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Todas as sociedades alternam suas vidas entre rotinas e ritos, trabalho
e festa, corpo e alma, coisas dos homens e assunto dos deuses, periodos ordinarios e as
festas, os rituais, as comemoragdes, 0s milagres e as ocasides extraordinérias, onde

tudo pode ser iluminado e visto por novo prisma, posic¢ao, perspectiva, angulo...

(DaMatta, 1986: p.67)
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RESUMO

A referida pesquisa tem como objeto de estudo a Festa da Lavagem dedicada ao
orixa Oxala realizada no Largo do Rosario, em Penedo, Alagoas. O ritual acontece ha
cerca de treze anos, e foi inspirado na tradicional lavagem do Senhor do Bonfim de
Salvador, através da ressignificacdo de elementos simbolicos. Durante sua realiza¢do
sdo lavados o Beco da Preguica e o adro da Igreja de Nossa Senhora do Rosério dos
Pretos, espacos que representam a oposicdo entre o sagrado e o profano e que séo
tomados pelos festejos do carnaval de rua apos a lavagem. O ritual se apresenta
enquanto uma festa de purificacdo, sendo uma das maiores expressdes do sincretismo
religioso na cidade, e se desenvolve através de uma acao que relaciona o catolicismo e o
candomblé em homenagem a Oxald, o orixd da criacdo, possuindo também uma
referéncia a mitologia africana. O objetivo é desenvolver uma discussdo acerca do
significado ritual da lavagem do Roséario a partir do trabalho etnogréfico, analisar o
envolvimento dos participantes e suas performances, os simbolos rituais, sua forma de
organizacdo e contexto historico, enquanto um ritual que agrega fé e festa e que se

desenvolve durante o tempo e espaco festivos do carnaval.

Palavras-Chave: ritual, festa, simbolo, performance, Oxala.



ABSTRACT

Such research aims to study the Feast Laundering dedicated to orisha Oxala held
at wide of Rosario, Penedo, Alagoas. The ritual takes place for about thirteen years, and
was inspired by the traditional washing of Lord of Bonfim in Salvador, through the
redefinition symbolic elements. During its realization are washed the churchyard of the
Church of Our Lady of the Rosary of Black and Alley of Laziness, spaces that represent
the opposition between the sacred and the profane, which are taken by the festivities of
the street carnival after washing. The ritual presents itself as a festival of purification,
being the greatest expressions of religious syncretism in the city, and develops through
an action that relates Catholicism and Candomblé honoring Oxal4, the orisha of
creation, but also have a reference to African mythology. The goal is to develop a
discussion about the meaning of the ritual washing of the Rosary from the ethnographic
work, analyze the involvement of the participants and their performances, ritual
symbols, its organizational and historical context, as a ritual that combines faith and

celebration and that develops over time and space festive carnival.

Keywords: ritual, party, symbol, performance, Oxala.
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INTRODUCAO

Uma cidade rica por sua historia, com fundacdo datada de 1560 enquanto uma
sesmaria pertencente a Capitania de Pernambuco, Penedo é conhecida por suas
construcdes coloniais, casardes, sobrados e igrejas de arquitetura barroca. Margeada
pelo rio S&o Francisco, a cidade que limita as fronteiras entre os Estados de Alagoas e
Sergipe é historicamente marcada por sua importancia no desenvolvimento do comércio

local, e pela formacéo de pequenos quilombos durante o periodo escravista no Brasil.

Preserva os fortes tragos da colonizagdo portuguesa, holandesa e dos trabalhos
desenvolvidos por missionarios da Igreja Catdlica em sua arquitetura, assim como
algumas manifestacdes populares e festividades, que trazem elementos da cultura negra
do estado. Uma de suas maiores manifestacbes populares € o tradicional carnaval
popular de rua, marcado pelos blocos de frevo e marchinha e pelo cortejo dos filhos de
santo que realizam a festa da Lavagem do Beco da Preguica e do adro da Igreja de

Nossa Senhora do Rosario dos Pretos.

O ritual é o demarcador da abertura oficial dos festejos de carnaval de Penedo,
que ocorre anualmente na sexta-feira que da inicio a festa de rua, momento em que a
Prefeitura Municipal oficializa o periodo de festa, em que a liberdade toma conta dos
espacos publicos, a liberdade de se realizar vontades e fantasias, unir o permitido e o
proibido, assim como manifestar a crenca popular nos santos catolicos e nos orixas
africanos (DaMatta, 1986: p.17), somando tracos que compde ndo sO a cultura
penedense, como também (d)a identidade social brasileira.

Ainda que muitas festas e manifestacbes populares ocorridas em outras cidades
demonstrem claramente a pratica do ecumenismo e facam uso de simbolos rituais que
referenciem o sincretismo religioso, o que chamou atencéo foi enxergar a juncdo de

elementos distintos em uma festa popular de origem profana.

O carnaval na cidade se mostra enquanto uma comemoragdo comum a outras
cidades por sua permissividade e pluralidade, e apresenta sua diferencga através de seu
rito de abertura composto por uma sequéncia de ritos(repeticdo) que demarcam espagos,
rememoram periodos historicos e promovem a unidade ritual. Tanto a lavagem do beco

quanto do adro da igreja sdo comemorados e acompanhados de forma expressiva pela
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populagdo, cada um com sua importancia e significado, compondo uma festa de largo*
onde se misturam tracos do candomblé e das festividades do carnaval, tornando-a
peculiar pelo fato de Penedo sediar um dos trés seminarios escola para formacdo de
Padres que compde a Diocese da Igreja Catélica no Estado de Alagoas?, e pela maior

parte da populacdo se definir praticante do catolicismo.

Segundo dados do IBGE publicados nos resultados do recenseamento do ano de
2010, a populacdo de Penedo é composta por cerca de 63.595 habitantes, uma
estimativa apontada para o ano de 2013, sendo destes, cerca de 47.507 declarados
cristdos catélicos praticantes®, um aspecto que se atribui & colonizacdo portuguesa e as
tradicGes catolicas deixadas pelos missionarios que ainda hoje mantém instituicGes na
cidade, como ¢é o caso do Convento de Nossa Senhora dos Anjos, e as outras nove

igrejas catélicas em arquitetura colonial que preservam suas atividades regulares.

Apesar da expressiva pratica do catolicismo, as religibes de matriz africana se
desenvolveram também na cidade, e 0s negros por imposi¢do social, foram construindo
uma identidade enquanto brasileiros a partir da insercdo das praticas catdlicas, bem
como do batismo e a escolha de um novo nome, como aponta Dantas (1988) ao seu
cotidiano, pois estes (0s negros) deveriam ser catolicos, e sua insercdo na sociedade

brasileira exigia uma “nova pratica religiosa”.

Ao tratar das préaticas sociais, hd& momentos rituais em que polos opositores
podem se agregar ou confrontar em situacdes formais e/ou informais, moldando e
possivelmente induzindo os comportamentos sociais, como aponta DaMatta (1997:
p.48) ao tratar das rotinas e dos ritos, a exemplo do carnaval, festejo popular
extraordinario capaz de promover um espaco em que 0 comportamento social é

dominado pela liberdade e pela suspenséo das regras cotidianas.

A populacdo se mobiliza para o carnaval na cidade, principalmente para sua
abertura oficial marcada pelo ritual da lavagem e desfile dos blocos. Os participantes,
individuos observados durante os rituais, sd@o percebidos através de seus

comportamentos de formas distintas, nos quais as pessoas vestem branco,

! Como geralmente sdo conhecidas, as Festas de Largo sao festas tradicionais e religiosas que se
realizam em espacos publicos e com grande visibilidade, ver Santos (2006).

> Dentro das circunscricdes eclesidsticas catdlicas do Brasil, Alagoas é composto pela
Arquidiocese de Maceid, e Dioceses de Penedo e Palmeira dos indios.

3 Dados do Censo 2010 do IBGE, disponiveis na pagina:
http://cidades.ibge.gov.br/xtras/perfil.php?lang=&codmun=270670&search=alagoas| penedo
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acompanhando especificamente o cortejo até o Largo do Roséario e a lavagem, outras
acompanham fantasiadas motivadas pelo clima festivo, outras aparentemente “normais”
podem ser enquadradas enquanto turistas ou acompanhantes comuns. O comportamento
dos individuos se confunde no que diz respeito a suas a¢ées ou motivacdes, onde uma
mesma pessoa pode representar atos de turismo ou de religiosidade em um mesmo
espaco temporal (STEIL, 2003: p.251).

A mistura e 0 contato entre as categorias (religioso, folido, acompanhante, etc.)
de participantes dos festejos promovem relacdes sociais dinamicas, produzindo
comportamentos distintos, que ndo deixam de ser percebidos enquanto simbolos.
Elementos que podem induzir comportamentos, provocar proximidades ou
distanciamentos entre seus participantes, e até mesmo fazer referéncia ao
estabelecimento de uma linha ténue entre o sagrado e o profano. Visando discutir a
posicao dos participantes, sdo apontados além de seu comportamento alguns simbolos e
objetos que estes carregam junto consigo, elementos que podem promover uma variagéo
em suas maneiras de agir, assim como permitir uma possivel identificacdo através das
caracteristicas e da maneira como se portam e a interferéncia destes simbolos em suas
acOes, sendo importante para a pesquisa analisar os simbolos no contexto do ritual e das

emoc0des observadas.

Acerca das possiveis interpretacfes lancadas sobre as emocgdes representadas
pelos participantes, como aponta Turner, é fundamental compreender os simbolos em
seu contexto de acdo e emocgdo, pois estes sdo responsaveis pela transformacdo do
comportamento social quando vinculados aos simbolos nos contextos de campo, sendo

muitas vezes a¢les que o0s proprios envolvidos ndo conseguem explicar (2005:70).

As primeiras percepcbes acerca do ritual realizado na cidade de Penedo
mostraram que seus tracos possuem uma ligacdo com a tradicional Lavagem do Bonfim
realizada na cidade de Salvador, na Bahia. Surgiu da necessidade de melhor discutir a
festa da lavagem do Rosario em Penedo conhecer o ritual em Salvador, uma vez que ja
havia acompanhado o ritual da Lavagem do Bonfim realizado na cidade de Maceio, nao
especificamente no sentido de fazer uma analise comparativa, mas de vivenciar

diferentes rituais de lavagem e festas de largo.

Acerca da lavagem de Salvador ha inumeros registros da formagdo dessa
tradicdo, bem como do didlogo que se firmou entre o candomblé e outros grupos
religiosos. Segundo Silva (2005) a lavagem do Bonfim enquanto festejo popular é um
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fendmeno social resultante do sincretismo religioso, da juncao do colonizador europeu e
do negro africano, uma analise que é também fortalecida através dos relatos de Tavares
(1964) que historicamente remonta a chegada da primeira imagem do santo catélico no

Brasil, ato que deu inicio as acdes devocionais ao Senhor do Bonfim na Bahia.

De acordo com Tavares (1964) o ritual secular composto pelo cortejo que parte
da Igreja de Nossa Senhora da Concei¢do da Praia e segue até a Colina Sagrada
preserva em suas etapas rituais tracos do sincretismo religioso, unindo a prética das
tradicionais procissdes do catolicismo ao culto inspirado na mitologia africana da lenda
de Oxald*, que rememora um episédio da vida de Oxalufa®. Ainda que haja diferencas
entre o ritual realizado em Salvador e em Penedo, o que é natural, por se tratar de
realidades e dimens0es distintas, a lavagem em si rememora a tradi¢do afro-religiosa, e
os simbolos nela presentes instituem a “semelhanga” ritual. Dentro desse espaco de
semelhancas e diferencas entre as duas formas praticadas € imprescindivel analisar o0s
simbolos dentro do processo social, considerando as circunstancias que levaram a
pratica desse modelo ritual festivo em Penedo. Como aponta Turner ao acompanhar e
analisar os rituais Ndembu, as circunstancias sdo determinantes para a pratica do ritual
que se celebra em dado contexto (2005:79), um aspecto que deve ser medido visando

compreender o sistema de significados que envolvem o ritual.

Inicialmente, foi desenvolvido um trabalho de campo através de visitas e da
realizacdo de entrevistas e acompanhamento dos cultos realizados na casa de cultos
afro-religiosos de candomblé responsavel pela festa da lavagem do Rosario Largo em
Penedo. A casa de culto é liderada por dois babalorixas, Fernando de Oya Balegun,
popularmente conhecido por Pai Fernando, e Francisco Tauassidé de Oxdssi, também
popularmente conhecido por Pai Bobd®, ambos respectivamente regidos pelos orixas

lemanja e Oxdssi.

* Orixa maior no pantedo das divindades africanas que corresponde a Jesus Cristo na relagao
entre os Deuses africanos e os santos catdlicos no processo de sincretismo religioso. Assim como esse
termo, outros termos descritos ioruba ou na linguagem dos adeptos do candomblé estdo dispostos em
glossario, nos anexos desta obra.

> De acordo com relatos de Babalorixas, entrevistas durante a pesquisa e dados bibliograficos, o
Orixa Oxala é cultuado em duas fases de vida, Oxaguia é o jovem guerreiro do Reino de Qid, e Oxalufa é
nome dado em sua fase de vida adulta, trata-se do velho Orixa pai da criagdo. Ver Beniste (2011), Lody
(2010) e Prandi (2001).

® Segundo o préprio babalorixa o termo Bob é a abreviacdo da palavra ioruba Mutalambd, que
é o Nkisi, ou orixa da caca e da fartura na nagdo Ketu, que no sincretismo religioso no Brasil é cultuado
através do orixa Oxossi.
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A casa é chamada por seus membros de roca de santo’, de naco tracada Jéje-
Ketu, € regida pelo orixa feminino lansd, e é popularmente conhecida em Penedo por
Casa de Santa Bérbara, e ndo por seu nome ioruba Y& Axé Sessu Omim Odé Akuera®.

Devido a proximidade com alguns adeptos do candomblé e a pesquisa
desenvolvida no trabalho de conclusdo da graduagdo, alguns lagos puderam ser
estreitados com os babalorixds da roca de santo, e as visitas puderam ser feitas com
maior frequéncia, tornando possivel a coleta de informagBes e o maior conhecimento
necessario para a realizacdo deste trabalho®. Fez-se necessario acompanhar as festas de
lavagem em Maceid e Salvador para discutir a pratica desenvolvida em Penedo, distante
das outras festas acompanhadas, ndo somente por se realizar durante o carnaval, como
também pelas diferencas estruturais e dimensionais a partir das etapas rituais e de seu

espaco dinamico e festivo.

O problema de pesquisa consiste em compreender através dos simbolos rituais e
da pratica performativa de seus participantes a teia de ritos partilhados pela
comunidade, baseados numa importancia que sobressai valores religiosos e a estrutura
social estabelecida através do cumprimento de papeis. Compreender as circunstancias
que levaram a dinamizacdo da vida ritual da roca de santo para as ruas de Penedo, em
um espaco especificamente festivo e profano distancia a festa da Lavagem do Rosario
de outros modelos rituais de festa de lavagem que presenciei. Alguns apontamentos
foram levantados ao buscar um possivel entendimento para a variacdo ritual da festa
pesquisada, e possiveis respostas que ligam questdes historicas, politicas e culturais

foram discutidos enquanto motivadores de tal préatica ritual.

Quanto a metodologia, por estar baseada em uma discussdo, bem como numa
compreensdo acerca dos simbolos rituais e das acbes dos participantes da festa da
lavagem do Rosério Largo, foram adotados os métodos de observacdo, coleta e analise
de dados trabalhados por Victor Turner (2005).

7 Segundo o babalorixa Francisco Taudssidé de Oxdssi 0 termo roca de santo é uma referéncia
ao periodo colonial, na época em que os escravos viviam nas rogas e engenhos e cultuavam seus orixas
escondidos do homem branco.

8 Segundo os babalorixas o significado do nome iorubd da casa remonta ao histdrico de suas
atividades dentro da vida religiosa, regidos por lemanja, lansa e Oxdssi.

° Foi através de Pai Célio de lemanja, lider da Casa de lemanja lya Ogun-Té, terreiro que
organiza a Lavagem do Bonfim em Maceid que tomei conhecimento das lendas iorub3, e iniciei a
pesquisa sobre os festejos dedicados ao Senhor do Bonfim durante o curso de graduacdo em Ciéncias
Sociais, posteriormente passando a acompanhar os rituais em Maceid e Penedo.
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O autor ao pesquisar os rituais Ndembu discute a interpretacdo dos simbolos
baseada na analise dos processos sociais existentes (2005: p.49), fundamentando sua
observacdo na andlise dos grupos sociais e suas relagdes em ambientes internos e
externos. Atribuindo aos simbolos, que aponta estes podendo ser objetos, gestos e
relacBes, enquanto transformadores da acéo social, espécies de forcas de acfes em um
campo de atividade. Ndo podem os simbolos ser discutidos sem que haja uma melhor
compreensdo e entendimento da ligacdo destes com o0s interesses e propdsitos
relacionados ao ritual de maneira mais geral, ou aos seus ritos, enquanto demarcadores
de fases. Turner aprimorou suas pesquisas fazendo uso de alguns trabalhos de Arnold
Van Gennep (2011), que em sua obra Os Ritos de Passagem, afirma que é necessario
que o pesquisador analise todas as fases de um ritual, ou seja, desde os ritos
preliminares ou de separacdo (o antes), os ritos liminares, o ritual em si (o durante) até

0s ritos pos-liminares, que seriam a fase de agregacéo (o depois).

A festa em sua totalidade pode ser demarcada por etapas, desde 0 momento em
que se realizam os toques e sao feitas as oferendas a Oxala na roga de santo, momento
em que sdo praticados os rituais privados, vistos enquanto indispensaveis aos cultos de
candomblé, como aponta Santos (2012), a0 momento em que segue o cortejo pelas ruas
de Penedo até o espaco em que a festa se condensa pela acdo da lavagem do Beco da
Preguica e posteriormente a lavagem do adro da igreja. As etapas sdo dotadas de
elementos e significacdes com valores religiosos, contudo, ao se praticarem nas ruas da
cidade durante o carnaval, ddo margem aos festejos e praticas profanas. Enquanto
metodologia de compreensao por sobre a estrutura e a propriedade dos simbolos rituais,
Turner (2005) segue trés etapas de andlise de dados: primeiro a partir das formas
externas e caracteristicas observaveis, seguido da busca pela interpretacdo por parte dos
participantes rituais, tanto leigos quanto especialistas, e por fim a discussdo dos

contextos significativos pela visdo antropoldgica.

O autor aponta também que os simbolos possuem um envolvimento direto com
todo o processo social, se fazem presentes em todas as etapas de analise da pesquisa, e
através da dinamicidade do contexto social sdo capazes de provocar comportamentos, e
acOes, bem como unificar ou distanciar pessoas e grupos sociais. Nas etapas de analise
seguem tecnicas ja utilizadas por Malinowski (1978) que apontou em sua obra Os
Argonautas do Pacifico Ocidental, que o trabalho etnografico requer do pesquisador
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uma descricdo nitida da constituicdo social, compreendendo a visdo, as regras e a

realidade do objeto de estudo.

N&o somente pela riqueza historica, como também pelas festividades, a cidade
de Penedo costuma receber muitos turistas durante o carnaval, que também
acompanham a festa da lavagem junto aos adeptos do candomblé e moradores locais
que acompanham de perto a representacdo publica da vida ritual da roca de santo no
Largo do Roséario. Os acompanhantes seguem desde a saida do cortejo na Praca
Clementino do Monte, que segue pelas ruas até o centro histérico, percorrendo cerca de
2 km registrando atraves de videos e fotografias, aplaudindo e dangando por todo o
caminho, alguns pagando peniténcias, outros festejando o carnaval, expressdes de
comportamentos dispares, que se alteram na medida em que ocupam determinados
espacos. Seja pela forca da acdo que os simbolos exercem, ou pelo espaco sagrado e
momento ritual que transformam o comportamento performéatico dos acompanhantes, o

comportamento social se mostra através de variagdes circunstanciais.

N&o so pela carga simbdlica que o préprio espago sagrado agrega, como também
pela acdo de pertencimento, assim como pelo sentimento coletivo que € percebido, o
local especifico da lavagem no adro da Igreja de Nossa Senhora do Rosario dos Pretos
proporciona o estabelecimento de uma espécie de unidade ritual, um todo motivado
pelos canticos, gestos, pela emogdo do momento no entorno do santuario. E comum
perceber nesses espacos distintas formas de interacdo e comportamento, como aponta
Steil (2003), ainda que o ritual aqui discutido ndo seja especificamente um santuario de
peregrinacdo, mas se trata de um espaco sagrado em que se pratica um ritual de
reavivamento da crenca de determinado grupo social, e que ainda sim muitos dos
presentes agem perpassando as linhas imaginarias que tracam os limites entre o sagrado

e o profano, ndo partilhando de alguns modelos ideais de comportamento.

Visando uma melhor discussdo acerca dos espagos e comportamentos
performaticos dos participantes rituais, tomo alguns apontamentos levantados por
Douglas (2012) acerca da andlise de algumas relagcbes que podem ser definidas
enquanto duais. A reflexdo objetiva ndo conduzir a pesquisa a uma abordagem
generalizante dos padrdes comportamentais estabelecidos culturalmente, pois, algumas
proibicbes e tabus em determinados grupos ou sociedades podem ser enxergados

enquanto variaveis, sendo permissivos ou ndo no que tange suas circunstancias.
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Determinadas formas de comportamento podem se tornar perceptiveis enquanto
acOes de profanacdo, e ser apontadas enquanto comportamentos andmalos frente aos
demais acompanhantes e suas performances. Os acompanhantes podem pertencer a
categorias distintas, como também transmitir uma ideia de ndo separacdo pela maneira
como geralmente se portam, pelos simbolos que conduzem, como também pela
vestimenta. O uso do branco enquanto simbolo dominante denota geralmente uma
uniformidade existente entre todos os participantes declarados praticantes dos cultos
afro-brasileiros, assim como pode ser visto com predominancia na vestimenta de

turistas e folides, visto o grande nimero de populares que ocupam as ruas da cidade.

Iniciado pelo trabalho descritivo a partir de entrevistas e dados historicos e da
utilizacdo de dados secundarios, a pesquisa traz os relatos do surgimento da festa
enquanto tradicdo e manifestacdo religiosa, denotando a Lavagem do Rosario Largo
enquanto acdo simbdlica de resgate da cultura afrodescendente e uma prova

espetacularizada dos cultos de candomblé em sintonia com a comunidade.

Ao longo dos capitulos é relatado o surgimento da festa e a relacdo da roga de
santo e seus cultos dedicados a Oxal4 com o carnaval de rua da cidade, bem como o
percurso tomado através do trabalho de campo, objetivando descrever as etapas rituais
da festa da lavagem. Esta é a mais importante festa pablica realizada pela Roga de Santo
na cidade, e devido a sua importancia frente a festa da lavagem visando ndo somente
desmistificar algumas impressfes negativas acerca das praticas rituais afro-religiosas,
como também acdo de resgate e valorizacdo cultural das raizes negras no Estado, o
terreiro conquistou uma maior visibilidade e respeito perante a sociedade civil enquanto

referéncia da tradicdo negra em Alagoas.

No primeiro capitulo é aborda uma apresentacdo da festa da lavagem, apontando
a discussdo de alguns autores como Perez (2012), Santos (2012, 2006) que discutem
sobre festas de lavagem e de largo, a dimensdo publica de alguns rituais
espetacularizados, bem como algumas anélises de DaMatta (1997, 1986) acerca do
carnaval brasileiro e das grandes festas que mobilizam a sociedade rompendo algumas
estruturas do cotidiano. Ainda que a pesquisa ndo objetive discutir alguns conceitos
como festa, turismo e espetaculo, os conceitos trabalhados por estes bem como outros
pesquisadores acerca de tais tematicas dialogam diretamente com esta pesquisa, se

fazendo importantes para a compreenséo e discussdo do objeto pesquisado.
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Algumas categorias de analise sdo apontadas e discutidas neste trecho, tomando
como modelo a estrutura analitica de Gongalves e Cotins (2008) acerca das Festas do
Divino Espirito Santo no Rio de Janeiro, onde 0s autores separam em topicos as etapas
da festa, a relacdo desta com a comunidade, seus espacgos e dimensdes. Em Penedo, a
dimensdo do ritual, bem como o envolvimento da religido com as préaticas culturais
festivas tornam o modelo pesquisado bastante particular, promovendo um possivel
didlogo ecuménico que envolve as relacBes entre o sagrado e o profano, além de
apresentar simbolos que relacionam a realidade ritual praticada e a mitologia africana
conforme apontada por Beniste (2011), Prandi (2001) e Lody (2010, 2006). A lavagem
que acontece anualmente se mostra enquanto uma tradi¢do ressignificada, dotada de
valores que visam resgatar a cultura afro-brasileira e dar uma maior visibilidade aos
rituais religiosos do candomblé por meio de um ritual de agradecimento e pedido de
béncdos ao orixd da paz, uma ferramenta de luta por pedidos de paz e pelo fim da

intolerancia religiosa na cidade e no Estado.

No segundo capitulo é construida uma discussdo embasada nas producdes de
Victor Turner Processo Ritual (2008), Floresta de Simbolos (2005) e Dramas, Campos
e Metaforas (1974), obras e métodos de analise que aqui servem enquanto amparos
centrais na discussao e desenvolvimento desta pesquisa acerca dos simbolos e da
estrutura ritual. Assim como Gennep (2011) que discute as etapas rituais, 0S momentos
de preparacdo e o desenrolar do ritual onde o espetaculo religioso se torna publico e da
margem aos diversos comportamentos sociais exercidos por seus participantes, as
discussbes de Gongalves e Cotins (2008) observadas no processo de preparacdo para a
festa do Divino contribuem para a analise da festa da lavagem do Rosario em suas

etapas, focando o conjunto de atividades que envolvem o tempo festivo.

Em DaMatta (1986/1997) sdo analisados alguns apontamentos acerca da
memoria social e das festas enquanto partes fundamentais para a formacdo da cultura e a
construcdo da historia do povo brasileiro, sendo nesses espagos festivos e atemporais 0s

instantes de rompimentos de determinados padrdes estruturais.

Segundo Muller (2005), o contato de um participante com outros promove no
sentido coletivo de partilha ritual a transformacéo deste através de uma ruptura com seu
determinado comportamento social, o que possibilita a constru¢do de um personagem
estando diretamente relacionado com o inconsciente coletivo, despertado nos espacos

publicos onde se d& a realizac&o do ritual da lavagem.
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Alguns apontamentos também discutidos em Mauss (2003) interconectam com
sua abordagem acerca das técnicas do corpo, observacbes que dialogam com analises
sobre o comportamento social em Douglas (2012) que versa sobre rituais de poluigéo e
as relacdes de contagio, uma vez que o comportamento social transmitido a partir das
performances desenvolvidas pelos individuos presentes no ritual pesquisado permite

uma abordagem analitica acerca da relacdo entre o sagrado e o profano.

Ainda neste capitulo € levantada uma discussao embasada na pesquisa de campo
e na interpretacdo dos rituais de acordo com Peirano (2003/1991), que correlaciona
classicos da antropologia em suas analises acerca de rituais contemporaneos,
transcorrendo também sobre o trabalho e a maneira como o antrop6logo conduz sua
pesquisa, ao dar énfase ao amparo do pesquisador em sua bibliografia, que o auxilia nas
imprevisiveis situacfes que se configuram no dia-a-dia e na relacdo estabelecida entre
pesquisador e pesquisados. Assim como as discussdes desenvolvidas por Geertz (2012)
ao interpretar as culturas que auxiliam em tal discussdo através de seu trabalho de
campo, onde trata sobre a maneira como 0 pesquisador se insere no universo nativo e 0s

reflexos de sua aceitacdo por parte do grupo pesquisado.

No terceiro capitulo € feito o relato descritivo da lavagem, a festa de largo
dedicada a Oxald que fora acompanhada, uma analise realizada através da observacdo
direta, objetivando apontar os simbolos rituais, pontuando uma discussédo acerca de tais
elementos e a maneira como se configuram em meio a préaticas e performances de seus
acompanhantes num espaco de sincretismo religioso, com pilares estabelecidos no
catolicismo e no candomblé. A festa, que envolve o cortejo pelas ruas da cidade até o
centro histérico composto em sua maioria por adeptos e filhos de santo, o conhecido
povo do axé'”, é iniciada antes do dia do cortejo, onde a roca de se prepara para a festa e
entrega de oferendas para Oxala, o orixa da criacdo que é homenageado em suas duas
fases de vida através da materializacdo e incorporacdo dos filhos de santo, tanto na
figura de Oxaguid, o jovem guerreiro do Reino de Oi0, quanto de Oxalufd, o velho

sébio responsavel pelo sopro da vida.

Em Penedo, a lavagem demonstra visualmente uma organizacdo e devogao a

Oxala, sem mengdes diretas ao Senhor do Bonfim, apesar de possuir semelhancas em

10 s . .
O termo Povo do Axé é a forma como se reconhecem os envolvidos no ritual, refere-se aos
filhos de santo e adeptos, uma vez que o ritual agrega religiosos e participantes ndo religiosos como
turistas e etc.
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sua estrutura ritual com Salvador, ao passo que nitidamente se debruca em um espaco
especificamente festivo, a abertura da festa de carnaval pelas ruas da cidade, disputando
espaco e sonoridade com blocos, folides mascarados, personificados pela folia que
rompe com as estruturas regulares que regem a sociedade em periodos de normalidade,
e ainda sim, ddo énfase e espaco a principal atracdo da noite de abertura do carnaval, a

lavagem do beco e do adro do templo religioso.

O trabalho etnogréfico transpde a realidade vista para o trabalho escrito,
descrevendo a festa em seu desenvolvimento, como também mostrando possiveis
(in)coeréncias ao analisar e confrontar a pratica e o discurso de alguns participantes e de
seus realizadores e envolvidos, assim como em suas praticas rituais. Préticas que podem
ser comentadas a partir da ética da intertransponibilidade apontada por Geertz (2012:
p.70) apOs conviver em campo e observar o comportamento dos balineses e suas
praticas perenes enquanto variantes permeadas pelos motivos e pelas disposicdes
individuais ou coletivas. Através da observacdo direta, este trecho da pesquisa traz uma
descricdo do campo, na tentativa de seguir os moldes etnograficos como sugeridos por
Malinowski (1978:101), foram levantadas algumas hipoteses que, somente através da
participacdo do antropologo, em didlogo com o meio consegue apreender, buscando

compreender as regras e a realidade do jogo em que esta envolvido.

Os participantes que se declaram nao religiosos disputam espaco e “pedagos” do
ritual como forma de recordacdo, mas ha um entendimento da realidade ritual vivida?
Através da pratica ritual a roca de santo promove uma mensagem acerca do significado

ritual que se entrelaga entre festa e devogédo?

A busca por possiveis respostas sobre alguns questionamentos foi trabalhada
através da coleta de informacg6es e da andlise observacional em campo, e ainda que o
ritual proporcione através da analise exegética uma possivel compreensdo acerca de sua
l6gica estrutural, e por mais que o formato visual ainda se assemelhe a outras festas de
lavagem, os significados para seus participantes e organizadores, bem como o sentido, a

disposicao e a forma em que foi idealizado aparentam ser distintas.

Os comportamentos e as performances séo individuais, e formam uma unidade
observacional, uma espécie de organismo formado por pequenas particulas, contudo, se
observado externamente o ritual pode ser interpretado enquanto uma simples festa
profana, e somente fazendo uma andlise aprofundada € que a pesquisa pode chegar a
apontamentos coerentes, que permitam a producdo de resultados mais consistentes.
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Ao exemplificar as relagdes politicas em sua pesquisa de campo Turner (2005:
p.52) apontou que, por mais que possuam estruturas solidas, os grupos (envolvidos
diretamente nas praticas rituais) tornam-se moveis e podem romper certos padrdes ao
longo de suas transacdes e das mudancas de postura de suas relacbes. As acOes politicas
ndo deixaram, tampouco irdo deixar de existir no ritual que é regido por uma casa de
culto afro-brasileiro e marca a abertura das festividades de carnaval da cidade, o que
ndo deixa de ser um espaco que proporciona visibilidade ao grupo religioso envolvido e
seus organizadores, e favoravel politicamente a promocdo do ecumenismo e da
valorizacdo cultural por parte da gestdo politica, uma ferramenta de promocdo dos
representantes politico-partidarios, e as demais categorias que se fazem presentes nos

festejos do Rosério Largo.
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CAPITULO 1

- Conhecendo a festa, a tradicdo e as crencas.

Com o inicio do processo de colonizagdo a vinda dos negros na condigdo de
escravos contribuiu consideravelmente para o desenvolvimento das praticas religiosas
festivas, como aponta Santos (2006) ao analisar as performances culturais das festas de
candomblé. A autora destaca que 0S negros nao deixaram de praticar seus rituais
preservando a dimensédo espetacular dos cultos, e que a insercdo das préaticas e simbolos
do candomblé nos espagos publicos sdo fatores preponderantes para a diminui¢do da

invisibilidade registrada no passado.

A autora destaca que ao longo dos anos o candomblé ndo somente preservou
como também potencializou as cerimdnias (2006: p.01), e 0 maior modelo de festa de
largo e lavagem nédo foge a seus apontamentos. Segundo registros histéricos a lavagem
do Senhor do Bonfim na Bahia € realizada desde o ano de 1754, data em que foi trazida
para Salvador a imagem do Senhor Bom Jesus do Bonfim da cidade de Setdbal, em
Portugal, como aponta Tavares (1964). Inicialmente a imagem ficou guardada na igreja
de Nossa Senhora da Conceicdo da Praia, situada na Cidade Baixa, e somente nove anos
apos sua chegada, foi levada para a Basilica construida no alto de uma colina,

especificamente para receber a imagem do Bonfim.

Tavares descreve que o surgimento da pratica da lavagem foi naturalizado a
partir da limpeza do templo religioso, que desde “0s tempos primitivos se costumava, na
quinta-feira anterior ao domingo de sua festa proceder a lavagem da capela, por pessoas
gue moravam proximas e depois pelos romeiros que fluiam de toda parte” (1964: p.43),
e que como a maior parte dos servicos de limpeza eram exercido pelas negras, ao longo

dos anos a limpeza da igreja foi se tornando uma afronta aos valores religiosos e morais:

[..] ndo raro viam-se no interior da Capela mulheres lamentavelmente
descompostas pelo arregacado das saias e decote das camisas. Homens e
mulheres derramavam &gua e, com as vassouras esfregavam o lajedo, em
uma vozeira pelos cénticos de benditos e outras rezas desencontradas e
diversas, a0 mesmo tempo em que eram erguidos estrepitosos vivas ao
Senhor do Bonfim (TAVARES, 1964: p.43).

Alguns anos mais tarde o ritual da lavagem passou para o lado de fora do templo
sagrado, ndo somente pela determinacéo eclesiastica com finalidades de manter a ordem
no espaco religioso, afastando assim o sagrado das acdes de profanacdo, mas tambem

pela notavel dimensao que os festejos do Bonfim foram adquirindo ao longo dos anos.
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Da forte tradicdo baiana outros rituais de lavagem se atribuiram de pequenos
fragmentos, e a partir de suas realidades foram sendo adequados e inseridos nos
respectivos calendarios locais. No Estado de Alagoas ha conhecimento de duas festas de
lavagem praticadas na atualidade, a primeira surgida em Maceié no ano de 2002
organizada pelo terreiro de candomblé de nacdo Jéje-Nagd, a Casa de lemanja lya

Ogun-Te liderado pelo babalorixa Célio Rodrigues.

Um terreiro que desenvolve ac¢Ges sociais no bairro de Ponta da Terra onde esta
localizado, e agrega outras casas de culto da cidade para a realizacdo da Lavagem do
Bonfim que ocorre anualmente no segundo domingo do més de janeiro, posterior as
celebracGes da festa de Santos Reis, seguindo o calendério litargico da igreja catélica e
da casa de santo. Durante o ritual é realizado um cortejo até o adro da Igreja do Senhor
do Bonfim, situada no bairro do Poco, onde ¢ feita a lavagem do espaco frontal, e de la

segue para o terreiro, totalizando um percurso de cerca de 3km.

O ritual em Macei6 se configura enquanto um culto de comemoracéo e devocao
a Oxala, bem como uma agdo politica que busca manter seus valores afro-religiosos
através de um ritual publico, uma busca pela garantia de direitos sociais para a
preservacdo de seus cultos religiosos em um estado laico. Muitos dos cultos praticados
no estado foram ressignificados ao longo do tempo, principalmente apds o episodio
conhecido como o Quebra de Xangd de 1912, onde ocorreram fatos que marcaram a
historia das religides de origem negra em Alagoas. Como descrito por Ulisses Neves
Rafael em sua tese de doutoramento “Xangb rezado baixo: um estudo sobre a
perseguicdo aos terreiros de Alagoas em 19127 (2004), onde analisa os atos de
perseguicdo e destruicdo das casas de culto alagoanas através de uma acdo que teve
como estopim brigas politicas pelo poder do Estado. Um episédio que culminou com o
exterminio das varias préaticas afro-religiosas em Maceid e nas circunvizinhancas, mais

tarde originando uma nova categoria de culto, denominada “Xangé rezado baixo”.

Por consequéncia de tais perseguicdes, as religides afro-alagoanas e suas
manifestacOes passaram por mudancas e transformagdes em sua formagéo estrutural,
como aponta Rogério (2006), em uma entrevista realizada com Pai Maciel, e publicada

na obra Kulé Kulé:
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Os cultos afro-alagoanos, por causa das constantes perseguices, comecaram
a ser executados de forma “silenciosa” — apenas com palmas e “rezas” aos
santos — pois os toques ficaram por muito tempo proibidos. Conforme Pai
Maciel, houve a primeira onda que quebrou tudo, né? Depois, foi que...
cessou um pouquinho, ai ficou trabalhando escondido e ta, ta, batendo uma
palmazinha (ROGERIO, 2006: p.43).

Mesmo no caso dos babalorixas e ialorixas que ndo sofreram nenhum tipo de
perseguicdo ou agressdo durante a acdo de exterminio das casas de culto alagoanas,
muitos fecharam suas casas de santo e se transferiram para outras regides mais isoladas,

distantes da capital ou se instalaram em outros Estados como Pernambuco e Sergipe.

No periodo histérico pds-abolicionista, especificamente nas primeiras décadas
do Século XX muitos pesquisadores passaram a se aproximar das casas de culto afro-
brasileiras com o objetivo de desenvolver pesquisas historicas. Praticas essas que
favoreceram os dois lados do jogo, para 0s terreiros que eram perseguidos, a presenca
de intelectuais influenciava a maneira como eram vistos pela sociedade, e estes através
do contato direto encontravam espaco para suas producdes. Na obra Vovo Nagb e Papai
Branco a antropologa e historiadora Beatriz Gois Dantas (1988: p.175) dispde de alguns
relatos acerca das pesquisas desenvolvidas pelo médico Ulysses Pernambucano em
meados da década de 30, vinculado ao Servico de Higiene Mental™, descrevendo o
quanto os negros foram perseguidos. As religides que pertenciam as esferas mais baixas
da sociedade eram apontadas enquanto demoniacas, fazendo uso de feitigaria, ¢ “como
nessa época os terreiros eram vitima de forte estigma e violenta repressdo policial, o
registro do SHM (Servigo de Higiene Mental) tornou-se uma via possivel para os
xangds conseguirem licenca junto a policia a fim de poderem funcionar (DANTAS:
1988: p.175)”.

Como consequéncia de tais perseguicdes e formas de controle, a dispersdo das
casas de culto e de suas préaticas afro-religiosas em Alagoas foi notoria, e durante as
muitas décadas de resisténcia por parte dos terreiros, muitas atitudes de violéncia e
perseguicdo fizeram-se presentes na historia afro-alagoana. Somente a partir da década
de 30 comecaram a ressurgir alguns terreiros sob licenca da policia, e devido a
proibicdo dos toques se desenvolveu no estado uma nova categoria de culto,

denominada “Xangd Rezado Baixo”.

" Nas primeiras décadas do Século XX o SHM (Servico de Higiene Mental) registrava os
terreiros e casas de cultos através do servico de anadlise e vigilancia dos exames mentais de seus
adeptos, buscando estabelecer um controle sobre os cultos de origem africana, uma pratica rigorosa
desenvolvida em vérios estados da Regido Nordeste.
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Segundo Farias [et al] (2007: p.80), os cultos comecaram a ser realizados de
forma “silenciosa”, utilizando-se apenas das palmas na cantoria dos pontos e nas rezas
dos santos, ja que os toques ficaram proibidos por muitos anos apds o quebra em 1912,
Hoje, os rituais, em suas praticas cotidianas, tentam dar continuidade aos cultos de seus
orixas com maior “liberdade”, e ainda assim, sdo banidos com o discurso de
inferioridade das religides afro-brasileiras que ainda perdura desde o século passado,
como nos relata Braga (1988), quando observa que:

No alvorecer do século XX, ocorreram fortes e agressivas reagdes da
sociedade contra as tentativas do negro se afirmar como pessoa portadora de
uma cultura e identidade diferenciada dos padrfes ocidentais que se
pretendiam Unicos na fixagdo do carater nacional (BRAGA, 1988: p.38).

Devido a tais perseguigdes e opressoes sofridas pelos terreiros alagoanos o ritual
da Lavagem do Senhor do Bonfim em Maceié se mostra enquanto um ato publico
afirmativo da cultura negra na sociedade local, o que suscita algumas discussdes acerca
da idealizacdo da lavagem do Rosério Largo em Penedo. Na cidade ribeirinha a festa foi
criada posterior ao surgimento em Maceid, apesar de anterior a pratica da limpeza ritual
do adro da Igreja de Nossa Senhora do Rosario dos Pretos os moradores da regido do
centro historico ja exerciam a pratica da lavagem dos becos enquanto exercicio de
higienizacdo local. Os dois rituais sdo semelhantes ao modelo de Salvador, o que ndo
denota serem apenas cOpias rituais, tampouco desimportantes para o contexto social,
politico e cultural locais. Um ritual ainda que semelhante, pode ser um modelo
inspirado, ressignificado, uma tradicdo inventada, como aponta Hobsbawm (2012) ao
tratar do uso de tal termo para referir-se a praticas que podem ser antigas, sem registro

de seu surgimento, tanto quanto recentes, e/ou que se estabeleceram com rapidez:

Por tradi¢do inventada entende-se um conjunto de praticas, normalmente
reguladas por regras ticita ou abertamente aceitas; tais praticas de natureza
ritual ou simbolica, visam inculcar certos valores e normas de
comportamento através da repeticdo, o que implica, automaticamente, uma
continuidade em relacdo ao passado. Ali&s, sempre que possivel, tenta-se
estabelecer uma continuidade com um passado histérico apropriado
(HOBSBAWM, 2012: p.12).

Determinadas mudancas foram fundamentais para adaptar as festas de lavagem a
suas realidades circunstanciais, e no que concerne o ritual em Penedo, rumores apontam
para seu surgimento a partir de uma estratégia politica local, que posteriormente
adquiriu um tom de valorizagdo cultural das “esquecidas, desvalorizadas e

inferiorizadas” praticas culturais afro-religiosas.
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Na cidade o ritual segue um calendario diferente dos modelos acima citados, e €
apoiado pela Prefeitura Municipal e drgaos locais de valorizacdo da cultura, adquirindo
tamanha importancia cultural e festiva como a celebragcdo oficial de abertura dos
festejos de carnaval de rua da cidade. Como confere Hobsbawm (2012) a anélise por
sobre as praticas e inventividades vinculadas a tradi¢do sdo adequadas pela necessidade
de adaptacéo visando conservar velhos costumes em novas condigdes rituais, conferindo
0 exercicio de uma tradicdo que se reinventa visando novos fins. A necessidade de
adaptacdo frente aos desafios provocados pela dindmica temporal, bem como a
utilizacdo de elementos antigos na elaboracdo de novas tradi¢Ges séo institucionalizados
para servir a novos propoésitos (2012: p.14), e h& nesse processo de continuidade
historica uma necessidade de recuperacdo de valores e preenchimento de vazios que se

fortalecem através do uso de simbolos do passado.

Ha ainda uma relacdo de observacGes gerais que o autor lanca por sobre as
tradigOes inventadas, primeiro define-as baseadas no estabelecimento de uma coeséo
social, podendo tal estado de unidade ser fortalecido pelo uso de simbolos que denotam
um determinado valor ritual para um grupo ou comunidade. O estabelecimento e a
legitimacdo de um grupo ou instituicdo, e de seus status, assim como as tradi¢cGes que
visam a socializacdo através de um sistema de valores e padrdes comportamentais.
Mesmo que o carnaval de rua da cidade agregue uma multiplicidade de valores e
inimeros elementos simbolicos promovendo uma coesdo social, ha em sua abertura a
releitura das praticas rituais negras dos antepassados movidos pela devocédo ao sagrado,
e que através do ritual fundamenta a importancia da cultura negra na formacdo da
sociedade e fortalece os lacos de identificacdo da comunidade com o respeito e a fé dos
negros nao sO aos seus santos africanos, como as divindades catolicas, ambos unificados

pelas acOes de sacralizacdo de um templo exaltado pela/na festa.

Ao analisar as festas, Léa Freitas Perez (2012) aponta que em seu proposito
maior, a festa € muito mais do que aparenta ser, € uma pratica intencionada de valores
gue marcam o tempo, e estdo as festas geralmente ligadas a pratica de vida. Sejam
individualizadas ou coletivizadas, as festas nem sempre remontam a uma tradi¢do e 0s
efeitos do tempo e da modernidade (fatores que podem ser benéficos ou ndo quanto a
resisténcia de certas praticas festivas), e podem sobreviver justamente por possuirem

também um carater dindmico e circunstancial:
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A heterogeneidade, a fragmentacéo e a aceleracdo do tempo da modernidade,
sobretudo seu afd de mudanga, de busca incessante do “novo” — a falsa
moeda dos seus sonhos — ndo matam a festa, nem fazem surgir em seu lugar
simulacros vazios. Ao paraiso ndo se sucede o inferno. A tradi¢io nio é dado
unicamente o caminho da adaptacédo, da resisténcia, ou da morte. Mudancas
ndo sdo ameacas a continuidade da tradicdo, ao contrario, sdo condicdes
mesmo de sua perpetuacdo. A tradicdo permanece justamente porque muda
(PEREZ, 2012: p.31/32).

Como aponta a autora, ndo significativamente as mudancas séo invidveis ou
descaracterizam uma préatica tida enquanto tradicional, uma vez que o que vem do
passado enquanto atividade institucionalizada é lapidada com o tempo, e se mostra
enguanto um mecanismo de producdo de vida, e ndo de mera reproducdo. Seus
apontamentos ndo se opdem as discussbes de Hobsbawm (2012), ainda que o
historiador preze pelo modo de estabelecimento das tradigdes inventadas, e resulte na
analise de suas finalidades, quando aponta que as novas praticas fazem uso de
elementos que remetem ao passado visando resgatar valores ou promover uma
determinada unidade, e Perez (2012) ainda que questione tradicdo enquanto certa
nostalgia das origens, as festas de certo modo séo estreitamentos entre a tradicdo e a

modernidade, o que denomina enquanto dindmica que unifica diversos elementos.

Se como aponta Tavares (1964: p.47) a Festa do Bonfim em Salvador € um
verdadeiro preludio ao carnaval que se aproxima, a festa em Penedo, praticada nos
espagos sagrados da roca de santo ou espetacularizada na rua nao deixa de ser uma festa
somente por estar inserida no contexto do carnaval, como também por ser uma festa
voltada ao sagrado, ao passo gque ndo trata com epifania as etapas rituais de devocdo a
Oxala. E importante destacar o fato de que ha um envolvimento maltiplo no que
concerne a realizagdo da festa da lavagem desde a etapa em que a roca de santo se
prepara para as festividades dedicando seus rituais aos orixas, em especial a Oxala, até a
etapa em que a roca, 0 povo de santo vai as ruas e se une aos demais participantes
identificados em categorias distintas (folides, turistas, catélicos e afins), um momento
de ecumenismo e comunhdo. Comunhdo do espaco profano das ruas enfeitadas para o
carnaval, bem como do instante ritual da lavagem do Beco da Preguica como a lavagem

do espago sagrado do adro da Igreja de Nossa Senhora do Rosério dos Pretos.
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1.1 — Tracos da mitologia africana que inspiram as festas de lavagem

Muitas relagdes de mesticagem e descrigdes que tratam da tradigdo dos povos
africanos foram registradas por pesquisadores que se debrucaram sobre a formacdo dos
cultos africanos no Brasil. Segundo relata Carneiro (1972) fazendo uma abordagem
acerca das religides que aportaram junto com os negros africanos no pais, os Jéjes foram
0S povos que iniciaram as préaticas religiosas africanas em terras amerindias, dando
inicio a diferentes e singulares formas de culto, originadas de acordo com a distribuicao
dos negros escravizados ao longo da costa brasileira. Sofrendo influéncia em sua
formagéo a partir do fluxo escravista, devido a grande quantidade de negros de nagéo
Nagd que aqui desembarcou, a formacédo religiosa afro-brasileira € um resultado da

predominancia numeérica e cultural dessas matrizes em nosso territorio.

Dados de grande importancia que fundamentam esta pesquisa, e que versam
sobre as tradicbes baianas foram expostos por Tavares (1964) em sua obra Bahia:
imagens da terra e do povo, uma obra que trata das tradigdes festivas religiosas na

Bahia, assim como o trabalho de Santos (2006) que dispde de uma rica discussao acerca

da lavagem do Bonfim e das tradicionais festas de largo da Bahia, que por conseguinte
inspiraram outras festas de largo e lavagem, como € o caso de Macei6 e Penedo, em
Alagoas.

A partir das primeiras visitas a terreiros buscando por dados e informac6es que
pudessem dar consisténcia ao trabalho foi sendo criada uma relacdo de maior
proximidade com alguns lideres religiosos, e através do contato com o babalorixa Célio
de lemanja, lider do terreiro Casa de lemanja lya Ogun-Té em Macei0, e os babalorixas
Fernando de Oya Balegun e Francisco Tauassidé de Oxdssi, lideres do Terreiro YIé Axé
Sessu Omim Odé Akuerd, mais conhecido por Casa de Santa Barbara, em Penedo,
obtive os primeiros relatos acerca da mitologia ioruba que conta a lenda de Oxala e a

relacdo entre as praticas rituais, a tradicéo afro-brasileira e a mitologia africana®?.

Algumas obras encontradas complementaram os primeiros dados obtidos em
campo, principalmente os trabalhos de pesquisadores e antropélogos como Prandi
(2001) e Lody (2010) que descreveram as mitologias africanas trazidas ao Brasil através

dos negros na condigcdo de escravos. Ha uma tradicdo baseada em uma lenda ioruba, a

12 . . . . .z
As primeiras entrevistas foram realizadas em dezembro de 2010, apesar de ja haver
acompanhando os rituais de lavagem em janeiro do mesmo ano nas cidades de Penedo e Maceid — AL.
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lenda da viagem de Oxala ao reino de Oi6 em visita a seu filho Xangd, um conto
africano que possui uma provavel ligacdo com as ac¢des rituais dos antigos escravos
residentes em Salvador, que deram inicio a Lavagem do Bonfim na Bahia, sendo esta a

festa de lavagem mais antiga do pais, como apontado em Tavares (1964).

Tanto as acOes devocionais quanto 0s paramentos presentes nos rituais da
lavagem sdo simbolos referenciais que podem ser interpretados enquanto elementos
claramente descritos nas obras Jdias de Axé de Lody (2010) e Mitologia dos Orixas, de
Prandi (2001), e além destes, na obra Orun Aiyé: o encontro de dois mundos, 0
historiador José Beniste (2011) analisa os sistemas de relacionamento e crencas dos
cultos africanos e afro-brasileiros, especificamente as relagdes Nagb-Yorubé através dos
candomblés brasileiros, fundamentando apontamentos acerca das crencas desenvolvidas

por algumas casas de culto que praticam os rituais de lavagem.

Crencas e religiGes que se unem em um mesmo ritual, tendo a cor branca
enquanto elemento de ligagdo entre dois mundos, orun e aiyeé, respectivamente o céu e a
terra, ligados pelas forcas das divindades, pelas forcas de Oxala, o orixa da criacdo, da
pureza de Cristo representada através das flores brancas, da vestimenta de seus
participantes e dos paramentos e elementos utilizados, assim como das etapas rituais
descritas, desde o toque no terreiro a lavagem do Beco da Preguica que encerra a
participacdo da Roga de Santo nos festejos de carnaval em Penedo.

Através da explanacdo do surgimento e desenvolvimento da tradicional festa do
Senhor Bom Jesus do Bonfim, perpassando por entre as tradicionais festas dedicadas
aos santos cultuados pelo catolicismo e por entre os tragos deixados pelos africanos,
afirmados e mantidos ao longo dos anos, a festa da lavagem do Roséario Largo e do
Beco da Preguica mostra o exercicio de uma préatica e um entendimento légico que se
fundem em uma Unica acao ritual, o ato de lavar o que aparentemente estava sujo. Sao
como dois lados de uma moeda, que com faces distintas fazem parte de um mesmo
objeto, configuram um mesmo elemento; um ritual aberto, publico, de cunho religioso,
que traz elementos afro-brasileiros e catolicos, encabecado por uma casa de culto afro-
religiosa com o apoio de alguns 6rgdos publicos, marcado por antagonismos (se
discutido por preceitos religiosos que se fundamentam no arquétipo do santo
homenageado na festa), e ainda sim, preserva suas raizes religiosas, e se mostra

importante e vivo.
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Um ritual que reinem participantes que congregam de diferentes credos, unindo
varias tradi¢Oes, desde a pratica da limpeza dos templos sagrados pelos negros no
periodo colonial, ao culto espetacularizado publicamente dedicado aos orixas, e 0
carnaval de rua, uma festa de lavagem peculiar e diferente de tantas outras praticas

existentes em diversas cidades do pais®.

Tragos da cultura africana sdo nitidamente percebidos, e muitos rituais sao
preservados nas atividades desenvolvidas pelas casas de culto afro-brasileiras, e no que
concernem 0s rituais de lavagem, este é também apontado enquanto uma acgdo
desenvolvida no Brasil simbolicamente remetida a lenda ioruba do orixa Oxala Oxalufé,
que descreve alguns momentos de sua viagem ao reino de Qid, em visita a seu filho
Xangd. O ritual da lavagem é uma tradicdo existente no pais desde 1745, conforme
aponta Tavares (1964), e que aos poucos foi reunindo devotos do santo milagreiro
Senhor do Bonfim, e acabou por tornar a Colina Sagrada, local onde foi edificada a
Igreja Basilica de Nosso Senhor Bom Jesus do Bonfim, em Salvador, um ponto de
peregrinacdo de fiéis e adeptos de muitas crencas religiosas™* através da pratica ritual de

limpeza exercida pelos negros.

A pratica secular traz referéncias enquanto sendo uma homenagem aos santos
catolicos, e como a escraviddo delimitava os restritos espagos possivelmente
frequentados pelos negros e a condicdo escrava 0s atribuia o exercicio dos servigos
domésticos, ficava por conta destes a limpeza dos espacos religiosos destinados aos
brancos. Assim como em Salvador, na cidade de Penedo era exercido pelos negros o ato
de lavar e decorar as Igrejas para as celebracGes catélicas, que segundo registros
apontados por Dantas (1988) ainda eram submetidos ao batismo, com o propdsito maior
de converté-los ao catolicismo e a tentativa de fazé-los esquecer de suas praticas rituais
africanas. Como aponta a autora (1988: p.181), “diante da heranga sociocultural confusa
e eclética, era necessario selecionar o que convinha a elevacdo moral do negro e
descartar o que concorria para desmoraliza-lo socialmente”, uma necessidade de

adequacgdo visando a resisténcia e a protecdo de suas préticas religiosas, e como

B Acerca da realizagdo de rituais de lavagem, existem registros de praticas existentes em
Aracaju, Curitiba, Maceid, Olinda, Penedo e Salvador. Ver Tavares (1964), Santos (2006), Alves e
Pelegrini (2010).

" Durante a pesquisa também foram realizadas visitas nas cidades de Maceid e Salvador, foi
registrada a presenca de catdlicos, espiritas, candomblecistas, umbandistas e acompanhantes sem
crenca e/ou prética religiosa definida, o que compde as vérias categorias que denomino participantes.
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consequéncia aos anos de intolerancia, promoveu uma relacdo associativa entre santos

catélicos e orixas africanos.

As lavagens foram assim se tornando uma tradicdo, e aos poucos sendo
reproduzidas em outras cidades, organizadas principalmente por terreiros e casas de
culto afro-brasileiro, como relata Carneiro (1972: p.54), repetindo tdo proximamente o
modelo que se pode dizer ser a primeira dgua de diluicdo das crencas e praticas
religiosas no pais. De tal maneira, seguindo as referéncias dos orix&s aos santos da
igreja catolica, a devocdo a Oxala-Bonfim tornou-se um marco no calendario das casas
de culto de Salvador e se proliferou no Brasil. Em Penedo, a festa da lavagem ¢
realizada desde o ano de 2000, e sua prética ritual segue a tradi¢do ioruba e busca
através de seus elementos simbdlicos aludir ao caminho trilhado pelo orixa da criacao,
demonstrando respeito e devocdo a divindade, e homenageando a cultura negra pelos

anos de resisténcia.

A relagdo de transicdo entre os “dois santos” fica mais clara a partir dos

apontamentos de Lody (2006), coincidindo com as préticas rituais aqui mencionadas:

Oxal4 é também conhecido como Pai, Grande Pai, Pai Maior, Pai dos Orixas,
Pai de Todos, Orixa do Pano Branco, Orixa Funfun, e ainda tem analogia
fortissima com o Bonfim — Senhor da Colina Sagrada. E Oxala-Bonfim uma
relacdo e um reconhecimento nacional — vinda com os afro-baianos -, unindo
santo da Igreja com santo do Candomblé (LODY, 2006: p.292).

Oxala é um ser fundamental na cultura afro-brasileira, figura ancestral, o
responsavel pela criagdo do homem, que com um assopro nas narinas do boneco de
barro deu vida e condicdo de procriacdo aos homens. Representado na figura de
Oxalufd, o velho rei, pai de Xangd, sabio e paciente, tem como simbolo maior o
opaxord; um cajado geralmente feito em metal prateado, que serve de apoio ao
caminhar, e reflete significados. Unindo a relacdo simbdlica do manuseio de elementos
a tradicéo praticada nos cultos de candomblé, ao incorporar um orixa, os filhos de santo,
ou médiuns, como geralmente sdo denominados, sdo paramentados com objetos,
simbolos de seus respectivos orixas. Nos cultos realizados na roca de santo alguns
simbolos denotam a presenca da divindade nos espacos rituais através da performance

bem como da presenca de elementos simbdlicos, como descreve Santos (2012):
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A festa de candomblé é um ritual cuja liturgia integra cantos, dangas, muasica
e possessao, associados a exibicdo de roupas rituais, ornamentos, insignias,
cores e formas sagradas. Durante a sua realizacdo, verifica-se uma profusdo
de acles, imagens, comportamentos e simbolos cujos significados ndo se
pode buscar exclusivamente na esfera religiosa, mas também na relacdo que
esta mantem com a arte, a estética, e o contexto social onde ela ocorre
(SANTOS, 2012: p.133).

Como aponta a autora, os cultos de candomblé buscam trazer os seus Deuses a
terra, e € através da juncdo dos varios fatores que a representacdo dos santos se faz
presente nos cultos. Os simbolos, como aponta Turner (2005: p.68) possuem a
capacidade de transmitir valores e emocGes, e nos cultos afro-religiosos estes sé&o
fundamentais para o desenvolvimento do ritual. Outro exemplo é o uso do cajado, um
elemento que é conduzido e utilizado em muitos cultos afro-religiosos nas acdes de
incorporacdo Oxalufa, um elo que liga e materializa a lenda a realidade cultural
religiosa, utilizado principalmente durante os toques para o orixa, onde o cavalo, ao
incorporar a divindade geralmente se paramenta com seus objetos, que sdo de posse do
santo e ndo se podem ser expostos ou manuseados por outros filhos de santo que nédo

sejam os filhos de Oxala, no caso, do respectivo orixa:

O opaxor6 caracteriza, nos terreiros de candomblé, Oxalufa, marcando ainda
todo um processo gerador de ancestralidade, de poder tradicional, encarnando
historias que justificam origens do mundo e dos homens. O Opaxorb é o
objeto sagrado e distingue-se o conceito de paternidades e também de
bissexualidade no proprio ser hermafrodita de Oxald (LODY, 2006: p.294).

Além de Oxalufd, na qualidade de velho ancestral, a divindade também ¢é
representada na qualidade de jovem guerreiro, denominado Oxaguid. Conhecido como o
orixd na fase jovem da vida, o chefe tribal, comedor de inhame pilado, tem como
principais simbolos o escudo de prata, o pildo e o atori, uma vara em forma de cajado,
um dos seus principais simbolos rituais que também é manuseado em alguns rituais

dedicados ao orixa nas celebrages do ciclo do inhame, ou ciclo da colheita®:

Uma vara de madeira usada como simbolo do poder por parte da dire¢do do
terreiro, especialmente no candomblé [...] é de uso nos assentamentos de
Oxald e também € cerimonialmente portado numa obrigacdo publica
conhecida como pildo de Oxala e que homenageia Oxaguid — Oxala jovem,
guerreiro (LODY, 2006: p.156).

Ao longo da obra Mitologia dos Orixas Prandi (2001) relata os acontecimentos

vividos por Oxalufa, que decide viajar ao reino de Oi0 para visitar seu filho Xangd, e

1 Alguns terreiros celebram os ciclos de colheita, fases da lua e da vida das divindades
africanas, como é o caso da Casa de lemanja lyd Ogun-Té em Maceid, de nacdo Jéje-Nagd que segue um
calendario ioruba baseado em ciclos onde sdo feitas as oferendas e os toques para os orixas do pantedo
cultuado pela casa.
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como sendo tradicdo para os africanos, antes da viagem o orixd busca consultar o
oraculo. Na consulta, o oraculo lhe recomenda néo seguir viagem, e mesmo assim, por

insisténcia Oxaluféa segue sua rota renunciando as orientagdes do babalad.

Ainda sim, o adivinho aconselha o velho sabio a levar consigo trés panos
brancos, sabédo e lima-da-costa, e como recomendacéo ser sabio e imperativo ao longo
do trajeto caso houvesse algum imprevisto durante a viagem. Ao longo do trajeto,

Oxalufé encontrou por trés vezes Exu, que nas trés vezes solicitou ajuda ao velho rei.

No primeiro encontro Exu pediu ajuda a Oxalufé para carregar seu fardo pesado
de dendé, no segundo encontro pediu para ajudar a carregar um pote de mel e no
terceiro encontro pediu ajuda para carregar seu fardo de carvao. Nas trés vezes em que
foi ajudado, Exu acabou derrubando em Oxalufa os elementos que transportava, sujando
propositalmente suas vestes. Lembrando-se dos conselhos do Babalad, suportou em
siléncio as armadilhas de Exu, e a cada ajuda concedida acabou se sujando, e para se
limpar sempre se banhava em algum rio que encontrava pelo caminho. Trocava suas
roupas sujas por veste limpas, sempre repetindo estas acGes até chegar a cidade de Oi0,

0 destino de sua viagem.

Na entrada da cidade, Oxalufd avistou um cavalo, um animal que parecia
perdido, e reconheceu que aquele cavalo era o que havia presenteado seu filho Xango.
No mesmo instante o velho sabio tentou amansar o animal para leva-lo de volta ao rei,
durante estas tentativas de domar o animal foi avistado por alguns soldados que
pensaram ser um ladrdo que estava roubando o cavalo do rei Xangd. O orixa foi
aprisionado, e na prisdo foi maltratado. Permaneceu todo o tempo que esteve preso em
siléncio, agiu de acordo com os conselhos do oréaculo, e desgostoso com o que lhe
aconteceu, lancou sobre o povo e o reino de Oié uma licdo. Durante longos sete anos a
terra ndo mais prosperaria, se tornaria infértil, onde os animais nao procriariam, as
mulheres ndo engravidariam, 0s campos se tornariam estéreis e muitas doencas

assolariam o reino, e assim se fez.

Preocupado com tal situacdo, as mazelas que assolavam todo o reino, o rei
Xangb decidiu consultar o babalad da corte, e descobriu que seu pai estava sendo
mantido como prisioneiro em seu proprio reino por longos sete anos, julgado por um
crime que ndo havia cometido, e que mesmo assim nunca havia reclamado por tal

injustica, sendo paciente e silencioso. Xangd imediatamente foi a prisdo e mandou
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soltar seu pai, pedindo desculpas pelo ocorrido, ordenou que lhe trouxessem agua do rio

para banhar Oxald, &gua limpa e fresca para o rei.

O orixa teve o corpo lavado e untado com lima-da-costa, e apos a limpeza foi
envolto com os panos mais nobres, alvos e perfumados. Também vestido com roupas
claras Xango levou seu pai até a entrada do reino, que estava sendo aguardado por todo
0 povo, que havia lavado as ruas com o omim perfumado, e enfeitado todo o caminho
com flores brancas para aguardar a passagem de Oxala. O orixa foi saudado por todo o
povo, e seguiu caminhando apoiado no opaxor6, coberto com seu ala branco, um tipo de

sobrinha para se proteger da luz do sol.

Segundo a lenda acima descrita e relatada em Prandi (2001) que conta toda a
trajetoria do rei Oxal4, e que também é relatada por alguns lideres religiosos'® que
comemoram em seus respectivos terreiros a colheita do inhame e as festividades
dedicadas ao orixa, coincidentemente e/ou como forma de alusédo, o ritual da lavagem
busca reproduzir os passos da mitologia. Rememorando a tradicional lavagem de Oid, o
cortejo segue da Praca Clementino do Monte até a Igreja de Nossa Senhora do Rosério
dos Pretos, onde séo lavados o adro e os degraus do templo religioso, e se reverencia o
orixa da criacdo, da paz, e dos caminhos pedindo paz e protecdo aos participantes do
ritual durante os festejos de carnaval. Como visto em Prandi (2001), os simbolos
mostrados na lenda de Oxalufé e nos escritos sobre a vida de Oxaguid séo utilizados no
ritual, e em sua significacdo transmitem informacdes do que é representado em cada

etapa do ritual.

Tomando assim o exemplo das acdes dos seguidores do cortejo do Bonfim
observadas durante o trabalho de campo, como confere Geertz (2012: p.73), “o0 homem
tem uma dependéncia tdo grande em relacdo aos simbolos e sistemas simbdlicos a ponto
de serem eles decisivos para sua viabilidade como criatura” e, adota a definicdo de
simbolos enquanto a concepgdo que se tem de seus significados. E como se buscasse
resposta através das acOes e das referéncias aos elementos manuseados em

determinados rituais, que empreende enquanto um dos desafios das religides.

O que Geertz (2012: p.71) tenta mostrar é coincidentemente o que se apresenta

durante a festa de lavagem aqui analisada. Muitas das praticas que envolvem

'® Em entrevistas realizadas com os Babalorixas Fernando de Oy4 Balegun e Célio de lemanja a
lenda descrita na obra de Prandi (2011) faz total referéncia as praticas desenvolvidas nos rituais
pesquisados em Alagoas.
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acompanhantes rituais (sejam religiosos ou ndo) podem ser interpretadas enquanto uma

relacdo de “dependéncia e troca de beneficios”.

As festas podem desempenhar funcbes e significados especificos aos seus
envolvidos, e como apontam Gongalves e Cotins (2008) ao descreverem as relacdes de
dependéncia entre os homens e as divindades, relatam como se institui a relacao entre o
ser superior e seus devotos através do ritual, um espaco de estreitamento de lagos para
muitos dos presentes, que por motivos especificos exercem a devogao ao sagrado:

Na ideologia dos devotos, a festa é realizada para agradar o Divino Espirito
Santo, a partir do momento em que se faz alguma “promessa” ou quando se
pretende retribuir alguma “graca” recebida. Essas sdo nog¢des nativas por
meio das quais se expressa de modo sensivel a relagdo de troca entre os
devotos e o Divino Espirito Santo. Essa relagdo € interpretada por meio das
categorias da dadiva e da contradadiva, estabelecendo-se simbolicamente
uma relacdo permanente com o Espirito Santo. O trabalho individual e
coletivo envolvido no conjunto das atividades de preparagdo e realizacdo das
festas deve ser interpretado como parte desse intenso e permanente circuito
de trocas (GONGALVES E COTINS, 2008: p.79).

Os sistemas religiosos e seus sistemas simbdlicos ligados as praticas recorrentes
dos fieis sdo espécies de axiomas, que podem ser discutidos na forma de simbolos de
motivacdo, que provocam uma inclinagdo e transformam as agbes dos individuos
principalmente quando se apresentam nos espacos reconhecidos como modelos de

santuarios, espacos sagrados.

Segundo informacdes do babalorixa Pai Bobd, através dos simbolos apreendidos
durante a realizagdo das etapas do ritual algumas caracteristicas do orixa sdo refletidas
ao longo da festa da lavagem, principalmente através da indumentaria, dos paramentos e
das cores dispostas. Coincidentemente ou propositalmente, o branco, cor que simboliza
a paz é a cor de Oxald, assim como a indumentéaria de seus filhos de santo e de grande

parte dos acompanhantes do ritual.

Assim como Lody (2010: p.107) faz referéncias ao branco, Turner enfatiza a
relagdo das cores e a ligacdo destas com os elementos rituais (1974: p.86), e assim como
as cores e muitos outros simbolos do candomblé, o processo de assimilacdo de cada
instrumento utilizado por determinada sociedade ou grupo pode transmitir uma
mensagem clara para quem nao estd diretamente ligado a tais manifestagdes. Segundo
descreve Turner (2005) enfatizando as praticas cerimoniais dos Ndembu, tais povos
fazem uso de rituais para instituir momentos, etapas, passagens e fases da vida social de

seu povo, onde cada ritual tem seu significado, objetivo e eficacia especificos:

36



Assim, um aspecto do processo de simbolizagdo ritual entre os Ndembu é
fazer visivel, audivel e tangivel crencas, ideias, valores, sentimentos e
disposicdes psicologicas que ndo podem ser percebidas diretamente. O
processo de tornar pablico o que é privado, ou tornar social o que é pessoal,
esta associado com o processo de revelar o desconhecido, o invisivel ou o
oculto. Tudo o que ndo pode ser provado estar em conformidade com as
normas ou em termos dos valores da sociedade é potencialmente perigoso
para sua coesdo e continuidade (TURNER, 2005: 84).

Desta maneira, o ritual da lavagem do Rosario Largo busca transmitir sua
mensagem a sociedade, desmistificando crencas, resgatando valores e mantendo a
tradicdo de cultuar cada orixa através de seus respectivos simbolos rituais e dividindo
seu espago com outras crencas. Crencas estas que foram incorporadas aos festejos
publicos do candomblé e configuram uma préatica coletiva, ndo excludente, tampouco

institucionalizada engquanto pertencente a esta ou aquela denominacao de fé.
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1.2 — A limpeza do Beco da Preguica e a lavagem do Rosario Largo

Uma cidade ribeirinha cercada de igrejas coloniais, inclusive uma de suas Igrejas
é dedicada ao Senhor do Bonfim, assim como a S&do Gongalo, Nossa Senhora dos Anjos
e muitos outros santos, Penedo é composta por nove igrejas seculares que durante o
periodo colonial foram frequentadas apenas pelos brancos, como é sabido através da
historia. Exceto a igreja do Rosario, um templo que foi construido pelos negros
pertencentes a Irmandade de Nossa Senhora do Rosario dos Homens Pretos nos
primordios do século XVII, no ano de 1634, que pela falta de recursos sua construcao se

estendeu por dois séculos, sendo celebrada a primeira missa somente em 1860.

Os negros, sendo a grande maioria condicionados ao regime escravocrata eram
submetidos ao batismo forcosamente a mando de seus Senhores, com o propdsito de
distancia-los da tradicdo negra africana, dando-lhes a “oportunidade de salvag¢dao”, como
aponta Dantas (1988) ao discutir o sistema religioso nagd e suas tradi¢cdes puras. Ao
longo dos anos a tradi¢cdo se modificou junto com a posicao e ascensdo social de muitos
negros, a maioria deles negros alforriados que exerciam alguma profissdo, os chamados
negros de oficio. Mudancas estruturais na estratificacdo da sociedade provocadas por
estar diretamente ligadas ao desenvolvimento do comércio na regido do baixo Séo
Francisco. Ha registros de que a regido também era rota de fuga de escravos, e a cidade
chegou a alocar alguns quilombos em sua circunvizinhanca, assim como em um bairro
préximo ao centro histérico da cidade, o quilombo de negros Malés denominado
Oiteiro'”. J4 no fim do século XX, por volta da década de 90 os babalorixas Pai
Fernando e Pai Bob6 chegaram a cidade e se instalaram numa regido ainda em
crescimento, na época chamado Loteamento Vitdria, uma area de tabuleiro que
proporciona uma visdo da parte baixa da cidade e do rio Sdo Francisco. Os lideres
religiosos abriram uma casa de culto de origem Jéje-Ketu denominada Y1é Axé Sessu
Omim Odé Akuerd, chamada por seus adeptos e frequentadores de roca de santo.

Segundo entrevista com o Babalorixa Pai Fernando de Oia Balegun a tradi¢éo da

lavagem tem uma origem inspirada no ritual em Salvador'® e foi idealizada pelo

7 Ler Farias [et al] (2007).
'8 Entrevista realizada em 12/03/2012 no terreiro YIé Axé Sessu Omin Odé Akuer3.
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secretario de cultura da época, que tentou reunir casas de culto pra resgatar a tradicao da

lavagem do Beco da Preguica e valorizar a presenca do negro na histdria de Penedo®®:

Em 1999 alguns terreiros da regido foram procurados, sabe? Como eu era
conhecido por aqui, 0 secretario de cultura na época me chamou pra
conversar sobre a festa. Aqui o terreiro sempre fez toque pra Oxala, e como
ele queria uma festa que abrisse o carnaval, pensou na lavagem, uma festa
como a de Salvador, mas numa data diferente. Tivemos o apoio da Prefeitura
Municipal no comeco, que organizava o espaco, como ainda faz, mas hoje
tudo quem corre atras é a gente (BALEGUN, 2012).

A festa aos poucos foi adquirindo uma conotacdo religiosa, porém sem se
desprender dos festejos profanos do carnaval. Mesmo que seguindo um modelo inicial,
suas circunstancias a tornaram particular principalmente por agregar a tradigéo festiva
dos rituais de lavagem junto ao carnaval de rua mediante a popularizacdo dos cultos de
candomblé. Em DaMatta é abordada uma analise que enfatiza o envolvimento dos
brasileiros com as no¢Oes de ambiguidade, e que interpreta enquanto suplementares as
relacfes de complementaridade entre as praticas religiosas no pais, afirmando que o que
uma determinada préatica proibe, outra permite, e assim se intensifica a singularidade
dos cultos. Ainda que a Igreja Catolica apregoe aos seus rituais um sentido mais
impessoal, politizado e socialmente aceito, as formas publicas de ritualizar provocam

emoc0des, como o exemplo dos milagres que sdo tdo exaltados popularmente.

Para o autor todas as acdes que sao representadas pelas regras, bem como pelo
descumprimento de muitas delas, s6 enaltecem o0 quanto os brasileiros sdo
profundamente religiosos, e que sdo mdaltiplas as formas e possibilidades de protecao

buscadas pelos homens:

Nos, brasileiros, temos intimidades com certos santos que s80 nO0SS0S
protetores e padroeiros, nossos santos patrées; do mesmo modo que temos
como guias certos orixas ou espiritos do além, que sdo nossos protetores. [...]
Somos fieis devotos de santas e também cavalos de santo de orixas, e com
cada um deles nos entendemos muito bem pela linguagem direta da
patronagem ou do patrocinio mistico — por meio de preces, promessas,
oferendas, despachos, slplicas e obrigacdes que, a despeito de diferencas
aparentes, constituem uma linguagem ou cddigo de comunicagdo com o além
que € obviamente comum e brasileira (DAMATTA, 1986: p.117).

De acordo com alguns relatos de moradores a tradicional Lavagem do Beco da
Preguica comecou como uma brincadeira dos moradores, residentes no municipio,
especificamente nos arredores do beco, que durante as festividades era ornamentado e

lavado devido o mau cheiro no local provocado pelos excrementos depositados pelos

® 0 ent3o secretario de cultura Sérgio Paulo Rodrigues no ano de 2000 organizou a festa da
Lavagem com a participacdo dos terreiros, resgatando a lavagem do Beco que ja era feita durante a
década de 80 pelos moradores locais.
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folibes que usavam o beco como banheiro. Diante de tais circunstancias a préatica dos
moradores do beco foi se tornando um atrativo para a populagdo em tempos de festa, e
por volta do fim da década de 80 a prética foi adquirindo uma maior conotacéo festiva,

fato que acabou virando tradicdo e ha décadas faz parte do carnaval da cidade.

Ha cerca de 30 anos o carnaval da cidade é um dos mais frequentados na regido
do Baixo Séo Francisco, sendo aberto pelo tradicional ritual da "Lavagem do Beco da
Preguica”, rua que da acesso ao Largo do Rosario, ou Rosario Estreito®® como é

conhecido, espaco em que esté situada a Igreja de Nossa Senhora do Rosario dos Pretos.

Segundo o historiador e pesquisador José Carlos Sebe, o carnaval brasileiro se
tornou aberto enquanto uma celebracdo nacional a partir da organizagdo do povo, de
manifestacdes de resisténcia e que remete a coletividade brasileira a inversdo absoluta

de valores, sendo analisado a luz de duas linhas de inspiracdo Greco-romanas opostas:

Segundo o0s pressupostos dionisiacos o carnaval seria uma festa que
conduziria ao desarranjo da ordem estabelecida. O grande projeto do carnaval
seria entdo a “inversdo do estabelecido”, a troca de papeis por meio do
disfarce liberado. A linha apolinea propde o oposto: mostra a tendéncia ao
espetaculo através da (re)organizacdo dos elementos dispostos no espaco
social (SEBE, 1986: p.77).

Um pensamento que define o carnaval enquanto um instante de combinagéo de
valores sociais, culturais e da juncdo de grupos variados, que num instante opositor a

realidade social se mostra harmonico e plural.

Uma abordagem analitica bastante semelhante a DaMatta ao apontar o carnaval
como sendo um espago de inversdo de valores e papeis onde predomina a ideia de

igualar e juntar, celebrar as relacGes sociais e a suspensao de fronteiras (1986: p.84).

Em se tratando do cumprimento dos papeis que seguem uma possivel ordem
estabelecida no cotidiano da vida social dos moradores da cidade, a limpeza urbana,
assim como a preservacdo dos espacos publicos e privados aparenta ser uma tarefa
constante, comum para a maioria de seus habitantes, e os becos da cidade, alguns com
pouca luminosidade ou movimentacdo sdo facilmente utilizados como banheiros
publicos. Foi justamente buscando evitar o acimulo de sujeira e a preparacao da cidade
para as comemoracdes de carnaval que os moradores iniciaram as praticas da lavagem

do beco. Ndo sé em Penedo como em outras cidades o mela-mela é uma brincadeira

0 Largo do Rosario é o espaco, a praga onde se situa a Igreja de Nossa senhora do Rosario
dos Pretos, ligada pelo Beco da Preguica, regido que recebe também o nome popular de Rosario
Estreito.
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praticada durante o carnaval, iniciado no Brasil através do uso de serpentinas e confetes
trazidos dos tradicionais bailes da Europa, aqui bastante utilizados em meados do século
XX, e substituidos ao longo do tempo por farinha, agua, lanca-perfume e outros
elementos que se tornaram simbolos das brincadeiras que marcam o tempo festivo,

como descrito em Sebe (1986).

Foi justamente durante tal periodo na cidade de Penedo que conheci os rituais de
lavagem, jamais havia presenciado algo parecido, onde as mulheres vestidas de baianas
com flores brancas e agua perfumada, juntas aos adeptos do Candomblé desfilavam
pelas ruas da cidade até um determinado espaco onde era lavado o chao da igreja e parte
da rua. A festa impressiona pela beleza e exuberancia das mulheres enfileiradas, e o
aglomerado de acompanhantes, turistas e curiosos vai tomando as ruas a0 mesmo tempo
em que a folia que antecipava a abertura oficial do carnaval fica paralisada ao som dos
atabaques. Aqui a festa da lavagem se realiza desde o ano de 2000, pontualmente as
sextas-feiras que abrem oficialmente o carnaval, percorrendo um trajeto de cerca de 2
km, partindo da Praca Clementino do Monte, seguindo pela Avenida Getulio Vargas até
a Rua Bardo do Rio Branco, um tracado em linha reta que vai da parte alta ao centro

historico da cidade.

As ruas largas aos poucos vao se estreitando e dando formacéo ao famoso Beco
da Preguica, onde era realizada a lavagem para limpeza dos excrementos deixados pelos
folibes, e que hoje é lavado apo6s o ritual no frontispicio do templo religioso, e que ainda
hoje € um dos espacos centrais da execucdo da festa, e apos a sua lavagem todos se
deslocam para o Largo do Rosério, onde inicia a lavagem, o ponto central da festa, onde
sdo lavados o adro e as escadarias da igreja colonial construida pelos negros.

Um aspecto que torna o ritual peculiar € a lavagem transmitir uma acéo
devocional a Oxala através da devocdo da roca de santo, que vai as ruas para
comemorar a abertura do carnaval, agradecer e pedir protecdo ao orixa. No pantedo de
santos representados no sincretismo religioso, Oxala corresponde ao Senhor do Bonfim,
gue na cidade também possui uma igreja dedicada ao santo catolico, e ainda sim 0s

festejos sdo praticados aqui sem promover mengdes ao referido santo, e também, apesar
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de possuir grandes semelhancas com os festejos de Salvador, a lavagem ndo acontece

nos arredores nem no adro da Igreja do Senhor do Bonfim®.

Quanto a denominacdo da festa, o0 modelo ritual praticado em Penedo se
enquadra com as defini¢des apontadas por Santos (2006) ao abordar em sua pesquisa as

festas de largo da Bahia:

De modo geral, as festas de largo abrangem um rito ou um conjunto de ritos
sacros cujo foco espacial é o templo. As cerimdnias sagradas centradas no
templo, contudo, ndo constituem a totalidade da festa desse tipo. Os ritos
podem ocorrer no interior do templo, ou para ele se voltarem. Além das
cerimdnias sagradas, as festas de largo associam comércio com diversdo
pablica (SANTOS, 2006: p.6/7).

Um ritual que mesmo de cunho religioso, possui uma estrutura semelhante a de
uma procissao, onde seguem a frente um carro com flores e ornamentos dedicados a
Oxala, as filhas de santo enfileiradas carregando talhas e vasos com flores, ogas
acompanhados de um carro de som tocando zuelas e pontos, e por fim os filhos de santo

trazendo as maos as vassouras utilizadas para a lavagem.

Uma festa de Santo no meio do carnaval, o que transpde a ideia de um bloco
religioso nas ruas, misturando crengas e delineando uma performance por entre as

fronteiras do sagrado e do profano, criando a ideia de um “carnaval religioso”.

Ao tratar do carnaval brasileiro e seus grandes espetaculos, Sebe (1986) remonta
enguanto caracteristica importante dos festejos cariocas as praticas cristas iniciadas na

época do Brasil colonial:

Sem duvida, quanto a estrutura, a escola de samba se organizou no Brasil
como derivacdo das antigas prociss@es religiosas, que lhe legaram o cunho
bésico: conjugar, num cortejo, irmandades, santos em altares méveis, bandas
e toda uma rica representacéo cénica (SEBE, 1986: p.65).

Ao mesmo tempo em que sdo unificados diversos simbolos na construcdo do
carnaval que trazem caracteristicas advindas dos salGes europeus imbricadas com a
cultura negra influente no desenvolvimento da cultura popular do pais como aponta
Gongalves (2007), a autora ao esbogar a historicidade dos ranchos mostra a sua
importancia na formacdo do carnaval popular do Rio de Janeiro, agregando tradi¢éo e
modernidade, o popular e o erudito, interpondo valores nos espagos sociais e

influenciando o carnaval no pais.

*! Edificada em 1902, a Igreja de Nosso Senhor do Bonfim fica situada no bairro do Bonfim, na
parte baixa do centro histdrico, regido central da cidade.
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Uma discussdo que aqui fortalece o reconhecimento do carnaval de rua enquanto

espaco e tempo festivo aberto e convidativo ao descumprimento de padrdes:

Comparando o envolvimento de um foliflo para se constituir como
participante de um bloco de rua, de um corddo, de um rancho ou de uma
escola de samba, notar-se-a que sua adesao se dara muito diversificadamente.
Para sair no carnaval de “sujo” ou em um bloco de rua basta vestir-se de
“diabo”, “domind” ou “colombina” ou mesmo apenas ter alegria e vontade
para isso. No corddo, como ja estdo explicitados no préprio nome, os limites
séo outros (GONCALVES, 2007:p.239).

A autora aponta que ha tensdes no espaco festivo entre as praticas avulsas e as
préticas coletivas no carnaval do Rio de Janeiro, o que resistiu durante anos, e como
também aponta Sebe (1986), a definicdo dos espagos sempre marcou o tracado das
linhas do erudito, tido enquanto simbolo das classes abastadas, e o popular, praticado
nas ruas pelos folides sem cordas. Uma realidade evidenciada em Penedo, que nao
limita os espagos entre grupos carnavalescos, ainda que na sexta-feira tenha suas ruas
preenchidas por blocos de carnaval, porém, todos sem cordas, que se misturam aos que

seguem o cortejo vestidos de branco pelas ruas.

Ao analisar tais discussdes e observar a pratica ritual aqui apontada, fica nitido o
quanto sdo semelhantes as praticas festivas e religiosas, 0 quanto sdo misturados 0s
participantes do ritual religioso e os folibes, e o qudo complexo se torna discutir e

distinguir aqui o sagrado do profano.

Em Douglas (2012: p.53) a relacdo de percepcdo entre polos opostos e tdo
préximos se relaciona ao uso da ambiguidade, onde € trabalhada a discussdo acerca da
percepcdo de formas inarticuladas, especificamente, a autora conceitua 0 termo
ambiguidade enquanto um tipo de afirmacdo sujeita a duas interpretagdes. Ainda
tomando alguns apontamentos em Douglas, a nocdo de ambiguidade pode dar sentido
ao modelo ritual da festa da lavagem de Penedo, que ndo define espacos especificos, e

ndo toma posicdo enquanto ritual somente religioso dedicado a Oxala.

Ao discutir o fato de ser uma festa dedicada ao Deus da criacdo, uma das
quizilas de Oxala é o barulho, a bagunca, a desordem pelo arquétipo do Santo, como é
relatado em Prandi (2001). A cor que o representa é o branco, o que aponta uma ligagdo

direta com a limpeza, a pureza, além da paciéncia enquanto virtude principal do orixa?.

> Acerca do arquétipo do Santo, informacGes foram obtidas em entrevistas realizadas com
Babalorixas lideres dos terreiros apontados ao longo da pesquisa, e muitas das informacdes apontadas
podem ser vistas em Prandi (2001), Lody (2010/2006) e Beniste (2011).
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Alguns guestionamentos pairam acerca da postura do terreiro que mistura uma pratica

ritual dedicada a um Santo com um toque dedicado a um orixa em uma festa profana.
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CAPITULO 2

Simbolos, unidades de agdo e performances nos espacos rituais.

Ao longo da pesquisa foi desenvolvido um trabalno de observacdo e
acompanhamento da festa de largo, visando melhor compreender, discutir e relacionar
alguns simbolos rituais manuseados durante a realizacdo do ritual, e 0s espacgos e
disposicdes em que se praticam as atividades que juntas formam os festejos da lavagem
do Rosario Largo. A andlise dimensional das propriedades dos simbolos rituais,
apontando estes (os simbolos), as performances e os comportamentos sociais que se
desenvolvem na festa, assim como a importancia desses elementos, e a influéncia de
muitos desses simbolos para os acompanhantes que seguem 0 cortejo e 0 ato da
lavagem se produzem através de uma discussdo embasada nos trabalhos de Victor
Turner em suas obras Processo Ritual (2008), Floresta de Simbolos (2005) e Dramas,
Campos e Metaforas (1974).

Turner (2005: p.86) ao discutir o papel de um simbolo ritual ndo deixa de
mencionar sua metodologia adotada em campo, ao observar as a¢des, captar o discurso
e confrontar os dados enxergados, com os depoimentos e sua analise posterior, afirma
que “o observador deve considerar ndo apenas o simbolo, mas a estrutura e a
composi¢do do grupo que o manipula ou teatraliza atos com referéncia direta a ele”.
Como aponta Turner (1974: p.20), “uma coisa é observar as pessoas executando gestos
estilizados e cantando canc¢des enigmaticas que fazem parte das praticas rituais, outra
coisa é tentar alcancar a adequada compreensdo do que os movimentos e as palavras

significam para elas”.

Suas obras e métodos de andlise sdo amparos centrais na discussdo e
desenvolvimento desta pesquisa, assim como as contribuicbes de Gennep (2011) que
formula um processo de analise dos rituais demarcando-o0s em etapas, 0S momentos de
preparacdo e o desenrolar do ritual onde o espetaculo religioso se torna publico e da
margem aos diversos comportamentos sociais exercidos por seus participantes.
Tratando da construcdo do objeto proposto, ndo é abordada uma discussao referente as
identidades religiosas, tampouco a tradi¢do afro-brasileira que se agrega aos valores e
costumes do catolicismo que resultam em uma aparente “perfeita sintonia”; um ritual

sincrético, que em sua totalidade é dotado de comemoragGes que marcam as

45



homenagens ao orixa e a alegria do carnaval de rua em Penedo. As festas de lavagem
também apontadas enquanto espacos comemorativos envolvem diferentes grupos e se
desenvolvem em espagos privados e publicos, possibilitando uma anélise acerca de suas
unidades de acdo, assim como demandam entendimentos além das visiveis e aparentes

praticas observadas.

Clifford (2011) analisa a maneira com que Turner permeia exerce suas analises
nesses possiveis espacos de préatica ritual e geradores de conflitos, proporcionando em
seus textos uma maior interacdo entre sua capacidade intelectual observacional e
descritiva, e a possibilidade de entendimento e aceitacdo da fala do outro (o nativo, em
seu caso, 0s Ndembu) como sendo tdo importante quanto a sua. A partir das leituras de
Clifford (2011) acerca da experiéncia etnogréfica, tratando do impasse entre a
autoridade do etnografo e seu trabalho dialdgico, o autor discute as implicagdes do
trabalho de campo na coleta dos depoimentos. Sendo o precursor da observagédo
participante, se tornou uma caracteristica marcante nos trabalhos antropoldgicos a

maneira com que Malinowski tentou se camuflar em campo.

Para Malinowski (1978: p.21), estar em contato direto e constante acabou
proporcionando um convivio natural e harmdnico com os trobiandeses, resultado de
uma tentativa de neutralizacdo de si em detrimento do universo pesquisado, buscando
alcancar com mais proximidade e clareza uma descricdo interpretativa do outro. Porém,
o “estar 1a” implica numa interferéncia, uma mudanga no comportamento dos nativos
que o percebem. Sera que o discurso dos participantes modifica-se a partir e/ou através

das entrevistas? O que se diz é o que de fato é?

James Clifford (2011) aponta de certa maneira que estas praticas podem ser
discordantes (a relacdo entre o discurso e a prética ritual), mas a maneira com gue a
etnografia se desponta coerente, nada mais é do que uma questdo de escolha, uma
defini¢do daquilo que se constroi criando um paralelo entre o “eu” e o “outro”, aponta

também que os antropdlogos terdo de partilhar seus textos com seus colaboradores:

Os discursos etnograficos ndo sdo, em nenhuma circunstancia, fala de
personagens inventadas. Os informantes sdo individuos especificos, com
nomes préprios reais nomes que podem ser citados de forma modificada
quando necessario. As intencdes dos informantes sdo sobredeterminadas,
suas palavras, politica e metaforicamente complexas. Se alocadas num
espaco textual autdbnomo e transcritas de forma suficientemente extensas, as
declaracOes nativas fazem sentido em termos diferentes daqueles em que o
etndgrafo o tenha organizado (CLIFFORD, 2011: p.52).
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2.1 — Simbolos e unidades rituais nos espacos festivos

Como todo ritual, as festas de carnaval sdo descritas por DaMatta (1986)
enquanto espagos temporais de pratica da liberdade e de rompimento de lacos
estruturais, sdo também dotadas de simbolos e elementos capazes de promover uma
unicidade, denotando a ideia de unidade ritual. Sendo esta a capacidade de agregacgéo
que um simbolo possui ao transmitir sua capacidade de homogeneizacgao entre multiplos
comportamentos que se voltam momentaneamente a um rito especifico. Quer seja a
partida do cortejo, o afoxé que anima as ruas, a lavagem do adro da igreja ou do beco,
cada instante possui seu elemento central, seu simbolo maior, aquele que condensa 0s

sentidos dos participantes, sendo este o ponto central de observacao.

Para Turner os simbolos sdo também um fator de acdo social, podendo ser
definidos enquanto acdes observaveis, objetos, atividades, relacdes, eventos, gestos e
unidades espaciais, em uma situacdo ritual, de forma mais extensa interpreta-os
enquanto algo representativo, e ainda aponta que ndo poderia analisd-los sem que
estivessem os simbolos ligados ao processo social (2005: p.49). A partir dessa Gtica é
possivel compreender que ha inimeros elementos e praticas que podem ser apontados
enquanto simbolos, desde o branco que da a cor aos envolvidos no ritual, aos gestos
dancantes em performances envolventes praticadas pelos religiosos e folides.

O autor aponta com frequéncia em suas descri¢fes alguns objetos como sendo
simbolos, alguns de forma repetitiva, classificados enquanto dominantes, sendo e/ou
estando estes manuseaveis ou estaticos no campo de atuacdo dos Ndembu?. Seja em
seus rituais de caga, crise de vida, fertilidade, ou outros, ele lhes atribui grandes
referéncias, estando diretamente ligados os simbolos e objetos rituais a praticas dos
nativos enquanto uma representacao elementar (TURNER, 1974: p.84/85), uma espécie
de alusdo que se desenvolve durante um ritual como referéncia ao que se pratica. Vale
salientar que o autor aponta o qudo importante € a analise observacional sobre o
contexto situacional, sendo este um fator determinante do simbolismo ritual,

diretamente envolvido na agdo social dos individuos.

% Povos habitantes da antiga Rodésia no interior da Africa, apontados nos estudos de Victor
Turner através das obras O Processo Ritual (1974) e Floresta de Simbolos (2005), obras em que o autor
delineia um painel analitico sobre tal sociedade desenvolvendo um estudo interpretativo sobre o
simbolismo e a dinamica ritual.
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James Clifford (2011: p.48) ao tratar da capacidade analitica de Turner (2005),
afirma que o pesquisador que conviveu em campo com 0s povos Ndembu desenvolve
sua capacidade observacional de forma clara, e transpGe em suas etnografias retratos
complexos dos simbolos, rituais e crengas, construindo uma metodologia que
proporciona um melhor entendimento acerca da repeticdo de varios objetos em seus
campos de atuagédo. Os resultados obtidos por Turner ao pesquisar o universo Ndembu,
mostram que suas andlises resultam do confronto das informacfes a partir do que
observava e ouvia dos proprios nativos (2005: p.50). Como os simbolos estdo
eventualmente envolvidos com o processo social, a analise por sobre suas estruturas e
propriedades requer métodos que consigam dar suporte as analises e discussdes
levantadas. Alguns procedimentos podem facilitar bem como aprofundar a discussao

acerca das praticas rituais.

Uma reflexdo a luz do olhar antropolégico, onde o pesquisador em busca de
contextos significativos fez uso de ferramentas metodol6gicas capazes de proporciona-
lo uma reflexdo sobre sua possivel teoria, sem deixar de lado a ideia de que assim como
os nativos (Ndembu), ele estd também condicionado a ver o que quer ver, e jamais
possuird uma perspectiva absoluta que Ihe permita pairar por sobre os acontecimentos,

como se ndo estivesse 14 a aprender e apreender os verdadeiros significados “nativos”.

No trabalho antropolégico, principalmente na maneira como o pesquisador
conduz suas analises, Peirano (1991) fortalece a necessidade do amparo do pesquisador
através de sua biografia. Estando esta baseada em grandes autores e em obras classicas
da antropologia, o pesquisador adquire grande auxilio para as imprevisiveis situacdes
que se configuram no dia-a-dia, e para a relacdo estabelecida entre pesquisador e
pesquisados. A autora trata também em sua obra Rituais ontem e hoje (2003: p.14) de
uma analise sobre a racionalidade acerca dos rituais tratados por antropdlogos classicos,
e aponta Malinowski e suas conquistas através da pesquisa de campo intensiva, que
através do confronto entre as teorias e as ac¢Oes praticas dos nativos buscou alcancgar

uma maior compreensao destes a respeito de si.

Um ponto crucial é a analise que o pesquisador elaborou acerca dos trobiandeses
enquanto seres racionais em seus respectivos contextos sociais, mostrando que suas
praticas possuem uma funcdo sociologica especifica de construcdo e manutencdo dos

lagos sociais duradouros.
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A racionalidade das préticas rituais € o que a autora destaca também nos
trabalhos de Turner através de seu amplo material que serve de amparo as analises em

campo:

Turner fornece amplo material nos trés niveis de interpretacdo propostos, que
eram: 0 nivel exegético — aquele que é fornecido pelos nativos e que
contempla dados sobre o nome, as caracteristicas e a elaboracdo do objeto
ritual; o nivel operacional — derivado do uso dos simbolos e da composicéo
social dos grupos que realizam o ritual; e o nivel posicional — consequéncia
da relagdo entre diferentes simbolos de varios rituais ou entre simbolos de um
mesmo ritual (PEIRANO, 2003: p.31/32).

Como citado em Peirano, o pesquisador adotou uma metodologia que tornasse
possivel descrever com maior clareza a estrutura e as propriedades simbdlicas em
campo através do apontamento de trés etapas, um caminho que considera fundamental
para a melhor compreensao de seu objeto. Primeiro descreveu seu material etnografico
de maneira detalhada, com riqueza e mindcia em seu trabalho de campo, uma analise
observacional do que ocorreu ao alcance de suas ideias através da captacdo das formas
externas e das principais caracteristicas observaveis. Em seguida o pesquisador buscou
captar as falas dos nativos, um grande exemplo esta descrito na segunda parte de sua
obra, onde Turner (2005: p.179) etnografou parte de sua convivéncia com Kasonda, seu

informante Ndembu em campo.

Através dessa relacdo de proximidade aponta como chegou a manter contato
com Muchona, um “amigo” que o ajudou a compreender muito das relagdes sociais do
povo Ndembu. Para o autor, seus informantes podem ser leigos e/ou especialistas, 0
importante é que o pesquisador possa acumular muitas informacfes e definicGes
significativas acerca do que analisa, do que presencia, buscando ideias acerca dos
acontecimentos, dos processos e das etapas rituais que foram acompanhados. Foi
através do dialogo direto com seu informante que pdde transcrever os conflitos e melhor
compreender as sequéncias dos dramas sociais, para posteriormente chegar a uma

discussdo por sobre a polissemia dos simbolos rituais.

Deve-se levar em conta o fato de que o informante enxerga o acontecimento
ritual a partir de seu angulo particular, de seu envolvimento e inser¢do contextual,
tomado pelo sentimento, pelos interesses e valores especificos no instante em que esta
imerso, mergulhado no universo que compde a acao ritual. Posteriormente, e ndo menos
importante observa os fatos através de seu olhar agucado enquanto pesquisador, visando

uma maior conformidade na analise dos contextos em que aplica 0s possiveis conceitos
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e defini¢bes que foram abordados ao longo da sua coleta dos dados fazendo uso de seu

conhecimento antropoldgico.

Turner (2005:56) também menciona com énfase alguns problemas de
interpretacdo que podem ser notados o longo da pesquisa, a exemplo do significado
simbolico de determinado elemento e/ou acdo e o comportamento dos nativos enquanto
vinculados a este mesmo elemento/a¢do. Em suas analises em campo o autor enfatizou o
caso da arvore leiteira, 0 mudyi®*, sendo este um elemento central nessa discussao. E no
entorno da arvore que tudo se desenvolve na vida social da aldeia Ndembu, e tal
elemento é dotado de significacdes. Desde a sua fase inicial enquanto broto da arvore, a
sua casca, as raizes, o leite expelido em seu tronco, até mesmo o local onde sdo
plantadas e mistificadas enquanto santuarios, a arvore mudyi € importante por sua
capacidade referencial, como também por ser um elemento gerador de conflitos e

dramas percebidos através da observacdo do comportamento dos praticantes rituais.

Tomando essa referéncia a arvore leiteira dos Ndembu enquanto representacdo
do que pode ser classificado enquanto um santuario, e que através do comportamento
dos que a cercam pode ser percebida a relacdo de interferéncia que este simbolo exerce
no comportamento social de um individuo, é percebido o comportamento de muitos dos
fiéis que acompanham os cortejos. De acordo com o objetivo proposto, foi trabalhada
uma reflexdo acerca da estrutura dos simbolos rituais, que aponta algumas saidas e/ou
consequéncias dessas analises (TURNER, 2005: p.57). Ainda sobre a classificacdo das
propriedades dos simbolos rituais, Turner (2005: p.58) aponta os significata e a
“polarizagdo do significado” (grifo do autor) enquanto definicbes capazes de produzir
resultados discutiveis e compreensiveis acerca da capacidade de representatividade dos

elementos.

Assim como na sociedade Ndembu os simbolos possuem diversos significados e
propriedades, o ritual da lavagem do Rosario também se mostra carregado de simbolos
e significados interconectados. Algumas praticas e elementos resistiram ao tempo, e
permanecem historicamente enquanto uma tradi¢do inventada e afixada nas festividades
carnavalescas da cidade, outras foram incorporadas a medida que a sociedade passava

por transformacdes.

24 ¢ . ™ Lro: .~ .
Arvore nativa da regido central da Africa, presente nas descri¢cdes de Victor Turner em suas
pesquisas acerca dos povos Ndembu. A arvore é utilizada em varios rituais sendo apontada pelo autor
enquanto um simbolo dominante e fator de a¢do social nos processos rituais Ndembu.
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Uma sociedade independente de seu instante historico se faz marcada por
mudangas, movimentos, passagens, mas no espaco ritual, ndo sdo especificamente 0s

pontos de partida e chegada os instantes predominantes na agéo:

No mundo ritual, ou melhor, no mudo deslocado do rito e da consciéncia,
ocorre uma diferenca fundamental: é a marcha que se torna importante. De
fato, tudo indica que, nesse contexto é menos importante o sair e o chegar do
que a propria caminhada, que passa a ser o elemento realmente ritualizado e,
por isso mesmo, pleno de consciéncia (DAMATTA, 1997: p.105).

Uma discussdo que se complementa ao apontar DaMatta é a compreensdo que 0
individuo tem de si e 0 que se objetiva alcangar, onde de fato se quer chegar ao
participar do ritual da lavagem. Seja na condicéo de fiel, folido ou turista, o participante
busca na maioria das vezes conhecer o desconhecido, enxergar o0 novo, ou reificar sua
fé, suas crencas ou praticas tradicionais por meio de sentidos e emoc¢des que se
produzem através de sinais, de curas, de pedidos de béncdos fortalecidos pela crenca

que se tem ao Ser que se santifica, ou o prazer em romper lagos estruturais temporais.

Antes marcado somente pela lavagem do Beco da Preguica, o ritual hoje se
pratica desde a lavagem do Beco ao adro da Igreja do Roséario, sendo 0s mesmos
participantes do ritual os integrantes que lavam os dois espacos percorrendo 0s campos
do sagrado e do profano. As performances exercidas por tais individuos sdo carregadas
de valores religiosos, mostram o quanto um mesmo simbolo pode transitar em polos
opositores, e denotar significacBes dispares, 0 que também aponta DaMatta ao tratar dos

simbolos em espacos de a¢ao:

O simbolo vem a associar-se com os interesses, propositos, fins e meios
humanos, quer sejam estes explicitamente formulados, quer tenham de ser
inferidos a partir do comportamento observado. A estrutura e as propriedades
de um simbolo sdo as de uma entidade dindmica, ao menos dentro de seu
contexto de ac¢do apropriado (TURNER, 2005: p.49/50).

Transformar um objeto em simbolo é também analisado com profundidade por
DaMatta (1997: p.100), que aponta como base fundamental desse processo, O
deslocamento e a passagem. Essas duas agdes promovem uma representacdo do que
seria para o povo de santo a reproducdo da mitologia africana atrelada ao resgate
cultural de suas raizes visando a conquista da valorizacdo e do respeito aos cultos que

durante um longo periodo foram perseguidos e ocultados:

Desse modo, o ritualizar, como o simbolizar, é fundamentalmente deslocar
um objeto de lugar — o que traz uma aguda consciéncia na natureza do objeto,
das propriedades do seu dominio de origem e da adequagdo ou ndo do seu
novo local. Por isso, os deslocamentos conduzem a uma conscientizacdo de
todas as reificagdes do mundo social, seja no que elas tém de arbitrario, seja
no que tém de necessario (DAMATTA, 1997: p.101).
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Deslocar os objetos implica nesse espaco de analise compreender a tomada da
rua pelo culto interno, pelos rituais privados que fazem parte da liturgia da roga de
santo. Como aponta Santos (2006: p.10), as representacdes tomadas pelas festas
publicas de candomblé, como ¢ o caso das festas de largo e lavagens onde “as praticas
das religibes afro-brasileiras (a lavagem, o banho de &gua de cheiro, 0 transe)
assumiram, nessa dindmica, uma importancia social e cultural de que ndo desfrutavam
até metade do século vinte”, como ocorreu em Salvador, ¢ também em muitas cidades

em Alagoas através das proibicoes e perseguicdes aos cultos afro-brasileiros.

Ao tratar de deslocamento, ndo ha como nao apontar os acompanhantes e demais
individuos presentes na acéo ritual enquanto seres em movimento. S8o respectivamente
“espécies” de entidades liminares, ou “transitantes”, que podem ser classificados
enguanto aqueles que necessitam percorrer 0 espago, acompanhar o ritual como forma
de cumprimento de uma graca, como também disputar uma flor entre as varias flores
brancas distribuidas pelas baianas. Aqui sdo pessoas que se furtam ou escapam a rede de
classificacBes, ndo estando respectivamente nem aqui e nem |4 (TURNER: 1974: p.
117). Nessa fase temporal intermediaria Turner analisa o individuo em seu ciclo de
desenvolvimento, apontando a vida social enquanto um processo dialético que abrange
experiéncias sucessivas, homogeneidade, diferenciagdo, processos de transigdo
intermediados por um periodo apontado enquanto limbo, uma auséncia de status (1974:
p.120). Estariam os individuos durante a transi¢do entre o ponto de partida dos festejos

da lavagem e a propria execucdo da lavagem em um estado de liminaridade?

Seguindo os apontamentos de Gennep (2011), o ritual aqui discutido ndo se
classificaria enquanto um rito de passagem, uma vez que o autor dispde teoricamente de
um esquema definido em trés fases; os ritos preliminares, os ritos liminares e 0s ritos
pos-liminares, sendo respectivamente marcados pela separacdo, margem e agregacao.
Observada a realidade ritual nos moldes de Penedo, o festejo é separado por fases,
iniciando pelas atividades internas desenvolvidas no terreiro. Os toques para Oxala e 0s
demais orixas do pantedo de santos jéje-ketu cultuados pela roca é o rito preliminar, o

momento de preparacdo para a festa pablica.

O desfile pelas ruas da cidade, em forma de corddo, um cortejo em forma de
tapete que pinta de branco a abertura do carnaval € 0 momento de transicao, o periodo

liminar em que se caminha para um determinado ponto onde a lavagem ira materializar
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a agregacdo. E neste espaco em que se reinem os participantes, fiéis, folides, turistas e

demais presentes que o rito final das fases definidas pelo autor.

Para Gennep (2011: p.35) a liminaridade marca a transicdo seguida da
reapresentacdo, é como se um individuo estivesse sendo preparado, flutuando entre dois
mundos, uma margem que demarca uma mudanca de status, de situacdo. O que ndo
especificamente ocorre em Penedo, uma vez que o ritual ndo demarca propriamente
uma mudanca de status para os religiosos que o praticam, ainda sim, é o instante em que
a roca de santo se reapresenta a comunidade, sendo o espaco do templo o palco em que
a familia de santo publiciza sua fé ao orixd em forma de agradecimento momento e
devocgdo. Nem todos os acompanhantes dos rituais s&o submetidos a uma mudanca de
status, em uma possivel reapresentacdo social ap6s uma fase de transitoriedade.

A tradicdo reafirmada desde o ano de 2000 denota a igreja de Nossa Senhora do
Rosario dos Pretos um poder magico-religioso, definindo-a enquanto um espaco
sagrado, e as respectivas comemoragdes dos festejos do Rosario junto ao carnaval
popular promoverem o encontro entre fiéis catélicos, adeptos do candomblé e demais
praticas religiosas afro-brasileiras e folibes. Alguns visam agradecer aos Deuses suas
conquistas, outros objetivam estreitar lacos com as divindades através de promessas e
pedidos, e muitos outros comemoram as festividades sem nenhum vinculo ou

compromisso religioso.

Agregando valores e simbolos a forma ritual analisada em que se funda esta
discussdo, alguns elementos se fazem presentes apesar das variagdes estruturais
existentes nos respectivos espacos rituais (carnaval e religido), variagcbes que permitem
dar ao modelo de festa de lavagem de Penedo um sentido religioso, festivo e comercial.
Mesmo com caracteristicas estruturais e sentidos diferenciados, um ponto fundamental
que engloba com pertinéncia a discussdo simbdlica é o dominio da cor branca em todos
0s espacos rituais realizados, seja nas ruas, nos blocos, no Rosério Largo ou nos beco no
entorno do Beco da Preguiga.

Através dos apontamentos feitos a partir das entrevistas com os Babalorixas que
organizam os rituais em Penedo, se tornou compreensivel a relacdo do branco com
todos 0os momentos rituais. Segundo os lideres religiosos, o branco é a cor de Oxala,
assim como a indumentaria de seus filhos de santo e dos adeptos que acompanham o
ritual da lavagem, um simbolo que associa diretamente o Orixa a pureza, a paz, como
relata Lody (2010), ao tratar das cores na indumentaria ritual:
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Fio de micangas brancas é imediatamente rotulado como de Oxala,
genericamente Senhor do Bonfim, Pai Oxal4, Pai dos orixas, segundo a
tradicdo oral, que incorre num processo dinamico fantastico que emerge
necessariamente por vivéncia religiosa ou por incidéncia do imaginario afro
brasileiro no cotidiano [...] (LODY, 2010: p.107).

Ainda acerca das cores apresentadas nos espagos rituais e festivos o branco é o
elemento dominante, a cor é interpretada através de sua predominancia sendo o motor
produtor de uma unidade de condensacdo, que como aponta Turner, determinados
simbolos rituais sdo capazes de agregar varios significados e elementos em uma unidade
ritual, ndo sé podendo ser empreendido enquanto simbolo referencial, o branco é uma
cor que faz mencéo ao claro, ao limpo, puro e imaculado. O autor aponta que muitos
simbolos apresentados como dominantes aparecem em muitos contextos rituais
diferentes, podendo presidir algumas vezes, a totalidade do procedimento, outras, certas
fases particulares.

O contetido semantico de certos simbolos dominantes possui um alto grau de
constancia e consisténcia que perpassa o sistema simbolico inteiro (TURNER, 2005:
p.63). Para o autor os povos Ndembu adotam estes simbolos enquanto estimulos para a
sua emocdo, e até apaziguadores de tensGes, e também classificam cada ritual como
possuidor de sua propria teologia. Através da classificacdo das cores discutidas nos
rituais Ndembu, Turner (2005: p.117) descreve que as defini¢fes dadas aos simbolos
pela cromoterapia ritual enquanto estimulantes sociais, apontando que “por detras do
simbolo da alvura, encontram-se, pois, as no¢des de harmonia, de continuidade, de
pureza, do manifesto, do publico, do apropriado e do legitimo”.

Nos ritos de passagem Ndembu as cores sdo fatores fundamentais. Eles
enfatizam suas préaticas a partir da triade entre o branco, o vermelho e o negro, que 0s
nativos apontam iniciar a discussdo através dos mistérios dos trés rios, os rios da alvura,
do rubor e do negror. A agua é classificada pelos especialistas em ritual na categoria dos
simbolos “brancos”, e como tal, ¢ remetida aos significados genéricos de “bondade”,
“pureza”, “sorte”, e “vigor”, de que participa juntamente com outros simbolos desta
classe (1974: p.86). A agua se faz presente materializando a limpeza dos espagos

sagrados, dos santuarios onde ocorrem as lavagens do beco e do templo religioso.

Ainda que as agdes rituais resultem em andlises distintas, que se misturam entre
apontamentos acerca de sua realidade, podendo ser reconhecida a festa da lavagem

enquanto ritual sagrado, festa ou cumprimento de uma determinada tradi¢do popular de
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higienizacdo de um espaco publico (o beco), a materializagdo da limpeza através do uso

da agua reifica o sentido do ritual:

O branco é também o imaculado e o impoluto. Este carater de isencéo de toda
mancha pode ter um sentido tanto moral quanto social. A agua é considerada
“branca” porque limpa o corpo da sujeira, porém mais especialmente porque
a lavagem simboliza a remoc¢do das impurezas inerente a uma condi¢do
biolégica ou um status social que se esta em via de deixar para tras
(TURNER, 2005: p.116).

Como apontaram os babalorixas Pai Fernando e Bobd, mesmo que a lavagem em
Penedo ndo siga o calendério das demais casas de culto e festas de lavagem
popularmente conhecidas, ainda se realiza no inicio do ano. Como apontado no inicio
desta pesquisa, ha uma explicacdo historica para o carnaval enquanto festa da carne, a
preparacdo para o0 jejum dos cristdos em um periodo de peniténcia. A simbologia do
carnaval trazida ao Brasil pelos europeus como apontam Sebe (1986) e Gongalves
(2007) traduzem o sentido simbdlico da festa de despedida dos vicios em detrimento de

um espaco de tempo religioso, a quaresma.

Este periodo sacro simboliza a limpeza do corpo, da matéria e do espirito
promovendo uma “santificacdo dos comportamentos sociais”. O uso do branco propde
ao participante do ritual assumir uma identidade publica de compromisso com o ritual,
deixando para tras determinadas ac@es, iniciando um novo ciclo de vida, um novo ano,
purificando os espacos transitaveis pelos individuos como o templo e a rua, reafirmando

seu status enquanto comprometido com a fé.

Assim como o branco, outros elementos figuram a discussdo acerca dos
simbolos presentes no ritual, alguns apontados enguanto dominantes, como € o caso a
cor branca, da agua, e da figura das baianas que abrem os cortejos. O que nao significa
que ndo possam haver outros elementos que se mostrem em constante apresentacdo
durante o cortejo. Por mais que em Penedo o0 percurso seja curto, durante a caminhada
alguns acompanhantes também carregam consigo flores brancas, trazidas desde suas
casas para ser também ungidas pelas aguas perfumadas das quartinhas e talhas das

baianas, e até mesmo deixadas na escadaria e na porta do templo religioso.

Mesmo que em Penedo possa haver uma “nogdo de contaminagdo” por parte das
praticas festivas interligadas, dos fins politicos e comerciais, o objetivo ritual é remetido
de forma geral as agcGes como meios referenciais ligados ao ato de se lavar o que estava
sujo, esquecer o passado, abrir caminhos para o novo, uma referéncia transmitida pelo

ritual, e que de maneira proposital ou ndo, é a reproducéo das acdes descritas na lenda
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de Oxalufa. Lenda baseada na mitologia africana, que relata 0 momento em que o Reino
de Oi6 se preparou para receber o velho Sacerdote, e através da agua simulou lavar o
passado, retirar a sujeira, deixar limpo e abrir caminhos para o novo, reafirmando os

lacos com a religido, como relatados pelos lideres religiosos da roca de santo®.

Com tantas similaridades e oposicOes, 0s rituais se agregam através de
elementos univocos, como 0 branco, a presenca marcante das baianas, 0s grupos de
afoxé, a &4gua de cheiro derramada no adro das igrejas, simbolos que promovem uma
ideia de unidade mistica entre elos opostos, caracterizados pela relacdo direta entre o

sagrado e o profano, o limpo e o sujo, até mesmo entre diferentes praticas religiosas.

Opostos ndo so a partir das concepgdes de que poderia estar sujo ou limpo, do
que seria remetido enquanto sagrado ou profano, como também remetendo ao fato de
ser apontada como uma festa de lavagem e largo, os simbolos rituais presentes na festa
mostram a exaltacdo tanto ao orixa quanto aos santos catolicos, tragos de um misticismo
religioso, que sobrevive por entre o exercicio do sincretismo e do bom mocismo

religioso, como aponta DaMatta:

Nos, brasileiros, temos intimidades com certos santos que S30 NOSSOS
protetores a padroeiros, nossos santos patrdes; do mesmo modo que temos
como guias certos orixads ou espiritos do além, que sdo nossos protetores. A
relacdo pode ter forma diferenciada, mas a sua logica estrutural é a mesma.
Em todos os casos, a relacdo existe e € pessoal, isto &, fundada na simpatia e
na lealdade dos representantes deste mundo e do outro (DAMATTA, 1986:
p.117).

O comportamento social voltado para a totalidade do simbolo dominante pode
unir ideais e polos opositores, assim como produzir uma maior coesdo entre individuos,
crengas e praticas rituais que aparentemente ndo se mostrariam harmonicas, 0 que nao
se pode generalizar, uma vez que um mesmo simbolo pode condensar ou polarizar

significados rituais.

*> Dados obtidos em entrevista realizada na roca de santo em 20/05/2013.
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2.2 — Acdes e motivacdes entre o sagrado e o profano

Realizada na cidade de Penedo, assim como em outras cidades como apontado
nesta pesquisa, a festa da lavagem segue uma categoria semelhante a outros modelos,
porém diferenciada e autbnoma ao integrar uma série de ritos que compdem as

comemoracdes sacro-profanas.

Esse conjunto de atividades € composto tanto pelas etapas religiosas demarcadas
pelo calendario da roca de santo, quanto pela festividade religiosa publica na mesma
temporalidade em que se comemora o carnaval, conferindo ao ritual uma peculiaridade
consequente de razdes e fatores religiosos, politicos, econdmicos e culturais. Um ritual
que em sua totalidade envolve uma sequéncia de praticas, e pode ser apresentado
enquanto um fato social total, seguindo apontamentos de Mauss (2003) ao analisar
fendmenos amplos enquanto fatos sociais totais, ou seja, fenbmenos que sdo a0 mesmo
tempo religiosos, econémicos, juridicos, familiares, estéticos, morfolégicos, publicos e
privados. Para Mauss o comportamento dos seres deve ser observado através da
totalidade e ndo dividido em faculdades, sendo assim, ao serem pesquisadas
diversidades especificas, deve ser abordado o homem inteiro como um ser multi e
interdisciplinar, um ser plural total, vivendo em um sistema de relagdes complexas, e
com multiplas dimensdes. O que também apontam Gongalves e Cotins no estudo acerca

da festa do Divino Espirito santo enquanto um fato social total:

A exemplo de outras festas populares conhecidas pela sua exuberancia
plastica ou performatica, as festas do Divino articulam uma dimenséo que
podemos reconhecer intuitivamente como estética, mas que, no entanto,
resiste a ser descrita e analisada como uma categoria diferenciada e
autdbnoma. Isso porque o conjunto de atividades que produzem essas festas
realizam-se sob a inspiragdo de categorias magico-religiosas e morais, tendo
sua razdo profunda de existir na obrigag@o coletiva e individual de “agradar
ao Divino”. Assim, o conjunto de atividades técnicas, estéticas, econdOmicas,
fisioldgicas e psicologicas que desencadeiam a festa séo realizadas como uma
contradddiva oferecida ao Divino Espirito Santo, em agradecimento pelas
gracas concedidas (GONCALVES E COTINS, 2008: p.68).

Como ocorre nas festas do Divino acima apontado, a lavagem do Rosério
envolve uma multiplicidade de fatores e valores, a iniciar pelo intuito politico em que se
desenvolveu a organizacdo do ritual através do incentivo e apoio politico da gestdo
administrativa do municipio no ano de 2000, trabalhando culturalmente na tentativa de

resgatar valores culturais negros.
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Sendo aqui disposta enquanto um fato social total, ndo apenas pela capacidade
de agregar inUmeros aspectos, como também motivacdes, a festa da lavagem é um ritual
de origem negra, como apontado no capitulo primeiro desta pesquisa, em que 0S negros
higienizavam os espacos sagrados, e ao longo dos anos tal pratica se consolidou no
entorno dos templos sagrados. Muitos valores e costumes foram transformados e/ou
perdidos ao longo dos anos, assim como outros simbolos e praticas foram sendo
agregados na medida em que fatores politicos, sociais e culturais provocaram

transformacdes no ambiente em que se realiza o ritual atualmente.

Ao discutir as praticas performaticas da cultura negra, Santos (2006: p.3) (apud
Schechner), descreve que a performance dos participantes de determinados rituais
publicos afro-brasileiros enquanto comportamento restaurado, transpondo um
“determinado comportamento de um local aceitdvel para um espago ou situagdo
inaceitavel ou inesperado”, ainda afirmando que devido a muitas restricdes dos negros
ao processo educacional as préaticas culturais foram armas expressivamente importantes
na criacdo de mecanismos de construcdo de uma linguagem que possibilitasse o

entendimento e a comunicagdo sem uso especifico de palavras:

Entre 0s negros, o gesto, a musica e a danca — que representam formas de
comunicagdo tdo importantes quanto a palavra escrita — estiveram igualmente
na base de suas manifestacfes religiosas, a exemplo da liturgia do
candomblé. Por exemplo, para os adeptos dessa religido, a festa constitui um
meio de expressdo para exibir temas e valores como poder, realeza, sexo,
maternidade, riqueza, luxo, beleza, entre outros. Os negros afirmaram no
espaco religioso o que ndo conseguiram fazé-lo, muitas vezes, em outras
instancias sociais. Tal afirmacdo deu-se através da dramatizacdo de seus ritos,
da construcdo e apresentacdo de imagem-simbolo que os distanciaram dos
esteredtipos que os condenavam a uma espécie de invisibilidade social
(SANTOS, 2006: p.2).

Presume-se que a linguagem utilizada no ritual trata ndo somente de resgate
cultural para aqueles que o enxergam pelo viés politico e cultural, como também para os
adeptos da religido enquanto uma festa que envolve as trocas e retribuicbes de dadivas,
aqui em Penedo também sdo oferecidas contradadivas a Oxala em resposta aos pedidos
realizados e as gracgas alcancadas por seus fieis. Como apontam os babalorixas da roga
de santo, a festa € uma homenagem, uma acao publica de agradecimento pelas béncaos
e ndo se constitui em uma simples relacdo linear de reciprocidade, estd imersa em um
sistema de outras tantas relacBes, aqui dadiva é a0 mesmo tempo espontdnea e

obrigatdria.
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Os filhos de santo possuem a obrigacao religiosa de participarem dos rituais
realizados pela roga de santo, sejam eles privados ou publicos, da mesma maneira que 0
ritual € um espaco atuante em que as performances sdo exercidas pelos filhos de santo

que exibem com pompa sua melhor vestimenta em um dia de grande comemoragcéo.

Uma limpeza ritual simbdlica que envolve crenca, devocéo e festa em uma trama
de interesses e relagGes diversas é visivelmente representada através da performance de
seus acompanhantes, a maioria sendo mulheres, uma vez que o cortejo e a lavagem séo
representados em uma agdo predominantemente feminina, através da figura das baianas.
Segundo Muller (2005), o contato de um participante com outros promove no sentido
coletivo de partilha ritual a transformacdo deste através de uma ruptura com seu
determinado comportamento social, 0 que possibilita a constru¢do de um personagem
estando diretamente relacionado com o inconsciente coletivo, despertado nos espacos

publicos onde se da a realizacdo do ritual da lavagem.

Os atores sociais sdo agentes conscientes, como aponta Santos (2006: p.4) e
estes produzem cultura & medida que o corpo e a linguagem dos gestos produzem uma
comunicacdo e expressao. Nesse ambito da producdo comunicativa ha determinadas
motivacdes que implicam na dualidade entre as estruturas oficiais do evento, espacos
dedicados a centralidade e a importancia dada a figura das baianas, as mulheres de santo
que lavam os espacos sagrados e profanos. Assim como ha espacos em que se evocam
performances e simbolos dedicados ao sagrado, ha também os instantes de referéncia ao
profano, e em ambos momentos rituais, seja a lavagem do adro da igreja, seja a lavagem
do beco, ha o exercicio das performances culturais principais, neste caso as baianas que
demarcam 0s espacos e o tempo festivo, e também aquelas praticas das performances
culturais secundarias ou subsequentes, aquelas exercidas pelos demais participantes;
folibes, turistas, ambulantes, sendo repeticdes dos gestos sagrados ou acdes diretamente

ligadas ao profano.

Séo performances culturais que permitem aos seres humanos jogarem com seus
papeis de modo mais humano (SANTQOS, 2006: p.50), e essa fusdo de cumprimento de
papeis e de comportamentos sociais também é vista em DaMatta (1986/1997), que
discorre acerca da memoria social e das festas enquanto partes fundamentais para a
formagéo da cultura e a construcdo da historia do povo brasileiro, sendo nesses espacos
festivos e atemporais 0s devidos instantes de rompimentos de determinados padrdes

estruturais. Entre o rotineiro e o extraordinario como aponta o autor, € como vive a

59



sociedade brasileira, e 0s dois termos se combinam ao passo que permitem ser
usufruidos tanto pelos adeptos da religiosidade afro, quanto pelos acompanhantes ndo
religiosos da festa da lavagem. Os filhos de santo se dividem nas tarefas da roga, nos
rituais restritos aos individuos que possuem obrigacdes religiosas, que sao de cunho

privado, como também nos rituais publicos, que véao além dos espacos do terreiro.

No que se refere aos termos mais adequados para a defini¢céo de alguns dados na
pesquisa, em muitos momentos o termo cortejo é adotado no texto, sendo incorporado
enquanto referéncia ao trajeto que é seguido pelos acompanhantes, o que denota a
prépria acdo de seguir a comemoracdo do povo de santo, ndo estando necessariamente
ligado a um ideal de fé. Através dos apontamentos descritos em Steil (2003), também
adoto em alguns momentos o termo peregrinos ao tratar dos fiéis que acompanham o
trajeto do cortejo, principalmente quando discuto o espaco da lavagem ritual no entorno
do templo religioso. A peregrinacdo estd envolta na acdo religiosa dos seguidores,
daqueles que partem de um ponto “x” objetivando chegar a um local marcado pelas
acOes de devocao, a um determinado Santuario — a igreja de Nossa Senhora do Rosério
dos Pretos -, ndo enfatizando apenas a acdo de se caminhar em direcdo a um
determinado lugar, e sim a de seguir por algum motivo que seja importante para a vida

daquele que acompanha, peregrina, ou retribui determinada dadiva.

Aponto o deslocamento dos participantes ao seguirem 0 cortejo enquanto um
espaco temporal de peregrinacdo, por mais que seja em um curto espaco temporal, 0
percurso de forma liminar proporciona aos acompanhantes um maior estreitamento no
que concernem as relacfes ambiguas, contraditérias e vigentes em um periodo
transitorio, o limbo. A travessia ainda de acordo com Turner (2005: p.142), é um
momento de transicdo, chamado de liminaridade marcado pela auséncia de status dos
individuos que transitam entre as fases (pré-liminares e pds-liminares), um momento
essencialmente ndo estruturado, ao passo que possibilita aos acompanhantes do cortejo
a posicdo de unidade social, de homogeneidade e camaradagem. Momento marcado
especificamente pela divisdo de espaco nas calcadas entre individuos distintos, pelo
disputar das flores distribuidas pelas filhas de santo, estado intermediario promotor de

uma relacédo de igualdade, ou melhor, de coesdo denominada communitas.

O cortejo € o deslocamento entre o ponto de partida e o ponto de chegada aos
respectivos “santuarios” (espagos centrais da lavagem, um espago sagrado dedicado a fé

e aos atos de confirmacédo religiosa, outro marcado pela profanacdo e poluicdo dos
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becos tomados pelo fervor do carnaval), a pausa na definicdo dos papeis sociais que 0s

individuos ocupam na estrutura, instante em que ocorre 0 communitas segundo Turner:

[...] a communitas espontnea parece estar frequentemente associada ao
poder mistico, sendo considerada com um carisma ou graga, enviado pelas
divindades ou pelos ancestrais. [...] Nao ha, porém, forma social especifica
que seja mantida para expressar a “communitas” espontinea. Ao contrario,
espera-se mais que surja nos intervalos entre 0s encargos das posicOes e
condig¢des sociais, naquilo que se costuma conhecer como os “intersticios da
estrutura social” (TURNER, 1974: p.168).

Ainda aponta Turner (1974: p.154), que o espaco social assim como a forma
com que sdo enxergados os individuos em seu campo de atuacdo sdo mutuamente
determinantes para que se possa tornar evidente a communitas. Estar em estado de
liminaridade favorece a discussdo e o reconhecimento de uma possivel communitas

instalada nos rituais religiosos, como € o caso das festas de largo.

O fato dos acompanhantes do ritual caminharem juntos desde a Praca Jaicome
Calheiros até o Rosario Largo, apds a lavagem ser praticada no Beco da Preguigca, todos
em um mesmo sentido, permite o reconhecimento da existéncia do estado de comunhao,
uma vez que para este estado aqui reafirmado como estado de communitas existir deve
estar o espacgo social envolvido num ideal de comunidade, um “nods” essencial como

relata Turner (1974: p.167), mesmo que por curtos espagos de tempo.

Os rituais de lavagem, ainda que promotores desse sentido de comunidade ao
mostrarem a unificacdo de diferentes categorias de individuos, sdo também um espaco
de reivindicacdo composto por indmeros grupos organizados, sejam movimentos de
cunho politico, social ou comercial, como exemplifica Santos (2006) ao descrever 0
modelo de Salvador. Mesmo ndo possuindo tamanha dimenséo e longevidade, o ritual
em Penedo também segue essa mesma logica agregadora e multipla, como descreve a

autora:

Essa composicdo heterogénea sugere que o cortejo seja visto ndo s6 em seu
aspecto religioso, mas como um instrumento vivo e abrangente de
comunicacgdo social utilizado pelos diferentes grupos que dele participam
para tornar publico contetidos, valores e simbolos. A medida que se desloca
ao longo do percurso, o cortejo € capaz de impor seu “panorama movel”, uma
espécie de imagem publica, repleto de significados (SANTOS, 2006: p12).

A comunidade se agrega através de elementos visuais comuns, das
caracteristicas observacionais que permitem maiores apontamentos acerca dos simbolos
unificadores, pois, podem os simbolos conferir esse ideal de igualdade, promovendo a

capacidade construtiva de unidade aos rituais, mesmo que de maneira superficial.
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E no espago e tempo festivo em que se lava o adro da igreja que os participantes
percebem que a rua se transforma num campo de acdo, onde se tornam publicos alguns
atos de adoracdo, onde alguns que da igreja se aproximam se ajoelham, outras fazem
oracdes, momento em que 0s participantes se interconectem atraves da materializacdo
de suas crencas e/ou fé em espacos e tempos rituais carregados de energia e

significados.

Ao acompanhar alguns rituais privados e a festa da lavagem nas ruas da cidade,
ndo s6 a performance dos filhos de santo, como também a disposicdo destes em
exagerarem nas vestimentas, fazendo uso de uma indumentaria exclusivamente branca e
especialmente pomposa, como entoarem com mais avidez as cantorias, demonstrando
alegria e devocdo. DaMatta aponta a dualidade entre o rotineiro e o extraordinario, o

gue ndo se distancia da realidade da festa:

Cada um desses lados permite esquecer o outro, como as duas faces de uma
mesma moeda. E, no entanto, os dois fazem parte e constituem expressées ou
reflexbes de uma mesma totalidade, uma mesma coisa. Ou melhor: tanto a
festa quanto a rotina sdo modos que a sociedade tem de exprimir-se, de
atualizar-se concretamente, deixando ver sua alma ou seu coracdo
(DAMATTA: 1986: p.68).

Ao tratar da estrutura e da dindmica do ritual da lavagem, as contribuicdes de
Perez (2012) ao apontar que as festas sdo praticas imbuidas de valores e vdo além do
que aparentam ser, uma vez que marcam um instante temporal estando diretamente
ligadas a pratica de vida dos individuos, tais apontamento acerca das festas sdo atrelados
aqui as andlises discutidas em DaMatta (1986).

Mesmo sendo a festa publica uma extensdo da gira de santo para além dos
espacos fisicos do espaco sagrado, essa relacdo entre a casa e a rua interfere no
comportamento de seus executores. Esses espacos sdo exiguamente analisados atraves
do conceito de liminaridade em Gennep (2011) também adotado e discutido nas analises
de Turner (1974: p.118), sendo apontado como um espaco de transmutacdo, e
geralmente de inconsciéncia, um espaco de passagem em que os individuos agem
geralmente de forma humilde e passiva, diferente do que reflete DaMatta sob 0 mesmo
conceito, ao apontar este periodo enquanto pleno de consciéncia (1997: p.105).

Discorrendo sobre os instantes em que a sociedade cria e recria suas tradigoes, o
autor aponta que se pode perceber é que, enquanto espaco festivo, ainda que conscientes
das regras sociais e da quebra de determinados protocolos em um tempo e espaco

festivos, os individuos vivem esse momento em excesso. Se pensada através das regras
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religiosas, a lavagem agrega aos rituais sagrados o tom permissivo das orgias e

banalidades praticadas no carnaval:

Todos os sistemas constroem suas festas de muitos modos. No caso do Brasil,
a maior e mais importante, mais livre e mais criativa, mais irreverente e mais
popular de todas, é sem divida o carnaval. [...] Como toda festa, o carnaval
cria uma situacdo em que certas coisas sS40 possiveis e outras devem ser
evitadas. N&o posso realizar um carnaval com tristeza, do mesmo modo que
ndo posso ter um funeral com alegria. Certas ocasides sociais requerem
determinados sentimentos para que possam ocorrer como tais (DAMATTA,
1986: p.71).

Muitos dos acompanhantes ndo exprimem ou declaram publicamente sua fé,
tampouco suas praticas religiosas, mas ao aportarem nos espacos sagrados, santuarios e
locais de devocgdo onde ocorre a agdo fisica da lavagem, se prostram diante daquilo que
parecia ndo influir em seu comportamento. Nesses instantes a acdo mais provavel é
reproduzir gestos, desenvolver uma performance, uma maneira de percepcdo da
dimensdo estética e sensivel a partir da experiéncia social, como aponta Muller (2005:
p.71), uma experiéncia vivida e sensivel que acaba permitindo a contextualizacéo
cultural do significado do ritual por parte desses individuos que antes ndo se mostravam

tomados pela natureza do momento.

Esse comportamento que pode ser controverso € alterado a medida que o
participante se reposiciona no espaco dimensional do ritual. Um simples individuo que
acompanha sem compromissos especificos o ritual, estando infiltrado entre os
participantes do cortejo pode desenvolver comportamentos maultiplos; dancar ao som
dos atabaques e carros de som espalhados nas esquinas da cidade, ou fantasiado, se
embalar pelas marchinhas de carnaval pelos becos. E, mesmo contaminado pelo sentido
festivo que o ritual adquire por suas composic¢des, ao chegar aos espacos focais onde a
realizacdo da lavagem agrega a multidao, se sentir pertencente ao contexto simbélico,

magico-religioso que comove e transforma foliGes em fiéis temporais.

E expressamente comum encontrar nos rituais religiosos a definicdo de espagos
demarcados enquanto campos sagrados, espécies de santuarios ou pontos de
concentracdo para exaltacdo da fé e das crengas de seus participantes, como no
momento da lavagem, o adro da igreja é o ponto central, o espago sagrado a ser
purificado, e posterior a ele, o beco é onde se iniciam as festividades permissivas das

praticas impuras, e 0 espaco se torna um campo de indu¢do do comportamento social.

Em uma discussdo levantada por Mauss (2003: p.408) acerca do corpo e sua

representatividade, as atividades da consciéncia sdo apontadas enquanto um sistema de
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montagens simbdlicas, apontando que tudo em nos é imposto, e que em toda parte nos
encontramos diante de montagens fisio-psico-socioldgicas de uma série de atos, que sao
mais ou menos habituais. O comportamento performatico de muitos acompanhantes,
bem como a possibilidade de haver uma teatralizacdo aparente durante o processo ritual
ndo fogem a possibilidade de existir como sendo uma mera acdo desenvolvida por um
individuo que pode ndo ser um devoto, ndo ser religioso, porém se deixar envolver pela

massa que gesticula, produz acoes e representa sentimentos e emocades.

Acdes que, ndo necessariamente podem ou ndo ser impulsionadas através das
influéncias coletivas. Ponto este levantado por Miller (2005), quando se refere a
performance que um individuo pode exercer em um processo de teatralizagdo
comportamental, e que ndo foge a discussdo acerca do comportamento individual ou

coletivizado durante os rituais da lavagem:

A performance que um individuo pode desenvolver (que aqui interpreto
enquanto devoto ou acompanhante), ao penetrar 0s espacos rituais, pode
conter seus sentidos enquanto mecanismo de resisténcia cultural, visando néo
se relacionar diretamente com as realidades onde a devog&o vivida pelo ser
humano pode ser transmitida através de seu corpo (MULLER, 2005: p.79).

Durante o cortejo e a execucdo das lavagens alguns comportamentos se
confundem, ao passo que podem ser interpretados possibilitando claramente
compreender a acdo social de determinados individuos. Dentre os muitos participantes,
alguns fieis claramente se destacam, aqueles que trazem consigo flores brancas, que se
vestem de branco mesmo nédo se afirmando adeptos do candomblé, alguns até seguem o
cortejo até a Igreja do Rosario e l& permanecem em oracdo, ndo participante do
momento da lavagem do Beco da Preguica. Cada participante estabelece uma relacao
particular com sua maneira de viver e enxergar o ritual e sua religiosidade, sua relacao
de fé, devocdo ou profanagdo, da mesma maneira que pode ser tomado pela comog¢éo

coletiva durante as fases rituais.

Como sugere Turner (2005: p.71), é necessario ao pesquisador analisar 0s
simbolos e sua influéncia num contexto de emocgfes observadas, uma vez que as
emogdes podem suscitar nos “atores rituais” comportamentos performaticos evocados
pela vivéncia da situacdo ritual. A proximidade e o contato com o0s acompanhantes e
fieis em meio aos cortejos provocaram discussdes acerca da compreensdo que 0S
individuos observados possuem de si, de suas praticas e da maneira como conduzem
suas acdes, a performance que desenvolvem, bem como a performance daqueles que o

cercam durante o ritual. Como menciona Douglas (2012), em suas reflexdes acerca da
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noc¢do de contagio, muitos individuos demonstram inquietac6es frente ao estranhamento
e aos comportamentos andmalos exercidos pelos demais acompanhantes, e suscitam

diferentes maneiras de refletir acerca das varias praticas comportamentais:

Ha& varias maneiras de tratar as anomalias. Negativamente, podemos ignora-
las, ndo percebé-las, ou, percebendo-as, condena-las.  Positivamente,
podemos, deliberadamente, confrontar as anomalias, e tentar criar um novo
padrédo de realidade onde elas tenham lugar. N&o é impossivel um individuo
rever seu proprio esquema pessoal de classificagdes. Mas nenhum individuo
vive isoladamente e seu esquema tera sido parcialmente recebido de outros
individuos (DOUGLAS, 2012: p.54).

Tanto os valores morais quanto as regras sociais podem também ser definidos
pelo contato, pelo contagio, o que pode influenciar o comportamento de outros
individuos. Por exemplo, um participante que pode interpretar o ritual enquanto festa,
segue o cortejo dancando, acompanhando os carros de som, ndo exercendo uma ligacédo
religiosa entre sua presenca e 0 objetivo maior do ritual, e dessa maneira, mesmo que
sem percepcdo objetiva e individual de si, provocar outros individuos a reproduzirem
suas praticas. Ao analisar a relacdo entre espacos, limites e margens, ao fazer
referéncias analiticas a religifes primitivas e suas crenc¢as, Douglas (2012) adota uma

ideia de sistematizagdo dessas estruturas espaciais:

Mas é justamente uma expressiva supersistematizacdo que é necesséria para
se interpretar as crengas em questdo. Pois, acredito que as ideias sobre
separar, purificar, demarcar e punir transgressdes, tém como sua funcdo
principal impor sistematizacdo numa experiéncia inerentemente desordenada.
E somente enxergando a diferenca entre dentro e fora, acima e abaixo, fémea
e macho, com e contra, que um semblante de ordem é criado (DOUGLAS,
2012: p.15).

Sobre esta concepcao de ordem, ao observar o ritual da lavagem no espaco da
festa carnavalesca € importante ser discutida a ideia de unidade coesa em sua totalidade.
Como estabelecer modelos de comportamento ou evitar transgressoes de regras em um
ritual de multiplos sentidos e significacbes?

Seria praticamente impossivel tentar moldar os acompanhantes da lavagem do
Rosario com os varios folides dispersos no entorno do ritual religioso. Desde o cair da
tarde o transito de pessoas pelas ruas é intenso. A abertura oficial é dada pelo cortejo
acompanhado, e ainda sim a sua frente, uma multiddo ja& comemora o carnaval e
também caminha em direcdo a Igreja do Rosério, e ndo se consegue distinguir de fato
quem abre 0s espagos pra seguir o cortejo pelas ruas, e quais elementos demarcam o

inicio ou a sua frente.
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Algumas observacdes e analises sobre o comportamento social em Douglas
(2012) estando ligadas as relacbes de desordem e de contigio apontam que o0
comportamento social transmitido a partir das performances desenvolvidas pelos
participantes dos festejos ao exercerem suas agdes de fé, devogdo, renovacéo de votos
ou turismo, perpassam por entre as fronteiras do sagrado e do profano, se confundem, se
unem e se distanciam em um mesmo ritual e um mesmo espago temporal. Uma linha
ténue mantida pela interdependéncia entre o sagrado e o profano em meio ao

imbricamento de praticas tdo opositoras e complementares, como aponta a autora:

Como se sabe, a sujeira é, essencialmente desordem. Nao héa sujeira absoluta:
ela existe aos olhos de quem a vé. Se evitamos a sujeira ndo é por covardia,
medo, nem receio ou terror divino. Tampouco nossas ideias sobre doenca
explicam a gama de nosso comportamento no limpar ou evitar sujeira. A
sujeira ofende a ordem. Elimina-la ndo é um movimento negativo, mas um
esforco positivo para organizar o ambiente (DOUGLAS, 2012: p.12).

A partir de sua discussdo Douglas propde uma analise acerca da sujeira, a
capacidade que esta possui de interferir em nossa compreensao e nosso comportamento.
A sujeira pode ndo estar obrigatoriamente ligada ao impuro, no sentido especifico de
limpeza, ao passo que € remetida pela autora como sendo uma referéncia direta ao
desordenado, e atraves de suas reflexdes, se torna mais facil compreender o quanto
polos ambiguos podem estar relativamente ligados. No caso dos rituais de lavagem,
como o préprio nome suscita, lavar, imediatamente associa a acdo ao ato de limpar com

agua, purificar, retirar a sujeira através do banho.

Em Penedo, a juncdo do carnaval e das lavagens do Beco e do Rosario mostram
que a desordem se faz presente pela mistura de sons, ritmos e blocos independentes de
carnaval que fazem a abertura festiva em meio aos espagos dispostos ao longo do
cortejo dos filhos de santo. Ainda que aberto e inserido no contexto comemorativo e
permissivo do carnaval, o som do afoxé é demarcador do espaco ritual religioso em
deslocamento. Durante o percurso sdao entoados o0s pontos, zuelas e cancdes

relacionadas aos orixas ao som das alfaias, agogds, atabaques e xequerés®.

E nesse espago de desordem que se faz necessario existir um elemento capaz de
produzir a ordem, a sonoridade dos instrumentos afro-religiosos € quem promove a
unidade ritual em devocdo ao sagrado, através das performances dos praticantes de

religides afro-brasileiras e dos que se permitem ser reconhecidos engquanto adeptos ao

*® Membros de alguns grupos de afoxé e o maracatu Coletivo Afro-Caetés da cidade de Macei6
relinem-se para tocar na Lavagem do Rosério desde o ano de 2012.
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ecumenismo religioso. Seja festa, seja fé, 0 compromisso se mantem vivo a cada ano
através da insercdo dos individuos nos espacos sagrados e profanos, que descumpre
regras, demarcam espagos, transpdem limites e agregam valores até entdo

especificamente opositores.
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CAPITULO 3

- A festa em agéo.

A festa, em sua totalidade envolve os ritos preliminares, liminares e de pos-
liminares ou agregacdo, um objeto de pesquisa em movimento, formado por partes
interdependentes. Uma extensa teia de eventos coletivos, que parte do fundamento
religioso desenvolvido nos espagos internos da roca de santo, onde os lagos
estabelecidos entre os filhos de santo e 0 orixa em evidéncia séo estreitados através do
cumprimento das tarefas que envolvem as obrigacdes no candomblé. Seguido da préatica
popular da lavagem do Beco da Preguica, uma acéo que reforca a dualidade acerca das
nogdes de pureza e impureza ritual, e por fim, o distanciamento com a sujeira e a

profanacdo, onde o templo religioso se torna o santuario ritual.

Ao longo do trabalho etnografico a realidade acompanhada provoca algumas
discuss@es, principalmente no que confere uma capacidade espetacular de se mostrar
publicamente através de um ritual religioso historicamente estigmatizado. A pratica
desenvolvida pela roca de santo se mostra através de uma performance cultural que
potencializa os simbolos rituais e sua capacidade motivacional. De acordo com a
metodologia de analise apontada por Turner (2005:p.50), a maneira como se observa as
praticas rituais, principalmente visando identificar a estrutura e a propriedade dos
simbolos deve ser confrontada, através de uma observacdo externa, seguida de uma

coleta de interpretacfes e por ultimo uma analise antropolédgica com bases cientificas.

Para alguns lideres religiosos a pratica dos rituais sagrados ndao pode ser
misturada aos rituais e espacos profanos, seria uma discrepancia, especificamente um
desrespeito ao santo a qual se dedica a celebracdo publica. Ao se envolver nas
atividades festivas na cidade de Penedo a familia de santo mostrou seguir a tradicdo
religiosa e preservar as caracteristicas dadas ao arquetipo do orixa, externalizando um
maior respeito e resguardo a Oxala por meio de seus toques rituais internos. Da mesma
maneira se permitiu ocupar o espago e o tempo festivo comemorando através dos
pedidos de béncdos e agradecimentos a abertura do carnaval na sexta-feira, dia em que o
povo de santo dedica suas obrigacdes preservando a religido com respeito e resguardo a

Oxala.
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Partindo dos apontamentos acerca dos simbolos enquanto podendo ser
classificados como sendo objetos, atividades, relagdes, eventos, gestos e unidades
espaciais em uma situacdo ritual, e que estes estdo diretamente envolvidos com o
processo social, Turner (2005: p.49) d& margem a uma interpretacdo mais ampla que se

empregada no contexto em que se opera esta pesquisa, a lavagem realizada em Penedo.

Em sua totalidade os festejos se reproduzem anualmente enquanto um simbolo
de promocdo da unidade social através da juncdo de diferentes préticas religiosas e
culturais em um mesmo ritual. Seu acontecimento promove um estado de ecumenismo,
agregando crengas religiosas, resgatando o contexto histérico da énfase do negro
enguanto personagem importante na formacao da sociedade brasileira. Segundo um dos
seguidores do ritual, que ndo possui vinculo direto com o candomblé, que ainda sim €
frequentador de alguns rituais no terreiro de Santa Barbara e acompanha anualmente a

Lavagem do Rosério, a festa serve como um elo promotor da unidade social:

A festa agrega vérias crengas, catolicos, espiritas, une varias pessoas, e é
nitido o respeito que a sociedade tem pela festa. Ainda que Penedo seja
tradicionalmente catélica, a lavagem nédo é somente expressdo cultural, é uma
expressdo religiosa. Um momento ecuménico e que ndo deixa de exaltar a
cultura negra que durante muito tempo ficou esquecida (MARINHO, 2011).%’

Os preparativos para a festa comecam desde o inicio do ano, onde a Prefeitura
Municipal monta o calendario da festa de carnaval e abre o espaco para a realizacdo do
cortejo e da festa da lavagem do Beco e da Igreja. As tarefas desenvolvidas pela roca de
santo sao especificamente restritas ao trabalho religioso do cumprimento de obrigacdes
da familia de santo com os orixas, especificamente com o orixa maior da festa. Na
semana de abertura do carnaval o saldo da roca é enfeitado com tecidos brancos, e
durante os dias da semana sdo arriadas as comidas dos santos aos pés do assentamento
dos orixas no peji. Sdo arriadas comidas secas como o inhame, o milho branco, o arroz
branco, graos e cereais, e junto as oferendas sdo feitas as oferendas de alguns animais de

pequeno porte®,

Na sexta-feira apos o p6r do sol a rogca de santo se concentra na Praca

Clementino do Monte, e de |4 partem em cortejo até os espacos da lavagem. O cortejo

%7 Entrevista realizada com Jorge Marinho em 28/05/2012, frequentador do terreiro de Santa
Barbara, que ndo se define filho de santo, apesar de acompanhar alguns rituais na casa e a anual festa
da lavagem.

*® Em entrevista os babalorixas da roca de santo descreveram que sdo oferendadas galinhas e
pombos a Oxal3, e as oferendas sdo arriadas tanto no peji, espaco sagrado no interior da casa de santo,
como em espacos abertos.
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que se concentra na parte alta da cidade segue sendo aberto pelo carro de som com o0s

0gas que cantam e tocam para Oxala.

A frente sdo dispostas duas filas formadas pelas filhas de santo, organizadas
através da hierarquia das mulheres dentro das atividades da roca de santo. Todas
enfileiradas, distribuidas nas duas extremidades da rua, cerca de 60 filhas de santo
trajadas de baianas, vestindo exclusivamente o branco, com saias rodadas pomposas,
adornadas com muitos bicos e babados de renda, exibindo seus colares de contas, suas
joias, trazendo na cabeca ou nos bracos vasos e talhas com flores brancas, a grande
maioria flores do campo, como também crisantemos e lirios. Junto as filhas de santo
seguem também algumas criancas também vestidas com a indumentéria festiva, os
vestidos rodados, os colares de conta, todos 0s adornos seguindo uma mesma estética

ritual e que chamam a atencdo de quem assiste ao ritual.

As semelhancas dispostas na estética e estrutura das festas de lavagem sao
apontadas em Santos (2006), que aponta inUmeros elementos presentes nas
comemoragdes baianas dedicadas a Oxald, lemanja, Oxum e outros santos, como
também o ritual secular que se pratica em Salvador traz muitas caracteristicas dispostas
em Penedo. Segundo algumas descricdes apontadas por Tavares acerca das festas
publicas da Bahia, especificamente as festas dedicadas ao Senhor do Bonfim, as
disposicdes e préaticas rituais sao compostas pelas mesmas personagens, simbolos das

festas de candomblé:

Abrindo o cortejo vao as baianas, solenes, graves, nos seus vestidos ricos,
vestidos que sdo a inveja de outras mulheres, encantadas com seus bordados
e suas rendas, bordados os mais caprichados, rendas as mais delicadas. Que
riquezas nos seus balangandas, antigos de muitos anos, saidos das médos de
artifices, feitos para salientar a beleza das mées-de-santo, das negras baianas,
mulheres mais elegantes do mundo [...] E que gravidade nas suas expressdes,
ndo gravidade de tristeza, mas de satisfacdo sentida em reverenciar o Senhor
do Bonfim! As bilhas e as jarras se equilibram milagrosamente nas suas
cabecas, fartas de flores, da riqueza de um colorido, de uns excelentes
desenhos que fazem gosto a vista. L& vdo elas abrindo o cortejo, recebendo as
palmas do povo (TAVARES, 1964: 38).

Tais personagens estdo presentes em todas as etapas rituais, sdo simbolos
dominantes e referenciais, que transpdem a imagem das negras escravas que no passado
lavavam as igrejas para as festas dos Santos catélicos. E em todo o processo descritivo e
analitico, além de referenciais, que por estarem trajando uma vestimenta caracteristica

da indumentaria afro-brasileira, referenciam os cultos aos orixas, e carregam fortemente
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0 elemento branco enquanto dominante no que diz respeito as cores e suas

classificagOes ao longo do processo ritual discutido em Turner (2005).

Apobs as filhas de santo, seguem os homens, liderados pelos babalorixas,
posteriormente os demais filhos de santo também dispostos enfileirados, seguem
dancando, acompanhando os compassos das mulheres a frente, também trajados de
branco, a grande maioria exibindo batas e cal¢as rendadas, e na cabeca muitos estdo
paramentados com turbantes e axds, trazendo nas maos as vassouras de palha que serdo
utilizadas na lavagem do beco e do adro da igreja. Um fator ndo aprofundado nesta
pesquisa € o papel dos individuos nas atividades que compde o ritual da lavagem,
especificamente as disposicdes delegadas pela categoria de género, pelos papeis
exercidos pelos homens e pelas mulheres na rogca de santo e no ritual em seu
acontecimento. A instituicdo religiosa que promove os festejos publicos da lavagem do
rosario é liderada por dois homens, dois babalorixas que uniram as caracteristicas de

seus oris (lemanja e Oxo6ssi) na fundacdo da roga de santo na cidade de Penedo.

Mesmo sendo homens o0s regentes da roca, sdo as mulheres o elemento
dominante tanto nas atividades do terreiro quanto na materializacdo da lavagem. De
acordo com as informacdes obtidas pelos babalorixds em entrevistas realizadas na
prépria casa, atualmente a maioria dos filhos de santo da casa sdo mulheres, que ainda
se unem a outras filhas de santo de outros terreiros no dia da lavagem do Rosario.

A elas é permitido exagerar na indumentaria e nos adornos, assim como na
performance praticada ao longo do ritual, entre sorrisos e acenos aos que acompanham
publicamente, é o carisma das baianas que reforca a beleza da festa. Os homens,
dispostos apds as mulheres, sempre mais contidos formam um bloco de coadjuvantes,
carregam as vassouras e prestam apoio as baianas tanto limitando os espacos entre o
publico festivo e os praticantes do ritual, quanto em organizar a chegada aos espagos

que serdo lavados, séo os filhos de santo os demarcadores dos espacos rituais.

Uma expressiva organizacdo desenvolvida e compreendida pelos praticantes do
ritual que se faz necessaria para a preservagao e manutencdo das crengas em questdo,
como aponta Douglas (2012: p.15) ao definir que as ideias sobre separar, purificar,
demarcar e punir transgressdes, que tém como sua funcdo principal impor
sistematizagdo numa experiéncia inerentemente desordenada. E somente enxergando a
diferenga entre dentro e fora, acima e abaixo, fémea e macho, com e contra, que um
semblante de ordem é criado.
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Acerca do comportamento dos presentes ao longo do cortejo, mesmo percebendo
que muitos participantes através de suas performances exercem uma agdo semelhante
aos demais fieis, como ocorre no momento em que se chega aos espagos de lavagem
onde alguns reverenciam e se prostram diante da Igreja do Rosario. Alguns se figuram
enguanto catdlicos e podem ser reconhecidos através do sinal litdrgico da genuflexao ou
inclinacdo, e outros presentes, mesmo que ndo praticantes de uma determinada religido
ou crenga, ainda que podendo ser motivados pelo sentido coletivo ou pelo respeito ao
ritual exercem algumas acOes performativas. Segundo DaMatta, geralmente em um
ritual religioso o individuo pode néo ser de fato pertencente a determinada préatica, mas

pode ser influenciado por uma motivagéo coletiva em algumas as festas de ordem:

Nos rituais religiosos em particular, 0 comportamento € marcado pela
contricdo e pela solenidade que se concretizam nas contenc¢Bes corporais e
verbais. O corpo, entdo, na igreja e nas solenidades da ordem é marcado pela
rigidez dos gestos e por formas obrigatdrias de gesticulacdo. S8o maneiras de
marcar a contencdo e de promover a uniformidade e a tranquila obediéncia
dos fieis ou servidores, ja que tudo isso conduz a uma visdo ordenada da
prépria ocasido formal (DAMATTA,1986: p. 85/86).

Apbs os filhos de santo, segue um carro aberto, uma espécie de alegoria que traz
uma ornamentacdo com flores, tecidos brancos e prateados, algumas criangas e em uma
espécie de trono, uma lalorixa que cumprimenta através de gestos serenos todos 0s que

I°°. O cortejo segue um curto percurso, cerca de 2km percorridos

acompanham o ritua
através da Avenida Getulio Vargas pelo centro historico da cidade até chegar ao Beco
da Preguica, e durante o percurso todas as ruas estdo ornamentadas com bandeirolas
coloridas suspensas de um lado ao outro da rua, e 0s espacos laterais, as esquinas e
calgadas tomadas por folides fantasiados, familia inteiras, muitas criancas, todos vdo ao

encontro do cortejo do Rosério.

No beco, os homens tentam afastar os participantes, dando espaco e deixando
livre a rua para a lavagem, e as baianas jogam as aguas perfumadas das talhas nas
calcadas dos sobrados e casas em arquitetura colonial, e a medida que a 4gua escorre
pelas calgadas e desce para a rua, todas as mulheres se concentram no centro da rua,
lavando e dangando ao som dos pontos cantados para Oxala. As baianas fazem da rua,
especificamente do Beco da Preguica um palco ocupado por um espetaculo religioso,
um espaco temporal em que as performances denotam as baianas como sendo agentes

conscientes de uma pratica ritual ressignificada e dotada de referencias e significados.

29 . . s . . s
Segundo o Babalorixa Pai Fernando de Oya Balegun a cada ano um babalorixa ou lalorixa da
cidade de Penedo é homenageado e segue o cortejo no carro alegérico.
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A pratica ritual produz um conjunto de expressdes e valores motivados também
pelo espaco dindmico em que se desenvolve, e caracteristico no ritual em Penedo € o
siléncio das marchinhas e bandas de frevo durante a lavagem, onde sdo ouvidos somente
o0s aplausos e os canticos religiosos. Segundo Santos é atraves da linguagem dos gestos
praticados durante 0s momentos rituais que os atores sociais produzem através de suas
performances uma maior reflexividade sobre si mesmos, sobre o grupo e sobre a

sociedade:

A festa de candomblé é um ritual cuja liturgia integra cantos, dangas, musica
e possessao, associados a exibicdo de roupas rituais, ornamentos, insignias,
cores e formas sagradas. Durante a sua realizacdo, verifica-se uma profuséo
de acbes, imagens, comportamentos e simbolos cujos significados ndo se
pode buscar exclusivamente na esfera religiosa, mas também na relacdo que
esta mantem com a arte, a estética, e o contexto social onde ela ocorre
(SANTOS, 2012: p.133).

A lavagem do Beco da Preguica rememora as agdes dos antigos moradores
locais que limpavam os espacos para 0s momentos de festa e manutengdo da higiene
local, que foi tomada pelos praticantes do candomblé que dimensionaram a folia da
lavagem do beco transformando-a em um espetaculo. Reconstruir valores e agregar
novas praticas nao s valorizou a pratica comum aos moradores locais como promoveu
o carnaval da cidade através da festa da lavagem. Novas construgdes culturais séo
agregadas as antigas praticas visando acompanhar o processo de dinamicidade da
sociedade, 0 que ndo obrigatoriamente possa provocar uma descaracterizacdo da festa
ou provoque a possivel perda dos valores simbolicos e culturais do ritual, como discute

Perez:

A heterogeneidade, a fragmentacéo e a aceleracdo do tempo da modernidade,
sobretudo seu afid de mudanga, de busca incessante do “novo” — a falsa
moeda dos seus sonhos — ndo matam a festa, nem fazem surgir em seu lugar
simulacros vazios. Ao paraiso n&o se sucede o inferno. A tradicio nio é dado
unicamente o caminho da adaptacdo, da resisténcia, ou da morte. Mudangas
ndo sdo ameagas a continuidade da tradi¢do, ao contrario, sdo condicdes
mesmo de sua perpetuacdo. A tradicdo permanece justamente porque muda
(PEREZ, 2012: p.31/32).

Posterior a lavagem do beco as baianas continuam o cortejo, e alguns metros
adiante o beco se alarga e se chega ao Rosario Largo. O cortejo segue a mesma
disposicao inicial, as mulheres, posteriormente os homens, o carro alegérico, e por
ultimo o afoxé junto aos carros de som. Lentamente todos vao seguindo pela lateral
direita da imponente Igreja de Nossa senhora do Rosério dos Pretos e as ruas e cal¢adas
assim como no beco estdo tomadas pelos participantes, folifes e turistas. Na chegada ao

Rosario Largo as filhas de santo sobem o adro da Igreja do Rosario, que permanece
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fechada, carregando suas talhas se posicionam ao frontispicio do adro, os homens
formam uma espécie de cordéo de isolamento e passam as vassouras a filhas de santos,
que iniciam o ritual da Lavagem entoando pontos a Oxald, acompanhados pelos toques

dos atabaques.

A agua de cheiro é derramada desde os degraus das portas da igreja aos degraus
que se unem ao calgamento da rua, e no adro as baianas dangam, gesticulam e cantam
performaticamente. Nesse instante se reproduz a pratica dos negros no periodo colonial
de limpeza dos templos religiosos para as festas catolicas, como descreve Santos (2006:
p.4), 0s participantes rituais através da repeticdo promovem um comportamento
restaurado, o que da margem ao surgimento de novas tradicdes e reinterpretacdes de
antigas praticas culturais. O que de fato se realiza em Penedo, um ritual de lavagem que
denota significados como o resgate e a valorizacdo da cultura negra e a promog¢édo do

carnaval da cidade marcado em sua abertura por um espetaculo religioso.

Segundo Santos (2012) no candomblé os terreiros e casa de culto desenvolvem
seus rituais através das variacdes das respectivas nacles e suas praticas cotidianas, e no
ambito das festas pablicas, a relacdo entre o publico e os integrantes rituais, 0 som e as

performances sdo aspectos interdependentes:

A comunhdo entre o Aiyé e o orun integra, além da musica, outros sons, que
assumem vérias fungdes ao longo da cerimonia. Destaco o valor ritual do
som, por reconhecé-lo como um dos elementos formadores do espetaculo
religioso. A oposicao entre siléncio/som - sagrado/profano néo se aplica ao
caso. No sistema religioso em estudo, as duas categorias estdo associadas
tanto ao sagrado quanto ao profano [...] e as ovagdes do publico constituem
um espetaculo a parte, muitas vezes sob a forma de aplausos e saudacfes
efusivas [...] a interacdo entre os atores rituais e o publico é fundamental para
a vitalidade da festa (SANTOS: 2012: p.145).

O espetéculo dotado de simbolos reifica 0 compromisso de fé dos afro-religiosos
e demais participantes e polariza significados simbdlicos materializados em objetos e
acOes, como aponta Turner. No ritual é através das performances das baianas que lavam,
limpam e purificam os espacos publicos que € percebida a relacdo entre acdo e unidade
ritual provocada através de elemento e simbolos dominantes como a cor branca e a
agua, que representam o imaculado e o impoluto, carregado de valore tanto moral
quanto social na acéo de representagédo da busca pela pureza, pela higienizagéo do ritual
em devogéo aos Deuses (TURNER, 2005: p.116).

Uma festa publica composta por etapas rituais, imbuida de valores religiosos,

sagrados e profanos, e que ndo objetivamente diminuem a importancia litargica do
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candomblé tampouco a importancia cultural negra. Como esclarece Douglas (1985) ao
apontar que h& muitos casos relativamente analisaveis acerca das nogdes entre limpeza e
sujeira ritual, para a autora santidade e ndo-santidade afinal ndo necessitam sempre ser
opostos absolutos. Podem ser categorias relativas. O que € limpo em relagdo a uma
coisa pode ser sujo em relacdo a outra e vice-versa. O idioma de poluicdo adéqua-se a
uma é&lgebra complexa que leva em consideracdo as variaveis de cada contexto
(DOUGLAS, 2012: p. 21).

O ritual se mostra seguindo o formato de um grande espetaculo popular, que em
toda sua duracdo é acompanhado pelos registros de cameras fotograficas, celulares,
muitas acompanhantes querendo registrar o ritual através dos melhores angulos,
disputando espaco pelas calcadas das ruas, assim como as flores distribuidas durante a
lavagem. Ao fim da lavagem os acompanhantes, turistas e demais presentes disputam
ainda as flores distribuidas pelas filhas de santo, como também fotos com os
participantes que estdo paramentados para o ritual na fachada da igreja, um espaco de

sua materializag&o.

Turner (2005: p.54) ao discorrer sobre a capacidade dos espacos sagrados que
sdo carregados de valores pela comunidade, utilizados como pontos de encontro e
oracdo, santuarios que dispbe de espacos compostos e dotados de simbolos
demarcadores do cumprimento dos papeis dentro da estrutura ritual. S&o interpretados
pela comunidade através da forma de lugares que servem enquanto cenario de oposicao
entre as regras e 0s possiveis dramas existenciais, 0 demarcador entre o permitido e do

proibido.

A festa dialoga com préticas religiosas distintas, assim como pontua o inicio do
carnaval, demonstrando um estado de ecumenismo entre os cat6licos, que sdo grande
parte da populacdo e que acompanham e participam da festa tradicionalmente afro-
religiosa. Seguindo apontamentos discutidos em Santos (apud Serra, 2000), a festa da
lavagem do Rosario se define por meio uma festa de largo ndo especificamente pelo
nome da praca onde fica situada a igreja, o Largo do Roséario, mas por circundar um

dado espaco sagrado:

De modo geral, as festas de largo abrangem um rito ou um conjunto de ritos
sacros cujo foco espacial € um templo. As cerim6nias sagradas no templo,
contudo, ndo constituem a totalidade da festa desse tipo. Os ritos podem
ocorrer no interior do templo, ou para ele se voltarem. Além das cerimdnias
sagradas, as festas de largo associam comércio com diversdo publica
(SANTOS apud SERRA, 2006: p.6).
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Algumas categorias de analise sdo apontadas e discutidas neste trecho, tomando
como modelo a estrutura analitica de Gongalves (2008) acerca das Festas do Divino
Espirito Santo no Rio de Janeiro, onde o autor separa em topicos as etapas da festa, a
relacdo desta com a comunidade, seus espacos e dimensdes. O carnaval da cidade em
sua dimensdo geral ndo é marcado apenas pelo periodo em que os lagos estruturantes
s80 suspensos e a permissividade € vista por meio de uma abertura para a préatica das

atividades que ndo podem ser exercidas no cotidiano da vida social.

Em Penedo, a dimens&o do ritual, bem como o envolvimento da religido com as
praticas culturais festivas tornam o modelo pesquisado bastante particular. Uma festa
que promove um dialogo ecuménico que envolve as relagdes entre o sagrado e o
profano, além de apresentar simbolos que relacionam a realidade ritual praticada e a
mitologia africana através da presenca de simbolos indispensaveis para a preservacao e
reinvencdo de valores e a importancia social, religido e cultural do ritual produzido no

imaginario dos seus participantes.
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CONSIDERACOES FINAIS

Através das leituras de Perez (2012) e Hobsbawm (2012) alguns contrapontos
foram melhor discutidos e compreendidos, e entender a pratica ritual, independente de
sua periodicidade € essencial, assim como sua circunstancia, para reconhecer que um
ritual pode ser inspirado em outro historicamente importante e sendo fundamental para

seu contexto social e produtor de tantos outros significados.

As festas de lavagem como apontadas em Santos (2006) sdo um registro da
relacdo de unificagdo de comportamentos distintos no que concerne o quotidiano de
grande parte dos individuos que acompanham os festejos, o cortejo e suas etapas de
desenvolvimento, assim como uma pratica socialmente repetitiva daquilo que eles
podem interpretar enquanto modelo ritual ao exercicio de suas praticas. O modelo ritual
praticado em Penedo se desenvolveu a partir de sua realidade e motivagdo politica,
social e cultural é visivelmente inspirado na lavagem do Bonfim de Salvador, um
festejo secular, tradicional que divide espacos sagrados e profanos, capaz de provocar
uma grande mobilizacdo por parte de varias instituicbes que participam do evento

festivo e religioso.

Analisando a existéncia de uma forte tradicdo cultural através do sincretismo
religioso presente nas manifestacbes dos cultos que influenciaram o surgimento do
ritual da Lavagem do Senhor do Bonfim em Salvador ha cerca de quase trés séculos, as
atividades desenvolvidas pelos negros na condicdo de escravos consolidou a pratica dos
rituais de lavagem para garantir a aceitacdo social do preto no universo dos brancos.

Inicialmente exercidos enquanto favores que se deviam aos Santos através do
pagamento de promessas, 0s rituais de lavagem que acabaram se mostrando enguanto
uma prova de bom mocismo por parte dos negros que adornavam os templos para as
celebracfes dedicadas aos santos da elite. Os membros do candomblé através de
imposicoes religiosas se prostravam diante dos rituais catélicos, o que ndo fugiu a regra
com a chegada da primeira imagem do senhor do Bonfim trazida da cidade de Setubal
em Portugal para o Brasil. As comemoragdes foram se tornando cada vez maiores, e ao
longo dos anos os negros adquiriram maior liberdade de culto fazendo associagdes de

Seus orixas aos santos catolicos.
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Mesmo que de forma representativa eles se organizavam e saiam as ruas
acompanhando as procissdes vestidos de branco, visando transparecer o quanto eram
catolicos, civilizados, limpos e ordeiros. Posteriormente o candomblé se fortalece
enquanto pratica religiosa e culturas caracteristica das populacBes negras a
ressignificacdo da lavagem do Senhor do Bonfim em um grande espetaculo, que pode
ser inferido enquanto uma prova concreta da existéncia do “mito da democracia racial”,

através da demonstracgdo festiva do quanto somos sincréticos e mesticos.

Em Penedo o ritual se desenvolveu seguindo uma pratica de rua que ja era
motivo de festa, lavar os becos pra expelir excrementos e 0 mau cheiro durante as festas
de carnaval. Seus idealizadores e organizadores de maneira coletiva buscaram inserir
suas préticas rituais aludindo o ritual da lavagem dos espacos sagrados a pratica popular
local da lavagem dos becos. O intuito ndo era ganhar dimensdo, através do discurso de
seu idealizador, 0 objetivo maior era promover as casas de culto da cidade, visando
acabar com a intolerancia religiosa promovendo uma maior harmonia por entre as
diversas religides. O ritual ndo busca instituir uma ideia de “bahianidade nagd”
demostrando principalmente pelo fato de nédo ter se curvado ao adro da secular Igrejinha

do Senhor do Bonfim no centro histérico da cidade.

A festa traz em seu corpo alguns simbolos dominantes como o branco enquanto
cor predominante nos espacos em que se realiza, como as baianas a frente dos cortejos,
0s acompanhantes do cortejo seguido a pé, as aguas de cheiro que lavam toda a sujeira,
limpando e perfumando os espacos rituais e o templo sagrado, assim como as flores

brancas que representam a pureza e a delicadeza dos Deuses.

Levar o santo para rua e fazer festa religiosa no carnaval parecia ser uma
atividade contraditoria no que tange os valores religiosos de alguns praticantes do
candomblé, o que foi mostrado pela roca de santo YIé Axé Sessu Omim Odé Akuera.
Promover um ritual publico pode significar o ndo descumprimento das regras litlrgicas
do candomblé, como descreveram os lideres da roca de santo, o primordial é preservar o
resguardo, os cuidados com o corpo e com 0s vicios que devem ser evitados, o que é

altamente prescrito aos seus filhos de santo e participantes.

Diante da manifestagdo publica afro-religiosa transmitida na lavagem do Rosario
a Igreja Catdlica abre espaco para uma celebracdo liderada puma uma roga de santo e
que tem a participacao de entidades politicas e religiosas locais. Um ritual reinventado,
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espetacular e dindmico marcado pela figura dominante das lindas baianas que sdo o

simbolo do candomblé brasileiro.

A roga de santo que organiza o ritual se agrega aos demais adeptos do
candomblé, e promove um verdadeiro desfile de roupas pomposas, paramentos e
indumentarias de encher os olhos de seus participantes, turistas, folides e demais
acompanhantes. Hoje a Festa da Lavagem traz a limpeza ritual para as ruas, lavando o
Beco da Preguica visando limpar os espagos poluidos pelos homens como também o
adro da Igreja de Nossa Senhora do Rosario dos Pretos, sem esquecer que tenta resgatar
0 protagonismo no negro na historia da cidade, que hoje volta seus olhos ao candomblé

que faz seu espetaculo a frente da Unica igreja em que os pretos podiam entrar.

Propositalmente ou ndo, de forma irdnica, hoje, durante a lavagem, os brancos
ficam na porta, assistindo, aplaudindo e valorizando um ritual que prega um discurso de
purificacdo, e entoam pedidos e béncdos a Oxald para que o carnaval seja uma festa
harmbnica e de paz. Em meio a festa da carne o ritual da lavagem busca manter
preservados seus ideais religiosos atraves da performance de seus participantes, que em
alguns espacos e tempos rituais também promovem uma unidade de comportamentos
através de seus gestos e acOes, simbolos rituais que sdo também fatores de acao social,
promotores da unificacdo que influenciam direta ou indiretamente na forma como se

portam os presentes.

Mesmo pensada com determinadas finalidades a festa de largo néo
descaracterizou ao longo de suas transformacdes seus tracos populares exibidos pela
prética cotidiana da limpeza dos espacos publicos através dos moradores do entorno do
Beco da Preguica. O ritual agregou elementos que poderiam ser enxergados enquanto
opositores, contrarios aos tradicionais valores religiosos locais e garantiu uma maior
visibilidade a cultura negra e a unificacdo de seus participantes e folides através do
ecumenismo. Alterar sua dimensdo ndo sé espetacularizou o ritual como também
conseguiu preservar seu principal fundamento, sua raiz enquanto uma festa de

agradecimento, devocdo e sacralidade ritual.
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GLOSSARIO

Adro: patio frontal da igreja

Afoxé: Uma espécie de candomblé de rua, grupo de danga afro.

Agogb: Instrumento de metal utilizado no candomblé.

Ajuntd: Se diz do segundo orixa protetor de cabeca dos adeptos do candomblé.

Alaca: Indumentaria que simboliza a hierarquia de tempo de iniciagdo dentro do
candomblé e é chamado também de Pano da Costa.

Arriar a comida: Fazer a oferenda da comida ao orixa, santo, divindade ou entidade no
assentamento, que requer todo um preparo e especificidade do tipo de alimento de acordo
com o arquétipo de cada um.

Arroz de Haussa: Nome derivado de um grupo étnico africano e como ficou conhecido
o arroz oferecido para Oxala.

Atabaques: Instrumento musical, tambor usado nos rituais das religibes de matriz
africana.

Atori: Vara de madeira, signo do orixa Oxaguia.

AXx06: Roupa completa ou uma peca de roupa do orixa.

Babalorixa: Homem que lidera casa de culto das religides de matriz africana

Braja: Colar de uma volta s6, que simboliza nobreza, senioridade e ndo deve ser usado
pelos adeptos que ndo ocupem cargo ou funcdo no terreiro.

Canjica: Comida de milho branco oferecida aos orixas.

Casa de Axé: Casa de culto das religides afro-brasileiras

Conta ou Fio de Conta: Colar com uma volta dedicada ao orixa protetor de quem a usa.
Gira: Termo utilizado para designar a grande roda onde dancam filhos e pais-de-santo.
Guias: Colar de contas pequenas na cor representativa do orixa de cabeca de quem o usa.
laba: Orixa Feminino.

lalorixa: Mulher que lidera casa de culto das religides de matriz africana

Ib4s: Prato do orixa, onde séo colocadas suas oferendas.

lemanja: Considerada a grande mae dos orixas e entidade da fertilidade.

Igba: Recipiente onde sdo ofertadas as obrigagdes

loruba: Idioma da familia linguistica nigero-congolesa utilizado nos terreiros.

Ipadé ou Padé: Comida ofertada ao orixa Exu: feita de fuba, dendé e sal.

Kelé: Colar sagrado que estabelece relacéo entre o filho-de-santo e seu orixa de cabeca.
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Nag6: Nacdo do candomblé originaria da Costa dos Escravos, da regido do Daomé, atual
Benin.

Odara: Tranquilidade e paz.

Oga: E o responsavel pelo toque dos atabaques em festas e rituais do terreiro.

Olorum: Orixa referente a Deus, 0 ser maior da religido.

Omim: Significa agua na lingua loruba.

Omim perfumado: Agua de cheiro utilizada no ritual da lavagem do Senhor do Bonfim,
preparada com ervas e esséncias naturais.

Opaxord: Cajado de Oxalufa, oxala mais velho.

Ori: Cabeca, ou santo de cabeca, o orixa que rege o filho-de-santo.

Ossé: Ritual de limpeza dos Igbés.

Oxaguia: Oxala jovem, regente do coragdo, conhecido como Orixa comedor de inhame.
Oxala: Considerado o grande pai e responsavel pela criacdo do mundo e dos homens.
Oxalufd: Oxald velho e sadbio, de postura curvada, anda sempre segurado em seu
opaxoro.

Pai-de-Santo: Cargo mais alto na hierarquia do terreiro, também denominado babalorixa.
Pantedo: Conjunto de Deuses que representam 0s orixas e suas referéncias aos santos da
igreja catolica.

Peji: Santuario das divindades afro-brasileiras, quarto reservado onde se assentam 0s
igbéas e as indumentarias dos santos.

Pontos: Musicas, sons cantados aos orixas, cada ponto refere-se a um simbolo, orixa ou
momento ritual especifico.

Torso: Pano da cabeca, um tipo de chapéu, feito de pano, usado pelas mulheres.

Xangb: Orixa de origem iorubd, sua mitologia conta que o0 mesmo foi rei de Oyo.

Xequerés: Instrumentos feitos com contas amarradas em uma cabaca
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REGISTRO DE ENTREVISTAS E DEPOIMENTOS

Ao longo da pesquisa foram inseridos no texto algumas falas e depoimentos colhidos ao
longo do trabalho de campo. Abaixo segue a listagem das pessoas que foram
“entrevistadas” sem seguir um roteiro prévio de campo e que contribuiram para a

construcdo e o acréscimo de muitos dados registrados nesta pesquisa.

e Babalorixa Pai Célio Rodrigues, lider do Terreiro Casa de lemanja lya Ogun-Té,
entrevistado em Maceié em 28/12/2010, 09/01/2011, e 12/03/2012 em Maceio -
AL.

e Paulo Victor Oliveira, Egbomi do Terreiro Casa de lemanja lyd Ogun-Té,
entrevistado em 12/03/2012 em Macei6 - AL.

e Babalorixa Pai Fernando de Oya Balegun, lider da roca de santo Y1é Axé Sessu
Omim Odé Akueré entrevistado em 12/03/2012 e 20/05/2013 em Penedo.

e Babalorixa Pai Francisco Tauassidé de Oxdssi, lider da roga de santo YIé Axé
Sesst Omim Odé Akuerd, entrevistado em 12/03/2012 e 20/05/2013 em Penedo.

e Eliana Rego Cavalcanti, Secretaria Executiva de Cultura e Turismo de Penedo,
entrevistada em 12/03/2011 na cidade de Penedo - AL.

e Jorge Marinho, frequentador do terreiro de Santa Barbara, entrevistado em
28/05/2012 em Penedo — AL.
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