de Odu, isto é, as mensagens de Orunmila, o Orixa associado a adivinhacao
(Beniste 2001:20). O povo de santo refere-se ao Odu como ao ‘caminho’ da pessoa, evocando
assim um dinamismo existencial e uma biografia. De fato, os poemas (ese) que transmitem

contetidos mitolégicos em forma de parabolas, se referem aos acontecimentos primordiais®.

> As interpretacdes deste tipo sdo comparaveis as formas de adivinhagdo ‘secundaria’ (Zempléni 1995) que
confirmam os enunciados do jogo formalizado (o jogo de buzios). De forma c6ngrua com a logica divinatoria
(Sindzingre 1991; Sabbatucci, 1991), certas eficacias negativas dos gestos e dos objetos (exterioridades) mediam
agencias (intencionalidades).



No tempo mitico, gestos e acontecimentos envolveram  protagonistas dos mitos
(antropomorficos) e o0s ndo-humanos (elementos da natureza, animais diversos, etc.)
produzindo eventos ‘prototipos’. As inferéncias de tipo divinatério repousam sobre um
analogismo possivel entre as situacdes do presente e aquelas do passado, onde encontram-se
elementos e existentes mais ou menos antropomorficos ja qualificados com caracteristicas e
eficacias.

A geomancia marca portanto uma visdo ‘essencializada’ de eventos, pois constitui-se como
um referencial operatorio objetivo para o controle ritual do destino pessoal (e de seus
perigos). Vale ressaltar a dimens&o espacial dos potenciais acontecimentos, disseminados nas
eficacias dos elementos e lugares do mundo. Para melhor compreender a eficacia das praticas
rituais, deve, portanto, ser considerada a juntura da noc¢do de ‘caminho tracado’ (como ¢
também chamado o ‘Odu’) com a dimensdo temporal e paradigmatica do mito. No jogo de
bazios, na busca desses determinismos existenciais, 0 pai/mae de santo (exercendo a fungédo
de adivinho) desvenda os signos (Odus) mobilizando eventos miticos analdgicos a situacao
atual da pessoa que procura o terreiro para fazer a consulta (Aquino 2004; Beniste 2001).
Indica-se assim que o0s eventos atuais sdo, de alguma forma, o resultado de agéncias
desvendaveis e acontecimentos objetivaveis — que podem ser ritualmente controlados com
gestos relacionados aos objetos que os evocam.

Esta dimens&o ritualistica dos elementos desafia fortemente as descontinuidades entre planos
objetivo e subjetivo, apresentando continuidades entre evento e esséncia (Bastide 1973) e
propondo especificas composicdes espaco temporais. De fato, os acontecimentos primordiais
(eventos prot6tipos) se fazem presentes numa dimenséo espacial e ‘geografica’, isto é, eles se
‘encontram’ virtualmente nas eficacias dos elementos envolvidos nos proprios acontecimentos
miticos e, portanto, eles sdo sempre, a0 mesmo tempo, passados e presentes ou, melhor,
atemporais e deslocados nos efeitos latentes das materialidades. Na realidade, como ja
ressaltado, a nocdo de destino nos obriga a renunciar a varias das nossas dicotomias habituais
(passado/presente, tempo/espaco, evento/esséncia, etc.).

Vale ressaltar que a categoria de Odu € ela mesma paradoxal se olhada segundo uma
perspectiva cumulativa do tempo, pois, ndo somente evoca um passado, mas objetiva espacos
pensados como governos, isto €, poderes e regéncias, pois 0s signos do destinos sao
concebidos como principes primordiais que ocupam e dominam lugares do mundo com as

proprias linhagens. A partir da combinacdo espaco-temporal assim delineada, define-se




também uma combinacédo das exterioridades com as interioridades. Pensados como regéncias
personificadas do universo (“eles sdo os principes”, diz uma interlocutora), as mensagens
associadas aos Odu podem ser considerados como a ‘ferramenta’ para desvendar agencias
atras de eventos. Este envolvimento no destino compreende, assim, uma cartografia que,
embaralhando as distin¢Bes entre espaco e tempo, estabelece continuidades entre fatos
humanos e acontecimentos naturais, entre poderes pessoais e impessoais.

De fato, tanto os humanos quantos os ancestrais divinizados (Orixas) encontram-se nas
malhas do destino, sendo este concebido como um curso obrigatério, mas controlavel, da
existéncia’. Muitas vezes chamado de ‘anjo da guarda’, o destino pessoal é como um caminho
cujas caracteristicas sdo explicitadas nas ‘falas’ dos orixas (eles comunicam o destino por
meio dos buzios). Os orixas sdo discriminados de acordo com qualidades especificas devidas
as suas varias colocacfes nos acontecimentos primordiais e nos elementos implicados. Um
determinismo marca a pessoa assim como marcou 0s Orixas, também incluidos nos
caminhos do mundo desse tempo primordial. Segundo Beniste (1999), a nocdo Yoruba de
Eleda corresponde aos orixds que “falam” no jogo e que se manifestam como protetores da
pessoa. Para os filhos de santo, Eleda € tanto o Orixa protetor quanto o destino atribuido a
pessoa (Odu). Si se considera que também os Orixas estdo envolvidos nos Odus, ndo é de
estranhar que se use o0 mesmo termo ‘anjo de guarda’ para significar os signos do destino
(Odu), a protecdo que os cuidados rituais recorrentes do jogo proporcionam e 0S Orixas
associados. A nocdo de destino é tanto cosmoldgica, quanto ontoldgica e antropoldgica, pois

combina existentes e elementos, eventos e agencias.

Exemplos de regéncias

O conceito de ‘caminho’ indica uma “historia de vida tragada” cujos eventos podem ser
desvendados, sendo a relacdo entre elementos e destino pessoal de dificil descricdo para uma
sensibilidade ‘ocidental’, geralmente marcada pela oposi¢do natureza/cultura. Beniste,
iniciado a pratica de adivinhacdo, descreve, por exemplo, como o signo Osa Meji representa
as lyamis, isto é, as feiticeiras, forcas da magia negra associadas a noite e ao fogo (1999:46).
Segundo este autor, o signo domina partes do corpo humano, especialmente as aberturas e as

extremidades, mas também as partes internas e mais intimas: as narinas, as orelhas, os olhos,

7 Uma filha de santo, conversando sobre os Odus (signos de destino) comenta assim o mito sobre a viagem
infeliz do orixa Oxala até o reino de Xang0: « Os dezesseis Odus sdo principes e eles tem uma familia. Eles sdo
0 destino. Os orixds também estdo sujeitos ao destino. Vemos isso quando 0s orixas ndo tem escutado o
adivinho. Oxald, por exemplo, comegou uma viajem memoravel para o reino de Xangd : o babalad (adivinho)
Ihe tinha advertido que sua viagem seria lamentavel (Nancy de Oxald) Narrativas como estas mobilizam
protétipos de eventos (a viajem mal sucedida, neste exemplo) que podem nortear agdes.



as pernas, a vagina e o sangue menstrual; de fato Osa Meji controla o sangue, a abertura dos
olhos e dos intestino e esta Ultima atribuicdo o torna perigoso. Seu dominio é descrito da
seguinte forma: “Este signo ndo faz diferenca entre ricos e pobres, reis e chefes (...). Osa
Meji se encontra no fluxo menstrual e no utero da mulher, onde este Odu tem efeitos
terriveis” (1999 : 47). Beniste (ibidem) aponta como certas divindades sdo associadas com o
signo Osa Meji, tendo afinidade com lemanja, lansd, Orixald, Iroko e Oxum. Algumas cores
correspondem a este signo, principalmente a cor vermelha, mas também as cores branca e
azul. lemanja parece ser incompativel com o signo, como ¢ explicado numa narracdo mitica
(Beniste 1999 : 20-21) : Yemowo (uma qualidade de lemanja ), esposa de Oxald, banho-se
durante a menstruacdo num rio provocando a poluicdo das aguas, e quando as Yamis
descobriram o crime, devoraram Yemowo e Oxala. As pessoas associadas a este Odu devem,
portanto, evitar de se relacionar com os elementos que compdem as oferendas a lemanja,
eles também devem evitar o vinho de palma, mel, feijdo, folhas de Iroko, bambu e todos 0s
itens feitos com ele, pois estes elementos estdo associados aos eventos negativos narrados no
mito.

Esta narracdo mitica diz respeito a oposicdo entre as lyamis e os orixas relacionados com a
fertilidade. Na caracterizacdo mitica, Oxal& é por exceléncia o pai e lemanja é a mae de
todos, as lyamis, ao contrario, estdo negativamente associadas com a fertilidade podendo
causar abortos. Elas s&o um perigo real para as barrigas das mulheres, como constatei durante
uma conversa com o pai de santo Genivaldo: “Quando a gente faz um trabalho ritual para
uma mulher gravida, tudo pode acontecer no nivel de energia. Mesmo uma troca com as
lyamis pode ser necessaria, porque, depois da oferenda, a energia delas deve sair da barriga
da mulher”. Estas palavras indicam as incompatibilidades entre a pessoa, objeto da consulta e
da acdo ritual (a mulher e as partes do corpo), as agencias (as feiticeiras), os elementos (de
contaminacdo), os eventos previsiveis (o aborto, etc.).

Assim como Osa Meji refere-se a capacidade destrutiva da magia negra e a infertilidade, a
capacidade de diminuir a fertilidade de outrem ¢ tipica também dos ‘nativos’ deste signo.
Como indica ainda Beniste, pessoas dominadas por Osa Meji sdo feiticeiros involuntarios e
podem destruir a forca sexual do parceiro/a pelo simples olhar. Esta eficicia corresponde a
um poder objetivo associado a este Odu, sendo as forgas ocultas 0 marco das pessoas deste
signo. Os ‘nativos’ encontram-se na dupla condicdo de objetos e sujeitos de forgas, isto é, a

eficdcia de Osa Meji pode ser inseparavel da pessoa ‘nativa’ do signo quando ela ndo toma



precaucdes rituais adequadas - a pessoa ¢é objetivada como uma ‘quase doenca’ para outrem ®.
A interpretacdo do signos remete a agdes rituais: devem ser respeitados gestos interditos e
devem ser feitas purificacdes e oferendas (ebo). Em caso de gravidez arriscada, por exemplo,
panos vermelhos devem fazer parte das oferendas ao Odu Osa Meji para desviar a sua
capacidade de fazer abortar, a oferenda sendo concebida como um substituto da mulher
gravida (isto ¢, do sangue do aborto). E, portanto, despachado o lado negativo do Odu, de
acordo com a ldgica da troca. Inversamente, um excesso de vermelho no vestuario é
considerado fonte de perigos, 0 nativo e 0 signo se encontrando, neste caso, huma condi¢do

de homologia de forgas.

Trabalhando com elementos, controlando eventos

As pessoas sdo governadas por forcas que deve ser monitoradas, sendo o controle possivel
também a partir do corpo e dos elementos do mundo, permitindo manipulac@es de elementos
nos rituais. A purificacdo do corpo com folhas, grdos, objetos, etc. € um exemplo neste
sentido. O jogo divinatorio pode dar origem a instrucdes de despacho especificos:
“Apresentou-se um Odu: toda quinta-feira vocé vai ter que passar um feijao no corpo (feijéo
fradinho ) e depois colocd-lo em um lugar na floresta” diz-me o pai de santo Genivaldo.
Neste caso, 0 ato de passar o feijdo no corpo tem finalidade preventiva e apotropaica, o0 gesto
deve ser feito semanalmente para evitar problemas relacionados com 0 signo em questdo.
Segundo uma visdo ndo maniqueista, a passagem dos objetos sobre o corpo visa despachar o
perigo de eventos negativos, se livrando da parte ruim do Odu para coloca-la numa area do
mundo que seja de seu dominio. O mal, portanto, ndo é eliminado do mundo, mas é re-
colocado no seu lugar de origem onde deve permanecer sem produzir prejuizos.

A visdo cosmoldgica dos eventos, cuja dimensédo € tanto espacial quanto temporal, mostra
como objetos, elementos, lugares sdo pensados em continuidade com a cosmo-biografia
pessoal. As energias negativas do corpo do adepto vé@o nos elementos (feijdo, no caso citado)
para areas do mundo (encruzilhadas, mato etc.), cada vez associadas aos diferentes Odus,
sendo estabelecida a cada ritual uma complexa transformacao simbolica realizada com acoes
gue articulam, entre outras coisas, uma dimensdo espacial e cosmoldgica com a dimensdo
existencial da pessoa.

Na maioria das vezes, nos trabalhos rituais (ebo) acbes rituais séo associadas a forma de

8 Um “quase evento’, diria Deleuze. Notamos que, como indicaria este filosofo, 0 espago no Candomblé deixa
de ser meramente representativo e torna-se intensivo: cada ponto é singular, possuindo o seu proprio poder
(Deleuze 2009).



‘limpeza’, sendo os elementos, artefactos ou objetos (folhas, graos, frutas, velas, charutos,
etc. ) passados no corpo, dos ombros para baixo, sem esquecer as solas dos pés e maos, e
sdo despachados. Uma ave pode ser localizada no piso, as asas presas sob o0s pés do adepto
uma vez solta ird tomar sobre si as negatividades. O Odu, cuja energia é localizada em
areas especificas onde as oferendas sdo depositadas, deve voltar a capturar as energias a ele
associadas e que sdo nocivas para 0 adepto. Os elementos do ebo passados no corpo,
"limpam" o adepto e ao mesmo tempo que, paradoxalmente, “alimentam” o Odu em seu
lugar, o corpo permitindo o contato entre 0 adepto e 0 mundo. Elementos constituem, de fato,
uma troca, sendo o Odu associado ao destino pessoal e ndo podendo, portanto, ser
exorcizado, mas unicamente amenizado no seus efeitos.
A lbgica paradoxal dos rituais associados aos Odu comecou a desdobrar-se em meus olhos,
depois de ter participado a varios ebos (este termo, como vimos, sintetiza um conjunto
complexo de gestos rituais que compreende purificacdes corporais e oferendas). Genivaldo
responde a minha pergunta focado na idéia de uma expulsdo de energia perigosa.

Eu: -“O Odu ¢ despachado ou alimentado?”

Genivaldo: - “O Odu ¢ despachado apenas pelas coisas negativas, pelo o que ndo é bom. Vocé
vai alimentar o Odu para despachar tudo o que é negativo. Vocé tem que levar somente as
energias positivas. Deve-se fazer um ebo, deve-se passar, por exemplo, um charuto no corpo
para remover toda a negatividade que existe na minha cabe¢a, N0 meu corpo € no meu

caminho, eu estou trocando tudo isso com este charuto.”

Genivaldo também me fala das qualidades positivas de Odu: Odu Obara, por exemplo, pode
trazer dinheiro e riqueza, mas também pode remové-lo. Quando, por exemplo, o0 jogo indicou
uma oferta de feijdo, grdos, charutos e blzios para aumentar a riqueza, o pai de santo
Genivaldo colocou os elementos e artefactos numa vasilha, a enfeitou com fitas de Bonfim
para depois coloca-la no galho de uma arvore, bem no topo, devendo mentalizar 0os ramos
crescendo em analogia com o aumento de riqueza. Inversamente ao exemplo de oferendas que
alimentam a parte positiva dos Odu, atitudes de vida e gestos podem evocar e ativar 0s
aspectos negativos. Trabalhos rituais sdo possiveis a partir de diferentes aspectos do Odu —
neutros, positivos ou negativos. O pai de santo Robson, por exemplo, explicando a
ambivaléncia de Odu Osg, enfatiza como o bem e o mal séo questdes relativas e situacionais
(dependem dos ‘caminhos’ de cada qual), ndo podendo ser definitivamente polarizadas: "O
Odu é bom e ruim ao mesmo tempo; deve-se despachar o lado negativo quando ele surgir” —

ele ressalta. O jogo é a ferramenta necessaria para conhecer os caminhos e tentar afastar-se



dos acidentes que possam ocorrer. Quando um Odu exerce sua influéncia negativa, o Unico
resultado possivel € o trabalho ritual, que torna possivel uma transformacdo definivel como
uma emancipagao relativa do ‘nativo’ do determinismo da sua existéncia.

Pode-se dizer que ndo ha, a principio, descontinuidade entre a pessoa e 0 mundo, pois a
nogdo de destino os compreende ambos, a idéia de ‘caminho’ evocando uma situacdo dinamica
e a pessoa sendo definida e redefinida com os eventos de sua vida que precisam ser
interpretados e enfrentados. A negatividade existencial remete a uma influéncia excessiva
de Odu na biografia do adepto e tal eficacia corresponde tanto a uma forca externa (os
acidentes associados ao signo, por exemplo), quanto interna a pessoa dominada pelo Odu (a
sua capacidade de enfeiticar, no exemplo acima). Todavia, ndo é pertinente estabelecer uma
separacao entre 0 externo e exdgeno (objetivo) e um interno (subjetivo) para o contexto que
analisamos, pois a pessoa e seu destino sdo inicialmente inseparaveis : a pessoa esta
submetida a um regime de "for¢as”, incluida em um "caminho" do mundo. Nesta idéia de
inclusdo em um "campo" dado (regéncia), encontramos ac0es rituais (oferendas ou limpezas,
proibicOes etc.) constitutivas da identidade da pessoa (do seu destino).

Podemos portanto colocar algumas questdes que foram consideradas ao longo destes
paragrafos. A dimensdo simbdlica do destino restitui mediagGes entre niveis cosmolégicos e
antropoldgicos, entre objetos e sujeitos, entre eventos e agencias, as media¢des produzindo
efeito de condensacdes. Segundo inferéncias sobre acontecimentos, o destino da pessoa é
interpretado e os eventos sdo considerados como indices de agencias (Zempléni 1995); na
pragmatica ritual, os perigos podem ser neutralizados quando deslocados em elementos que,
por sua vez, sdo recolocados no seu lugar de ‘origem’ (Hertz 1922). Reencontramos assim um
contexto onde gestos de cunho simbdlico permitem neutralizar perigos cuja definicdo depende

de evocacges simbdlicas precipitadas em precisos contextos de acdo (Smith 1979).

Concluséo

O Odu, como operador cosmologico, se refere a categorias de eventos prototipos, inscritos,
como tentamos de mostrar, nos elementos do mundo. Os Orixas, com suas historias e suas
personalidades projetam, por sua vez, um antropomorfismo no destino. Os elementos viram

veiculos de agencias e, portanto, exigem cautelas gestuais:
Um ebo é feito de acordo com o jogo: pode aparecer a necessidade de fazer uma oferenda
de uma galinha, legumes e bebidas. Estes alimentos sdo dados ao “espiritual negativo” em
troca da saude da pessoa. O “espiritual negativo” vai esquecer a pessoa, porque ele vai comer o

ebo. A purificagdo é associada ao Odu. HA& ebos brancos e neste caso os elementos do rito



devem ser brancos, uma galinha branca, uma abdbora muito clara, repolho claro etc. Se
oferecemos a farinha de mandioca branca, na semana seguinte ndo podemos comer bolos

feitos com esta farinha, que pode ser substituida por tapioca (Nancy de Oxald).

Vale ressaltar como, neste exemplo, os elementos de purificacdo sdo neutros em si mesmos,
mas tornam-se temporariamente negativos. Elementos servem a afastar o negativo, alimentar-
se deles novamente chamaria de volta a energia da qual desejava-se distancia. Durante
rituais deste tipo, a proximidade fisica de elementos com a pessoa tem sido estabelecida,
palavras rituais para a remocdo da negatividades também foram pronunciadas e foram
mentalizadas separagGes do espiritual negativo, segundo a sugestdo da mée/pai-de-santo.
Atraveés dos gestos complexos, o conjunto de elementos rituais tiraram 0 negativo da pessoa
mantendo-se positivo para o Odu que vai aceitar a oferenda : uma superposicéo de identidades
¢ atuada, condensacdes de realidades opostas sdo promulgadas.

De fato, hd uma temporéaria e paradoxal ambiglidade nos elementos : passadas sobre o
corpo da pessoa, removem dela o ‘espiritual negativo’; deixados disponiveis para o Odu, eles
se tornam "positivos"”, pois fazem parte de sua regéncia e constituem uma oferenda. Uma
transformacéo benéfica é comunicada a traves dos gestos : a pessoa que fez o ebo, antes era
incluido em um destino infeliz, agora é concebido como emancipado de uma realidade
incomoda, com expressa o0 fato que as roupas usadas durante o ritual devem ser lavadas pois
ainda podem conduzir o passado negativo.

A transformacdo promovida pelo conjunto dos gestos rituais contempla varias conotagdes
contraditorias : identidades sdo acumuladas nos filhos de santo segundo os varios Orixas que
falam nos Odus ; héa quebra da linearidade espaco temporal; durante os gestos rituais sao
comunicadas realidades que, contraditoriamente, sdo tanto internas quanto externas a pessoa;
sdo promulgadas agéncias que atuam na eficacia operativa de elementos. Os trabalhos rituais
promovem assim transformacGes numa dimensdo atuada pelos gestos rituais e pela
conotagdes complexas e contraditérias dos objetos.

Concluindo, pode-se afirmar com mais clareza como os gestos rituais analisados néo séo
relacionados a representacGes ordinarias mas a conteldos contra intuitivos que somente
podem ser comunicados por meio das condigdes pragmaticas do trabalho ritual. De fato, o
resultado das acOes rituais associadas aos Odu e aos Orixas comunicam uma paradoxal
construcdo da biografia do adepto evocando agencias paralelas aos eventos da biografia da

pessoa, que se tornam assim ‘realmente’ acasaladas & sua existéncia’. Objetos manipulados,

° Sobre definicdes das identidades complexas nas performances rituais, ver Severi, 2002.



gestos particulares e frases pronunciadas no ritual podem ndo apresentar significados claros,
mas podem ser considerados particularmente ‘reais’ quando se estruturam como experiéncias
e sdo devolvidas, cognitivamente, no final do ritual, como causalidades de relacdes ja
existentes.

A eficécia distintiva do rito deriva da atuacdo das relagcGes especiais que sua execugao
envolve, sendo a atuacgéo de relagdes (enactement) comunicada nos gestos rituais segundo
um uso ad hoc dos simbolos (Houseman, 2003, p. 80-81). O acontecimento ‘real’ do processo
ritual é a criacdo de uma certa verdade, pois um novo tipo de interacdo confere as relacdes
preexistentes um idioma “irrefutavel” que ¢ gerador de eficacia (Houseman 2003: 80). Neste
trabalho, tentamos mostrar como, no Candomblé, relagdes com os Orixas, Odus, etc.,
conhecidas através de mitos, adquirem uma dimensdo irrefutdvel quando geradas por meio de
gestos (ebos, limpezas, etc.) capazes de criar contextos para a comunicacao da eficacia. Uma
construcdo paradoxal da biografia da pessoa é atuada segundo interagdes com objetos,
lugares, situacdes etc., que perdem suas conotacbes de uso comum e ganham saliéncia
cognitiva. Finalmente, foi considerado que o filho de santo, induzido a uma relacdo de culto
permanente com os Orixas, produz gestos rituais em varios momentos da sua vida cotidiana,

a qual assim ganha uma notéavel ressonancia simbolica.
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PSICOSSOCIAL: SOB O OLHAR DAS CIENCIAS DA RELIGIAO
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Resumo

A religiosidade afrodescendente banto apresenta-se como possibilidade de estabelecer um
didlogo inter-religioso, devido a sua permeabilidade, plasticidade e flexibilidade. Em seus
rituais, vivencia-se a corporeidade e a terapéutica, através dos saberes orais e litlrgicos.
Entdo, este artigo propde uma pesquisa sobre a religiosidade afrodescendente, tradi¢cdo banto
umbanda, reinado e candomblé Angola no Centro Espirita Sdo Sebastido em Belo
Horizonte/MG, numa perspectiva fenomenoldgica, considerando teorias, narrativas e préaticas
pertinentes. Afim de refletir sobre estas religiosidades como mantenedoras de saberes
tradicionais e viabilizadoras de cuidados espirituais, potencializadores de saude psicossocial,
dentro de uma leitura plurimetodologica do fendémeno religioso, como proposto pelas
Ciéncias da Religi&o.

Palavras-chave: Religiosidade afrodescendente, Centro Espirita S80 Sebastido, vivéncia e
experiéncia religiosa, satde psicossocial.

Abstrac

The African-descendant religiousity appears as a possibility of establishing a dialogue
between several religions cause its permeability, plasticity and flexibility. Into thein rituals,
through of oral and liturgical wisdom, it can be experienced a corporality in the way of the
balanced people movements. That is like a therapy for body and for soul. So, this article
proposes to get a better comprehension of African descendant religion, banto-umbanda
tradition, “reign” and ‘“candomblé” at Spiritism Center Saint Sebastian in Belo Horizonte,
MG, Brazil, South America. Everything is seen in a phenomenological perspective,
considering theories, narratives and practices, in order to investigate such religiousity, as
sponsors of traditional Knowledge and able pieces to bring sipiritual care, psycho-social
health boosters, within a plural methodological reading o the religious phenomenon, as
proposed by the Religions Sciences.
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existence and experimente, psycho-social health booters.
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Introducéo

Compreende-se, que a percepcdo da realidade atual pressupbe uma inter-relagdo e
interdependéncia essencial de todos os fenémenos: bioldgicos, psicologicos, sociais, culturais
e religiosos, que permeiam a existéncia humana. E, sabendo que para a fenomenologia, o ser
humano é contemplado pela dimenséo fisica, a psiquica e a espiritual. (Husserl, 2008).

Este artigo visa uma reflexo, dentro da necessidade atual do didlogo inter-religioso, das
religiosidades afrodescendentes, tradicdo banto umbanda, reinado e candomblé Angola,
enquanto provedoras de saude psicossocial. Para tal foi feito um estudo de caso, no Centro
Espirita S&0 Sebastido (CESS). E necessario ressaltar que o mesmo cultua as trés vertentes.
De acordo com Silva, “[...] num tunico terreiro podem ser acondicionados o0s ritos de varias
nacOes, sem com isto perderem-se de vista esses sistemas de classificagdo.” (SILVA, 1995, p.
111). Este arranjo possibilita um estudo fenomenoldgico, refletindo sobre os efeitos destas
religiosidades na promogdo de salde psicossocial, através das vivéncias e experiéncias dos

praticantes.

A triade banto, umbanda, reinado e candomblé angola: no Centro Espirita Séo
Sebastido (CESS).

O Centro Espirita Sdo Sebastido, foi fundado a partir do anseio de procurar, atraves da
religiosidade, um dispositivo de arranjo urbano. Onde a religido aparecesse como
fomentadora de lacos e afirmacdo identitaria. Assim como, forma de amenizar o mal-estar
causado por rompimentos familiares ou geogréaficos, que afligia o ser humano, caracterizando-
0, como um lugar comunitério de acolhimento.

O CESS em sua pratica ritualistica caracteriza-se por cultuar religiosidades afrodescendentes,
tradicdo banto, umbanda, reinado e candomblé Angola. Como evidenciado por Morais (2010,
p. 95), “[...] Cecilia Félix dos Santos, a Tabaladé D’Ogum, [...], teve um terreiro de umbanda
antes de ser iniciada no candomblé, sendo que ainda mantinha uma guarda de congado [...].”
O que contribuiu para a pratica, o conhecimento e a propagacdo destas religiosidades
afrodescendentes tradigdo banto. Justificado em outro momento e em outro contexto por
Silva, que disse praticar rituais “[...] nas varias linhas apresenta-se, alids, como uma forma de
garantir a sobrevivéncia do terreiro através de um leque maior de opcdes de culto e de
atendimento oferecido aos seus frequentadores.” (SILVA, 1995, p. 101).

O fato das tradigdes apresentarem uma légica de funcionamento bem préxima, fundamentadas
na flexibilidade, plasticidade e permeabilidade. Pautada pela bricolagem dos elementos

culturais kardecistas, afros, amerindios e catdlicos, na intencdo de uma legitimacdo da



identidade cultural de um povo com tracos comuns, como o da propria etnia, brasileira. E
posteriormente, o fato de ter a religiosidade fatores aglutinadores, como observado no
fragmento de reportagem, abaixo. Que expressa como o culto se faz na instituigdo, “mezcla
simbolos cristianosconlaalegria y festividad de lasreligiones afro-brasilefias” (mescla
simbolos cristdos com a alegria e a festividade das religides afro-brasileiras). E, na figura

abaixo:

N Nacion.cl o

Figura 11 - llustracdo de uma sessdo de atendimento publico, umbandista com meninos
de angola, no CESS.
Foto de Esteban Garay, La Nacion Cl, 2014.

Fonte:. Lanacion.CL. Santiago, Chile

Sabe-se que, a convergéncia triade banto, umbanda, reinado e candomblé Angola no CESS,
surgiu como resultante de crises vividas, instabilidade de salde fisica e mental da fundadora.
Que repercutiram, negativamente, no cotidiano desta, em trés épocas distintas e precipitou a
procura pela solucdo, atraves da fé e do compromisso religioso com a tradicdo de

religiosidade afrodescendente banto. Conforme dizer abaixo:

[...] tudo mé&e ia resolver com os guias, eles é que dava os remédios de folha, tratava
as dores benzendo, rezando na gente. [...] época la pros anos sessenta, quando ficou
de novo muito doente, emagreceu muito, perdeu a cor, vivia desmaiando, tinha uns
esquecimentos, um ou outro dizia alguma coisa, os donos de terreiro era poucos né!
[...] tinha feito cabeca no omolocd [...] o S6 Terezinho que ia I& casa, ele mais mde
Gangetl apresentou o Pai Camardo [...] filho de Jodozinho da Goméia, veio fazer o
santo dela, ele buscou v6 Kilondird, vé Kilo, tudo de Caxias, da Goméia [...].
(Roxibandé).



Uma confluéncia de valores: respeito e zelo
As religiosidades afrodescendentes banto, umbanda reinado e candomblé Angola, apresentam
um vies de confluéncia de valores, pois, enaltecem a vida humana. Cultuam os elementos da
natureza (ar, agua, fogo e terra), os seus reinos (animal, vegetal e mineral) e seus locais de
vibracdo (cachoeiras, pedreiras, mar, matas...) para se obter um equilibrio existencial. Ou seja,
veneram estes elementos em prol da promocédo de salde.

Portanto, a conscientizacdo de praticas existenciais correlacionadas entre o bioldgico e o
espiritual faz parte do discurso, de todos os que professam esta fe. Um principio de respeito e
zelo calcado na prépria cultura das tradicGes de religiosidades afrodescendentes banto. Ja que,
estas se orientam a partir da reveréncia ao tradicional, fruto da ancestralidade e dos
conhecimentos adquiridos.

Nestas tradices, hd o manuseio de ervas nas diversas formas de chas, banhos e beberagens,

como sendo substancial herancga cultural dos ancestrais. Pois,

Aos mortos, é-lhes oferecido todo tipo de oferendas, segundo o grupo cultural em
questdo: comida, bebida, tabaco, instrumentos, luzes, brinquedos e outros objetos
considerados oportunos. Os instrumentos usados nos cultos aos defuntos provém da
vida de cada dia: por exemplo, sdo instrumentos para a limpeza do lugar do
sacrificio, utensilios para preparar as ofertas e outros apetrechos. As oragdes e
invocacBes acompanham as ofertas. S8o oraces e invocagfes por necessidades
concretas: sadde, alimentacdo, fertilidade e outras. (VICENTE, 2012 p. 25).

A heranca cultural legitima, portanto, as comunidades de terreiro, e suas tradigdes, como um
espaco privilegiado de integracdo social e formacdo cultural, assim como a busca de
promocdo da salde psicossocial, através das vivéncias e experiéncias dos adeptos sobre 0s
dogmas devocionais. A relacdo de interacdo do imanente com o transcendente reforca a

méaxima da intengé@o do equilibrio, como fator de organizacdo da existéncia neste aspecto.

Vivéncia e experiéncia religiosa

Compreender a vivéncia é concebé-la, enquanto interacdo cotidiana do ser humano em suas
relagdes interpessoais, primeiro contato a partir de adesoes, tem cunho emocional sentimentos
elaborados no nivel psicoldgico. Esté orientada pela percepcéo e concepgdo mais externa do
ser humano em relagdo ao mundo. Como percebido no relato da adepta, “[...] cuidando do

santo, do orixa. Cuidando da casa, que é o terreiro. Limpando. Cuidando. Ajudando fazer as



comidas dos orixas. As oferendas... E assim... [...]” (Maria A.). Onde 0 que esta em evidéncia
é a acdo cotidiana, que sugere concretude.

Giovanetti apresenta a distin¢do entre vivéncia e experiéncia. Enquanto vivéncia nos remete a
imediatidade, a dimensao psicologica do homem, ao fato de se experimentar algo, de viver
algo ligado ao concreto da vida. A experiéncia ja fala de um conhecimento intelectual e estd,

diretamente, ligada a maneira como o ser humano percebe e interpreta 0 mundo. Onde,

[...] o0 que estara em destaque é aquilo que provoca sentimento e emocdes, e provoca
uma ligacdo mais do nivel da ressonancia interna do contato que se desprende da
relacdo como algo diferente. Um processo permeado e elaborado pelo dispositivo
cognitivo, uma elaboragéo a partir do afeto, daquilo que no ser humano foi afetado
durante a vivéncia culminando assim, no estado de experiéncia propriamente dito.
(GIOVANETTI, 1999, p. 93).

Portanto, entende-se que a experiéncia pauta-se em uma elaboracdo psiquica e conseguinte a
vivéncia. Como ilustrado no relato: “[...] pra dizer a verdade, depois que eu comecei
realmente a participar mais, a minha vida se transformou. Eu sinto alegria, naquela hora.
Naquele dia. E conto pra chegar novamente, 0 ano seguinte pra ter aquela sintonia [...].
Porque eu sinto uma sintonia muito grande, no convivio com aquilo.” (Helenice). A
experiéncia esta em consonancia direta com a capacidade cognitiva sensorial e tem como
reacdao, uma conduta ativa por parte da adepta, um afetar-se. Ressaltando, que € uma dinamica
nem sempre possivel na atualidade, onde a coisificacdo da existéncia humana, da
religiosidade e tudo a que ela diz respeito.

O que se justifica ao conceber-se que, “[...] o fendmeno religioso é, de fato, coletivo
impessoal: entra-se na coletividade para viver a experiéncia religiosa.” (BELLO, 1998, p.
285). E, certamente, uma interacdo que se justifica na esfera da coletividade, reafirmada na
individualidade do ser humano. O que complementa a ideia de que € por meio da pratica
espiritual junto a comunidade que o aparecer, mostrar-se, manifestar-se religiosamente,

acontece. Entdo, nesta perspectiva,

[...] falar de religido é, fundamentalmente, falar de experiéncia religiosa, dado que a
religido so existe porque ha sujeitos que a manifestam de forma intencional, ou seja,
a religido ndo se da como uma manifestacdo pura e sim como uma manifestacdo de
um sujeito que a acolhe e manifesta”. (HOLANDA, 2004, p. 47).



Experiéncia religiosa, nesta pesquisa, é entendida a partir da préatica de vida devocional, na
religiosidade afrodescendente de tradic&o banto, dentro das vertentes citadas, onde o adepto se
vé afetado por esta. O que o chamara, dentre outros aspectos, para o cuidado espiritual com o

outro.

A saude pensada nas tradicdes de religiosidade afrodescendente banto

Os povos banto acreditam que o imanente e o transcendente se interagem e ha a necessidade
de se comprometer com Deus, com os antepassados € com a vida. Desta maneira, “[...]
encontrar comunhdo com os ancestrais. Significa gozar de uma saude solida, de grandes bens
materiais, de uma prole numerosa e ser bem sucedido naquilo que se empreende.”
(VICENTE, 2012, p. 15). Assim, a vida saudavel esta sustentada no equilibrio espiritual.
Satde representada por meio da reveréncia e culto ao Kaviungo™, pois, ele é a energia que
estd na terra, responsavel pela salde. Esta pode ser entendida, nestas tradicdes, a partir do
equilibrio fisico, psicoldgico e espiritual. Dindmica, esta, representada pela natureza e o
natural do existir, a partir da comunicacdo do Ayé (mundo terreno) com o Orum (mundo
espiritual), vice-versa. Divisdo que s6 pode ser entendida didaticamente, pois a vida em seu
natural, para os adeptos desta tradicdo, se manifesta em um continuo fluxo. Entende-se que,
“[...] todo um saber filoséfico banto, para quem a forca vital se recria no movimento que
mantém ligados o presente e o passado, 0 descendente e seus antepassados, num gesto
sagrado que funda a existéncia da comunidade.” (MARTINS, 1997, p. 36). Entdo o ser
humano é uma representacdo da simbiose entre natureza imanente com o espiritual
transcendente, caracterizados e potencializados pelo ngunzo™.

Ja, a saude espiritual ¢ evidenciada no relato, “[...] cuidar [...]. A manifestacdo assim ¢&...
seria... dar banho. Os passes, que séo as oracdes e benze¢bes que a gente acredita muito [...].
Eu acredito muito nisso. E ele ensinou muito a fazer as defumacdes, banhos de descarrego
[...]. Tudo comegou com os ensinamentos das entidades dele.” (Délvia). A percepcao do
espiritual assume uma conotagcdo positiva frente a existéncia humana. Pois oferece aos
adeptos, subsidios através da intuicdo e do confiar, sustentados pela certeza na fé, como
garantia de protecdo e salde na vida imanente. Os povos bantos, segundo Altuna (1985)
acreditam que a estabilidade, o restabelecimento da salde podera acontecer via praxis e do

intermédio de pessoas dotadas de poderes ofertados pela ancestralidade.

1 Kaviungo: Inquice banto.
12 Ngunzo: Forca.



A fenomenologia de Husserl (2008) enuncia que o ser humano é contemplado por trés
dimens0es, a espiritual — atos de compreenséo, reflexdo, avaliagdo, decisdo, pensamento; a
fisica — consciéncia em razdo do tato e a psiquica - atos como as reagdes, 0s instintos, 0s
impulsos. Porém, para ele, é a dimensdo espiritual que provém a psique e o corpo, dindmica

que pode ser entendida como propiciadora de salde.

O adoecer sob o olhar das tradicdes de religiosidade afrodescendente banto

O diferente da saude seria a doenca ou o adoecer, que se configura pela incongruéncia na
relagdo entre imanente e transcendente, fisico e espiritual, ser humano e mundo. O
adoecimento é a falta de reconhecimento, comunicacao e interacdo do ser com sua esséncia,
seu inquice, e tudo o que o rege e o sustenta na terra, no Ayé. Como expresso no relato, “[...]
eu comecei a adoecer... E foram acontecendo coisas muito esquisitas na minha vida. e
simplesmente, € sO entregar. Essa entrega. Essa doacdo. [...]. Do momento que eu aprendi que
eu tinha que me entregar, doar, deixar que a entidade falasse tranquilamente [...].” (Efigénia).
Os adeptos concebem que a enfermidade aparece, quando se interrompe a relacdo entre o
sagrado e o profano; seria 0 mal, a recompensa néo satisfatoria por esta quebra devocional. A

suspensdo do ciclo vital acarretard um prejuizo ao individuo. Na cosmovisao banto:

A doenga e a salde sdo uma consequéncia l6gica da participacdo vital. A doenca, ao
contrario da salde, provém das criaturas pervertidas e das pessoas que pelo seu
comportamento romperam com a harmonia vital. A doenca se gera na lei de
retribuicdo cosmica. (OLIVEIRA, 2003, p. 158).

Os efeitos na forca vital sdo resultantes do retorno das leis universais, como dito
anteriormente. O adoecer apresenta-se como imperativo oriundo do descompromisso com a
tradicdo e tudo que ela propde.

Ja Frankl (2003) entende como razdo para o adoecimento espiritual da humanidade, a falta de
sentido. Ou seja, 0 vazio existencial causado pelo fim das tradi¢des, que antes davam suporte
as condutas humanas, aos valores, a consciéncia da capacidade de autotranscendéncia —
prépria do ser humano. Considerando sua necessidade de encontro com o outro e de ir além
de si, 0 que propicia sintomas, como: a adi¢do (uso de drogas licitas e ilicitas), a agressao, e a
depressdo, dentre outros. A tradicdo através da heranca cultural tenta promover o encontro de

sentido existencial, a partir do espiritual.



Oralidade e memdria: orientagdo e saber da comunidade.

Outra questdo fundamental nestas religiosidades é a relagdo com oralidade e a memoria. O
que vai de encontro ao postulado por Altuna (1985), que o fato do povo africano ndo ter
conhecimento da escrita, fez com que sua producédo cultural fosse transmitida pela oralidade
de pai para filho, através dos ritos e mitos. Vivenciar, experienciar o devocional com o
Outro®3, com o antepassado e com o préximo, acarreta e propicia, através do compromisso, o
encontro de sentido existencial. Este possibilitado pela tradicdo e memoria, que viabiliza
respostas a diversas perguntas relacionadas a cidadania, a espiritualidade, a sociabilidade e a
autoestima. Elementos significativos na promog¢do da vida saudavel nestas religiosidades.
Pois,

As crencas, as idéias, os conteiidos doutrinarios, os mitos de origem, 0s provérbios
dos africanos ndo estdo formulados em dogmas e credos para serem decorados e
recitados da mesma maneira por todos, mas estdo profundamente inscritos no
coragéo e na vida de cada individuo, na historia e nas tradicGes das familias, nos
usos e costumes das tribos e etnias. (VICENTE, 2012, p. 36).

O que justifica a importéncia da cultura oral, repassada pelos mais velhos, pois s&o estes que
carregam a orientacdo e o saber destas comunidades religiosas. Multiplicam os conhecimentos
com 0s mais novos, investidos de afetos, obedecendo a principios, estipulados pela tradicéo,
com a finalidade de promover e garantir a forca vital. A vida comunitaria entdo deve ser
entendida como expressdo de compromisso com a propria existéncia humana, pois, € no chao

da vida, na relacéo, que se constitui o ser.

Transformacdes protagonizadas pelas sociedades contemporaneas

Guattari (1990), em seu livro “As Trés Ecologias”, ja antecipava, que ao lado das grandes
transformacdes protagonizadas pelas sociedades humanas nesta era, a humanidade assiste a
grandes desequilibrios, seja no meio-ambiente natural, social, cultural ou subjetivo. Guattari
aponta que os modos de vida humana, individuais e coletivos, evoluem no sentido de uma
progressiva deterioracdo. As redes de parentesco tendem a se reduzir ao minimo. A vida
domeéstica vem sendo gangrenada pelo consumo da midia. A conjugal e familiar se encontram
ossificadas, por uma espécie de padronizagdo dos comportamentos. As rela¢fes de vizinhanga

estdo reduzidas a sua mais pobre expresséo, apontando, assim, para o adoecimento destas.

3 Qutro: Sagrado, transcendente.



Entende-se que, as religiosidades afrodescendentes umbanda, reinado e candomblé Angola,
tem como foco, amenizar os fatores de desagregacéo social, visto que a vida comunitéria € o
ponto aglutinador existencial. Como percebido nos relatos, “[...] E ai eu enveredei, pra partir
pra prostituicdo. Na prostituicdo eu fiquei... Eu morei quatro anos na zona. Vivia caida na rua.
Hoje sou gente, frequento os Alcodlicos Andnimos. [...]” (Maria A.). Em outro, “[...] eu fiquei
parecendo um barco, que esta no mar, sem rumo.” (Efigénia). Complementado por, “[...] é o
equilibrio mental. Pela espiritualidade que eu busco, bastante. Ai eu me sinto equilibrada. Eu
sinto protegida.” (Eleni). Reforcado ainda, “[...] eu fago parte de uma casa, onde eu sou bem
acolhida, eu consigo estar levando isto pra minha vida. [...] Eh, as pessoas assim, muitas
chegam em momento de situagdes dificeis. Muitas conseguem curas.” (Patricia). ASSim
percebe-se que nestas religiosidades oferta-se acolhida, amparo religioso, orientacdo familiar,
ou seja, interacdo social. O que evidencia que, para os adeptos destas tradi¢des, ha formas de
tratar as limitagBes sociais através das religiosidades afrodescendentes banto, umbanda,
reinado e candomblé Angola. Pois, estas sdo arranjos possiveis que se apresentam e interagem

como forma cotidiana de viver.

Acolhida, aconselhamento: formas de tratar.

A acolhida é a primeira forma de tratar, a porta de entrada neste mundo religioso
afrodescendente banto de possibilidade e conhecimento. Como percebido no relato, “[...]
realmente, eu quero poder estar passando isto para as pessoas. Ser um exemplo pra elas. E
realmente, levar a fé de Maria, que é uma fé muito rica, e uma fé muito bonita. E assim, é um
amor inexplicavel. Porque realmente, ¢ vocé se sentir acolhida por uma mae.” (Patricia). A
posicdo de identificacdo via a religiosidade fica clara no dizer acima, a adepta expressa sua
experiéncia evidenciando por onde é tocada, ou seja, pelo afeto.

As formas de tratar sdo perpassadas por: atendimentos, consultas, iniciacdo, ou pela simples
disposicdo de receber o outro, através do olhar e da escuta, sem juizo de valor, na forma
natural em que este, se apresenta. Ressaltando, é o espiritual que vai direcionar a conducéo de
todo o tratamento, se manifestando de forma intuitiva e sutil a partir do primeiro encontro. O
qual deve ser feito investido de solidariedade, calor humano e respeito, determinado pela fé e
0 compromisso de quem acolhe.

Nesta perspectiva do tratar tem-se, também, o aconselhamento. Que pode indicar vérias

diretrizes para a condugdo da problematica de quem o procura. Como indicagdes de chés,



banhos de ervas, ebds', saculapemba®, obrigacdes ou até mesmo processos iniciticos,
obis™®, boris’’ e/ou feituras de cabeca. Cada qual determinado pelo inquice ou esséncia
(espiritualidade) que sustenta a existéncia do praticante ou consulente.

O que, por sua vez, ndo impede que o adepto a partir das indicacBes do proprio espiritual,
busque a interlocucdo com a medicina moderna. Visto que, h& um avanco e uma
acessibilidade a setores governamentais, na area da salide e a consciéncia da necessidade de
interlocucdo dos saberes sobre o tratar, por parte de quem os pratica visando a prevencéo e
profilaxia de doencas. Fatores que, podem contribuir para eficacia da proposta de tratamento e
promoc¢do da salde dos pertencentes as comunidades de terreiro. Assim, para entender o
tratamento espiritual e sua importancia para as religiosidades afrodescendentes é necessaria a
compreensdo de que os rituais de tratamento sdo desempenhados seguindo a estruturacao total
da comunidade de terreiro, 0 ngunzo, a esséncia, a propria forca.

Entende-se que saude, doenga e cura estdo relacionadas a nogdo de interacéo sustentada pela

relagdo de imanéncia e transcendéncia, possibilitando o tratamento espiritual, a busca pelo
equilibrio. Que se constitui, via insercdo do adepto na tradi¢do, o qual se desenvolve no
campo e a partir das relacdes simbdlicas da comunidade de terreiro. Assim, é 0
compartilhamento de crengas entre sacerdote, detentor de conhecimento, e os frequentadores
em uma relacdo permeada pelos saberes orais, praticos e religiosos, que vao determinar a
eficacia do tratamento.
Em contrapartida, a pratica na busca pela cura e a forma, como esta religiosidade utiliza sua
sabedoria de manipulacdo de seus saberes sobre ervas, raizes e sementes. Assim como, sua
concepgdo de ser humano e o seu contetdo religioso ndo sdo bem vistos pela sociedade
dominante, uma questdo cultural. Ha de saber, que a religiosidade afrodescendente banto, em
sua esséncia, ndo pratica 0 mal. Pelo contréario, essas manifestacdes utilizam o conteddo
experiencial humano, juntamente, com as forcas da natureza (energias) de forma expressiva e
respeitosa. Pois no seu entender efetivo, a natureza que aquece, a0 mesmo tempo, pode
queimar; a natureza que sacia a sede, a0 mesmo tempo, pode afogar e asfixiar.

No entanto, os adeptos destas religiosidades fundamentam o uso dos elementos litlrgicos na
seriedade, no compromisso, na sabedoria e na responsabilidade, daqueles que vivenciam e
experienciam os saberes. Pois, visam & arte do cuidar e do curar por meio de conhecimentos

tradicionais que pode, grosso modo, chamar de medicina familiar ou de vizinhanca.

4 Ebgs: Oferenda ou sacrificio para divindades africanas.
15 Saculapemba: Limpeza com elementos naturais.

16 Obi: Fruto africano de uso no candomblé.

7 Bori: Processo de iniciag4o na religido.



H&, de se considerar, ainda, outras herancas culturais destas tradi¢cGes. Que devem ser
preservadas, respeitadas e socializadas, como a expressao ritmica das dangas, a culinaria, 0s
pontos cantados e riscados, a roupagem, as oferendas. Que podem e devem ser entendidas
como formas e dispositivos terapéuticos eficazes de tratamentos. Considerando a importancia
do conteudo simbdlico, como representante legitimo de comunicacédo e interlocu¢do com o
espiritual. Express@es Unicas de uma religiosidade verdadeira que €, também, a orientacdo do
cotidiano, a viabilizacdo e afirmacdo da identidade de seus adeptos, um povo que tem

expressao, que tem raiz e que tem tradicéo.

Correlacao entre o existir e 0 vir a ser: um continuo espiritual

O novo e moderno jeito de viver, resultante da interacdo do ser humano com o meio que 0
rodeia acomete, os adeptos destas tradicdes. Ha de se considerar uma fragmentacdo nas
relagOes religiosas e sociais entre e dentro das comunidades de terreiro. Como as fragilidades
dos vinculos hierarquicos, a descaracterizacdo dos cargos e fungdes, a banalizacdo dos
dogmas, preceitos e outros, que podem, também, serem desencadeadores de adoecimento. Se
entender que, estdo relacionados ao sentido de vida de seus adeptos.

O que chama a atencdo para a correlagdo entre o existir e 0 vir a ser, um continuo espiritual,
que promove a esséncia da vida. Para a existéncia em todos os aspectos, seja, no trabalho, na
familia, na comunidade e consigo mesmo, através do cuidado com o outro espiritual e fisico.
Pensamento que vai de encontro ao dizer de Lévinas (2002), quando postula, que é na relacéo
que se da no “chao da vida”, no cotidiano, no natural, que se institui o sentido existencial. Em
interlocucdo, o chdo da vida é muito bem exemplificado, no CESS, onde os adeptos se
apresentam como sdo. Como evidenciado no relato, “[...] eu ja passei muita coisa. Ja tratei
com muito descaso. Ja me prostitui. Ja bebi muito [...] fiz meu santo, respeito meu corpo, meu
corpo ¢ do santo, ¢ sagrado, ndo posso mais fazer estas coisas.” (Maria A.). Sem precisar
mascarar suas fragilidades ou mesmo impor suas competéncias, na intencdo de serem
acolhidos e respeitados. Pois, a adepta é reconhecida por sua espiritualidade e tudo o que ela

representa de forma sistémica, na intencdo de valorar e afirmar sua existéncia.

Concluséo
Na contemporaneidade, vale expressar a necessidade de uma comunicacdo melhor do
imanente com o transcendente, do psicofisico com o espiritual. O que, por sua vez, 0s adeptos

das religiosidades afrodescendentes banto fazem bem, ou seja, percebem o outro em sua



natureza, de forma sistémica. Além disso, estes encontram seu sentido existencial por meio
da devocéo religiosa e da consciéncia de sua esséncia, potencializando a vida.

Religiosidade que faz parte de um mundo compartilhado, intersubjetivamente, e que tem
muito a colaborar. O objetivo deste trabalho foi a partir do estudo de caso no CESS, apontar
para um horizonte de didlogos possiveis, numa traducéo cooperativa dos contetidos religiosos.
N&o houve a pretensdo de dar respostas, mas sim, de provocar uma consciéncia e
responsabilidade sobre este momento impar, que envolve a todos. O refletir sobre a saide nas
tradicdes de religiosidade afrodescendente banto, umbanda, reinado e candomblé Angola,
pautada pela interacdo entre o psiquico, o fisico e o espiritual. Compreendendo estas,
enquanto mantenedoras de saberes tradicionais e viabilizadoras de cuidados significativos e

sistémicos que ddo sentido e identidade aos seus adeptos.

Notas:
Entrevistados do Centro Espirita Sdo Sebastido, CESS, BH, MG, Brasil. Participaram da

entrevista sete adeptos: Délvia, Efigénia, Helenice, Maria A., Roxibandé, Patricia e Eleni.
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IFANIZACAO OU PARA ALEM DA EFICACIA RITUAL: A CONSTRUCAO DA
TEOLOGIA ENTRE OS YORUBA E NO CANDOMBLE JEJE-NAGO

Jodo Ferreira Dias (ISCTE-IUL)™

Resumo

No coracao da constituicdo da ‘religido tradicional Yorubd’ enquanto produto historico,
cultural, politico e religioso, composto de camadas conceptuais e um rearranjo hibrido de
praticas, simbolos e sistemas religiosos, 1fa assumiu e vem assumindo um papel aglutinador.
Paralelamente, no Candomblé de matriz jeje-nagd, vulgarmente designado sob o epiteto de
Candomblé Kétu, o sistema de Ifa vem ganhando terreno em favor de uma pretensa
reafricaniza¢do do culto, que se usa da literatura e que vai construindo saber teologico sobre
os dados pragmaticos da eficécia ritual, oferecendo literatura ao saber pratico, numa logica
que vai reordenando os padrdes adquiridos. E precisamente este processo de ‘ifaniza¢do’ da
Yorubaland e do Candomblé que se pretende debater.

Palavras-chave: Candomblé, Yoruba, Ifa, Teologia.

Abstract

In the constitution of the so-called Yoruba Traditional Religion (YTR) — a process of
juxtaposition of conceptual layers and hybridism of ritual manners, symbols and religious
systems, and a product of a historical, cultural, political and religious context — the Ifa System
play(ed) important role as a umbrella of all Yoruba religious models. At the parallel, among
the jeje-nagd Candomblé, the Ifa system is gaining importance and vitality, promoted by the
narrative of ‘reafricanization’. This process makes use of the literature (mostly academic) and
erects a theological knowledge upon the classical paradigm of ritual efficacy. In that sense, a
literary corpus is being added to the practical experience while it reorder the classical and
‘learned’ patterns.

Keywords: Candomblé, Yoruba, Ifa4, Theology.
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A Construcéo da Yorubanidade e a ‘Religido Tradicional’

O debate sobre o que constitui ser Yoruba vem alimentando varios trabalhos e motivando
diversos autores. Das andancas histéricas desde a constituicdo do aléfinato de Qy¢ a
experiéncia recente em diferentes contextos diasporicos (Capone 2005), passando pela
colonizagdo britdnica e a “age of confusion” (Peel 2000), valerd a pena regressar a
permanéncia da minha questdo (Ferreira Dias 2013b): o que é ser Yoruba? Néo se estranha a
indagacdo de Palmié (2007) em relacéo a real yorubanidade de Samuel Johnson, afinal para
se ser portugués nao basta saber a lingua, ha todo um conjunto de codigos culturais que
subjazem a experiéncia e afirmacGes identitarias. O mesmo pode ser dito da identidade
yoruba. Johnson ou Crowther, ambas figuras centrais na historica recente yoruba, pensaram
tal identidade a partir de aspiracdes cristds. Pastor da Church Missionary Society (doravante
CMS) e bispo anglicano, respetivamente, somente num processo de «alinhamento
retrospetivo» (Danto 1965) poderdo ser chamados de yoruba. Até mesmo porque o trabalho
mais significativo de Crowther, Vocabulary of the Yoruba Language, publicado em 1843,
visava a uniformizacdo linguistica no espaco vulgarmente conhecido por Yorubaland com
propdsitos missionarios, os quais haveriam de ser devidamente expressos por Sigismund
Kdoelle (1854). O sonho de um pais cristdo na Africa Negra que alimentava a CMS esta muito
longe do que viria a tornar-se a Yorubanidade, particularmente impulsionada pelo
“Renascimento Lagosiano” (Matory 2005), o qual tem lugar precisamente ap6s a queda de
Oyo e com o regresso de ex-escravos da Serra Leoa, de Cuba, Brasil, entre outros lugares, 0s
quais haviam experienciado e fabricado a sua propria identidade em diaspora e que estavam
agora disponiveis para repensar a identidade e a memoria coletivas em contexto autdctone.
Nesse sentido, este processo de renascimento ndo se aparta de um sentimento de nostalgia por
um ideal de golden age de um Empire that is no more, como o define poeticamente Matory
(1994). Em rigor, todo este movimento pan-africano ou de valorizagdo da raca negra (“Negro
Race”) como era apelidado a época, marca-se pela apologia dos trajes, gastronomia, lingua,
modus vivendi, valores religiosos, africanos. E precisamente a partir da religifo — concebida
como “Tradicional” diante do Isldo e Cristianismo — que se configura a identidade yoruba.
Matory (2005) bem nota que as divindades Ifa (também sistema religioso), Sang6 e Oduddwa
sdo centrais nas discussdes sobre a identidade yorubd em pleno século XX. Em rigor,
poderiamos acrescentar, pelo menos, Ogin, Qsun e Qbatala (sob todas as suas modalidades)
como Orisa integrantes deste quadro de divindades centrais. Yémonja ou Sanponna
(conhecido no Candomblé como OQbalGwaiyé e Omoll) ndo sdo de descorar numa leitura

ampla da experiéncia religiosa na Yorubaland. O carater coletivo e civil (Olupona 2001) da



religido estd bem patente nas festividades publicas como Osun Osogbo, Iwidé, Argtngin ou
Geledg.

A construcdo da identidade yoruba seguiu, entdo, um caminho que buscava a afirmacéo de um
ideal cultural assente em Qyo e 11é-1fe como locus de fabricacdo identitéria, capital politica, e
capital religiosa, respetivamente, debaixo de um guarda-chuva ideoldgico-histérico-politico
em torno de Odudiwa (Ferreira Dias 2013b, 2014). Um texto pouco conhecido de Ilésanmi,
merece a devida atencdo. Aportando-se a questdo da heterogeneidade cultural e religiosa, diz

0 autor:

A heterogeneidade, mais do que a homogeneidade, enquanto facto histérico, conduziu
0s varios grupos linguisticos "Yoruba' a observarem-se a si mesmos muito mais como
identidades separadas do que como um todo nacional. Se eram historicamente
heterogéneos, poderiam ser religiosamente homogéneos? (1991: 219) [traducdo

minha].

Dessa forma, compreende-se que a no¢do de «religido tradicional», como ja demonstrado
noutras sedes (Ferreira Dias 2011c, 2013d, 2014), visava uma uniformizacdo do tipo
ideoldgico, suprimindo, em favor de uma narrativa macrossistémica, as especificidades locais.

E neste contexto que o sistema de Ifa ganha relevo.

Ifanizacdo entre os Yoruba

A constituicdo da Igreja Tjo Qranmila Adalawo Ifékéwapo, dedicada a If4, e onde os versos
sagrados, ese ifa, foram reorganizados segundo a l6gica da Biblia, ¢ um exemplo claro da
capacidade plastica deste modelo religioso yoruba, o qual vem assumindo papel aglutinador
na experiéncia religiosa autoctone. Ao centralizar o seu pensamento na figura de um ser
supremo, Oloédumare, o sistema de Ifa posiciona-se estrategicamente entre o Isldo e o
Cristianismo como alternativa autoctone, e «puramente africana», ainda que herdeiro da
geomancia haucgd. Marcado por categorias de pensamento notoriamente judaico-cristas-
islamicas como «salvacao», «pecado», «culpa», «outro mundo» (hereafter), «inferno», «céu»,
«hierarquia» divina e «mediacdo», 0 sistema de Ifa capacita-se, assim, para a consolidacao de
um modelo teoldgico préprio, o qual oferece corpus dogmatico ao sistema divinatério que lhe
é proprio. Ora, ao oferecer um mecanismo de comunica¢do que tanto enquadra e revela o
passado quando indica solucBes para o presente e abre portas quanto ao futuro, e que vem

marcado por uma componente filoséfica e teoldgica intensa, o sistema de Ifa vem aglutinando



os cultos individualizados aos Orisa, os quais sdo congregados numa hierarquia divina
pontificada por Olédumare, o ser-supremo. E neste contexto que Olddimaré assume um
duplo papel: por um lado congrega sob a sua tutela todas as divindades do vasto espaco
yorubd, dando sentido e validade a ideia de Idowu (1962) de «monoteismo difuso», por outro
faz a ponte com o Deus Abradmico e mantém-se assim no eixo nigeriano-yoruba inter-
religioso.

Ora, ao possuir este viés hibrido e plastico, capaz de se adaptar as mudangas impressas ao
campo religioso, o sistema de If4 aparece como simbolo de Yorubanidade por exceléncia,
razdo pela qual o seu corpus mitologico foi classificado como patriménio da UNESCO em
2005. Assim, quando se trata de “adivinhagdo”, ainda que em referéncia ao e¢rindinlogun, o
sistema divinatério de dezasseis buzios ligados a Qsun, Sangé e Yémonja (dados que variam
de autor para autor [Abimbola 2001, Matory 2005], os yoruba remetem-no para Ifa. Essa
capacidade de gramatica religiosa expressa-se na percep¢do de que Ifa é a voz da “verdade” —
categoria de tradicdo abradmica — Orinmila ou Ordnmila, que seja, “o caminho para a
salvagcdo” ou “o Unico que conhece o caminho para a minha salvagdo”, razao pela qual
Ifé/Orl]nmilé ¢, também, Eleri ipin, “testemunha do destino/cria¢do”, ¢ ibi kéji Olédumare, i.
e., “o segundo, a seguir a Olodumare”. Esta 16gica hibrida com o Isldo e o Cristianismo fazem
de Ifa uma referéncia em matéria de filosofia e religido africanas (Bascom 1969; Miller et. al.
1997; Abimbola passim). Ora,

Se a teoria de Ifa se consubstancia nas praticas atuais por toda a Yorubaland, entdo
justificar-se-ia afirmar que [0 Sistema de] Ifa serviu como modelador de toda a vida
sociorreligiosa dos Yoruba, ab initio. Mas ndo foi o caso. (llésanmi op. cit.: 220)

[traduc@o minha].

Nessa l6gica em que Ifa é a voz, os Orisa sdo os agentes de atuacdo de Oldédumarg, os seus
“ministros”, como refere Idowu (op. cit.), dando cor a um sistema pautado pela mediagdo.™
No entanto, ndo apenas as evidéncias historicas como ainda as praticas atuais por todo o
territorio yoruba — pese a interpenetragao de Ifa e das “religides do Livro” — revelam que 0s
cultos independentes aos diversos Orisa possuem sua propria vitalidade e organizagio. Tal
facto reforga a ideia de que a religido yoruba, em seu contexto neotradicional (Hallgren 1995;

Ferreira Dias 2011d, 2013d), se assume como uma manta de retalhos de diferentes

19 a «teoria meditinicax, que pressupde que as oferendas e sacrificios aos Orisa e entidades religiosas similares se

destinam, na verdade, ao ser-supremo, foi objeto de analise noutras sedes (Ferreira Dias 2011c,d).



experiéncias locais e supralocais; e é desse emaranhado desordenado e reordenado
continuamente que emerge o sistema de 1fa, buscando agregar, ordenar, estruturar, sintetizar,
oferecendo um “todo-coerente” filosofico, ético, teoldgico. Por seu cardter moderno e urbano,
0 sistema de Ifa vem, entdo, ocupando lugar de destaque no mercado religioso nigeriano-
yorubd, constituindo-se locus de producdo de semantica religiosa: narrativa da criacdo do
mundo, narrativas dos diferentes Orisa, seus matrimonios, paixdes, batalhas e ascensdes
divinas, parabolas, fabulas, ensinamentos éticos e morais, ndo andando distante dos isldes
misticos africanos, de onde bebe origens, nem das igrejas evangeélicas africanas, com as quais
comeca a concorrer.

N&o é, entdo, por acaso, que llésanmi apelide os babalaawo, os sacerdotes de If4, de tedlogos
e profetas. Ao oferecerem uma cosmogonia maniqueista mas simultaneamente atuante, i.e.,
uma interpretacdo da realidade passada, presente e futura, que, pelas prescricdes de Ifa, pode
ser potenciada/alterada através de oferendas/sacrificios, que se conjuga com um corpus
mitoldgico que permite uma leitura filosofica da existéncia, os babalaawé sdo os profetas e
tedlogos do espaco yoruba, fazendo da adivinhacdo ndo apenas um ato profético mas um
manual de conduta ética e moral, razdo pela qual é, precisamente, no seio do conceito do
sistema de Ifa que nasce o conceito de Iwa Pélé, “o bom carater” (Abimbola 1975).

Assim, num contexto historicamente marcado pela assuncdo da eficécia ritual — do qual o
sistema de Ifa ndo se aparta —, este surge como contraponto africano aos universos teoldgicos,

éticos e morais dos isldes e cristianismos.

O Candomblé, da Africa para a Africa via Ifa

Formado e consolidado nos seculos XVIII, XIX e inicios do XX, o Candomblé constitui-se
como um produto religioso resultante de um intenso hibridismo intra-africano, e destes
elementos provenientes dos povos proto-Yoruba, Fon, e das areas Bantu, com elementos
amerindios e do catolicismo popular, dentro de um quadro de escravatura e de confrarias
religiosas de pendor catolico que reconfiguraram as identidades étnicas em metaétnicas em
solo brasileiro (Parés 2006), e que haveriam de culminar com a criacdo das denominadas
«nagdes de Candombléx» (Costa Lima 1976). Enquanto processo produtor de trauma (Ferreira
Dias 2013c), a escravatura foi igualmente produtora de amnésia, 0 que permitiu o labor
criativo e o rearranjo identitario em terras brasileiras.

No entanto, desde as décadas de 1970 e 1980, no seguimento da presenga de estudantes
nigerianos nas universidade brasileiras e da primeira conferéncia mundial da religido dos

Orixas, (ou das religides, melhor teria sido dito), um processo de reafricanizacdo tem ganho



destaque, depois da primeira iniciativa, na década de 1930, através da instituicdo dos Obés de
Xangd no terreiro Axé Opb Afonja, sob a lideranca de M&e Aninha e a agéncia pré-Yoruba de
Martiniano Eliseu do Bonfim. Segundo Bastide (1973), a reafricanizacdo surgia como
resposta ao crescimento do Candomblé de Caboclo e a uma nova forma de estar no
Candomble, marcada pela presenca de brancos, mulatos e por um ideal turistico. Esta
reafricanizacdo aparece veiculada pelos cursos de lingua yoruba e pela (re)introducdo do
sistema de If4, que havia estado presente nos primérdios do Candomblé, através de figuras
como Bamgbosé Obitiké (Rodolpho Martins de Andrade), mas que ap6s a morte de
Martiniano Eliseu do Bonfim e Benzinho Sowzer, havia desaparecido. Este ultimo fenémeno,
é responsavel pela reconfiguragdo dos quadros referenciais simbdlicos, linguisticos e
metaforicos do Candomblé. As tensdes entre o aprendido e transmitido no seio da vivéncia e
linhagem religiosas entra em confronto com um ideal de originalidade contido na percepc¢éo
corrente do sistema de If4, como Capone (2011, 2015) vem demonstrando. Esta busca
incessante por uma Africa perdida em terras de hoje, ndo leva em consideragio nem os efeitos
provocados pela colonizagdo e posterior descolonizacdo, nem as influéncias do isldo e do
cristianismo nos modelos religiosos nigerianos-yorubé, que influenciam determinantemente o
sistema de Ifa, como llésanmi demonstrou (op. cit.).

NAo obstante tais dados histdricos, uma busca intensa por uma Africa idealizada e expressa no
sistema de Ifa enquanto locus de «autenticidade», vem fazendo o seu caminho, um caminho
onde a eficicia ritual das iniciacGes, oferendas, e das quezilas (Bassi 2013) sao
secundarizadas por um sonho de um Livro Sagrado, oferecido agora pelo corpus literario de
If4, contendo ensinamentos éticos, codigos morais, uma narrativa de criagdo e uma filosofia
de pendor africano. Ao mesmo tempo parece claro que essa africanizagéo se trata, igualmente,
de um processo de intelectualizacdo do religioso, em que o saber apreendido nos terreiros €
conjugado ou colocado em confronto com a literatura sobre o assunto.

Essa dupla realidade — por um lado a intelectualizacdo dos conhecimentos e discursos e a
apreensdo do sistema de Ifa como «auténtico» «mais puro», encontrei no caso do ogan
Antonio “Tonho” Souza, do terreiro Pildo de Prata, Bahia, agora Awo Ifateli Oosabukola
Akanji Fawehinmi, sacerdote de Ifa. Quando questionado sobre a conciliagdo do Candomblé
com o sistema de Ifa e se consideraria este ultimo como mais «puro», o ogan Tonho/Awo

Ifateli, responde:

E dificil vocé conciliar candomblé com Ifa... o candomblé no inicio teve uma base da

tradicdo tribal mas depois sofreu profundas transformacfes e deturpacBes com



invencdes particulares... No candomblé as casas ndo seguem a tradicdo tribal e usam
elementos da colonizacdo e didspora... O candomblé é uma juncdo de culturas por
tanto ha sincretismo inter Naces africanas e cristianismo catélico e na tradicdo [de
If4] é sé yoruba... (...)Ifa era o que era para ter feito em menino (...) s6 Ifa sabe o

destino de tudo e de todos.

Essa visdo de «autenticidade» e primordialidade em Ifa, diante do facto historico do
hibridismo do Candomblé, bem como a ancestralidade como fator justificativo para a
iniciacdo religiosa como awo, esta presente no caso de (Leandro Aradjo) Ifadeyin Fakolade,

quando este afirma:

Eu n&o escolhi Ifa, fui escolhido. Ifa ou OrGinmila é a minha ancestralidade. Trata-se
do meu principio, 0 meu meio e a minha eternidade. Eu ndo me tornei ifaista, nasci
Ifa. O destino (odu), me levaram ndo ao encontro, mas ao reencontro (da minha
consciéncia, agora ampliada) com a minha linhagem ancestral. (...) Ifa, Fa, sempre foi
e sempre sera o nucleo das células (diaspéricas ou ndo) da religido e/ou filosofia dos

povos yoruba e seus descendentes.

Esta leitura, de algum modo messianica, e certamente marcada pela acepcao da predestinacao,
muito tipica de If4, em que a ancestralidade joga o papel de justificativa iniciatica/sacerdotal.
Ao mesmo tempo, encontramos nas palavras de Ifadeyin Fakolade a mesma supervalorizacéo
de If4, considerando-o ndo um dos modelos do espaco cultural yorubd mas antes o &mago, 0
nacleo, de toda a experiéncia religiosa.

Ora, o desconhecimento face as rupturas e mudancas causadas pela escravatura e pelos
processos coloniais em territorio africano, e a consciéncia de que o Candomblé é uma
amalgama intra-africana, afro-catdlica e afro-amerindia, tem levado, desde a década de 1970,
muitos brasileiros a procurarem Cuba e em especial a Nigéria como fontes de conhecimento,
afirmando Ifa no coracdo do Candomblé, ndo como uma realidade religiosa resultante da
penetracdo do Isldo e mais tarde do cristianismo no imaginario religioso yoruba, mas antes

como a religido yoruba por exceléncia, a verdadeira, auténtica e pura religido yoruba.

Concluséao
Entender a religiosidade yoruba implica jogar com os dados histéricos e com a consciéncia de
que a mutabilidade é o fator central na construcdo e recriacdo identitarias. Desde a

consolidacdo até & queda de Qyd e o posterior «renascimento lagosiano» — movimento



ideoldgico prenhe de nostalgia — no séc. XIX, marcado pelo regresso de ex-escravos, com
suas experiéncias de retecelagem identitaria em didspora, e pela colonizagdo briténica, vao
anos que Peel (2000) chamou de “era de confusdo”. Todas as andangas, eminentemente
politicas, produziram efeitos ao campo religioso, cujas alteracdes foram promovidas pela
presenca do isldo halga e pelo cristianismo britanico.

Ora, enquanto resposta a presenca, também, de religides exdgenas, 0 «renascimento
lagosiano» preconizava a valorizacao da religido tradicional (embora o termo fosse, a época,
pouco preciso, e melhor sera dizer neotradicional). Nesse sentido, divindades como Qsun,
Sangd, Oduduwa, If4, Obatdld ou Yemonja, sdo centrais neste processo de valorizagdo
autoctone, ao mesmo tempo que Olodumaré funcionava como “guarda-chuva” para as
maultiplas religiosidades e dialogos inter-religiosos, particularmente no seio do recente sistema
de If4, formulado a partir do isldo mistico e dialogante com as categorias judaico-cristds de
pensamento. Compreende-se, pois, que a capacidade plastica que o sistema de Ifa evidencia,
permite-lhe agregar os mdultiplos sistemas (ou modelos) yoruba, tornando, assim, este num
campo religioso profundamente ifanizado.

Do outro lado do Atlantico, no Candomblé jeje-nagd, estruturado a partir do comércio de
escravos, nos séc. XVIII e XIX, e consolidado até inicios do séc. XX, o rearranjo religioso
pautou-se pelo agrupamento das diferentes divindades sob 0 mesmo teto e o0 estabelecimento
de modalidades do culto que haveriam de ser percebidas como «na¢des de Candomblé». Ora,
o Candomblé havendo-se formado num periodo de trocas bilaterais entre o Golfo do Benim e
0 Brasil, e sendo contemporaneo do «renascimento lagosiano», contava com o sistema de Ifa
entre os seus modelos de culto, o qual, todavia, haveria de desaparecer com a morte de
Martiniano Eliseu do Bonfim e Benzinho Sowzer. Com o advento das relagdes entre o Brasil
e a Nigéria, e a chegada de estudantes de etnia yoruba a Bahia, mas acima de tudo Rio de
Janeiro e Sdo Paulo, da-se o que podemos chamar de «renascimento yoruba» no Candomblé,
com a supervalorizacdo de um conhecimento — bastante parcial e filtrado pelas rupturas
provocadas pela colonizacdo — “auténtico” da Africa (essencialmente uma Africa coeva
entendida como eterna e imutavel). De entre esta busca da Africa, como lhe chama Capone
(2004), destaca-se o revivalismo de Ifa, entendido como «auténtico» e «puro». A reintroducdo
de um modelo religioso marcado por categorias externas, a0 menos em parte, aos
fundacionais do Candomblé, originou rupturas e tensdes entre o conhecimento recebido e o

conhecimento adquirivel.



Consta-se, a partir da literatura, mas também dos interlocutores, que o sistema de Ifa ocupa
hoje uma posi¢do complexa no seio da religiosidade afro-brasileira, afirmando-se como ideal

de “yorubanidade” e autenticidade.
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A INFLUENCIA DA MUSICA NO QUILOMBO PROTESTANTE DO MEL DA
PEDREIRA
THE INFLUENCE OF MUSIC ON THE PROTESTANT QUILOMBO DO MEL DA
PEDREIRA

Marcos José Martins Araujo”® (UPM)

Resumo

Este trabalho pretende analisar a influéncia da musica no contexto social e no culto da
comunidade étnica presbiteriana do Mel da Pedreira. Buscar-se-4 comparar a musica do culto
quilombola com a musica do culto tradicional e das festas tradicionais africanas dos
quilombos da regido, analisando no repertério litlrgico por meio de pesquisas de observacéo,
audicdo e entrevistas, as origens culturais presentes nas musicas executadas na comunidade
através dos quatro pilares da mdsica: melodia, harmonia, ritmo e hinddia, bem como
documentar estas cancGes para contribuir com o registro da identidade quilombola. O que se
encontrou € a mausica produto da convergéncia de culturas amalgamadas entre o ritmo
africano, o canto sertanejo oriundo do Brasil rural e a construcdo harménica popular brasileira
que induzem efetivamente as emocdes da comunidade no culto e que resultam na rotina da
comunidade.

Palavras-chave: Quilombo. Mdsica. Etnia. Cultura africana.

Abstract

This work discusses the influence of music in the social context and worship of the
Presbyterian ethnic community of Mel da Pedreira. Will fetch up to compare the cult of music
in Quilombo with the traditional worship music and African traditional festivals of quilombos
in the region, analyzing the liturgical repertoire through research observation, listening and
interviews, cultural gifts origins in the songs performed in the community through the four
pillars of music: melody, harmony, rhythm and hymnody, and record these songs to
contribute to the record of quilombolo identity. What we found is the music product of the
convergence of cultures amalgamated among the African rhythm, the rural Brazilian music
and the Brazilian popular harmony that effectively induce the community in worship and
emotions that result in community routine.

Keywords: Quilombo. Music. Ethnicity. African culture.
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Introducéo

A masica é um dos mais elevados elementos que contribuem para o entendimento de
quaisquer culturas. Ela traz consigo em sua forma de expressdo sonora toda a identidade do
povo que se manifesta por meio dela. A musica € o canal pelo qual compositores, muasicos e
artistas da danga e da representacdo podem trazer a tona tudo o que se tem preservado em suas
historias pessoais, suas emocgdes e lembrancas. Analisé-la, pode sim trazer um entendimento
profundo sobre um povo, uma comunidade principalmente pelo fato da musica deixar sobre o
individuo um rastro proveniente do conceito de ethos, o ethos da musica. O ressurgimento
deste conceito, de que a masica tem poder para mudar a personalidade, tem sido explorado
amplamente por terapeutas que usam a musica como tratamento, no bom e no mal sentido. As
religibes como um todo, ao longo dos séculos, usam de diversos ethos na conducéo de suas
doutrinas e consequentemente nas celebracdes e ritos.

Naturalmente, a masica como uma expressao de fécil ilacdo entre os ensinamentos religiosos
e o religioso tem sido o caminho mais usual para consolidagdo do ethos religioso. Buscamos
compreender como a musica, especificamente, cumpre o papel de veiculo dos ensinamentos
religiosos, bem como compreender este conceito de boa e ma musica enaltecido nos meandros
da religido, principalmente as protestantes que efusivamente condenam a pratica musical das
religibes de matriz africana. Atraveés da mdsica deste quilombo, estamos conhecendo a
comunidade e compreendendo sua identidade ainda que para ndés um tanto quanto paradoxal,
pois esta comunidade é protestante presbiteriana e ainda sim os quilombolas mantém sua
identidade étnica ligada a cultura de origem, o que nos faz indagar se ha heterogeneidade
conceitual sendo quilombola presbiteriano. Evidentemente que outras indagagfes surgem da
pergunta primaz: Como uma religido europeia protestante detentora de uma estrutura cultural
tradicional tdo distinta e ndo somente, mas também distante no que se refere a compreensdo
de sagrado e profano, sobrevive em meio aos diversos conceitos culturais e histdricos
africanos? Nos deteremos as manifestacBes musicais tdo mescladas entre as cancbes do
hinario e o ritmo africano como parte contribuinte para a assimilacdo do todo desta
comunidade. Porém, se nota a necessidade de que a academia busque estudar estes fendBmenos
religiosos mais proximamente a fim de poder elucidar muitas questdes que se levantam.

Souza (2014) em sua dissertacdo de mestrado salienta que

"Esse diferencial observado no Quilombo do Mel da Pedreira aponta para a necessidade de
uma pesquisa que desmembre em pormenores tal fendmeno cultural religioso. Se a tradigdo da

religiosidade negra no Brasil se define pela identificacdo com os cultos afro-brasileiros e com o



catolicismo popular, um grupo que se autodenomina quilombola e presbiteriano apresenta uma
curiosidade académica que permeia discussdes sobre a identidade ideoldgica-politica e cultural

e religiosa do grupo.”

Para a realizacdo deste primeiro trabalho musical, realizei uma vista ao quilombo do Mel
neste Ultimo dezembro, onde permaneci durante uma semana mergulhado na rotina diaria dos
quilombolas entre seus afazeres da subsisténcia (cacga, o preparo da farinha, a pesca, a colheita
de frutas, entre outras vérias atividades), as reunides noturnas na igreja (cultos, reunies
diversas porque a igreja funciona também como um local onde a comunidade discute assuntos
pertinentes a vida comum, ensaios) e em entrevistas com musicos executantes, compositores,
e 0s mais antigos moradores que mantém a histéria do quilombo acesa através da oralidade.
Tive a ilustre companhia do Dr. Antonio Maspoli de Araujo Gomes, que apesar de néo ser
meu orientador neste trabalho, contribuiu muito para minha pesquisa por ja conhecer muito
bem o quilombo, os lideres desta comunidade e por estar realizando uma pesquisa voltada a
sua area de interesse.

O foco central de minha pesquisa € como a musica representa todas as fases pelas quais o
quilombo passou concernente a sua religiosidade e quais as influéncias musicais nao africanas
(e investigar de qual origem é esta influéncia) se permearam na cultura dos quilombolas do
Mel. Para tanto, grande material musical fora gravado, e passa por analises e estudos a fim de
retratarmos o produto final musical que passa desde o marabaixo e o batuque (ritmos da
religiosidade africana) a musica caipira do Brasil rural das décadas de 1950 e 1960 e a musica
liturgica da igreja presbiteriana.

O quilombo do Mel da Pedreira esta localizado no estado do Amap4, regido norte do Brasil.
Estad a 40 km da capital do estado, Macapa e ocupa uma area titulada como quilombo pelo
Governo Federal do Brasil que pertence a comunidade deste quilombo. Existem ainda nesta
regido outros quilombos (no total sdo 42), mas que ainda ndo tem sua area titulada e

reconhecida pelo governo.

1. A Histdria Musical do Quilombo
1.1 O Batuque e 0 Marabaixo
A histdria musical do quilombo do Mel da Pedreira se divide em dois momentos totalmente

antagbnicos: o0 antes e 0 depois da conversdo ao cristianismo.



Antes da conversao, se mantinha todos os elementos da religido africana, evidentemente que a
masica também. Eram executantes do marabaixo e do batuque que foram os ritmos utilizados
pelos quilombos da regido amazdnica como elemento da resisténcia a escravidao.

Ambos 0s ritmos, tanto o marabaixo quanto o batuque, sdo executados com tambores
construidos com Macatuba, um tronco de arvore e com pele de cobra, a jiboia.

No caso do batuque, a musica toda se desenvolve em torno de apenas um instrumento, a caixa
feita com Macatuba tocada com baquetas também por eles construidas ou compradas como as
da bateria convencional que conhecemos. Entdo, uma Unica levada ritmica é tocada e se canta
0S Versos em unissono, com todos os participantes presentes. J& para 0 marabaixo, toca-se
todas as caixas de Macatuba juntas com variagcdo de tamanho das caixas construidas de Itauba
gue ja é uma madeira oca naturalmente.

Além da quantidade de instrumentos que no marabaixo € um conjunto percussivo de
instrumentos com variacdo de tamanhos (variacdo de afinacdo) outros fatores fazem do
marabaixo um ritmo mais sofisticado, variado e que exige uma organizagdo musical maior.
Ou seja, existem funcdes ritmicas, poéticas, e de lideranca musical diferentes. A saber:
Ladrdo: é um lider poético. Aquele que tem a habilidade de pegar a metade de um verso da
masica e criar outra rima poética para finalizar, ou responder ao que fora cantado
anteriormente.

Repeldo: sdo os que conduzem ritmicamente o marabaixo. Tocam uniformemente para dar
base as improvisacdes ritmicas que sdo colocadas na musica pelo repeldo chefe.

Repeldo chefe: é o que demanda as mudancas de levada ritmica e improvisacdo do grupo
percussivo. Enquanto ele repeli?!, todos os demais tém que amassar, no caso do marabaixo,
sdo varios amaciados e o repeldo chefe repenicando. Portanto, pode se notar a lideranca
exercida pelo repeldo chefe. E ele que cadencia e varia o ritmo enquanto os demais mantém o
grupo percussivo num ritmo uniformizado que da base a improvisagdo do chefe.

Também é importante frisar que havia varia¢cdes do marabaixo. Havia o marabaixo tradicional
e 0 de rua. O de rua, tem toda a questdo religiosa como prioridade, ainda que ele também
tenha um apelo profano, ou ndo religioso. Fazia parte das festas com a missa, a coroagdo da
imperatriz, entre 0s outros demais atos religiosos.

Voltando a falar do ladrdo que no marabaixo tem uma funcéo crucial, por mudar os versos das

cancdes, esta funcdo tem uma importancia histérica muito grande. No tempo da escravatura, o

2L as palavras grifadas sdo variagdes linguisticas, lembrangas de dialetos ou hibridagdes. Nao serdo por mim
traduzidas, pois dentro do contexto podem ser compreendidas e também por ser necessario um estudo linguistico
aprofundado que ndo € objetivo nesta pesquisa.



ladrdo era uma espécie de moderador entre os assuntos que a comunidade negra queria
discutir entre eles, e a Unica forma era usar a musica com recurso porque ndo podiam
conversar entre si. Entdo, todos cantavam marabaixo e em meio a um Vverso e outro, o ladréo
trazia a tona tal assunto e assim discutiam e conversavam. Tratava-se de uma estratégia por
parte dos negros para poderem resolver seus assuntos de forma "livre” ou sem a intervengao
de seus "donos”. O ladrao também trazia os temas de entretenimento ¢ descontracdao da roda.
No que se refere a danca do marabaixo, 0 crucial € manter os pés no chdo o tempo todo.
Quando os negros estavam na senzala, eram acorrentados pelos pés, atados uns aos outros.
Eram obrigados a se movimentarem em sincronismo, ou seja, todos tinham que ir para um
mesmo lado para que ndo caissem ao chdo em funcdo de um movimento nao sincronizado.
Assim mesmo acorrentados e atados uns aos outros pelos pés, dancavam e dai vem a tradicédo
da danca do marabaixo. Uma danca em roda, com movimentos sincronizados de direcdo e

com os pés sempre colados ao chdo, como se ainda tivessem acorrentados.

1.2 A Mdsica no Quilombo Pos Conversao

Em 1968, no quilombo do Mel, 12 pessoas se converteram depois de um culto realizado por
Aureo de Araujo, pastor da Primeira Igreja Presbiteriana de Macapa. Neste grupo de pessoas,
estavam o patriarca desta comunidade Sr. Bilé e sua esposa. Sousa (2014) relata sobre a

conversao que

"ap0s este evento marcante, paulatinamente os outros membros da familia comecaram a seguir
a fé protestante deixando ndo apenas o catolicismo de lado, mas também as atividades de
pajelanca cabocla. Se houve ou nédo resisténcia permanente por parte de algum membro da
familia, o fato ndo foi relatado nas entrevistas. (...) alguns membros, atualmente, estdo
agastados da vida religiosa ativa da igreja, mas todos parecem ser simpatizantes do

protestantismo.”

Este relato evidencia que depois da conversdo todo e qualquer pratica que estivesse ligada as
religibes anteriores seriam a partir de entdo descartadas, isso incluiu a masica. Deixaram de
praticar o marabaixo e o batuque e comecaram a executar as can¢des dos hinarios utilizados
na Igreja Presbiteriana bem como as cancdes avulsas de interpretes protestantes. Neste mesmo
momento, pela necessidade de manter vivos os ideais protestantes, o radio desenvolve um
papel fundamental. Porque o patriarca da familia Sr. Bil6 em sua efervescéncia evangélica,

busca ouvir nas radios pregacGes dos pastores. E juntamente com as pregacdes, como que em



um combo, vieram as can¢des com as caracteristicas do Brasil rural da época. Portanto, foi
inevitavel a mudanga de género musical para a masica caipira brasileira.

As cancles que eram tocadas na radio, eram em sua maioria com violes. Outras também
tinham violas caipiras e acordeom. E 0 canto, que até entdo no marabaixo e no batuque se
desenvolvia unissono ou responsivo, passou a ser em duetos, ou seja, duas vozes distintas
harmonizadas entre si, podendo ser mista (homem e mulher) ou né&o.

A medida em que sistematicamente se reuniam em cultos no quilombo, algo que
imediatamente apds a conversdo do patriarca da familia comecou a acontecer, outras
influéncias musicais foram mudando a autentica cultura negra do quilombo porque
comecaram a reproduzir em suas reunides a liturgia de culto da Igreja Presbiteriana.
Evidentemente, que essas outras influéncias a que me refiro, também sdo do repertorio
protestante. Uma das atuais liderancas musicais do quilombo do Mel, conhecida
carinhosamente pela comunidade como Néia, em alguns ensaios do ministério de louvor que
pude presenciar, se preocupava bastante com a diviséo vocal do grupo, que estava organizado
em sopranos, contraltos e tenores. Ela cuidadosamente, ensinava e repetia cada voz com 0s
cantores do grupo, até que eles pudessem repetir simultaneamente cada um a voz que por ela
foi ensinada. Em uma de nossas entrevistas, ele me disse se preocupar muito com a divisdo
vocal porgue cantou muitos anos no coral da Primeira Igreja Presbiteriana de Macapa, e
trouxe esta heranca coral para a musica do quilombo.

Ao longo desses mais de 40 anos de conversdo a congregacdo do quilombo do Mel da
Pedreira, foi se ajustando totalmente as manifestacdes musicais e culturais da Igreja
Presbiteriana. Inclusive na maneira de se organizar musicalmente com a cria¢do de grupos por
idade (criangas, adolescentes e jovens), grupo de louvor, canto congregacional com as
cancdes dos hinarios e coral para apresentacdes especiais em dias festivos como Natal e
outros eventos.

Também houve a inclusdo de novos instrumentos que até entdo ndo faziam parte da cultura
quilombola. Exemplos: Guitarra elétrica, Contrabaixo, Bateria e Teclado.

Outra influéncia bastante presente no repertério da congregacdo quilombola sdo cangdes de
origem pentecostal. Ainda que presbiterianos calvinistas declarados hd muita musica cantadas
por eles que nas letras se pode notar os elementos biblicos que representam pentecostes: fogo,
vento, entre outros. Também muitas letras que retratam a segunda vinda de Jesus, com alertas
sobre o cuidado que cada cristdo deve ter, estando preparado para este advento muito

préximo.



Em funcdo da mudanca da dindmica de trabalho no quilombo, muitos da geracdo atual
trabalham e estudam fora do quilombo. Fato que também teve seu impacto na musica do culto
desta comunidade. As cancdes destes grandes interpretes da musica gospel permeiam o0s
cultos. Por esta razao, o repertorio ficou muito amplo e variado. Numa Gnica reunido se pode

ouvir desde as cangdes do hinario, musica coral, masica pentecostal e gospel.

2. Os Compositores

Algo muito interessante nesta comunidade € notar o quao musicais sdo. A musica dita o ritmo
das atividades no quilombo. Atividades comuns passam a ter outra repercussdo quando a
masica esta presente. E a habilidade ritmica, ainda que décadas depois do advento da
conversdo protestante tenha sido algo que a nova religido buscou apagar ou conter, ainda é
muito forte inclusive nas novas geracgoes.

Em uma breve visita a escola de ensino fundamental dentro do quilombo do Mel, as criangas
me mostraram toda a habilidade que tem a mdsica de um modo geral, mas especialmente com
o0 ritmo e o gingado africano. Talvez o que possa justificar a subsisténcia da cultura, seja
também o fato de que o Mel da Pedreira estd muito proximo de outros varios quilombos, e tais
comunidades, ainda mantenham quase que irretocavelmente a tradicdo do marabaixo e do
batuque.

Além disso, deste ritmo genuinamente africano correndo freneticamente na veia, demonstram
uma criatividade muito grande para compor can¢des. Um fato que me surpreendeu, é que ha
compositores em trés geracGes diferentes da comunidade do Mel, muito ativos e produtivos.
No cancioneiro do Mel, se pode encontrar canc¢des facilmente identificadas como marabaixo
em funcdo da melodia e do ritmo, mas também canc¢des sertanejas ou caipiras que sdo fruto da
evangelizacdo e do acesso ao radio, e até, a cancBes pops como as chamadas gospel,
principalmente na novissima geracdo de compositores, que tem um padrdo totalmente
americanizado com suas guitarras e pedais. 1sso nos mostra que, o contato do quilombola com
a sociedade de um modo geral, influenciou na maneira dele se expressar culturalmente, como
quem necessita de falar a mesma "lingua cultural”.

Analisando a poesia das cangdes, ha letras em que o compositor afirma sua nova conduta
através da conversdo protestante, letras de exaltacdo e louvor a Deus, letras oriundas da
reflexdo de doutrinas biblicas, confirmacdo ou quem sabe afirmacdo da identidade
quilombola, evangelisticas (aquelas que sdo convites abertos a provaveis novos evangélicos),

entre algumas outras. O que se pode perceber é que a retdrica presente nas cancdes é bastante



atual, com o linguajar em algumas can¢des bastante distante do usual na comunidade, repleto

de expressdes populares e girias. Vejamos:

Os Dias Sao Maus

Os dias sdo maus,
E ha tanta coisa aparentemente legal,

Mas s0 € ilusdo e confundem o seu coracao

Vocé ndo quer ouvir conselhos
Falam os seus pais, mas ndo adianta
Vai na conversa de amigos
E desobedece quem se importa contigo
Honra teu pai e tua mae

Para que te prolonguem os seus dias sobre a terra.

Composicéo de Néia Souza

Somos do Quilombo do Mel da Pedreira

Eo, éo, o, éoo!
Eo, éo, éo, éa!

Somos do quilombo do Mel, do Mel da Pedreira (2X)
Estamos hoje aqui pra louvar o Deus guerreiro (2X)
E nossa misséo falar do amor de Cristo! (2X)
Com muita alegria louvamos ao nosso rei!

Eo, éo, €0, éo00!

Eo, éo, éo, éal
Estamos aqui pra louvar o Rei da Gloria (2X)
Com muita alegria porque nos deu vitdria (2X)
Ele nos p6s nos labios uma cangéo (2X)

Cancéo de gratiddo que nos livrou da escravidao!

Composicgéo de Néia Souza



Entre os compositores, podemos destacar trés deles: a Dona Minerva, filha do patriarca Sr.
Braulio, Néia Souza filha do patriarca Sr. Bilo, e Zé Miguel também filho do Sr. Bil6. Cada
um desenvolveu uma linha propria de composicdo, apesar de serem filhos da mesma
comunidade. Porém, a diferenca de retorica, de estilo e género musical se deve ao fato de que
cada um desses compositores representem uma geracao diferente desta comunidade.

Dona Minerva, tem muitas composi¢Ges. Todas sem excecdo voltadas a masica do Brasil
rural. S&o melodias bastante elaboradas que dirigem o acompanhante musical (seja violonista,
violista ou acordeonista) claramente por uma harmonia peculiar & musica sertaneja. Em suas
composicdes ficam claramente classificadas as partes das cangdes. A parte "A"” uma estrofe
com melodia que leva ao climax e a resolugdo musical na parte "B” o refrao.

Dona Minerva nunca estudou masica, e em seus estudos curriculares alcangou tdo somente a
43, Série do primeiro grau. Mas ela mesma nos conta que suas masicas remetem as que ela
ouvia na infancia no réadio, juntamente com sua familia.

Zé Miguel é o filho ilustre do Mel da Pedreira. Artista, musico reconhecido em todo o estado
do Amapa e na regido norte. Ele optou por uma musica mais rebuscada, oriunda da MPB. As
suas cangOes sdo mesclas claras do ritmo africano da Amazonia com a harmonia e estrutura da
MPB. Tem alguns discos gravados, e muitas can¢es gravadas por outros interpretes, e até
dois DVDs. Chegou ao cargo de Secretario de Estado da Cultura do Amapa.

Como artista, conseguiu retratar bem a alma do quilombola do Mel em uma de suas cances.

Claramente, ele canta a rotina de um dia na comunidade do Mel da Pedreira:

Vida Boa

O dia nos chega toda manha
Com nuvens de fogo pintando o céu
Um ventinho frio sopra sim e assim

Vez em quando se escuta o canto do Japiim.

A canoa balanca bem devagar
A maré vazou, encheu, é preamar, eh
O Zé vai pro mato apanhar acai

Maria pra roga vai capinar



A vida daqui é assim devagar
Precisa mais nada nédo pra atrapalhar
Basta o céu,0sol,orioeoar.

E um pirdo de agai com tamuata.

Que vida boa sumano
"Nois ndo tem" nem que fazer planos
E assim vao passando os anos

Eita! Que vida boa

Que vida boa suprimo
Nés s6 tem que fazer menino
E assim vao passando os anos

Eita! Que vida boa

3. A Musica do Quilombo Hoje

Recentemente, mais precisamente nos dois Gltimos anos, a comunidade entendeu que pode
manifestar sua fé protestante sem abrir mdo da cultura de seus ancestrais, embarcando com
afinco na retomada do marabaixo e do batuque na comunidade de um modo geral, mas
principalmente na liturgia do culto presbiteriano e nas demais atividades da igreja.

No ultimo 20 de novembro, no encontro de artes dos quilombos do Amapa, o ministério de
louvor da igreja do Mel se inscreveu na festa, a fim de manifestar para fora de sua propria
comunidade e para as comunidades quilombolas coirmds que também podem executar o
batugue e 0 marabaixo. Foram momentos de grande apreensdo até a dia da apresentacdo como
todos que participaram nos contaram, principalmente pelo medo de uma recepcdo negativa
por parte dos membros das outras comunidades quilombolas que apresentam o batuque e o
marabaixo segundo a tradicdo religiosa africana. Mas a comunidade do Mel foi muito bem
recebida e ovacionada pela linda apresentacdo que fizeram, segundo relato dos préprios
membros. As demais comunidades ficaram encantadas com o conteido poético das cangdes e
a marca latente do ritmo africano muitissimo presente nas cangdes.

Este evento alavancou entre os membros do quilombo do Mel, o desejo de voltar a se
expressar com a arte ancestral africana, sem que abrissem mao da fé cristd que a quase 50

marcam este quilombo. Como igreja, a comunidade do Mel é uma congregacéo ligada a Igreja



Presbiteriana Peniel de Macapa. Buscaram orientagdo do presbitério e do pastor desta igreja, e
chegaram a conclusdo de que de fato ndo poderiam abrir mao de sua identidade e de sua
heranca étnica.

Desde entdo, os cultos sdo bastante diferentes da liturgia tradicional presbiteriana. As cangdes
do hinario ainda participam efetivamente dos cultos, bem como o marabaixo e o batuque.
Além das masicas compostas por quilombolas para serem usadas na igreja, muitas outras
cancdes que ndo sdo de origem quilombola, receberam uma adequacao ao ritmo africano.

Mas o marabaixo executado pelo quilombo do Mel nos cultos e nas apresentaces pelas
comunidades, hoje pode ser considerado hibrido, em funcdo da adi¢do de instrumentos néo
tradicionais do marabaixo. Hoje, além das caixas e dos tambores construidos com madeira
retirada da mata e couro de jiboia para a pele de tambor, foram adicionados o teclado, o
violdo, o contrabaixo e a bateria.

Outra mudanga bastante clara, € a organizacao vocal nas can¢des. O ladrdo como relatado,
ndo improvisa mais, mais sim canta 0s versos anteriormente elaborados. Outro fator de
mudanca vocal é a divisdo vocal em sopranos, contraltos e tenores (oriundas de corais) do
grupo vocal que entoa 0 marabaixo.

A tradicdo é mantida. Mas de certa forma reinventada, refeita adicionando novos elementos
tdo presentes nas culturas globalizadas atuais.

Concluséo

Nossa pesquisa ainda esta em andamento. Sera concluida ainda este ano, depois de muito
mais pesquisar e analisar ndo somente a masica do quilombo mas também o comportamento
do quilombola como produtor da arte que manifesta. Porém, algumas conclusdes ainda que
em fase inicial podemos desenvolver:

As raizes da raca interferem diretamente nas manifestacGes culturais e por esta razdo se
apresentam mescladas com a cultura dos evangelizadores (missionarios que proveram a
conversdo) do quilombo;

O ethos da musica no culto tradicional é muito diferente ao encontrado no quilombo. O
comportamento individual, ou também o coletivo, apesar de a doutrina protestante ser
aplicada nos dois ambientes, promove manifestacbes diferentes em ambos ambientes.
Podemos afirmar que, que sdo ethos musicais independentes inseridos num unico ethos
doutrinario. S8o0 meios musicais antagonicos, mas com mesmo fim;

O resultado final apresentado foi de uma musica amalgamada. Encontramos no repertério a

mistura do ritmo africano, com a harmonia simplificada da masica do interior brasileiro, com



a poesia (letra das musicas) heranca da escraviddo com temas messianicos, de salvacédo e
anseio pelo céu, ajustados ao que se convenciona de culto protestante no Brasil. Uma outra
marca bastante saliente foi encontrada também no canto, a heranca melismatica da cultura

africana e indigena.
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O JOGO DE BUZIOS: PERCURSOS DE UMA IDENTIDADE
Marcos Verdugo?, (PUC-SP)

Resumo

O presente artigo pretende discutir o processo de (re)construcdo da identidade religiosa ioruba
na diaspora através da analise do Jogo de Buzios. Para tanto, sdo colocadas em questdo a
estrutura do jogo e a sua conceptualizagdo (sua logica prética e estrutural; a configuracdo de
uma ordem no pantedo), a centralidade das iyalorixas na manipulacdo do sistema divinatorio
(na impossibilidade de manipularem o If4, exclusivo para homens, uma alternativa se fez
necessaria) e a legitimacéo epistemologica através da interpretacdo da tradigdo de Zxun, uma
das divindades do pantedo ioruba (o papel da mulher na divinagéo e sua relagéo sacrificial).

Palavras-Chave: If4. Candomblé. Jogo de Buzios. loruba.

Abstract

The purpose of this article is to discuss the process of (re)constrution of the Yoruba religious
identity in the didspora through the analysis of the “Jogo de Buzios”. To do so, are placed in
question the structure of the game and its conceptualisation (its logic and structural practice;
the setting of an order in the Pantheon), the centrality of the divinatory system handling by
iyalorixas (as it is impossible to manipulate the Ifa, exclusively for men, an alternative was
needed) and the epistemological legitimacy through the interpretation of tradition of Zxun,
one of the deities of the Yoruba Pantheon (the role of women in divination and their
sacrificial relationship)

Key Word: Ifa. Candomblé. Jogo de Buzios. Yoruba.
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Introducéo

Por sistema de Ifa entende-se, além do proprio jogo de If4, todos os sistemas de divinacdo
baseados nas histérias e simbolos dos odu?, tais como o dida vw< (divinacdo através de uma
corrente sagrada chamada zp|l|) e étit|-al| (divinacdo pelas nozes de palma), c}rindinlogun
(divinagdo pelos dezesseis buzios), agbigba (divinacdo através de uma corrente muito
parecida com o zp|l|) e obi (divinagdo pelas sementes de cola) (ABIMBOLA, 2001). Neste
artigo serdo discutidos os percursos da identidade religiosa dos iorubas na diaspora através da
analise do jogo de buzios, sistema divinatorio com base nos odu de Ifa. Entendendo que a
constante reconfiguracdo da tradi¢do cria 0 espaco para o desenvolvimento de novas formas
sensiveis e criativas dos mesmos objetos culturais como respostas as novas formas
epistemoldgicas, religiosas, sociais, politicas, geograficas e econémicas a que sdo submetidos,
tem-se que “a fidelidade as origens pode ser encarada naquilo que se diz acerca da tradi¢do”
(HALL, 1992). E é exatamente no discurso sobre a tradicdo - representado pelo papel da
mulher nos jogos de divinacdo, Exu e Zxun - que o jogo de blzios surge enquanto resposta
epistemoldgica a um novo meio socio-politico e cultural no qual as tradi¢des religiosas e
divinatorias iorubas foram recriadas e transformadas pelos escravos oriundos do comércio do
Atlantico negro durante os séculos XV1 e XIX.

Na primeira parte, serd analisada a intima relacdo entre Zxun e a divinacdo de Ifa tanto em
seus direitos enquanto uma divindade quanto pela instrumentalidade de seu filho, Zxétuura.
Argumenta-se a favor da hipdtese de Abimbola (2001) na qual o sistema de divinacdo de Ifa
comegou com Zxun que, por sua vez, recebeu de Zrunmila — divindade da sabedoria que
ocupa a centralidade no culto e na préatica do sistema de If4, sendo, em muitos casos, até
confundido com este. Na segunda parte, sdo discutidas a organizacdo e a préaxis do jogo de
blzios, apresentando, assim, como essa nova tradi¢do reencontra as suas origens no processo

de transformacdo discursiva da tradicdo ioruba.

Zxun e a Origem do Sistema de Ifa

Vaérios versos de If4 nos falam que Zxun tomou conhecimento da divinacdo de Ifa por
Zranmila, seu marido. Por exemplo, um verso do odu Ogésa diz que Zrunmila criou 0s
dezesseis buzios do sistema de divinagdo e os deu a Zxun como recompensa por ter salvo sua

vida. Nesse verso em particular, foi depois que Zranmila criou os dezesseis buzios para Zxun

2 Cada uma das possiveis combinagdes de Ifa recebe o nome de odu. Eles possuem versos, sentidos, oferendas e
relagdes com as divindades proprias para cada um. Sdo 16 principais e cada um possui mais dezesseis variantes,
dando um total de 256 odu.



que eles se casaram. Uma analise da historia de Zxun e Zrunmila contida no odu Oqésa se faz
necessaria, especialmente por relatar a importancia do c}rindinlogin® dentro do sistema de
divinacgdo de Ifa.

1% Orixa para que fossem até o Zrun®’.

Olédumaré®, certa vez, convocou todos os 400+
Quando os Orixa chegaram, um grupo de impiedosos “canibais” (provavelmente um grupo de
aje?®) comecou a comer cada Orixa, um por um. No entanto, como ZrGinmila havia ofertado
um sacrificio antes de ir para o Zrun, ele foi salvo por Zxun que conseguiu escondé-lo dos
canibais e substituiu a carne de bote pela pele de Zrinmila que os canibais queriam comer
naquele dia. Quando Zrinmild e Zxun voltaram para o Ayé®’, eles se tornaram muito
proximos. Provavelmente eles se casaram nesta época. Zrinmila decidiu, entdo, recompensar
Zxun por ter salvo sua vida criando os dezesseis buzios de divina¢do e ensinando-a como

manipula-los:

24 C}rindinlogun é a modalidade do sistema de Ifa que dara origem posteriormente ao jogo de bdzios tal como se
pratica no Brasil.

* Divindade que é a origem de todas as outras divindades. Muitas traducdes o aproximam do conceito ocidental
de deus, porém tanto a relacdo quanto a funcdo dessa divindade no cotidiano dos iorubas sdo contrastantes com
tal possibilidade.

%6 O simbolo “+1” significa, na tradi¢do ioruba, a possibilidade de existir um niimero maior do que os 400 Zrixa
criados originalmente por Olodumare.

%" Local que designa a morada das entidades sobrenaturais.

%8 Aje é tanto uma forca espiritual (sobrenatural) quanto as pessoas que manipulam essa forca. Esta relacionada
ao conceito de criacdo, da forca da justica e retribuicdo, ao equilibrio entre as partes.

% Nome que se da para a realidade material da vida.



Bayii ni Zrunmila zun Zxun ba siin m< raa wvn Assim foi como Zrunmila e Zxun tornaram-se

préximos
Zranmila ni irt oore t6 xe féun nijeldo Zrunmila disse que o bem que ela fizera por ele
Kz sir( oun iba xe funwv Zxun bayii o Fora algo excepcional

1di eléyii pataki 16 md ki Zranmila Esta foi a mais importante razéo pela qual Zranmila
Criou os dezesseis buzios de divinagdo

O da c}rindinlégun sil|

L6 ba kd o 1é Zxun I<w< Ele, entdo, os entregou a Zxun

Nimuu gogo chvra 00xa ti i lo c}rindinlégin De todos os Orixa que usam os dezesseis buzios de
divinacdo

Ko si zkan t6 ni in saaju Oxun Nenhum o recebeu antes de Zxun

If4 16 si k6 o fun Oxun Foi Ifa que deu a Zxun

Pé k6 maa da a E pediu para que ela os enfeiticasse

Koun naa 6 méa fi xay|wo E os usasse como uma nova forma de divinagdo

Eyi ni Ifa fi sano ore lakz<k< na Isso foi 0 que Ifa usou para recompensar Zxun

Bayii 16 fi j} pé Ifa p|ld Zranmila Esta é a razdo do relacionamento entre Zxun e
Zrunmila

Cnikan ko le mv aarin araa wvn Ser desta forma para que ninguém mais saiba

Ni Zrunmila ba f} Zxun niyaw< O que ha entre os dois

Nifa ba di vkv Zxun Zrunmila casou-se, entdo, com Zxun

NimGu gogo ay|wo patapata De todas as formas de divinacao

C}rindinlogun 16 xikeji Ifa* O C}rindinlégin é a mais importante depois de 1fa

%0 Recitado pelo babalawo Babalola Ifatoogun.



De acordo com um outro trecho do odu Ogbésa, mesmo sendo Zrunmila o criador do
c}rindinlégan, o sistema receberé o seu proprio axc®* de Olédumareé. A cada dezesseis anos
Olodumaré convocava as divindades para um teste a fim de descobrir se falavam mentiras ou
verdades para os habitantes da terra. O teste consistia em fazer uma divinacdo para
Olodumaré. O primeiro foi Zrunmila e quando ele terminou, Olodumaré pediu para que viesse
0 préximo. Zrunmila disse que o proximo era sua esposa. Quando Zxun jogou o0s dezesseis
bluzios para a divinacdo, ela apenas disse o fundamento e ndo todos os detalhes do odu.
Zrunmila explicou, entdo, que dera os buzios a sua esposa como recompensa por ter salvo sua
vida. Olodumare aceitou a divinacdo e disse que embora revelasse apenas o fundamento,
diferentemente de Ifa que revela todos os detalhes, ele concederia axc ao sistema e aquele que

ndo acreditasse nas palavras daquela divinacdo sofreria as consequéncias instantaneamente.

Zx}tuuré e o Sacrificio para a Divinacéo de Ifa

Zxun ocupa um lugar importante dentro da religido ioruba tanto nos aspectos de divinagéo
quanto de sacrificios, em ambos 0s casos seu representante é Zx}tura. Quando os Orixa
vieram pela primeira vez a terra, eles chegaram aos poucos. De qualquer modo, em um mito
do odu Zx}tudra, eram apenas dezessete Orixa no primeiro grupo, e Zxun era o décimo
sétimo Orixa. Olodumaré deu instrugdes para os Orixa sobre como deveriam transformar a
terra em um lugar agradavel para se viver. Eles seguiram todas as instrugcdes sem envolver
Zxun em suas atividades. Como resultado, tudo o que eles fizeram acabaram ndo dando certo.
A chuva ndo caiu. Houve doencas, amarguras e inquietacdo por toda a terra. O trecho seguinte

ilustra a situacéo:

3! Simplificadamente, é a forca espiritual (sobrenatural) pela qual todas as coisas sio criadas e transformadas.
Todos os Orixa possuem axc.



W<n délé ayé

W<n lagh6 oro

W<n lag6 vpa

W<n lana q66ro ntif| wa

W<n ran ni okun

W<n ran ‘nii ‘de

Cnikan 0 ké si Zxu

Zxun nii si i maa a t<jlu wvn
Lonijc, niwa, 1}yin
Qoqo ohun ti w<n xe, ko gln

W<on pojo, 0jo 0 ro

Kikan kikan qayé

W<n ni ha! Olodumare é ha j} pur< faw<n
Irdu Kin leyi?

B6 xe ni kdw<n 6 xe é law<on n xe é*

%2 Recitado por Znizxun de iloburd.

Quando eles chegaram na terra

Eles criaram uma floresta sagrada para Oro®
Eles criaram uma floresta sagrada para Vpa®*
Eles fizeram um pequeno caminho para If[*®

Eles enviaram pessoas para fazer contas de okin*

Eles enviaram pessoas para fazer objetos de bronze

Mas ninguém envolveu Zxun em nada

Enquanto Zxun era quem cuidava de todos eles
Dando-lhes comida e outras coisas

Todas as coisas que os Orixa faziam, nenhuma
prosperava

Eles pediram chuva, mas ndo choveu
Amargura se espalhou pela terra

Inquietacdo tomou conta das ruas da cidade
Eles gritaram “Olodumaré mentiu para nos?”
O que é isto?

Nos estamos fazendo tudo de acordo com suas
instrucbes

% Espirito ancestral que faz uso do rugido do rombo
(instrumento musical) e precede a chegada dos
Egungln na terra. Sua partida depois de sete dias
(em alguns, lugares dezessete) é marcado por um
toque de recolher durante o qual nenhuma mulher
pode sair de casa. E proibido as mulheres verem
Oro e Egungdn.

% Sociedade secreta que se originou em lle-Ife.

* Nos tempos antigos pequenos caminhos ligavam
Ifé a outras cidades ja que as pessoas comuns eram
proibidas de visitarem a cidade a ndo ser quando
chamada para realizarem algum ritual.

% Colar de alto valor produzido na cidade de Ile-
Ifé.



Os Orixa decidiram, entfo, enviar Zrunmila até Olodumare para descobrir o que realmente
estava acontecendo. Zrunmila relatou o problema que embora fizessem tudo em concordéncia
com as instrucdes dadas, nada na terra prosperava. Olodumaré perguntou se eles envolveram a
unica mulher que estava com eles. Mas Zrunmila disse que como ela era uma mulher,

resolveram n&o envolve-la. Olodumaré respondeu assim:

Olodumaré ni danidani loun Olodumare disse que ele era o criador
Oun ¢ dani I}meji Mas que ele jamais criaria qualquer pessoa ou
O ni ¢ pada s6hudn qualquer coisa duas vezes

Ele disse a Zrunmila para voltar para seus colegas
Onixréébe} E que todos deveriam ir até Zxun e implorar por sua
K6 maa baa yin I<w< si nkan ajuda

Para que ela concordasse em se envolver nas tarefas

O ni gogo nnkan yin 6 si maa gun Ele lhes garantiu que tudo daria certo, entd

Quando Zrunmila voltou para a terra e relatou aos outros o que Olodumare Ihe dissera, todos
comegaram a implorar a Zxun, porém ela ndo cedeu até que Zrunmila Ihe implorasse. Ela,

entdo, respondeu:

C maa bc orii yin atcl}daaa yin Comecem a implorar para seu ori e seu criador
Pé oyun ti n bc nima oun yii Para que o feto que esta em seu Utero

Koun 6 bi i I<kunrin Nascesse do sexo masculino

O ni ti dun ba bi i I<kanrin Ela os assegurou que se fosse um menino

Nnkan yin o 6 gin Todas as coisas passariam a ocorrer corretamente
Am< téun ba bi i l6binrin No entanto, se fosse uma menina

C kangun Guerra comegaria, evidentemente

Zrunmila relatou o que Zxun dissera as outras divindades. Quando Oosaala olhou para o
ventre de Zxun com o seu awo®’ ele descobriu que a crianca era uma menina. Ele apontou seu
ado astre *para o ventre de Zxun e ordenou que o feto mudasse para 0 sexo masculino
imediatamente. Quando ela deu a luz, nasceu um menino. Oosaala foi o primeiro a segurar a
crianga. Entdo, Zrunmila, o pai, segurou a crianca e Ihe deu 0 nome de Zx}tulra. Ele comegou

a levar o menino para todos os lugares por onde passava. Em toda iniciacdo de um sacerdote

37 . . . . N ;

Também chamado de iworan, é um objeto sagrado de Vbatala pelo qual ele consegue ver o futuro e outras coisas.
38 . N Nz Npslz —_ N R .

Também chamado de iwo aba, pertence a Vbatala e com ele pode-se gerar novas ideias que seu iwo axc ajuda a trazer para
a realidade. Segura seu iwo abéa na méo direita e 0 seu iwo axc na esquerda.



de Ifa, Zx}tudra deve estar presente. Em cada sacrificio, Zx}tuurd, deve ser invocado logo
apos o sacrificio para Exu. Embora hoje Zx}tuarad seja um odu menor de Ifa, é ele quem
governa todos os sacrificios e rituais de Ifa.

E comum os pesquisadores se referirem a Zxun apenas como a divindade da fertilidade. Isso é

verdade como relatado em uma cantiga sobre Zxun:

lya abdbinrin gatz Ladékoju, ab<kuanrin gax} Mae que auxilia as mulheres a colherem sémen
Léadékoju, ab<kunrin gax} Portadora da coroa velada que ajuda os homens a

colherem o fluxo menstrual

Ha& inimeros versos de Ifa4 que relatam Zxun como mée de muitos filhos e filhas tanto no
sentido bioldgico como no espiritual. A cidade de Ooré (ou simplesmente Oré) foi o local
onde Zxun teve tantos filhos que ndo existia mais espago para ela se sentar em sua propria
casa. Ifa também fala de Zxun como uma mée benevolente. Ela tem o habito de presentear
com riqueza, fama e honra os seus filhos e filhas. Um verso do odu Irete Vba relata como
Zxun recompensou um sacerdote de Ifa que era pobre e por sua divinacdo fez com que ela
pudesse ter filnos. O nome do sacerdote é Ojiyazm|gun e ele tinha dois aprendizes: Ifon,
sacerdote de Ifa de 1do, e Duurt, sacerdote de Ifa de Liki. Todas as vezes que Zxun tinha um
filho ela os presenteava com roupas e colares caros, e muito dinheiro.

Ha& outros aspectos que poderiam ser apresentados das contribui¢es de Zxun para a religido e
cultura iorubas. A esposa fiel de Xango, seu segundo marido; a “médica” que cura com sua
propria agua; a fundadora da sociedade secreta Ogoni para manter a verdade e justica no
mundo; ou até mesmo o unico Orixa que sabe como combater as aje. Todas essas e outras
histérias de Zxun estdo presentes no corpus de Ifa, uma forma de conhecimento que
provavelmente ela fundou ou, pelo menos, auxiliou o seu estabelecimento junto com

Zranmila. Zxun, em linhas gerais, esta ligada ao processo de sobrevivéncia da humanidade.

O Jogo de Buzios

No processo de reconstrucdo de sua identidade religiosa, umas das formas encontradas de se
preservar uma ligagcdo com sua cultura original, os escravos iorubas buscaram reestabelecer a
estrutura tradicional de suas crencas, o culto aos Orisa, em um novo ambiente sécio-politico e
cultural violento, racista e opressor. Toda a praxis religiosa ioruba esta baseada nos processos
iniciaticos que, a0 mesmo tempo, garante o pertencimento “espiritual” ao culto, e, também,

como forma de producdo e reprodugdo do conhecimento sobre o culto. Assim, sdo os



sacerdotes mais velhos que possuem o conjunto de saberes necessarios para a realizacdo do
culto e estes saberes séo transmitidos aos mais novos pelos processos de iniciagcdo ao longo da
vida de cada um.

No entanto, 0 grupo que aqui Se encontrava ndo tinha acesso aos grupos de ancidos,
portadores dos saberes, mas sim, a inUmeros sacerdotes e praticantes em diferentes estagios de
iniciacdo. E mais, ndo havia também uma unidade dentro do grupo uma vez que eram
originarios de diferentes regides, o que implicava em diferentes relacdes praticas e conceituais
em relacdo ao culto dos Orixa. Nunca se sabera exatamente quais foram as formas e os
processos pelos quais 0s sacerdotes e sacerdotisas iorubas utilizaram na reestruturagdo do
culto no Brasil, porém é possivel analisar alguns elementos fundamentais dessa nova
constituicdo. Para fins deste artigo, serdo analisados os seguintes aspectos: o estabelecimento
de um pantedo de 16 Orisa; a centralidade da mulher no culto; a substituicdo do jogo de Ifa
pelo jogo de buzios; e, por fim, a reconfiguragdo do oraculo. Também é importante notar que
0 que se discute aqui é uma das formas dessa reconstrucdo, o candomblé ketu baiano, j& que
outras formas existem em suas peculiaridades na formacao do pantedo, na estrutura étnica do
culto e na praxis religiosa. No entanto, hd um certo padrdo do jogo de bdzios, objeto deste
artigo, que € encontrado tanto no que se designa por candomblé ketu, angola, jeje, efon, ijesha
etc., e até mesmo em outras modalidades religiosas como o Xangd, Batuque e Tambor-de-
Mina.

O culto aos Orixa, originalmente, é realizado em grupos, sociedades secretas, cidades, regides
ou em todo o grupo cultural. Cada um cultua um Orixa especifico que esta relacionado com a
histéria daquele grupo. Algumas divindades sdo de conhecimento de todos: Exu devido a sua
funcdo primordial em qualquer culto aos Orisa; Ifa pela sua fundamental importancia
enguanto o oraculo de todo o grupo; Ogun por estar relacionado a um grupo profissional, os
ferreiros. No entanto, foram escolhidos um grupo de 16 que juntos formam o Xiré, o novo
desenho epistemolégico da cosmologia ioruba no Brasil. A ordem do xiré € iniciada por Exu,
0 elemento primordial, e termina em Oxala, o elemento universal. A estrutura é a seguinte:
Exu, Ogum, Ossde, Oxdssi, Obaluaié, Oxumaré, Xangd, Logunedé, Oxum, Oya, Oba, Ewa,
lemanja, Nand, Oxaguid e Oxalufon. Além dessa nova composi¢do, novas leituras e
adaptacdes para cada divindade foram necessarias, por exemplo, lemanja que originalmente é
a divindade de um rio que leva 0 mesmo nome, aqui transformou-se na divindade dos mares,
a grande méae de todos os Orixas.

E importante observar que embora a préxis possa ser diferente da matriz ioruba, os

fundamentos de cada Orixa sdo os mesmos praticados pelos iorubas de hoje em dia. Isso



sugere que a reestruturacéo estivesse relacionada com a composic¢do de uma nova estrutura de
culto e ndo em uma revisdo da prépria religido. Em Abeokuta, Nigéria, por exemplo, h4, nos
dias de hoje, um templo de culto que se dedica a varios Orixas seguindo os principios de
organizacdo encontrados nos candomblés brasileiros. Outro ponto € a questdo do fundamento,
entendido como a lIdgica operacional e espiritual de cada divindade, que ndo sofreu alteracdes
na transposicdo e reelaboracdo do culto no Brasil, assim, as formas de iniciagdo e
assentamentos dos Orixas sdo semelhantes, quando nao iguais, as praticadas pelos iorubas. A
diferenca é encontrada nos elementos especificos que sdo encontrados em cada regido, por
exemplo, alimentos, plantas e utensilios que foram adaptados ao que se podia encontrar nas
terras brasileiras, porém, nos dias de hoje ficaram relativamente mais acessiveis os elementos
tipicamente nigerianos.

O canto, a danga, a palavra, a muasica sdo os elementos constitutivos de um xiré. E uma vez
que 0 axé, como argumenta Juana Elbein dos Santos, é transmitido através de gestos, de
palavras proferidas acompanhadas de movimentos do corpo, que envolvem a respiracdo, as
secre¢des, 0 halito e alguns ingredientes (SANTOS, 1977), o xiré é condutor de axé, local de
comunicacdo e celebracdo dos Orixas.

Estabelecida a forma de culto e reestruturado o conjunto dos conceitos (fundamentos)
simbdlicos, préaticos e religiosos dos Orixas, faltaria ainda a forma de comunicacdo com as
divindades. Neste sentido, o jogo de buzios ocupard a centralidade da discussdo.
Primeiramente, o papel que o jogo de buzios ocupa nos candomblés é em substituicdo ao
sistema de Ifa tradicional. Isso pode ser explicado por alguns fatores. Ifa s pode ser
manipulado por homens e como as primeiras casas de culto surgiram por iniciativa de
iyalorixds que tornaram-se as chefes desses terreiros, a fungdo oracular ndo lhes caberia a
principio. A funcdo de babalawo, sacerdotes de Ifa, no Brasil nunca se estabeleceu,
perdendo-se ao longo dos anos e sendo retomado apenas recentimente por iniciativas diversas.
No entanto, ndo ha possibilidade de culto sem a consulta ao oraculo. E neste momento que
Zxun tera um papel decisivo nesta questdo. Conforme discutido anteriormente, Zxun recebe
de seu marido, Zrunmila, o jogo de dezesseis bluzios e Olodumare lhe garantiria 0 axe,
legitimando como uma forma de divinagdo que deveria ser aceita e estaria mais proxima de
Ifa. Este jogo tem o nome de c}rindinlogun. E € a partir dele que o jogo de blzios sera
baseado.

O c}rindinlogun é entregue ao sacerdote no ritual de oyé depois da obrigacdo de odu ejé. E
um método de divinagdo pela interpretacdo das caidas dos blzios por odu e (cada odu indica

diversos versos de Ifa) de acordo com a mitologia ioruba. Nele, antes do arremesso dos buzios



é If4 o intermediério, quando eles caem dando a quantidade, o intermediario passa a ser Exu
Elegba, que sempre acompanha If4. As caidas sdo dadas conforme a quantidade de blzios
abertos e fechados resultante de cada arremesso. A resposta para cada quantidade de buzios
abertos e fechados, corresponde a um odu e como ocorre no zp|l|-1f4, esse odu deve ser
interpretado, transmitindo-se ao consulente tanto o significado da caida, quanto o que deve ser
feito para solucionar o problema. A ordem das caidas e seus respectivos odu é a seguinte:

Buazios Odu

Um buzio aberto Okaran
Dois buzios abertos Ejiokd
Trés buzios abertos Etaogunda
Quatro buzios abertos Irosun
Cinco buzios abertos Oxé

Seis buzios abertos Obara

Sete blzios abertos Odi

Oito blzios abertos Ejionile
Nove buzios abertos Ossé

Dez bizios abertos Ofun

Onze bzios abertos Owarin
Doze buzios abertos Ejilaxebora
Treze blzios abertos Ejilobon
Quatorze buazios abertos Ika

Quinze buzios abertos Obéogunda
Dezesseis buzios abertos Ejibé

A modalidade do jogo de buzios é iniciada, conforme a tradicdo dos candomblés baianos, por
lya Naso e Baba Asikan, escravos libertos, que viajaram para a Nigéria por sete anos e
retornaram com uma nova forma de se interpretar as caidas, ndo mais seguindo estritamente a
estrutura mitologica contida em If4, mas um sistema préprio de sentidos e significados que
dessem conta de toda a nova organizagao epistémica do culto aos Orixa que estava por nascer
no Brasil. As novas relagdes familiares entre os Orixa e 0s seus novos dominios s&o todos
organizados no jogo de buzios de forma a garantir um sentido fluido para o culto. Para muitos

pesquisadores esta seria uma modalidade simplificadora, porém, a sua legitimidade se da pela



posi¢do conquistada por Zxun e pela participagdo de Exu como garantidor da comunicacdo
com as divindades. A sua conceituacdo é estabelecida em cada odu por um conjunto de
caminhos, ebds, mitos e significados que garantem ao jogo a preservacdo dos fundamentos,

elemento essencial na transmissdo de axe e na comunicag¢do com as divindades. O jogo assim

se estrutura:

Jogo de Bazios — Os Orixa nos Odu
Buzios Odu Orixa
1 Ocané Exu
L Oxalufa, Ibejis, Oba,
2 Ejioco ]
Logunedé
3 Etaogunda Oxum, Yemanja, Xangd
Ox0ssi, Oy4, Egum,
4 Irossum .
Yemanja
) Oxum, Yemanja, Ogum,
5 Oxe .
Omolu (as vezes)
) Xangb, Exu, Eua, Ori (as
6 Obara
vezes)
7 Odi Ogum, Oxaguia
o Exu, Oxossi, Obaluaié,
8 Ejionilé _
Ogum, Oxaguia
) Yemanja, Oya, Xangd
9 Ossa ) -
Aganju, Obaluaié
Oxalufd, Yemanja, Xangd
10 Ofum
Agodb
11 Ouorim Exu, Oya
12 Ejila-Xebora Xang6, Yemanja
Ny Nand, Oxumaré, Ossée,
13 Ejiologbom B
Ibejis
14 Ica Exu, Ogum, Oya
15 Eguiloguiba Despachar Egum
16 Orunmila Encerra 0 jogo




Estruturado a nova forma de culto aos Orixa e um novo sistema de divinagio, baseado nos
fundamentos e na comunicacdo com as divindades, o percurso de transformacéo da identidade
religiosa ioruba na diaspora reinventa o proprio discurso sobre a tradi¢do da qual se origina,
ndo para criar uma nova religido, mas uma nova modalidade do culto, uma vez que a
transformacdo se da pela prépria interpretacdo da tradi¢do levando em conta a preservagéo
dos fundamentos, as assimila¢des culturais e, sobretudo, 0 novo meio geografico em que se

insere o candomblé.

Concluséo

Para Stuart Hall, a cultura ndo é uma questdo de ontologia, mas de se tornar, ou melhor, ela é
uma producdo que tem sua matéria prima, seus recursos, seu trabalho produtivo (HALL,
1992). Assim, ao apresentar o jogo de buazios por alguns de seus elementos constitutivos e
analisa-los a partir de sua matriz cultural, buscou-se exemplificar os percursos de identidade
religiosa percorridos pelos negros africanos no Brasil, especialmente, os iorubas e seus
sistemas de divinacdo. Ao se propor a um resgate e estruturacdo do culto aos Orixa, as novas
realidades sociais, politicas, culturais, bem como, processos de producdo e reproducdo de
conhecimento e suas formas de legitimagéo, determinaram, direta ou indiretamente, uma nova
forma de culto que buscou dialogar com a tradigdo, por conseguinte, 0 novo discurso torna-se
a nova tradicdo, surge, assim, o0 Candomblé.
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A CON§TRU(;AO DA IDENTIDADE NACIONAL BRASILEIRA E AS
RELIGIOES DE MATRIZ AFRICANA: IMPLICACOES NO PROCESSO DE
CONSTITUICAO DA IDENTIDADE ETNICO-RACIAL DOS NEGROS NO
BRASIL

Renilda Aparecida Costa®

Resumo: Este artigo visa compreender as bases conceituais da construcdo da identidade
nacional brasileira e sua relagdo com o processo de constituicdo da identidade
étnico/religiosa no Brasil, ou seja, como a identidade nacional influenciou e foi
influenciada pelas Religi6es de Matriz Africana. Evidencia-se que aquela foi sustentada
em trés pontos fundamentais: a democracia racial, a brasilidade e a homogeneidade
cultural. Assim sendo, se faz necessario compreender o contexto sécio histérico e
cultural em que as Religides de Matriz Africana foram constituindo identidade étnico-
raciais no Brasil a partir de processos dinamicos que ndo se limitaram a reproducéo do
passado e influenciaram sobremaneira na construcdo da identidade nacional.

Palavras Chave: identidade nacional brasileira, Religibes de Matriz Africana,
identidade étnico-religiosa.

Abstract :This article aims to understand the conceptual basis of Brazilian national
identity construction and its relationship with process of formation of ethnic / religious
identity in Brazil, that is, as the national identity influenced and was influenced by the
religions of African origin. It is evident that this was sustained on three fundamental
points: racial democracy, Brazilianity and cultural homogeneity. of national
identity.Keywords: Brazilian national identity, African Origin of Religions Therefore, it
IS necessary to understand the historical and cultural contexts in which the religions of
African origin constituting ethnic-racial identity in Brazil from dynamic processes that
were not limited to reproduction of the past and greatly influenced the construction,
ethnic and religious identity.

Keywords: Brazilian national identity, African Origin of Religions, ethnic and religious
identity.
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1. Identidade Nacional e Homogeneizacao Cultural

O sociodlogo cléssico alemado Max Weber ao discutir a questdo da identidade nacional,
repensando a fragilidade vivida pela Alemanha em seu livro “Economia e Sociedade”,
distinguiu trés importantes categorias: “raca”, “etnia” e “nac¢do”. Nesse ensaio, pode
perceber que o seu pais se encontrava em desvantagem a outros paises da Europa®, por
ndo possuir uma unidade nacional e por estar dividido em vérias regides com dialetos
distintos. Enfim, havia uma fragmentagdo geogréfica, cultural e linguistica.

Trata-se de uma questdo que nao concerne s6 a Alemanha no tempo de Weber. As
fragmentacdes geograficas, culturais e linguisticas fazem parte dos mais diversos
processos de formagdo dos Estados Nacionais. No Brasil ndo foi diferente. Alids, este
pais, devido a sua historia e extensdo territorial, é considerado um caso paradigmatico.
A comunidade de origem, segundo Weber, fundamentava-se na pertenca racial. Assim
sendo, considerava raca e semelhancas fisicas como um, entre tantos elementos, que
podiam ser percebidos através da subjetividade; mas ndo o considerava como 0 mais
importante no processo de investigacdo. A relevancia so era adquirida na analise social,
através do estudo das relacdes de dominacao.

Os grupos étnicos, no dizer de Weber, eram grupos humanos gque viviam de uma crenca
subjetiva em uma comunidade de origem fundada nas semelhancas de aparéncia externa
ou dos costumes, ou dos dois, ou nas lembrancas da colonizagdo ou da migragdo. A
integracdo pela etnicidade* ndo levava a constituicdo de um grupo, mas facilitava a sua
formacdo. A comunidade politica, todavia, era considerada especialmente importante;
nesta, a ideia de Nacdo estava ligada a um sentimento de solidariedade e a lembrancas
de um passado e destino comum.

O pensamento de Weber mostrava-se deveras importante para elucidar como se
construira a ideia de nacdo no Brasil, no sentido de verificar as influéncias na
construgdo da identidade nacional. Inicialmente, constatava-se que o Brasil,
diferentemente da Alemanha, ndo tinha fragmentacdo geografica, mas precisava lidar
com a diversidade cultural e linguistica que se faziam presentes na sua formag¢do com
base em vaérias etnias. A questdo foi enfrentada pelo governo, nas décadas de 1930/40

entendendo que: “[...] ja conquistada historicamente a unidade territorial e a unidade

% Que é o caso da Franga que se sentia fortalecida em consequéncia da Revolugdo Francesa.
% para Barth a etnicidade assegura a unidade efetiva do grupo tanto quanto pressupde seu
carater constituido, a especificidade da organizacdo social étnica decorre do papel que
desempenham os contrastes culturais, mas esse papel ndo pode ser dissociado dos processos
de manifestagc6es de identidades (POUTIGNAT e SPREIFF-FENART, 1998, p.113).



politica do pais, fazia-se necessario implantar e/ou solidificar a unidade cultural
brasileira; desenvolvendo o sentimento de nagdo, alimentado pela sua vertente lusa”
(FIORI, 1996, p.622).

No ambito dessa vertente, foi surgindo a Ideologia do Branqueamento (1889/1914) que,
segundo Skidmore (1976, p.81) fez parte da construcdo da identidade nacional
brasileira. Afirmava-se em trés premissas basicas: 1) a superioridade branca em relacado
a outras etnias. Esse entendimento teria como alicerce as ideias da existéncia de
diferencas raciais inatas e da inferioridade de algumas racas comparativamente as
outras, usando-se eufemismos racgas “mais adiantadas” e “menos adiantadas”; 2) o
entendimento de que a populagdo negra diminuiria sensivelmente, por ter uma baixa
natalidade, maior incidéncia de doencas e a desorganizacdo social; 3) a miscigenacao
daria origem a uma populacdo mais clara, pois o gene branco era considerado mais
forte. Assim, “[...] a miscigenag¢do ndo produziria “degenerados”, mas, uma populagdo
mestica sadia capaz de tornar-se sempre mais branca, tanto cultural como fisicamente”
(SKIDMORE, 1976, p.81).

A identidade nacional brasileira, também foi influenciada pelo conceito de democracia
racial, difundida no cenario mundial a partir da obra “Casa Grande ¢ Senzala”, de
Gilberto Freyre (1933), cujo tema girava em torno da vida social no Brasil, em meados
do século XIX. Seu livro pregava a ideologia da harmonia nas rela¢fes entre brancos,
negros e indios.

O livro possibilita a afirmacdo inequivoca de um povo que se debatia ainda com as
ambiguidades de sua prépria definicdo. Ele se transforma em unicidade nacional e ao
retratar a problematica da cultura brasileira, Gilberto Freyre oferece ao brasileiro uma
carteira de identidade (ORTIZ, 2006, p.42).

A andlise de Gilberto Freyre “servia principalmente, para refor¢ar o ideal de
branqueamento, mostrando de maneira vivida que a elite (branca) adquirira preciosos
tracos culturais do intimo contato com o africano (e com o indio em menor escala)”
(SKIDMORE, 1976, p.211).

Decorrente desses entendimentos amadurece a ideia de brasilidade, um sentimento de
pertencimento que fundamentava as origens nacionais nas ragas lusa, africana e
indigena. E o que Roberto Da Matta, em sua obra “O que faz o Brasil, Brasil?” chamava
de “a fabula das trés ragas”. (MATTA, 1997). Ao referir-se a essa interpretacdo, Ortiz
(2006, p.38) colocava que a ideia de fabula é sugestiva, mas ele a designa como mito - 0

“mito das trés ragas”. Antropologicamente, a ideia de mito sugere um marco inicial para



uma historia mitica, que tem a tendéncia de se adequar a sociedade na qual era
produzida e apaziguar os conflitos. A partir dai, solidifica-se e passa a ser eterno
imutavel.

Fica clara, neste caso, segundo o autor, a emergéncia da historia mitica. Esta se deu num
momento em que a sociedade brasileira passava por profundas mudancas, saindo de um
modelo econdmico escravista para o capitalista; de uma organizacdo politica
monérquica para a republica. Buscava, também, a substituicdo da méo de obra escrava
pela imigracao estrangeira, vindo ocupar as regides que estavam ainda despovoadas.

O mito das trés racas, ao se espraiar pela sociedade brasileira, especialmente no Estado
Novo, fez com que grupos sociais de diversas classes, com fronteiras etnicamente
delimitadas, passassem a repensar as relagdes raciais, nesse padréo. Os conflitos sociais
se desdobraram em duas ordens — o0 mascaramento dos conflitos em relacdo aos
indigenas e negros e a instigacdo dos conflitos em relacdo aos imigrantes,
principalmente os germanicos. Dessa forma, identidades diversas foram colocadas

embaixo de um Unico guarda chuva, o da nacionalidade.

N&o importa quao diferentes seus membros possam ser em termos de classe,
género ou raca, uma cultura nacional busca unifica-los numa identidade
cultural, para representa-los todos como pertencendo a mesma e grande
familia nacional. Mas seria a identidade nacional uma identidade unificadora
desse tipo, uma identidade que anula e subordina a diferenca cultural?
(HALL, 1998, p.59).

2. A Construcdo da identidade nacional brasileira e o processo de constituicéo da
identidade étnico-racial dos negros.

Ao estudar Weber fui percebendo o quanto ele seria importante no desenvolvimento
desta analise, ndo s6 com relacdo a sua contribuicdo em explicitar as diferencas dos
conceitos etnia, nagéo e raca abordados anteriormente e que foram fundamentais para
pensar a construgdo da identidade nacional brasileira, mas por contribuir para que eu
pudesse contextualizar que a historia brasileira ndo teve Unico sentido, uma vez que nao
aconteceu de forma linear e que a compreensdo desta realidade esta ligada a uma
interpretacdo da subjetividade das relagfes humanas.

Max Weber se diferencia em sua sociologia da religido, pois ndo esta interessado no

estudo da religido em si, em pensar uma teoria geral como em Durkheim, que enfatiza a



funcdo do religioso no social, nem tdo pouco como Karl Marx que considerava a
religido como Opio do povo, ou seja, como um fator de alienacdo imposto pelo
capitalismo em que na relacdo entre exploradores e explorados os Gltimos encontram
nela uma forma de sublimar as agruras vivenciadas pelo sistema gerador de
desigualdades e exclusbes sociais.

Weber propbe a compreensédo da religido, ndo na sua veracidade ou falsidade, mas a
partir da analise do funcionamento da mesma no cotidiano e de sua influéncia no
comportamento politico, administrativo, econémico e moral em diferentes contextos

historicos (MACRAE, 1988).

Em sua obra a Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo tenta compreender como o
fendmeno religioso influenciou desde o inicio o capitalismo. “A razdo destas diferentes
atitudes deve, portanto, ser procurada no carater intrinseco permanente de suas crencas
religiosas, e ndo apenas em suas temporarias situacdes externas na historia e na politica”
(WEBER, 1987 p. 23).

Dentro desta concepgéo o estudo da religido se faz fundamental para a Sociologia, pois
sem este estudo, dimensdes mais profundas da acdo humana em sociedade ndo sdo
percebidas. Ou, como nos reportam Poutignat e Streiff- Fernart (1988), “a religido pode
desempenhar um papel central, particularmente quando ela se apoia num mito de
eleicdo ou quando ela é substituida por um cédigo legal regrando os aspectos mais
intimos da vida”. (POUTIGNAT, STREIFF-FENART, 1988, p.163). Assim, ao
explicitar a questdo dos espacos e praticas de religido de matriz africana como fatores
decisivos no reconhecimento da identidade étnico-racial dos sujeitos, estamos trazendo
a tona esta percepg¢do mais ampla da incidéncia do religioso.

Assim, a construcdo da identidade nacional brasileira se deu de maneira complexa e ao
mesmo tempo contraditoria, inicialmente a partir de uma perspectiva homogeneizante
com base na brasilidade e na ideologia do branqueamento. Esta perspectiva eurocéntrica
de conceber o Brasil via a religido catdlica como sendo a Unica capaz de trazer a
salvacdo eterna haja vista que vinha de uma cultura — a europeia — considerada simbolo
de superioridade e que levaria o Brasil a construcdo de nacdo solida, que influenciou

decisivamente o imaginario cultural e religioso do pais.

[...] se a religido catélica sofreu influéncia das modificacBes da estrutura

social, ela, de outro lado, moldou a nova sociedade; encarnou-se nela como



uma alma que, de dentro, modelaria o corpo onde passaria a viver. (
BASTIDE, 1971, p. 32)

Neste sentido, se faz necessario compreender o contexto socio historico e cultural das
religibes de matriz africana no Brasil e como este processo se fundamentou a partir da
constituicdo  de identidades étnico-raciais que ndo se limitaram a reproducdo do
passado, mas se desconstituiram e se reconstituiram influenciando sobremaneira a
construcdo da identidade nacional brasileira.  Assim, explicitar a construcdo das
relagOes raciais no Brasil, implica em perceber como o0s sujeitos foram ao longo da
construcdo da nacdo brasileira constituindo subjetivamente uma identidade étnico-

racial.

[...] Da mesma forma, a religido africana tendeu a reconstituir no novo habitat
a comunidade alded & qual estava ligada e, como ndo conseguiu, langou mao
de outros meios; secretou de algum modo, como um animal vivo, sua prépria
concha; suscitou grupos originais, a0 mesmo tempo semelhantes e, todavia
diversos dos agrupamentos africanos. O espirito ndo pode viver fora da
matéria e, se esta lhe falta, ele faz uma nova (BASTIDE, 1971, 32)

E amplamente conhecido como as religides africanas foram espacos e préticas de
resisténcia das culturas negras ao longo de todo o periodo de escraviddo no Brasil e
também do poés-escraviddo. Durante o periodo de escraviddo uma das estratégias mais
conhecidas era a de enganar o olhar catdlico dos patrdes, camuflando a simbologia
religiosa das origens africanas atrds dos simbolos e imagens das préaticas catolicas. A
partir desta pratica formou-se também um grande sincretismo de assimilacdo, por algum
aspecto de semelhanca, entre santos catélicos e orixas dos pantedes africanos.

Roger Bastide (1971) em seu livro: As Religides Africanas no Brasil, fruto de pesquisa
financiada pela UNESCO, afirma que os negros trazidos para o Brasil eram deslocados
de diferentes regides da Africa e estavam ligados a civilizagbes e religides muito
diversas. Enfatiza, ainda, que o trafico negreiro desconsiderou este contexto e 0s
africanos escravizados foram obrigados a “se incorporar, quisesse ou nao, a um novo
tipo de sociedade baseada na familia patriarcal, no latifundio, no regime de castas
étnicas”. (BASTIDE, 1971, p. 30).

A gquestdo torna-se mais complexa, segundo o autor, pois 0 negro e suas religides, além

de sofrerem com a influéncia das variagdes da estrutura social, sofreram também com a



pressdo cultural do europeu branco, catdlico, bem como pela politica do Estado
portugués e da Igreja Catdlica Romana. Assim, as superestruturas, as representacdes
como simbolos da mistica, os valores culturais dos africanos ou de seus descendentes
estavam subordinados as representacdes coletivas dos cristdos, dos simbolos culturais

dos europeus, dos valores portugueses (BASTIDE, 1971, p.32).

O marxismo teve que nos alertar contra o idealismo, lembrando que ndo ha
vida social ou cultural possivel fora da matéria que a condiciona; seu erro foi
crer que ela nasce sempre da matéria. Ndo devemos ao contrario, esquecer
este poder de criacdo das correntes profundas da alma coletiva (BASTIDE,
1971, p.32).

Retomamos aqui mais uma vez contribuicbes de Roger Bastide (1971), o qual
argumenta que o processo de urbanizacdo no Brasil, inicialmente, destréi a comunidade
negra, por fim ela fornece uma reorganizagéo social na forma de solidariedade de classe
e 0s negros podem se mesclar ao proletariado, mas eles sdo preteridos pelos filhos de
imigrantes que sdo considerados como brasileiros pelo nascimento. O resultado é que a
populacdo negra ndo consegue, mesmo com as leis trabalhistas e as oportunidades da
industrializacdo, mudar seu padréo de vida (BASTIDE, 1971).

Por outro lado, o autor afirma que surge um fato novo para 0s negros, o de nao
aceitarem a sua condi¢do como acontecia em outros tempos, principalmente se estes tém
acesso a escolaridade, marcando, dessa forma, uma linha divisoria entre as velhas e
novas geracdes. Cabe ressaltar que raramente 0s mesmos tinham acesso a instrugéo e
guando tinham nédo iam além da escola primaria.

Entretanto, Bastide explicita que o0 acesso a instrucdo, mesmo que precaria para 0
negro, apresenta um duplo efeito: a0 mesmo tempo em que suscita um sentimento de
integracdo a massa da populacéo do pais, possibilitar a tomada de consciéncia de que se
estd no ponto mais baixo da escala social, tornando-se mais vulneraveis as injusticas das
discriminagdes raciais. “E ¢ um fato inegavel que o homem de cor instruido ndo vé
outra razdo para o seu baixo nivel de vida e sua situacdo inferior, que ndo seja a
existéncia da um preconceito que o aniquila” (BASTIDE, 1971, V. II p.423).

A constatagdo por parte dos negros desta situacdo ou os levou a um choque existencial
ou a uma timidez que o autor chama de patoldgica na sua relagdo com o branco,

nascendo, assim, uma psicologia do ressentimento que pode leva-lo ndo somente a



revolta contra os outros, mas contra si mesmo e € este sentimento que vai ser balizador
das realizagbes politicas, bem como das manifestacGes religiosas urbanas. Bastide
(1971) afirma que na imprensa e nos grupos de interesses raciais € que se encontram,
primeiramente, as ideologias negras. O autor distingue trés periodos diferentes: o
primeiro dos jornalistas negros que escrevem nos jornais dos brancos ou eles proprios
séo diretores de jornais e trazem os brancos para trabalharem juntos. Bastide explicita
que em termos politicos a luta ndo segue a linha da divisdo racial, mas a dos partidos
politicos, sendo que em pouco tempo percebem que foram enganados pelos politicos a
despeito do uso de seus sufragios para chegarem ao poder sem que isto trouxesse muito
retorno para a populacéo de cor.

Desta forma, se desenha o segundo periodo que é o da criacdo de grupos em defesa dos
homens de cor. Data deste momento histérico do Brasil 0s primeiros jornais de negros
que sdo de cunho mais literario do que politico e que fazem parte de uma imprensa
provinciana presente nas pequenas cidades. Estes jornais sdo mais sociais do que de
reivindicacbes e se preocupavam de certa forma com a integracdo dos negros na
sociedade capitalista emergente. Assim, € possivel encontrar desde anlncio de
aniversario, celebracbes de casamento, e necroldgios até poesias e geralmente estdo
ligados as sociedades dancantes e a clubes atléticos.

Estas organizacGes vdo aos poucos se transformando em 6rgdos de combate muito
influenciados pelas ideias de liberdade e fraternidade do pds-guerra. E neste momento
que se cria a “Frente Negra Brasileira” que surge em Sao Paulo e se espalham
rapidamente pelo resto do pais como grupos locais. Desta maneira, a entidade publica o
que o referido autor chama de jornal polémico: A Voz da Raga. Com o advento de
Getulio Vargas ao poder a Frente Negra deixa de existir como partido.

Com o final da segunda Guerra Mundial e com a volta das liberdades democraticas no
Brasil, se inicia o terceiro e Ultimo periodo considerado pelo autor, no qual se
reconstituem as associa¢des de classe negras. Essas associagdes organizam congressos
nacionais e regionais com o intuito de tratar a problematica racial. No entanto, percebe-

se que o elemento democratico de comunhdo se agrega ao elemento da luta:

E que em verdade o negro, numa democracia racial, ¢ o homem esquartejado.
Esquartejado entre a revolta contra o branco que tende a rejeitar, e a revolta

contra si mesmo, que aumenta seu sentimento de inferioridade. Esquartejado



entre o protesto africano e a vontade de se fundir-se pela miscigenagdo na
grande massa branca (BASTIDE, 1971, V.II p. 424).

O autor reafirma que essa ambivaléncia fez com que 0s negros que queriam ao mesmo
tempo se afastar dos brancos se sentissem impelidos a se identificar com os mesmos. E
isto fica visivel nos considerados jornais dos negros ao anunciarem, numa mesma
pagina, produtos de alisamento e artigos que tratam o alisamento como uma traicao
contra a raga.

Assim, se de um lado se criticava a politica do embranquecimento, de outro se
considerava a miscigenacao das trés etnias negra, india e européia como constituidora
da originalidade do Brasil sob influéncia de Gilberto Freyre ao defender o mulatismo,
sutilmente se volta contra a ariana do Brasil — por influéncia do mito das trés racas,
brasilidade — [...] ndo s6 se verdadeiramente brasileiro quando se tem sangue negro nas
veias [...]” ( Bastide, 1971, V.II p.425)

Entretanto os jornais e associacdes negras, segundo Bastide (1960), tém outra funcao
além de servir como instrumento de reivindicagdo. Os mesmos tém o intuito de

valorizagdo do negro.

Cria-se, desse modo, um tempo afro-brasileiro, medido por uma série de
comemoragBes, um tempo histérico negro, que sem ddvida se enquadra no
tempo histdrico brasileiro, mas, que ndo deixa de ter sua propria
temporalidade, como corrente que corre num rio mais vasto, sem que as suas
aguas a ele se misturem. Tempo que ndo é apenas cronolégico, mas afetivo,
sentimental, com suas recordacdes de sofrimentos do passado, suas paginas
brilhantes de esperanca, seus momentos de cdlera ou admiragéao; os feitos de
uma raca (BASTIDE, 1971, V.11 p. 426).

O autor argumenta que mesmo com clareza da relevancia destes jornais em dar
confianca aos negros , fazem-no lembrar de um passado glorioso e a licdo que deve

desprender é que o negro pode “evoluir” — grifo do autor — e igualar-se ao branco

[...] capacidade de assimilagdo do negro a civilizacdo do branco. Assim a
imprensa de cor chega as raias de um puritanismo que  prega que a

sociedade vé& o0 negro como um ente preguicoso, beberdo sensual e ladréo ele



sO saira desta condicdo Ele s6 subira pela instrucdo e a honorabilidade
(BASTIDE, 1971, V. Il p.427).

Dai se justifica o esforgco das associagdes em criarem teatros, cursos de alfabetizagéo e
de boas condutas que as vezes chegam regular o modo de vestir e se portar na
sociedade, j& que o que conta séo as aparéncias. O autor afirma que em tal momento o
negro encontra outra contradi¢do: se a sociedade valoriza a aparéncia, como ele teria
espaco no mercado de trabalho se ndo conseguiria neste quesito competir com o branco,
entdo se fez necessario mudar seus valores e, assim que, ao fim desta ideologia mais
social e politica do que religiosa é que vamos encontrar o mistico como fator

fundamental na constituicdo da identidade étnico-religiosa do negro no Brasil.

3. Religides de Matriz Africana, Espiritismo Kardecista e Catolicismo:
implicagbes na constituicdo da identidade étnico-religiosa do negro no
Brasil

Roger Bastide enfatiza que com relacdo a construcdo da identidade étnico-
religiosa dos negros no Brasil: “A tendéncia ¢ passar-se da pretiddo da pele
para a pretiddo da alma, mas alma ndo tem cor; as qualidades da inteligéncia ou
as virtudes do coracgdo sao idénticas em todos os homens” (BASTIDE, 1971 V.
I, p.426).

O negro busca uma forma de superar o branco e isto é que ele faz através da
espiritualizacdo e o sofrimento, ainda mais se este for injusto como fora o dos
escravos. Assim, o espiritismo passa a ser uma linguagem no qual se traduzem
os fendbmenos do transe mistico que é aceita e estudada pelo erudito e pelo
metapsiquismo, proporcionando ao africano o alento de que suas experiéncias ja
ndo podem ser consideradas de barbaros e primitivos e que possuem valores
humanos e ndo somente racial (BASTIDE, 1971).

Dessa maneira, hd uma resposta a imagem do negro preguicoso, bébado e ladréo
que se impde ao olhar do branco, uma nova percep¢cdo do negro como
trabalhador a servico do bem. “[...] trata-se, igualmente, de reatar essa nova
imagem, ndo a influéncia do cristianismo ou da ocidentalizacdo do negro, mas,
ao contrario, a sua maior fidelidade & Africa” (BASTIDE, 1971, V.II p.428).
Segundo o autor o espiritismo foi se transformando a medida que ia

explicitando como a estrutura social brasileira foi se construindo. Assim, houve



um espiritismo em que participavam os intelectuais, médicos, engenheiros,
funcionarios e universitarios em que h& um forte desejo de encontrar uma
religido, mas que pudesse ser experimentada e principalmente justificada
racionalmente.

Outro espiritismo, mais socializado entre os pobres brancos é o espiritismo do
novo evangelho de Allan Kardec que trouxe um alento as classes baixas
atendendo ao desejo de salde espiritual e fisica debilitada pelas adversidades
advindas de um pais que inicia sua insercdo no capitalismo com grandes
desigualdades sociais. Essa nova vertente espirita se fortaleceu pregando uma
moral de fraternidade e amor, ou seja, a felicidade do mundo astral depende da
qualidade das agbes de cada individuo no cotidiano — lei do karma — que
construiu, a partir de sua Federagdo, escolas, creches, clinicas dentarias e
hospitais que auxiliam aos proletarios nas caréncias das grandes cidades em
desenvolvimento.

A partir deste contexto, o espiritismo sofre um novo processo de transformacgao
ao se deslocar das classes baixa brancas para as classes baixas dos denominados
pelo autor como “homens de cor”, cujos espiritos que vao se encarnar
pertencem ao mundo dos indios e negros. Era como “[...] se a divisdao racial
continuasse no além, e como se as comunicag¢fes entre 0 mundo da natureza e o
do sobrenatural ndo pudessem se estabelecer exceto segundo a linha da cor” [...]
(BASTIDE, 1971, volume 11, p. 434)

H& algumas mudancas visiveis entre o Espiritismo Kardecista e o espiritismo
que comecava a ser vivenciado pela populacdo negra, a comecar pelo presidente
das sessdes — quem conversa € o médium — este interroga oS espiritos, 0s
expulsa dando-lhes ordens assumindo uma postura revestida de poder e certo
autoritarismo como se dominasse as forcas do além.

Outra mudangca que o autor menciona é a passagem de um estdgio do
espiritismo propriamente dito para o animismo. Dessa forma, o Espiritismo
dava ao animismo um caréater cientifico e 0os negros se sentiam confortados com
o fato dos brancos serem espiritas e, de certa forma, os faziam internalizar a
ideia de que poderiam seguir em direcdo da sua antiga civilizacdo sem se
sentirem atrasados ou barbaros.

Bastide (1971) adverte que os brancos passaram a designar esse terceiro

espiritismo como “baixo espiritismo” (grifo do autor). Assim o preconceito de



cor ndo deixou de espraiar-se pelo espiritismo brasileiro e a grande critica dos
kardecistas aos umbandistas é de que o0s espiritos encarnados por eles sdo
inferiores e atrasados. O autor reafirma que no imaginario dos Kardecistas
permanecia 0 questionamento sobre a ideia de como um negro bébado,
ignorante, grosseiro e mentiroso ou uma ladra e prostituta pudessem, depois da
morte, transformarem-se em espirito de luz, guiar os irmdos de raca ou guiar 0s

brancos.

E a velha luta racial que passa do mundo terrestre para 0 mundo
sagrado. As barreiras que as leis democraticas impendem que se
estabelegcam na sociedade de fato se transpdem para a sociedade dos
espiritos (BASTIDE, V.11, 1971, p.439).

Diante desse processo de inferiorizacdo, 0 negro vai reagir e a expressdo desta
reacdo é o espiritismo de Umbanda e o sucesso desta nova “seita” — grifo meu —
primeiramente no Rio de Janeiro e posteriormente em outros estados brasileiros
— Minas, Rio Grande do Sul, Sdo Paulo, Recife. Assim, a Umbanda que outrora
era considerada uma heresia, torna-se um sistema religioso que, de certa forma,
é aceito pelo que Renato Ortiz chama de outras profissdes de fé. Desta forma,
assiste-se “a emergéncia e ao reconhecimento social de uma nova religido que
se desenvolve hoje através de toda a nacdo brasileira” (ORTIZ, 1999, p.13).

O autor argumenta: a Umbanda difere de outros cultos afro-brasileiros e se
apresenta como uma religido nacional que de certa maneira se impde diante das
outras religides consideradas de exportagdo como o Protestantismo,
Catolicismo, e Kardecismo. Ela se define mais do que um sincretismo afro-
brasileiro, ja que ela representa uma sintese nacional de uma religido enddgena.
Neste aspecto, o autor afirma que diverge da analise feita por Roger Bastide que
considera a Umbanda uma religido negra como fruto da integracdo do homem
de cor na sociedade brasileira, mas reafirma que o pensamento de Bastide tem
se modificado nos ultimos anos e 0 mesmo tem admitido o carater nacional da
Umbanda. O Candomblé e a Macumba sdo considerados expressdes de religides
africanas. J& o Espiritismo de Umbanda se considera uma religido nacional
(BASTIDE apud ORTIZ 1999).



Prandi (1996) fazendo um esfor¢co na construcdo de uma sociologia das
religides afro-brasileiras afirma que a religido negra era capaz de suscitar uma
identidade negra africana que recupera, no rito, a familia, a tribo e as cidades
perdidas na diaspora, ainda que em processo de reconstrucdo cultural. Por outro
lado, era o catolicismo que dava a mobilidade necessaria aos negros numa
sociedade dos brancos dominadores que ndo podiam ser brasileiros sem ser
catolicos.

Podiam preservar suas crencgas no estrito limite dos grupos familiares, muitas
vezes 0s lacos familiares através da congregacdo religiosa, dai a origem dos
terreiros e das familias de santo. Mas a insercdo no espago maior exigia uma
identidade nacional, “[...] o imperativo de ser, sentir-Se e parecer brasileiro
(grifo do autor). Nunca puderam ser brasileiros ter, uma identidade que
refletisse o conjunto geral da sociedade catdlica em expansdo” (PRANDI, 1996,
p.57).

A partir desta perspectiva, Renato Ortiz (2006) argumenta:

[...] A questdo que se coloca ndo é de se saber se a identidade ou a meméria
nacional apreendem os verdadeiros valores brasileiros. A pergunta
fundamental seria: quem é o artifice desta identidade e desta memoria que se
guerem nacionais? A que grupos sociais elas se vinculam e a que interesses
elas servem? (ORTIZ, 2006, p. 139).

Ortiz enfatiza que para responder a estas questdes se faz necessario perceber em que
medida o nacional e o popular se entrecruzam, principalmente por que este conceito, no
Estado brasileiro, estava colado a ideia de brasilidade. Assim, o autor retoma a nocao de
memoria, bem como, aproxima a problematica da cultura popular do Estado através da
relacdo entre memoria coletiva e memdria nacional.

No mesmo texto, ele evidencia esta relacdo usando o Candomblé e manifestacbes
folcléricas como exemplos: O Candomblé ao demarcar o terreiro como um espago
social sagrado re-atualiza e revivifica a memoria coletiva africana. Assim a origem é

relembrada através dos rituais religiosos, como afirma o autor:
E na trama da interag&o social que o teatro da memdria coletiva é atualizado.
Os papéis diferenciados de ‘made de santo’, ‘filha de santo’, ogd definem
posicOes e fungdes que permitem o funcionamento do culto e a manutencéao
da tradi¢do (ORTIZ, 2006, p. 133).



Dessa forma, a memoria coletiva s6 sobrevive como uma prética que precisa ser
vivenciada cotidianamente. A memoria nacional, por sua vez, se manifesta no campo
das ideologias como um tipo ideal weberiano que se refere a uma historia que
transcende os sujeitos. Ao contrario da memoria coletiva, ela ndo é a representacéo de
mitos e tradi¢Ges ligados a grupos sociais em particular e sim produto de uma historia
social que se quer universal, enquanto histéria que se projeta para o futuro e néo se
limita a reproducdo do passado.

A partir deste entendimento, este autor afirma que o nacional ndo se constitui em um
prolongamento dos valores culturais, mas, como um discurso de segunda ordem na
medida em que conttm um carater universalizante e descaracterizador das
heterogeneidades via discurso ideoldgico. Dessa forma, o Estado pressupde uma
totalidade mais ampla que transcende e integra os elementos concretos da realidade
social, delimitando o quadro de construcéo da identidade nacional.

Portanto, ha uma urgéncia social e socioldgica de se compreender a complexidade das
relacBes raciais no Brasil e isto implica em perceber como negros, brancos e indigenas
foram ao longo da construcdo da nacdo brasileira constituindo subjetivamente uma
identidade étnico-racial em fronteira. Outro aspecto relevante € evidenciar o contexto
socio historico e cultural das religides de matriz africana no Brasil e, como este
processo  fundamentou a constituicdo de identidades étnico-raciais que ndo se
limitaram a reproducdo do passado, mas se desconstituiram e, se reconstituiram,

influenciando sobremaneira a construcdo da identidade nacional brasileira.
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A TRADlCAO IJEXA NO SUL DA BAHIA
Valéria Amim, (UESC)*

Resumo

A nacdo ljexa, com suas crencas, costumes e memdarias, ndo desapareceu na experiéncia
da escraviddo no Engenho de Santana, pelo contrario, ela se adaptou, recriou seus
recursos étnicos, materiais e sociais num movimento de permanente transformacao.
Objetiva-se examinar e desenvolver algumas interpretacbes e descri¢des, inclusive
visuais, sobre o Candomblé ljexad no Sul da Bahia, sua genealogia e seus processos
rituais, expressos e elaborados simbolicamente. A permanéncia dessa tradi¢do significa
que ela manteve relacdo com os eventos sdciohistoricos da regido, participando da
formacéo de seu campo religioso. No interior da discussdo maior interessa a reflexéo
sobre o sentido que a pratica religiosa de tradicdo ljexa possui para seus adeptos e quais
leis ela segue em seu percurso historicosocial. O trabalho de campo se desdobrard nas
cidades de Itabuna e Ilhéus, com incursdes a Nazaré das Farinhas (cidade do
Recodncavo) e Salvador. Os dados empiricos inicialmente levantados serviram de
subsidios para o desenvolvimento inicial dessa investigacéo.

Palavras-chave: Tradicdo. ljexa. Religido.

Abstract

The ljexa nation with their beliefs, customs and memories, has not disappeared in the
slevary experience in the Engenho de Santana. On the contrary, it has adapted, recreated
their ethnic, material and social resources in a movement of permanent transformation.
The objective here is to examine and develop some interpretations and descriptions,
including visual records, of Candomblé ljexa in Southern Bahia, ira genealogy and
rituals processes, expressed and elaborated symbolically. The permanence of this
tradition means it maintained relations with the socio-historical events in the region,
participating in the formation of this religious field. Inside the this discussion, we are
interested to reflect on how the ljexa tradition is seen by religious practitioners and
what laws it follows in its social and historical route. Fieldwork will take place in the
cities of Itabuna and llheus, with trips to Nazareth das Farinhas and Salvador. Empirical
data initially raised served as subsidies to this investigation.

Key Words: Tradition. ljexa. Religion.
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1. Apresentacao

Proponho-me examinar e desenvolver algumas interpretacdes e descri¢fes sobre a
nacdo*® de Candomblé ljex4 no Sul da Bahia, sua genealogia e seus processos rituais,
tais quais foram “expressos e elaborados simbolicamente”, a partir da heranga mitica
dos descendentes da cidade africana de llesa, os ljexas, introduzidos entre os séculos
XVIII e XIX, no Brasil, na condi¢do de escravos.

A importancia dessa investigacdo da-se pelo fato de que os povos africanos, desde os
primeiros estudos sobre o negro no Brasil, foram divididos em duas grandes categorias,
segundo sua procedéncia, negros sudaneses e negros bantos. Os bantos, originarios do
sul da Africa eram os angolas, os benguelas, os mogcambiques, 0s macuas, 0S congos
entre outras etnias. Os sudaneses, oriundos da zona do Niger, Africa Ocidental, eram os
nagos (iorubas), os jejes (ewes), 0s minas (tshis e gas), 0s haussas, 0s galinhas (gruncis),
os tapas, os bornus, fulas e mandes (mandingas). Estes ultimos carregados de forte
influéncia mulgumana (RODRIGUES, 2004). O contexto descrito por Rodrigues
(2004) identificou na Bahia* a presenca de nagos de todas as provincias, de Oy6, de
Ilexd, de Egba, de Lagos, de Ketu, de Ifé, de Yebu, de Ilorin, além da “absor¢do das
varias miticas negras, inclusive a mitica dos jejes, por parte da nagd” (CARNEIRO,
1991). Todavia, essas pesquisas se concentraram em Salvador e no Recdncavo, o0 que
explica os poucos estudos sobre o negro em outras regides do Estado, incluindo o
esclarecimento sobre a presenca do negro e sua religiosidade na regido Sul da Bahia.
Devo, entretanto, assinalar algumas questdes inerentes ao estudo que indicaram pré-
reflexBes sobre seu carater interdisciplinar: a localizacado e a selecdo do material (fontes
de dados primarios) africano; a necessidade de considerar processos histéricos distintos
(o africano, o brasileiro e o portugués); a justaposicao das etnias lorubas — uma vez que
no Brasil os diversos grupos étnicos lorubas foram denominados ‘“nagds”, tornando
dificil a identificacdo de distintos legados socioculturais. A pesquisa ird se debrucar
sobre a tradicdo ljexa, seus elementos, mitos e modelos de vida, tidos como singulares,
por remeterem a uma ancestralidade desse grupo. Sem, entretanto, considera-la
enquanto uma continuidade ou uma heranca cristalizada no tempo e no espago. A énfase
ird centrar-se nas crengas, costumes e memorias que ndo desapareceram na experiéncia

da escraviddo no Engenho de Santana.

** Compreende-se a divisdo que ocorreu nos cultos afrorreligiosos, a partir das categorias étnicas dos
negros africanos que se encontravam na Bahia, apds a chegada dos iorubas.
* Bahia refere-se na época de Nina Rodrigues a atual Cidade de Salvador.



Assim como as outras tradi¢Ges religiosas, a ljexa, também se adaptou, recriando seus
recursos étnicos, materiais, sociais e ideoldgicos num movimento de desterritorializacdo
e reterritorializacdo étnica de permanente transformacgdo. Para tanto, vivenciou as
mudancas e légicas culturais que ocorriam nas reinvencdes da Africa em espacos
especificos da diaspora. Destacar, portanto, suas diferencas, dentro de um grupo maior,
os lorubas, agrupados por terem tracos linguisticos, culturais, ancestrais, sociais,
comuns, implica pensar a constru¢do das “na¢des de Candomblé” a partir de uma
perspectiva de permanente transformacdo, incluindo os contextos em que tais
construcdes identitarias emergiam, considerando o didlogo constante entre as diferentes
tradigOes religiosas de matriz africana, e destas tradi¢cdes com outras religides.

A andlise e conhecimento do campo afrorreligioso regional deve reconhecer e inserir 0s
ljexds, suas genealogias e o0s relatos de vida de seus adeptos as narrativas
sociohistoricas. E importante & compreensdo da formacdo do campo mitico, social,
historico e cultural regional, a perspectiva dos excluidos, dos afrodescendentes, até bem
pouco tempo invisiveis a histdria regional.

Na fase exploratoria da pesquisa, utilizei as entrevistas realizadas no meu
doutoramento®, em que descrevo o candomblé na cidade de llhéus, identificando as
tradigGes que participaram da formagdo de seu campo afrorreligioso. O recorte realizado
sobre a tradicdo religiosa ljexa utilizou ainda os dados e as informacgdes do projeto
“Mapeamento das Comunidades religiosas de matriz africana da Bacia Hidrografica do
Leste do Estado da Bahia” (2010/2013), desenvolvido pelo KAWE®* e por mim
coordenado. O Mapeamento, ao georreferenciar e levantar o quantitativo de terreiros
nos municipios da Bacia, contribuiu para a visibilidade dessas comunidades,
propiciando um contraste entre os estudos realizados no ambito académico sobre o
candomblé e a realidade vivenciada por essas comunidades no Sul do Estado. Por outro
lado, a pluralidade das tradicOes religiosas apresentadas e a influéncia que essas
tradicbes exercem no cotidiano da sociedade regional, inclusive na vida religiosa de
seus habitantes, indicam a necessidade de estudos interdisciplinares.

A escuta e, posteriormente, a transcricdo das entrevistas realizadas, foram atividades
determinantes na selecdo das narrativas orais que se referiam as raizes da tradicao ljexa

na regido Sul da Bahia. Essas raizes remontam ao tempo do Engenho de Santana

** Tese intitulada por Aguas de Angola em llhéus: um estudo sobre construges identitarias no Candonblé
do sul da Bahia (2009).
¢ No KAWE/NEABs sou pesquisadora da linha de religido, satde e préticas sociais.



(1789), situado no Povoado do Rio do Engenho, em llhéus. Segundo fontes orais esse
Engenho adquiriu uma escrava chamada Inés, negra ljexd, sacerdotisa de Oxum,
entidade cultuada em Ilesa, na Africa. Inés deu continuidade a sua tradicdo religiosa,
herancas ancestrais ljexa. A permanéncia dessa tradicdo relaciona-se diretamente ao
terreiro 116 Axé ljexa Orixa Olufon. O terreiro é considerado, pela comunidade de
candomblé, o responsavel pela preservacdo da tradicdo ljexa no sul da Bahia, aspecto
determinante para sua escolha como referéncia inicial do trabalho de campo que seré
descrito nos aspectos teoricometodoldgicos desse estudo.

A permanéncia nos dias atuais dessa tradicdo significa, entre outras coisas, que ela
manteve intensa relacdo com os eventos soOciohistoricos da regido, participando da
formagé&o de seu campo religioso, aspecto que reforga a importancia dessa investigagéo.
A pesquisa se divide em duas fases distintas. A primeira configura-se por uma imersao
na sociologia da religido, fundamental para o didlogo entre as tradi¢des religiosas de
matriz africana e as demais tradigdes religiosas que compdem o campo da sociologia e
da cultura. No interior da discussdao maior, que abarca o campo da sociologia da
religido, me interessa a reflexdo sobre o sentido que a préatica religiosa de tradicao ljexa
possui para seus adeptos, e quais leis ela segue em seu percurso historicosocial. Sabe-se
que Portugal possui um rico acervo (registros e documentos, fontes primarias escritas),
em arquivos municipais, arquivo ultramarino, arquivo nacional Torre do Tombo
(antigamente designado Arquivo Geral do Reino), sobre os negros escravizados no
Brasil. O levantamento de registros que, naturalmente, foram conservados em Portugal,
¢ importante tendo em vista que a propria condicdo de colbnia ja se constituia um
impeditivo para que o Brasil estivesse num nivel intelectual, educacional e até mesmo
social, que Ihe permitisse organizar arquivos e valorizar a memoria. Afinal, a colénia foi
para muitos a terra do exilio e evocar a sua memdoria seria recordar-se do banimento, do
expurgo. As informagdes sobre o trafico de escravos para a Bahia e Ilhéus trardo
subsidios para uma melhor compreensdo das tradi¢cdes religiosas africanas, hoje afro-
brasileiras, e sua permanéncia na regido. Além disso, as narrativas miticas que se
encontram nos registros de viajantes e religiosos sdo fundamentais para a analise dessas
tradigdes na atualidade.

A segunda fase diz respeito ao universo empirico da pesquisa, e se desdobrara nas
cidades de Itabuna e Ilhéus, com algumas incursfes a Nazaré das Farinhas (cidade do
Recbncavo Baiano) e a Salvador, cidades que, como veremos adiante, compdem a

genealogia e a tradi¢do do Terreiro de 11& Axé ljexa.



2. Qualificacao do principal problema a ser abordado

O estudo mais aprofundado sobre a tradicdo religiosa ljexa implica a superposicéo e a
relacdo dessa tradicdo com as demais tradi¢cGes culturais de matriz africana. Acredito
que as reminiscéncias do passado dessas tradigdes, através da memoria dos mais velhos
da comunidade, se (re)configuram no presente, simbolicamente, repondo processos
bésicos responsaveis pela criacdo de significados para o grupo, situando os fatos Unicos
e o cotidiano, em uma rede de significacoes.

Sabe-se da importancia que as crengas e as praticas religiosas adquirem para a
manutencdo e a transformacdo da vida em sociedade e, por conseguinte, dos homens,
tanto em seus dominios sociais quanto psiquicos, uma vez que a natureza religiosa do
homem constitui-se num aspecto essencial e permanente da humanidade.

Durkheim (1978) considera a religido como uma dimensdo da sociologia do
conhecimento. Para isso, ele retoma a forma de apreensdo dos primeiros sistemas de
representacdes que o homem fez do mundo e de si mesmo, bem como o fato desses
sistemas serem de origem religiosa. Diz ele, “[...] Nao existe religido que ndo seja uma
cosmologia ao mesmo tempo que uma especulacdo sobre o divino. Se a filosofia e as
ciéncias nasceram da religido, é que a prdpria religido comecou por ocupar o lugar das
ciéncias e da filosofia. Os homens ndo lhe deveram apenas uma notével parcela da
matéria de seus conhecimentos, mas também a forma segundo a qual esses
conhecimentos sdo elaborados” (DURKHEIM, 1978, p. 211). Por outro lado, ao afirmar
que as categorias fundantes do pensamento emergem do religioso, Durkheim destaca o
carater gnosioldgico intrinseco a religido. Sua preocupacao, entretanto, esta na relacdo
individuo e sociedade, e como esta relacdo, pode ser compreendida a partir da mediacao
do simbdlico e, por conseguinte, interessa-lhe interrogar qual o papel dos simbolos na
formagé&o de lacos sociais, e assim chegar ao papel que a religido ocupa na vida social.
A organizacgdo interna do campo simbdlico quando agregada a uma percepcao de sua
funcdo ideoldgica e politica pode legitimar uma ordem arbitraria responsavel por
produzir sistemas de dominagéo. Bourdieu (1992) retoma a questéo posta por Durkheim
sobre as fungdes sociais que a religido realiza em favor do corpo social como um todo,
inserindo as funcgdes politicas que a religido cumpre em favor de diferentes classes
sociais, “[...] a religido contribui para imposi¢do (dissimulada) dos principios da
estruturacédo da percepgéo e do pensamento do mundo e, em particular do mundo social,

na medida em que impde um sistema de préticas e de representagdes cuja estrutura



objetivamente fundada em um principio de divisdo politica apresenta-se como estrutura
natural-sobrenatural do cosmos” (BOURDIEU, 1992, p. 32). Ao tratar do interesse
propriamente religioso, destaca que, em sua qualidade de sistema simbolico estruturado,
a religido funcionaria como um principio de estruturacdo que realiza a construcdo da
experiéncia, ao tempo, que a expressa; estd predisposta a assumir uma funcgdo
ideoldgica, fungdo pratica e politica de absolutizagdo do relativo e de legitimizacdo do
arbitrério. Para Bourdieu, as interacGes simbolicas produzidas no campo religioso estdo
voltadas para a natureza particular dos interesses que se encontram em jogo, no
cumprimento das fungdes da acao religiosa que, de um lado, encontra-se a servi¢o dos
leigos e, de outro, a servigo dos diferentes grupos religiosos. Além disso, 0 campo
religioso tem por funcdo a satisfacdo de um tipo particular de interesse: o interesse
religioso, responsavel pela expectativa dos leigos em relacdo as préaticas de acOes
magicas ou religiosas dos diversos grupos. Acbes, fundamentalmente mundanas e
préticas, voltadas, na maioria das vezes, para resolucdo de problemas materiais e de
salde. Os leigos, diz Bourdieu (1992), ndo esperam da religido apenas as justificacbes
de existéncia, nem tampouco, o alivio das tensdes e da angustia existencial (solidao,
miséria, doenca, sofrimento e morte), buscam, antes de tudo, justificacBes de existir
como de fato existem, isto é, com todas as caracteristicas que Ihes sdo socialmente
inerentes.

Observar a natureza das formas religiosas implica, de antemdo, considerar as redes
relacionais produzidas a partir de sua diaspora e interacdo com outras. Destas redes
relacionais produzidas entre a cultura, o territorio e seus contextos, desde cedo, foi
possivel observar uma histéria de continuos contatos entre o Brasil e a Africa,

especificamente, de um “Atlantico Sul negro*””

, responsavel por uma produg¢do cultural
e afro-religiosa brasileira, mas, cuja origem ¢ africana.

Sabe-se que muitas dessas tradicdes foram preservadas através de preceitos, rezas,
cantigas, dancas rituais ou ndo, a exemplo do samba, linguas, costumes, celebracdes,
saberes, modos de vestir, de cozinhar, de usar as ervas, 0s banhos, entre outros, que séo
repassados as novas geracOes através da oralidade e das experiéncias cotidianas.
Portanto, analisar-se-a a relagdo da religido praticada em seus terreiros com as demais

tradigdes religiosas, e dessa religido na vida de seus adeptos. Buscar-se-a 0s principios

*" A corregio proporcionada pela ideia de um “Atlantico sul negro” é certamente precisa, mas acima desta
importante meta, uma abordagem da cultura da didspora é necessaria uma abordagem que seja capaz de
mapear as condigBes e as consequéncias da influéncia mitua e do que Edouard Glissant chama de
“relagdo” (GILROY, 2001, p. 12).



que regem essa tradicdo, incluindo sua linhagem segmentar, a partir da identificacéo,
nos terreiros, de emblemas, simbolos ou objetos, que sejam portadores de alguma
referéncia simbdlica ljexa, ou mesmo, se tais elementos sdo comuns a outras tradi¢oes
religiosas de matriz africana.

A compreensdo do principio em questdo é importante, pois, ele tanto revela os saberes e
0s modos de fazer, que costumam estar enraizados nas praticas cotidianas dessas
comunidades religiosas, quanto evidencia formas de expressdo tais como a musica, a
danca, a culinaria, o vestuario, no cotidiano e nos costumes regionais. Muitas dessas
praticas culturais coletivas representam a cultura dos antepassados, atraves da
preservacao de uma memoria coletiva.

Saber o que os grupos pensam sobre a religido que eles praticam, e se eles, a percebem
como parte de sua organizacdo social e cultural, apresenta-se como fio condutor da
historia e memdria deste segmento social, para a criacdo e (re)criacdo das identidades

coletivas no territdrio em que vivem, e para além dele.

3. Aspectos teoricometodoldgicos

O Estudo Exploratorio realizado transcorreu ancorado em levantamentos bibliograficos
e fontes empiricas.

A narrativa a seguir destaca uma tradicdo oral identificada pelos estudiosos entre os
iorubas em Africa, transmitida em suas Cidades-Estado, e reafirma uma linhagem
ancestral, a partir de um fundador comum, Oduduwa, “[...] que, dizia-Se, teria reinado
em lle Ife, de onde enviara numerosos filhos e netos para governar em outros lugares”
(OLIVER, 1994, p.112). Estudiosos observaram que essa narrativa ndo era unilateral,
uma vez que estava presente na maioria das Cidades-Estado ocupadas pelos iorubas, e
mais, seus habitantes acreditavam nela, vivendo segundo essa tradicdo. No Reino de
Oyo e no Benin, as genealogias que se estendem a Oduduwa eram registradas
detalhadamente, a ponto de evidenciarem uma sucessdo de vinte e trés geracOes de
governantes, em cada cidade, até o comeco do século XX. Segundo Ade Obayemi, a
existéncia de um periodo pré-dinastico para as narrativas iorubas se comprovam a partir
de evidéncias de assentamentos de pequenas cidades autbnomas que se estendiam por
toda extensdo das terras ocupadas pelos lorubas, Edo, Idoma, Ebira, Nupe e Borgu.
Realizando uma andlise topografica dos topdnimos, descritos nas narrativas sobre
Oduduwa, Obayemi observa que os fundadores teriam sido de fato os chefes de aldeias

situadas a poucos quilémetros de Ife e sua hipdtese é que “[...] a Ife pré-dindstica surgiu



do amalgama de uns poucos assentamentos vizinhos proximos, ocorrido provavelmente
por volta do século IX” (OBAYEMI apud OLIVER, 2001, p. 113). Conclui, ainda, que
0 modelo de pequenos assentamentos urbanos foi fundamental para a civilizagéo ioruba.
Por outro lado, percebe-se, no campo religioso afro-brasileiro, a permanéncia de
simbolos, mitos, ritos, valores e formas de organizacao grupal, semelhantes as estruturas
familiares dos assentamentos urbanos africanos. O modelo de culto dos negros
escravizados forjou uma sintese, preservando os valores tidos pelos grupos como
essenciais de uma tradicdo que, segundo Santos (1986), correspondeu a época mais
florescente da cultura loruba, século XVIII e inicio do século XIX, nos reinos poderosos
de Oyo e de Ketu. Todavia, hd que se destacar que esta mesma cultura religiosa, na
Africa, também sofreu o impacto da pressao colonial, antes mesmo de sua introducéo no
Brasil. Saber o que aconteceu em llesa, e como seus descendentes foram feitos cativos,
traslados e usados, como escravos no Brasil, pode contribuir para a analise e
compreensdo sobre a resisténcia dessa tradi¢cdo na regido. Considerar tais matizes néo se
constitui somente na identificacdo de povos e reinos e suas relagdes com o trafico, mas,
sobretudo, implica considerar as mudancas étnicas da Africa pré-colonial e colonial
cujos processos de migracOes, circulacBes e interacdes socioculturais desempenharam
um papel singular.

Estudar a tradicdo ljexa, e a sua relacdo com as demais tradi¢Oes religiosas exige, uma
experiéncia de campo. Experiéncia, cuja atividade aglutina uma série de percepcoes,
pode ser compreendida a partir da atividade perceptivo-fenomenoldgica-etnogréafica,
fundada no despertar do olhar e da observacdo. Todavia, a etnografia e suas formas de
descricdo nédo se limitam a uma percepcao exclusivamente visual. Ela mobiliza, segundo
Laplantine (2004, p. 20), “a totalidade da inteligéncia, da sensibilidade. [...] ela € antes
de tudo uma experiéncia fisica de imersdo total”. Longe de tentar compreender a
tradigdo Ijexa através de suas manifesta¢des “exteriores”, devemos interioriza-la a partir
das significacdes que os individuos e grupos atribuem a seus proprios comportamentos.
E esta apreensdo da sociedade, tal como ela é apreendida, do interior pelos proprios
sujeitos com os quais o pesquisador tem relacdo direta, que distingue a pratica de campo
das demais préaticas de pesquisa. Consequentemente, a coleta de material ndo se
constitui em um momento de acumulacdo de informacgdes, mas se combina com a
reformulacéo de hipdteses, com a descoberta de novas questfes que sdo elaboradas em
novas entrevistas e observagOes, mergulhando mais profundamente nas mesmas coisas,

de forma a perceber novos angulos, outras possibilidades. Como diz Geertz (1978, p.35)



“[...] culturas [...] uma cultura [...] cresce aos arrancos. Em vez de seguir uma curva
ascendente de achados cumulativos, a andlise cultural separa-se numa sequéncia
desconexa e, no entanto, coerente de incursdes cada vez mais audaciosas. Os estudos
constroem-se sobre outros estudos, ndo no sentido que retomam onde outros deixaram,
mas no sentido de que, melhor informados e melhor conceitualizados, eles mergulham
mais profundamente nas mesmas coisas”.

Se a observacdo é uma relacdo entre os objetos, 0s seres humanos, as situacdes e as
sensacOes provocadas no proprio pesquisador, a descricdo etnografica é, pois, a
elaboragdo narrativa dessa experiéncia. Neste sentido, Laplantine observa: “[...] ¢ a
percepcao, ou melhor, o olhar que desencadeia o processo de descri¢do, mas esta Ultima
consiste menos em transcrever € mais em construir, ou seja, a estabelecer uma série de
relagdes entre o que ¢ observado e aquele que observa, ao ouvido que escuta [...]”

(2004, p. 30).

4. Afinal, o que nos dizem as primeiras narrativas

A revisitacdo dos lugares que fazem parte das genealogias, das narrativas miticas,
emblemas, canticos, toques, oriki, celebracbes, adura e simbolos que estdo presentes na
liturgia, do Terreiro 11é Axé ljexd, localizado em Itabuna, sul Bahia, indica distintas
temporalidades e territdrios.

O IlIé Axé ljexa, fundado em 1975 por Ajald Deré (de nome civil Ruy do Carmo
Pdvoas), reafirma sua ancestralidade ljexa, tanto por parte de sua linhagem
consanguinea, como por sua familia religiosa®®. Aqui, dois territérios distintos, a cidade
de llexa, na Nigéria, e a cidade de Nazaré das farinhas se enredam ao histérico Engenho
de Santana e ao Pontal, situados em Ilhéus, Bahia.

As ancestralidades de origem ljexa, enredadas através de Ajalah Deré, amplia,
sobremaneira, a criacdo de lacos do Ilé com distintos territorios, além de integra-lo a
outras genealogias.

As narrativas sobre a familia bioldgica de Ruy do Carmo Pdvoas, Ajalah Deré, inserem
para além de sua ancestralidade africana, fragmentos da historia regional. Descrevem

aspectos sobre a ocupacao territorial da regido e sua sociedade. Sua tessitura implica um

*® A expressdo familia de santo é entendida nos candomblés como um equivalente significativo dos

sistemas familiares tradicionais, sem as racionalizagfes analiticas e definitorias, que fazem de familia um
conceito ainda polémico, e vai da sua definicdo a sua estrutura e de sua tipologia a sua universalidade
(LIMA, 2003, p.24).



complexo que estende suas malhas por distintos niveis sociais, culturais, religiosos e até
mesmo econdmicos.

A saga das lutas pela posse da terra marca o confronto entre as familias Carmo e
Pdvoas. Os fatos sdo descritos por José Pereira Costa (1995), no capitulo intitulado A
chacina do Macuco, em que 0 autor narra a matanca que houve no principio do século
XX, no Macuco, hoje cidade de Buerarema, situada ao sul da Bahia. A narrativa a
sequir®®, fornece informacdes preciosas para compreensdo da linhagem ancestral do I1&
Ax¢ Ijexa. “Era o ano de 1900 e o dia era 8 de dezembro. Um grupo de 20 jagungos
dava protecdo ao engenheiro Agenor Pdvoas que, por ordem do Delegado de Terras,
executava a medicdo das terras da Fazenda Mucuri, de propriedade do major Ledncio
Ramos de Lima. Ocorre que a demarcacdo dos limites daquela imensa propriedade, se
executada, englobaria terras de 6 posseiros, cujas fazendas estavam em franca producao:
Jodo e Ormindo Magalhdes Betu, Candido Belizario, Jovino Coutinho, Bernardo e Jodo
do Carmo. E no dia 8 de dezembro de 1900, quando a turma da medigdo estava
descansando no acampamento, ao som de violas e cantorias, Jovino, porta-voz dos
posseiros, veio se entender com o engenheiro, dizendo-lhe que ndo avancgasse a medicao
do ponto em que estava, sob pena de correr sangue. O engenheiro Agenor Pdvoas
ordenou a Pedro Celestino dos Santos, chefe dos jagungos, que amarrasse 0 posseiro
numa arvore e lhe aplicasse um corretivo. Duas varas de goiabeira foram gastas no fio
do lombo do infeliz, que saiu dali se arrastando e vomitando sangue. Em retaliacdo, no
mesmo dia, 0s posseiros com todos 0s seus parentes e aderentes invadiram o
acampamento para cobrar vinganca. Ao perceber a aproximacéo de tanta gente armada,
Agenor Pdvoas determinou que Pedro mandasse os jaguncos abrirem fogo. O poder de
fogo dos posseiros e sua gente, no entanto, era muito maior. No primeiro tiro dado pelos
vingadores, 0 engenheiro foi atingido por Jodo do Carmo e acabou sendo morto a golpes
de facdo. Os jaguncos que escaparam dos tiros fugiram para mata. Apos a chacina, 0s
poucos sobreviventes se encarregaram de espalhar a noticia. Sepultados os mortos,
foram tomadas medidas oficiais para perseguir e prender os criminosos. O Governo da
Bahia enviou uma forga tarefa especial, formada por 50 homens, sob o comando do
capitdo Galdino. Os foragidos terminaram por serem presos e levados a juri popular,
que os absolveu. O juiz Pedreira Franca, no entanto, leu a sentenca ao contrario e

condenou os réus a 30 anos de prisdo. Mais tarde, o deputado estadual Dr. Julio

0 texto integra o discurso pronunciado por Ruy do Carmo Pévoas, em sua posse na Academia de
Letras de llhéus — da cadeira dezoito, em 12 de maio de 2006.



Virginio tomou conhecimento do fato e fez uma visita aos condenados na penitenciaria.
Leu o processo e se predispds a defendé-los. O deputado fez um acordo com 0s
condenados de ficar com suas propriedades, se conseguisse liberta-los. Dr. Jalio
conseguiu anulacdo da sentenca e os condenados foram outra vez a jari popular, no qual
foram absolvidos novamente. O deputado ficou com as propriedades dos ex-posseiros e
terminou por vendé-las a terceiros. Dos posseiros, nunca mais se soube deles. [...] Até
aqui, um resumo do relato das lembrancas de José Pereira da Costa. Acontece, porém,
que outros fatos ndo chegaram ao conhecimento dele. Por isso mesmo, vale a pena
acrescentar outras informacgdes. Jodo do Carmo, que tinha sido dono da Fazenda
Riachdo, tinha outros irmdos: Camilo, Julia, Joana, Luzia e Ulisses. Eram filhos de
Antonio do Carmo e Maria Figueiredo. Ele, caboclo vindo de Nazaré das Farinhas,
juntamente com seu irméo Elpidio do Carmo, atraidos para Ilhéus, pela fama do cacau.
Ela, negra, filha da ex-escrava Inés. Entre os seus, Inés era conhecida por Mejigd, seu
nome africano. Ela veio trazida de llexa, onde tinha sido uma nobre sacerdotisa de
Oxum. Mejigé tinha sido escrava no Engenho de Santana, mas foi libertada tempos
depois, por causa da velhice, e morreu aos 115 anos. Seus netos, os filhos de Maria
Figueiredo com Antdnio do Carmo, eram negros que praticavam o culto aos orixas.
Todos os membros da familia Carmo passaram a ser cacados e perseguidos apos a
chacina do Macuco, pelos cobradores de vinganca. Naquele tempo, na familia em que
houvesse um de seus membros perseguido, todos seriam perseguidos também. Apesar
da absolvicdo, eles ndo escapariam do vingador. Era palavra de lei nas terras do cacau:
sangue derramado se pagava com sangue. Perseguidos e perseguidores acreditavam
nessa lei. Por causa disso, os Carmo se embrenharam nas matas do Camacan, territorio
no qual poucos se aventuravam penetrar. As feras e as cobras eram os guardides daquele
mundo habitado por entidades do imaginario africano e indigena. Nunca mais os Betu e
os Carmo apareceram no centro da cidade de llhéus. Ulisses, o irmao cagula de Jodo do
Carmo, casou-se com Hermosa e tiveram 23 filhos. Entre eles, Maria do Carmo.
Quando completou seus 30 anos de idade, ela saiu das matas do Camacan e veio se
estabelecer no Pontal de Ilhéus, para mudar de vida. Era inicio da década de 40, no
século passado. Escondeu seu sobrenome, passando a chamar-se Maria Mercés e
conseguiu emprego de cozinheira na sede da Fazenda Cidade Nova, de propriedade do
Dr. Otavio Pdvoas, senhor das terras do Braco do Norte, irmdo do engenheiro Agenor
Pdvoas, assassinado por Jodo do Carmo, o tio de Maria do Carmo. Ela queria penetrar

no coracao do territorio do inimigo, para ver como ele era por dentro. Fechou-se a teia



tramada pelo destino. Maria do Carmo engravidou de Agenor Portella Povoas, filho do
Dr. Otavio, que lhe dera esse nome em homenagem a seu irmdo, o engenheiro
assassinado. Quando se descobriu gravida, Maria do Carmo deixou a fazenda e voltou
para o Pontal. Apesar de todos, de ambas as familias, serem contrarios a unido dos dois,
Agenor assumiu publicamente a unido com Maria do Carmo, numa confissdo de amor.
Eles tiveram dois filhos: Reinaldo, que se encontra nesta assembléia e eu. N6s dois
somos “do Carmo Povoas”. Ah, tempo que nada poupa e a tudo transforma! [...] Criei-
me ouvindo essa narrativa, repetidas vezes, até me dar conta de que, em mim, se
misturavam o sangue e a cultura de arqui-inimigos do passado. Em mim, o siléncio que
permitiu construir a aceitacdo, querendo dissolver o carma do édio, do furor da
perseguicdo, do desejo de vinganca e do tormento do fracasso: Carmo e Pdvoas
misturando-se na palavra que partiu do trono real das matas do Camacan, esconderijo
dos Carmo, e das terras do Braco do Norte, império dos Pévoas. De um lado, a dor de
ver tomadas as terras da esperanca; do outro, a dor de ver o sangue derramado. Esta
Academia acolhe e esta Assembléia ouve a palavra de um Carmo Po6voas, ecoando por
esta sala, numa demonstracdo de que esta nossa terra ndo é mais terra condenada.
Aceitacdo. Eis a palavra que possibilita uma ponte sobre o abismo da méagoa, do
ressentimento, da raiva, do édio, da rejeicdo. O que eu denomino de aceitagdo, aqui?
Um profundo respeito ao modo de ser do outro. O reconhecimento de que o fato, depois
de acontecido, é igual a pedra, depois de atirada; a seta, depois de disparada e a palavra,
depois de proferida. A negacdo do fato acontecido é negacao da propria verdade e nédo
reconhece 0 outro quem nao reconhece a si préprio. Ao sentar-me na Cadeira 18 desta
Academia, sentam-se, comigo, Jodo do Carmo e Agenor PGvoas: 0 meu tio assassino e o
meu tio assassinado. Também se sentam Maria Mercés do Carmo e Agenor Portella
Pdvoas: a negra amada e o amado branco. Também se sentam Mae Inés Mejiga e Dr.
Otavio Portella Povoas: a escrava negra e o senhor branco; a sacerdotisa de Oxum e 0
“coronel” do cacau” (Pévoas, Maio de 2006).

A narrativa abaixo, cuja énfase é dada ao aspecto religioso e a heranca ljexa é fruto de
uma entrevista que fiz com Ruy, no periodo em que eu realizava minha pesquisa de
doutoramento, sobre o Candomblé angola em llhéus. Ela reafirma informac@es contidas
em seu discurso de posse, todavia, insere outros elementos a narrativa, permitindo a
recomposicao da genealogia religiosa da nacdo ljexa no sul da Bahia, a partir de uma
biografia familiar e da memoria, introduzindo outros sujeitos, adeptos da tradicdo ljexa,

que se encontravam no Pontal, a época. “A ligacdo com a ancestralidade ijexa se iniciou



com Inés Maria, Mejigd, que viera de llexa, no ano de 1829. Ela foi uma sacerdotisa de
Oxum; pertencia a nobreza de llex4. Mejigd foi escrava no Engenho de Santana, la
conheceu 0 negro angola Leocadio, tendo com ele uma uUnica filha chamada Maria
Figueiredo. Maria conheceu e se casou com Antonio do Carmo, natural de Nazaré das
Farinhas, nascendo dessa unido seis filhos, entre os quais Luzia e Ulisses. Tanto Mejiga
quanto Maria Figueiredo ndo puderam ter terreiro, eram tempos dificeis e elas
cultuavam seus orixas e realizavam suas obriga¢des dentro de suas casas, internamente,
contando com a presenca apenas de familiares. Da convivéncia com a avo Megiga,
Luzia aprendeu os segredos do culto e se tornou uma mae de santo, dando seguimento a
religiosidade ljexa nas matas de Camac&>, abrindo seu terreiro. No tempo de Luzia,
Mejigd, sua avd, ainda era viva, fazendo suas obrigacOes, isto &, iniciando-a
tradicionalmente no culto ijexa. Entretanto, Luzia morreu cedo. A continuidade dessa
tradicdo religiosa se daria na geracdo posterior, quando Ulisses, irmdo de Luzia, casado
com Hermosa Andrade, tem 23 filhos, entre eles Maria Mérces do Carmo (minha mée) e
Jovanina do Carmo. Jovanina herdou o cargo de Luzia, dando continuidade ao culto dos
orixas. Todavia, a luta pela terra levou a uma guerra entre as familias PGvoas e Carmo.
Neste periodo, Fortunata, irma de Leocadio, abrigou Ulisses e sua familia, que estavam
corridos dos politicos do Coronel Pessoa, no Catongo, préximo ao Engenho Velho.
Jovanina se apaixona por Roque, negro vindo de Cachoeira de Sdo Félix, ogd da nacdo
jeje. Os dois se casam e vdo morar no Pontal. O terreiro do Catongo foi desativado. O
casal, Ulisses e Hermosa se separam e também vdo morar no Pontal. Neste periodo, se
encontraram no Pontal trés familias diferentes, todas de origem ijexa: os Carmos;
Xibeque e Geralda; e Inocéncio e Dejanira, que eram do Sauipe, hoje um balneéario de
classe média alta, situado na Linha Verde, a norte de Salvador. Maria Mercés do Carmo
(minha méae), chegando ao Pontal, arrumou emprego de doméstica na fazenda dos
Pdvoas, que se situava nas terras do Braco do Norte, para além de Pirangi (atual
Itajuipe), e 14, engravida de Agenor Pdvoas, retornando para o Pontal. Todavia, é
rejeitada pela familia por ter se relacionado com um ‘inimigo’, imagem nutrida pelas
duas familias, do Carmo e Pdvoas. Minha mée foi amparada por Maria Gustavo de

Jesus (filha de Xibeque e Geralda), conhecida como Guinga, cabeca de Oxalufd. Um dia

% Ocorre que o territorio designado por mata de Camacd tinha limites geograficos imprecisos,
estendendo-se por uma regido hoje dividida entre municipios diferentes. As matas do Engenho Velho, do
Catongo, do Couto, do Santo Antonio, tudo isso fazia parte do territério maior da mata do Camaca, que
era anexado ao Distrito do Pontal e se estendia, huma continuidade, pelas terras do Macuco, hoje
Buerarema.



o Oxala de Guinga desceu e disse a minha mae, Maria do Carmo: ‘Voc¢ estd gravida de
um filho homem. E cabeca minha. Vai ser babalorixa e é herdeiro do axé de sua familia
que veio da Africa. Quando ele estiver para nascer eu volto’. Este menino sou eu, Ruy

do Carmo Povoas” (ENTREVISTA, mar., 2008).

4.1 Arvore genealdgica da familia de Ruy do Carmo Pévoas

Leocadio Inés
Maria
Maria Antonio
Figueiredo do
I Carmo
Jodo Camilo Julia Joana Luzia Ulisses Hermosa
Jovanina  Giicério  Clemente Prisilino Irénia  Cantide Rosa Sofia  Adelaide  Alice José Messias Bento Pedro
Maria Agenor
Mérces Povoas
Rui Reinaldo

A genealogia da familia de santo para os adeptos do Candomblé esta relacionada ao
processo de feitura do santo, momento que o iniciado se insere na tradicdo religiosa de
sua mae ou pai de santo, passando a integrar sua familia religiosa. Ajalah Deré foi
iniciado na nagdo ljexa por Maria Natividade Conceicdo, conhecida por M&e Mariinha,
lalorixa do I1é de lansd Dewi, “[...] negra retinta e legitima descendente da nagdo Ijexa.
[...] Senhora de muitos mistérios, sua idade era um segredo. Muitos afirmaram que ela
era centendria, na época de seu falecimento, em 1981. [..] se caracterizava

principalmente por ser mée dos filhos que ela ndo gerou. Nascida de ex-escravos, ndo



cultivou e nem carregou complexos oriundos da escravidao. Erigiu-se além dos
preconceitos brancos e negros e fez-se mae da nac¢éo nazarena, rainha do povo ljexa no
Brasil. [...] Dentro da religido do candomblé, ela era uma das ultimas famosas mées de
santo que defendiam a aproximacao com a Igreja Catolica. [...] A negra senhora da luz”
(POVOAS, 2007, p.41 — 42 - 44).

Mae Mariinha de Nazaré das Farinhas, BA, foi iniciada por Emilia de Xangd, da cidade
de Salvador, BA. Emilia, por sua vez, foi feita por Flaviana Bianchi, de Oxum, do
Terreiro do Cobre, localizado em Salvador, BA. A narrativa de Mae Valnizia de Aiyra,
atual lalorixa do Terreiro do Cobre situa, a ancestralidade e a fundacdo de seu Terreiro,
contando as histdrias que ela ouvia de seus mais velhos. “Dizem os mais velhos, que no
século XVIII, das embarcagfes negreiras que vieram da cidade nigeriana de Kossé para
Bahia, desembarca minha tataravd Margarida de Xangd, uma mulher que fundou a
historia ancestral do Terreiro do Cobre, casa onde eu hoje exerco a lideranca espiritual.
[...] Margarida de Xang0, foi uma das mulheres que teve uma forte marca de resisténcia
religiosa na Barroquinha. L& foi o primeiro espaco no qual ela cultuava os orixas. Em
finais do século XIX, ela migrou para o Rio Vermelho de Cima, como se chamava
naquela época o Engenho Velho da Federagdo, e ai instalou o terreiro do Cobre, que
resiste até hoje. Sucedeu a Margarida de Xang0, sua filha Flaviana Biancchi, minha
bisavo” (OLIVEIRA, 2009, p.10-11).

Mé&e Mariinha, de Nazaré das Farinhas, Mde de Santo de Ajalah Deré, confirmou a
presenca da tradi¢do ljexd na Regido Sul da Bahia, foi ela quem plantou os axés do
terreiro 11€ Axé ljexa, no inicio dos anos 70. A tradigdo religiosa a qual mae Mariinha
fazia parte remonta a Margarida de Xang0, fundadora do Terreiro do Cobre, cuja
ancestralidade remete as tradi¢des religiosas da cidade de Kosso.

O lIé Axé ljexa foi o primeiro terreiro de tradicdo ljexa na regido. Ao longo de sua
existéncia tem formado seu corpo sacerdotal, iniciando ogans, equedes, filhas e filhos
de santo, alguns dos quais hoje dirigem seus proprios terreiros (linhagens segmentares),
sem, no entanto, perder sua relacdo com o terreiro de seu pai (linhagem principal).
Assim, O IIé Axé ljexa reafirma a sua linhagem religiosa ancestral, mantendo viva essa
tradicdo na Regido Sul da Bahia.

A religido praticada pelos ljexas, segundo Ajalah Deré estava assentada no respeito, no
preceito, e no segredo, e esse pensamento aportava, ainda, uma nocdo de mundo aberta,
embora cifrada e misteriosa; resultado de um ato divino de criacdo, cujos ritmos e

estruturas sdo produtos dos eventos ocorridos no principio dos tempos. Isso implica



compreender que todos os elementos cosmicos possuem sua historia mitica, e, por a
terem sdo capazes de ‘falar’ ao homem, e essa capacidade de comunicar-se torna real e
significativo o elemento c6smico. O homem que percebe o mundo dessa maneira €
consequentemente um homem aberto e, isso o0 torna capaz de forjar os principios que
orientam seus fazeres religiosos, mesmo que longe de seu territorio de origem. Um
desses principios refere-se ao culto dos ancestrais, reconhecido como importante
elemento da cosmovisdo africana que reafirma o significado do tempo passado e de sua
tradicdo para o terreiro. A historia de Mejiga no 1€ Axé ljexa € um exemplo vivo desta
ocorréncia. Sua existéncia ndo esta comprovada nos registros histéricos ou
documentais, como afirmou Mahony (2012), mas sua histéria permanece viva na

memoria de seus descendentes.
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