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RESUMO

Este trabalho tem como objetivo identificar de que forma os processos de troca nos rituais
publicos do candomblé, mais precisamente nos Xxirés (festividades de culto a orixd),
interferem na manutencdo da sociabilidade e na circulacdo de axé. Analisando o xiré a partir
do referencial tedrico interacionista, cujo pensamento esta centrado na troca nao-utilitaria, a
pesquisa conclui que, no candomblé, existe um intrincado sistema de trocas que favorece a
interacdo entre os praticantes e esse sistema mantém-se por fatores como: a necessidade de
socializacdo; a atribuicdo de sentido que o calendério festivo d& aos membros do candomblé e
a circularidade do dom. A proposta foi fazer um estudo do xiré, ritual cujo cerne estd no
interacionismo entre humanos e deuses, entre humanos e humanos e ainda entre deuses e
deuses. No xiré, a troca é vista como elemento central e perene no decorrer do rito. Nessa
perspectiva, os dados etnogréaficos produzidos em campo revelaram desencontros entre o
modo de vida ocidental individualista e 0 modo de vida em comunidade dos terreiros de
candomblé. Do ponto de vista metodoldgico, esta € uma investigacdo de abordagem
etnogréfica, de estudo do Olubajé. Por mais que existam trabalhos académicos sobre a
tematica do candomblé, esta pesquisa propde um olhar a partir das Ciéncias da Religido, com
a producdo de conhecimento, permitindo esclarecer um assunto ndo suficientemente
investigado no ambito do fendmeno religioso no Brasil. Além de sua relevancia e amplitude, o
presente estudo pretende ser uma contribuigdo inovadora na linha de pesquisa que envolve o
campo religioso brasileiro, possibilitando compreender assuntos que permeiam o papel
decisivo das religides de matriz africana na constituicdo das identidades socioculturais do pais
e nas relacbes humanas e sociais. Esta pesquisa pode contribuir ainda trazendo novos
conceitos e novas formas de entendimento da realidade na tematica das religiGes de matriz
africana.

Palavras-chaves: dadiva; fluxo; circularidade.



ABSTRACT

This work aims to identify how the processes of exchange in the public rituals of candomblé,
more precisely in the xirés (festivities of worship to orixa), interfere in the maintenance of
sociability and the circulation of axé. Analyzing the xiré from the theoretical reference
interactionist, whose thinking is centered on non-utilitarian exchange, the research concludes
that, in candomblé, there is an intricate system of exchanges that favors the interaction
between practitioners and this system is maintained by factors such as: the need for
socialization; the attribution of meaning that the festive calendar gives the members of
candomblé and the circularity of the gift. The proposal was to do a study of xiré, ritual whose
core is in the interaction between humans and gods, between humans and humans and still
between gods and gods. In the xiré, the exchange is seen as a central and perennial element
during the rite. In this perspective, the ethnographic data produced in the field revealed
disagreements between the individualist western way of life and the community way of life of
candomblé’s houses. From the methodological point of view, this is an investigation of
ethnographic approach, of Olubajé's study. Although there are academic papers on the subject
of candomblé, this research proposes a look from the Sciences of Religion, with the
production of knowledge, allowing to clarify a subject not sufficiently investigated within the
scope of the religious phenomenon in Brazil. In addition to its relevance and breadth, the
present study intends to be an innovative contribution in the line of research that involves the
Brazilian religious field, making possible to understand subjects that permeate the decisive
role of religions of African matrix in the constitution of the socio-cultural identities of the
country and in human relations and social. This research can contribute still bringing new
concepts and new forms of understanding of the reality in the theme of religions of African
matrix.

Keywords: gift; flow; circularity.
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INTRODUCAO

Darei inicio ao debate proposto informando o lugar de fala do autor. Sou iniciado no
candomblé h4 vinte e cinco anos e babalorixé do 11& Axé Alaroke Bab4 Ajagunan’, localizado
no municipio de S&o Cristovao, no Estado de Sergipe. Portanto, neste trabalho, dissertaremos
a respeito do que autores classicos e atuais produziram sobre a formacédo e desenvolvimento
do candomblé, confrontando seus posicionamentos com os de quem tem um olhar de perto e
de dentro, que é o caso do autor, 0 que permitird identificar alguns aspectos ainda néo
observados pelos enfoques cientificos no que se refere a afirmacéo identitaria dos praticantes
do candomblé. Para isso, utilizaremos a acdo na primeira pessoa do singular quando a
narrativa for resultado da experiéncia propria do autor e na primeira pessoa do plural quando a
reflexdo for resultado de uma acdo coletiva, como resultado da triade referencial tedrico,
orientagéo e o autor do trabalho.

Um breve histérico revela que, mesmo no periodo colonial, ja existiam cultos
africanos acontecendo no Brasil. Renato da Silveira (2007) escreve que, “desde o século
XVII, se tem noticias de cultos africanos em terras brasileiras” (SILVEIRA, 2007, p. 1). O
autor fala que, desde a década de 1980, historiadores e antropo6logos resolveram rever
arquivos e detiveram os estudos no que eles chamaram de ‘calundu colonial’, encontrando,
nos arquivos da Santa Inquisicao, registros de cultos africanos.

Figuras como o congolés Domingos Umbata, flagrado em 1646 pelos
visitadores da Inquisi¢do na capitania de llhéus; a angolana Branca, ativa na
cidade baiana de Rio Real nos primeirissimos anos do século XVIII; outra
angolana, Luzia Pinta, muito bem sucedida na freguesia de Sabara, nas
Minas Gerais, entre 1720 e 1740; a courana Josefa Maria ou Josefa Coura
com sua “danga de Tunda”, estabelecida em 1747 no arraial de Paracatu,
Minas Gerais; 0 daomeano Sebastido, estabelecido em 1785 na cidade de
Cachoeira, no Reconcavo Baiano; e enfim Joaquim Baptista, ogan (uma
espécie de lider de terreiro) do “culto ao deus Vodum”, no Accu de Brotas,
freguesia periférica da cidade da Bahia, em 1829. A esta lista poderia ser
acrescentada uma significativa aquarela de Zacharias Wagener, artista que
viveu no Pernambuco holandés de 1634 a 1641, representando uma festa de
africanos e trazendo preciosas informacdes visuais sobre a variedade e a
disposicao dos atores, figurinos e instrumentos (SILVEIRA, 2007, p. 1).

1 Antes de apresentar ao leitor ao objeto de estudo deste trabalho, é importante fazer algumas consideragdes
ortograficas. Alguns autores usam a letra “i” e outros a letra “y” para escrever a palavra “yorubd”, termo que se
refere ao idioma e cultura dos povos de uma determinada regido da Africa. Adotaremos aqui a grafia com a letra
“y”, que é o uso relativo a convengdo linguistica mais recente. Para facilitar a grafia dos termos no idioma
yoruba, que dependeria de teclado e caracteres especiais (ja que em algumas letras se usam um ponto embaixo),
optamos por grafar as palavras com acentuagéo da lingua portuguesa e com o uso da letra “x”, que nfio existe na
convengao linguistica em yoruba, em substituigdo a letra “s”.
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Neste periodo, ao contrério do que se pensa quanto a perseguicao da coroa aos cultos

africanos, os calundus, que também figuravam como um dos cultos de “presencas africanas"?,

tiveram, de acordo com Silveira, certa liberdade e penetracdo na sociedade da época. O autor
escreve que:

Como o escravismo se configurava como um regime de opressdo, sempre se
pensou que os calundus tivessem sido duramente perseguidos. Mas, de fato,
se isso fosse realidade, seus lideres jamais poderiam ter se estabelecido
estavelmente, como, por exemplo, Luzia Pinta, que se manteve atuante
durante vinte anos na cidade mineira de Sabara. Na verdade, existia no seio
da classe governante um debate constante a respeito da melhor maneira de
controlar a massa escrava e liberta. Se a politica tiranica parece ter
predominado nos periodos de crise, em grande parte do tempo foi a politica
moderada que predominou (SILVEIRA, 2007,p. 2).

Conforme o autor, os calundus permaneceriam intocados até 0 momento em que 0S
sacerdotes ndo ganhassem grande projecdo e ou se envolvesse com revoltas. Assim 0s
calundus funcionaram bem até o fim do século XVII. Eles “faziam parte da paisagem social
porque eram funcionais, respondiam a varias necessidades de uma populacdo carente e ndo
pretendiam ser seitas secretas” (SILVEIRA, 2007, p. 3). Outra caracteristica dos calundus ¢
gue eram rurais e se organizava em sitios ou chacaras.

Ainda no século XVII, se formam comunidades de culto jeje na regido chamada de
Pasto de Cachoeira, no Recdncavo Baiano, como uma organiza¢do comunitaria urbana que se
assemelhava ao candomblé, que viria a surgir na cidade de Sdo Salvador/Bahia, entdo capital
do Brasil, entre o final do século XVIII e inicio do século XIX. Silveira diz que

A investigacdo sobre a data inaugural motivou antrop6logos ligados ao Axé
Opd Afonja, filial do candomblé da Barroquinha, os quais fizeram
estimativas que vao do final do século XVIII a 1830. Em 1943, por ocasido
do I Primeiro Congresso Afro-Baiano, teve lugar na Casa Branca uma
exposi¢cdo comemorativa dos 154 anos de sua fundagdo, segundo a qual o
candomblé teria entdo sido fundado em 1789. Essa data coincide com a
chegada a Bahia dos primeiros escravos nagds do reino de Ketu (cujo
territério foi cortado em dois pela fronteira Nigéria-Benin), de onde teriam
vindo os fundadores, bem como a oficializacdo da irmandade do Senhor
Bom Jesus dos Martirios, em 1788 (SILVEIRA, 2007, p. 3).

O candomble é uma manifestacao religiosa brasileira, formada de elementos da cultura

das etnias oriundas dos diversos territdrios africanos, em um processo sincrético, conceito que

2Ver, SOGBOSSI, Hippolyte Brice e COSTA, Marta Sales, Religides de Presenca Africana e Politicas Publicas
no Brasil: Algumas Considerac@es, in: ORO, Ari Pedro, MEIRELLES, Mauro e FRANCISCO DE BEM, Daniel.
Orgs. Debates do NER, ano 9, nimero 13, As Religides Afro-Brasileira. PPGAS, Porto Alegre, 2008.
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ser4 explorado paralelamente ao de hibridizacdo cultural®, que produz novas identidades, em
um eco polifénico®. O fato é que candomblé é resultado do encontro das culturas africanas,
luso-portuguesas e amerindias. Reginaldo Prandi (1996) define o candomblé como religido
basicamente ritual e a-ética. Contudo, defendemos que, no candomblé, existe uma moral
organizadora e estruturante. Mas essa moral ndo est para a l6gica das religiGes ocidentais de
conversao e salvagdo. No candomblé, a moral esta para a sobrevivéncia da comunidade. José
Beniste (2003) nos apresenta o conceito omoliwabi: “um bom carater em todo sentido da
vida, e inclui o respeito aos mais velhos, lealdade para os pais e a tradi¢do local, assisténcia
aos necessitados e um desejo irresistivel ao trabalho” (BENISTE, 2003, p. 35).

Essas teméticas serdo melhor discutidas e confrontadas com o objeto no desenvolver
dos capitulos. Segundo conta na histéria de sua formacdo, o candomblé surge a partir de trés
princesas africanas que vieram escravizadas para o Brasil — lya Det4, lya Kala e lya Nass0,
que diplomaticamente conseguiu reunir negros de varias etnias, que formavam agremiacGes
no entorno das igrejas que os supervisionavam. De acordo com Pierre Verger (2002), a
palavra ‘candomblé’ comega a aparecer nos registros da policia em 1826, quando, em uma
busca por negros que estariam se organizando em quilombo com a finalidade de revoltar-se
contra o regime, foram apreendidos com eles instrumentos musicais e ritualisticos de uma
“casa de fetiche chamada a Casa de candomblé” (VERGER, 2002, p.26). Esse momento
histérico produziu varias dissidéncias do candomblé, que passaram a se designar candomblé
Ketu, candomblé Angola e candomblé Jeje.

Segundo Verger (2002), a casa matriarca de candomblé de tradicdo Kétu é o 1lé
lyanasso, que é popularmente conhecida como Casa Branca do Engenho Velho, localizada na
Avenida Vasco da Gama, no bairro do Engenho Velho, em Salvador/BA, onde se encontra em
funcionamento até hoje. Do II€ lyanassd, sairam duas outras casas: 0 11&é Omi Axé lyamasé,
conhecido como Terreiro do Gantois, e o 116 Axé Opd Afonja. Estas trés casas tradicionais
deram origem a muitas outras espalhadas na capital baiana, nos municipios do interior baiano
e em outros estados do Brasil.

Constantemente navegando pelas condi¢Ges da temporalidade, mas sempre com um pé
na tradicdo, os rituais religiosos receberam e recebem sistematicamente influéncias da
conjuntura social, politica, religiosa e econdémica no atravessar dos tempos, porém deixando

sempre prevalecer os costumes e a cultura dos povos africanos trazidos como escravos para o

$ BURKE, Peter.
4 CANEVACCI, Massimo.
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Brasil. Como religifo inventada®, o candomblé é uma religido de matriz africana, pois sua
base esta no culto tradicional a divindades oriundas da Africa. Na formagdo do candomblé,
estavam etnias como Ifon, Oyo, EKiti, ljésa, Ifé, 116ba, Egba, Ejigho, Ket e Savé. Esse grupo
étnico era chamado de “Nag6”. Junto com os nagos, vieram também negros conhecidos como
“Jeje”, oriundos do Dahomé. Tivemos ainda o grupo “Bantu”, que compreendia os individuos
do Congo, Angola, Monjolos e outros, sendo considerados os primeiros a serem trazidos para
0 Brasil como escravos, tendo sua cultura preponderante até meados do século XVII. No
Brasil, esses povos eram reconhecidos como “nagdo”. Das nagdes trazidas para o Brasil, 0s
Ketd eram os mais numerosos, desde meados do século XVIII até o fim do sistema
escravocrata, no final do século X1X. Talvez por isso a denominacéo de candomblé ketl tenha
se popularizado. No entanto, o que é conhecido como candomblé kett é uma mistura de culto
e ritos das diversas nacGes que compreendem o complexo jeje-nagd ao qual nos referimos
acima.

Seguindo na compreensdo da formacdo do candomblé, retomamos a mobilidade das
etnias que se organizaram em confrarias, sob a égide da Igreja Catdlica, cuja intencdo era
manter o controle, a fim de evitar articulacbes que levassem a insurreicdo, revolta ou rebelido.
A igreja separava 0s grupos étnicos, distribuindo-os nas irmandades existentes na cidade de
Salvador. As irmandades foram espacos utilizados por brancos, pardos e negros para reforcar
suas estratégias identitarias, preservando um habitus bourdieusiano:

sistema aberto de disposicdes, agdes e percepcBes que os individuos
adquirem com o tempo em suas experiéncias sociais (tanto na dimensdo
material, corpdrea, quanto simbdlica, cultural, entre outras). O habitus vai,
no entanto, além do individuo, diz respeito as estruturas relacionais nas quais
esta inserido, possibilitando a compreensdo tanto de sua posi¢do num campo
guanto seu conjunto de capitais (BOURDIEU, 1975, p, 190-191).

Em um movimento contrario e aproveitando a situacdo, 0S negros usavam as

irmandades para se reagruparem e assim praticarem, fora das igrejas, o culto aos seus deuses.

® A palavra “inventada” ¢ uma referéncia ao termo “tradigo inventada”, trazido por Eric Hobsbawn (1997), para
definir tradigdes construidas, formalmente institucionalizadas ou que se estabeleceram rapidamente. Ao estudar
como essas tradugdes surgiram e se constituiram, ele percebe que elas sdo diferentes de costumes, sdo
caracterizadas pela invariabilidade. A invencdo das tradices &, segundo ele, um processo de formalizagdo e
ritualizacdo, que se refere ao passado, mesmo que apenas pela imposi¢do da repeticdo. “Por tradicdo inventada
entende-se um conjunto de préaticas, normalmente reguladas por regras tacita 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 relagdo ao passado. Alids, sempre que possivel,
tenta-se estabelecer continuidade com um passado historico apropriado” (HOBSBAWM , 1997, p. 9).
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Dentre 0s negros que participavam das irmandades muitos eram escravos de ganho, outros
alforriados. A principio, juntavam-se em uma localidade chamada Barroquinha, em
Salvador/BA, de onde foi tomada a decisdo de cultuar Orixas, Inquices, Voduns e ancestrais

divinizados, formando assim uma “miscelanea caleidoscépica fascinante™®

que no futuro seria
chamado de candomblé.

Com o intuito de impedir que 0s negros trazidos para terras brasileiras se juntassem e
se organizassem, o colonizador separou familias e nacGes inteiras, espalhando-os de norte a
sul do pais, evitando o contato entre individuos de uma mesma etnia. 1sso inviabilizaria a
sociabilidade, dificultando a formac&o de agremiagdes. O que néo foi levado em conta é o fato
de que, diante das adversidades do sistema escravocrata, 0s negros buscaram o que havia em
comum entre eles e estreitaram lacos, o que favoreceu a formacdo e fortalecimento das
irmandades, que adquiriu poder econdmico e prestigio social. Conforme nos apresenta Pierre
\erger, as irmandades responsaveis pela formagdo do candomblé séo:

Os pretos de Angola formavam a Veneravel Ordem Terceira do Rosario de
Nossa Senhora das Portas do Carmo, fundada na Igreja de Nossa Senhora do
Roséario do Pelourinho. Os daomeanos (jejes) reuniam-se sob a devogao de
Nosso Senhor Bom Jesus das Necessidades e Redencdo dos Homens Pretos,
na Capela do Corpo Santo, na Cidade Baixa. Os Nagds, cuja maioria
pertencia a nacdo Ketd, formavam duas irmandades: uma de mulheres, a de
Nossa Senhora da Boa Morte; outra reservada aos homens, a de Nosso
Senhor dos Martirios (VERGER, 2002, p.26).

O que se entendia como candomblé ket( era formado por grupos que realizam os
seguintes rituais: Aguas de Oxalé, Olubajé, Ipeté e Lorogun. No entanto, na atualidade, houve
uma expropria¢do de termo ‘ketd’ e se percebe empiricamente que os terreiros de candomblé
se auto denominam ketl. Dentre os rituais apontados acima, o Olubajé é o que propiciara
atingir os objetivos desta pesquisa, por apresentar mais elementos de troca e circulacdo de
axé. Contudo, o ritual interno — oromaw0, em que sO participam os membros do terreiro, ndo
sera exposto, por se tratar de ritual marcado por segredos — aw0, que nao devem ser revelados
aos nao iniciados no candomblé. O ritual a ser apresentado neste trabalho é o xiré, por ser um
ritual pablico de carater festivo, cuja traducéo do termo é festa.

O sincretismo, assunto que serd abordado de forma minuciosa mais adiante, foi uma
maneira inteligente que 0s negros escravizados encontraram de enganar 0S seus senhores,

adaptando alguns rituais africanos a tradi¢ao cristd, invocando 0s orixas por nomes de santos

6 K e 1 . . . " . . .

A expressdo, “miscelanea caleidoscopica fascinante”, consiste em uma figura de linguagem para expressar que
o candomblé é um mix cultural multifacetado, multicolorido e multiforme, que provoca fascinio ao observador e
pesquisador.
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catolicos, configurando um altar com imagens de santos catolicos na frente de seus objetos
sagrados de culto a orixa e manifestando publicamente sua religiosidade africana de forma
disfarcada, para que a Igreja acreditasse que eles estavam reverenciando os santos catolicos.
Atualmente, apesar de permanecerem vivas as irmandades e as festas sincréticas, em nome da
tradicdo e preservacdo dos costumes, ja ndo se faz necessario o sincretismo no processo de
manutencdo identitaria, pois o Estado brasileiro possui aparatos legais que garantem a
diversidade religiosa e a liberdade de crenca. Assim, 0 sincretismo como artificio de
sobrevivéncia ndo faz mais sentido. Contudo, ha de ser considerado como forma de
preservacdo dos costumes incorporados ao candomblé, o que também lhe atribui aspectos
identitarios.

Para Eufrasia Santos (2005), independentemente de todo o sincretismo que esteve na
base do processo de institucionalizacdo do candomblé, “um dos aspectos mais importantes da
(sua) inser¢do social foi a preservagdo da dimensao espetacular de sua ritualistica” (SANTOS,
2005, p. 10). Segundo a pesquisadora, é essa dimensdo espetacular das festas publicas do
candomblé, com todas as suas performances ritualisticas, colorido das roupas, som dos
atabaques e sua alegria contagiante, um dos fatores responsaveis pelo aumento da visibilidade
social alcancada por essa religido no espaco publico. Ao falar da dimensdo espetacular do
candomblé, Eufrasia esta se referindo a principio ao xiré. Mas ndo é a essa dimensdo que nos
deteremos nesta pesquisa, mas sim as interacbes que ocorrem durante o ritual, entre 0s
participantes entre si e a interagcdo dos participantes do xiré com o sagrado.

A estrutura hierarquica do candomblé seré estudada tomando como ponto de partida o
conceito de “familia de santo”, apresentado por Vivaldo da Costa Lima (2003), que a define
como familia aos moldes tradicionais patriarcais brasileiros, que peculiarmente, no
candomblé, é regida por mulheres, a principio. O autor dialoga com Williams N. Stephens
(1953), George Peter Murdock (1949) e William J. Good (1970), para fundamentar o conceito
de ‘familia’, afirmando ser necessaria apenas uma pequena explanacdo, pois € a etnografia
que demonstra como as comunidades se definem. Atualizaremos o conceito de familia
tradicional, apresentado problematicas como o confronto de identidade e comunidade de
Zygmunt Bauman (2003), discutindo a perspectiva de uma comunidade tradicional que se vé
diante de um “mundo liquido”, cujas multiplas pertencas apresentadas por Stuart Hall (2011)

podem interferir na estrutura social e sacerdotal do candomblé.

O objeto material deste estudo centra-se no candomblé e tem como objeto formal os

processos de troca no ritual publico ‘xiré’, identificando de que forma eles contribuem para a
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manutencdo da sociabilidade e a circulacdo do axé, buscando compreender a sobrevivéncia
desses processos de troca frente a atualidade temporal liquida. Torna-se necessario dizer que
ndo € nosso objetivo a comprovacdo metafisica da existéncia do axé. O tratamento dado aqui
ao termo é como uma categoria nativa. A palavra axé tornou-se lugar-comum no linguajar e
imaginario da cultura popular brasileira desde o advento do “axé music”, movimento musical
baiano criado na década de 1980. E entdo o seu significado ficou conhecido como forga,
amém, que assim seja. Contudo, o sentido da palavra axé ndo pode ser plenamente
compreendido sem a imersdo cultural no universo a que ela pertence, que € 0 universo das
religides de presencas africanas no Brasil. Vejamos o que diz Juana Elbein dos Santos (2002)
a respeito do termo axé:

O ase é contido numa grande variedade de elementos representativos do
reino animal, vegetal e mineral quer sejam da agua (doce e salgada) quer da
terra, da floresta, do “mato” ou do espago “urbano”. O ase ¢ contido nas
substancias essenciais de cada um dos seres, animados ou ndo, simples ou
complexos, que compdem o mundo (SANTOS, 2002, p.41).

Outra definicdo de axé é a de que seja forca vital. De fato, ele é forca vital, mas como
diz a autora, o0 axé estd em todos os reinos. Como a forca vital estaria no reino mineral, que é
inanimado? Portanto, podemos concluir que, na visdo de mundo do candomblé, o axé é um
elemento presente na natureza e que pode ser acessado ritualisticamente. Segundo José
Beniste (2011), a palavra axé significa forca, poder, o elemento que estrutura uma sociedade.
O axé pode partir do individuo, do sagrado, da coletividade e ou do mundo a sua volta. O axé
possui propriedade aglutinadora. Ele € o responsavel por trazer, juntar e unir as pessoas em
uma rede interdependente e organica. Santos (2002) escreve que o0 axé é o conteddo mais

precioso de um terreiro.

E a forca que assegura a existéncia dindmica, que permite o acontecer e o
devir. Sem o0 Axé, a existéncia estaria paralisada, desprovida de toda a
possibilidade de reacdo. E o principio que torna possivel o processo vital.
Como toda forca, 0 axé é transmissivel; e conduzido por meios materiais
simbolicos e acumulavel. E uma forca que s6 pode ser adquirida pela
introjecdo ou por contato. Pode ser transmitida a objetos ou a seres humanos
(SANTOS, 2002 p.40).

Entretanto, o axé também pode ser transmitido dos objetos ou da natureza para as
pessoas. Ele flui pelos elementos estéticos, pela atmosfera solene dos terreiros, pela
ritualistica. A autora conclui dizendo o terreiro, seus contetdos materiais e os nele iniciados
devem receber axé, acumula-lo, manté-lo e devolve-lo. Devolver o axée é a condicdo da sua

existéncia. Se o fluxo e a circulacédo for interrompida, dar-se a faléncia do sistema de trocas.
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O debate meta tedrico tem o objetivo de trazer a luz o objeto estudado, pois além dos
aspectos etimoldgicos do termo religido, deve-se levar em conta o construto social do termo.
Quando pronunciamos a palavra ‘religido’, uma figura semantica se forma - a de uma religido
crista que remete a dominacéo e tentativa de exterminio de outras formas de crenca e ou culto
ao "sagrado", por ser esta a fé verdadeira. Contudo, a diacronica do termo religido caminha
para uma definicdo sincronica laica, o que alivia a carga histdria do processo de dominagédo
das religibes cristds no ocidente. Ainda podemos usar 0 conceito proposto por Klaus Hock,
(2010) que aborda o termo religido como um construto cientifico livre da carga semantica e da

semiose do termo construido pelo ocidente.

Propomos olhar para o candomblé colocando-o no rol das religides com a seguinte
ressalva: té-lo como uma religido ortopréatica, que tem em sua base um conjunto de praticas
ritualisticas e ndo ortodoxia, pois se baseia em mitos fundantes e ndo em verdades absolutas
que compdem um conjunto de “doxa”. Diante dos argumentos oferecidos, demonstraremos
que a abordagem do candomblé sob a perspectiva de estar inserido no rol das religides, sem a
devida reflexdo, seria certamente violenta-lo, como tantos etndgrafos o fizeram no passado. A
este debate, dedicaremos um momento no trabalho. Com isso, de antemao, diremos aqui que
tais categorias como dogma, doutrina, conversao e liturgia ndo serdo utilizadas no presente

trabalho de pesquisa, mesmo nos referindo ao candomblé como religido.

Para desenvolvermos o estudo do xiré no candomblé, deverdo ser apresentadas
categorias a partir de dentro. Ou seja, o proprio objeto deve falar e se identificar. Os
praticantes, os elementos ritualisticos e o espaco de culto, por exemplo, serdo descritos
conforme se reconhecem e sdo reconhecidos. Os ritos e suas classificagdes serdo discutidos na
perspectiva classica, confrontados com o olhar de dentro. O complexo sistema de trocas sera
estudado na perspectiva maussiana baseada na teoria da "dadiva", com o discurso de Marcel
Mauss (2003) em torno da sociabilidade, que produz interdependéncia, atualizado por
estudiosos das interacOes sociais a partir da dadiva como Paulo Henrique Martins e Alain
Caille. Estes autores servirdo de referéncia teorico para a discussao.

Do ponto de vista metodologico, esta € uma investigagcdo de carater descritivo, com
abordagem qualitativa, recorrendo-se ao método etnografico. A etnografia facilita a analise

dos povos tradicionais de terreiro porque

é um esquema de pesquisa desenvolvido pelos antrop6logos para estudar a
cultura e a sociedade. Etimologicamente, etnografia significa "descricdo
cultural”. Para os antropdlogos, o termo tem dois sentidos: (1) um conjunto

18



de técnicas que eles usam para coletar dados sobre os valores, os habitos, as
crencas, as praticas e 0s comportamentos de um grupo social; e (2) um relato
escrito resultante do emprego dessas técnicas (ANDRE, 1995, p. 27).

Esta pesquisa tem a observagdo participante como forma de coleta de dados, para
captacdo das significacOes e das experiéncias subjetivas dos adeptos do candomblé, além do
uso combinado de técnicas de entrevistas ndo estruturadas, para que o candomblé fale de si
espontaneamente e para produzir certo distanciamento do autor émico do objeto pesquisado.
Séo utilizadas também conversas informais e relato de memoria. Faremos uso de recursos
fotogréficos com fim ilustrativo e panordmico, preservando a identidade dos participantes e
respeitando seus direitos de imagem. Apresentaremos ainda um croqui da evolucdo dos
participantes da festa.

Os dados serdo analisados ao mesmo tempo em que estiverem sendo coletados,
compreendendo os valores e crencas que guiam as a¢fes do individuo dentro do candomblé.
Com base em uma visdo émica (visdo propria de quem ¢ iniciado no candomblé ha mais de
duas décadas), o tipo de observacdo participante é completo, por oportunidade, em que o
investigador € membro da situacdo em que ira estudar.

A partir da etnografia do xiré, realizada com um olhar émico-ético’, obedecendo a
epistemologia das ciéncias, 0 objetivo geral desta pesquisa é identificar ou apontar de que
forma os processos de troca atuam na manutencao da sociabilidade e na circulacdo do axé e
produz interdependéncia. O caminho para chegarmos a essa discusséo foi: classificar as trocas
numa perspectiva de Mauss (2003) e descrever os processos de troca em rituais publicos no
candomblé, mais especificamente na festa do Olubajé, analisando se os individuos que
praticam o candomblé estdo cientes de que estdo inteirados ao complexo sistema de trocas em

comunidade.

Para avancarmos na busca da solucdo para o problema central, que é estudar o Xiré,
partimos das seguintes questdes: o que caracteriza o fenbmeno das trocas em rituais publicos
do candomblé? Quais sdo e como se dado essas trocas? O que essas trocas propiciam ao axe?
De que forma a troca contribui para a manutencdo da sociabilidade e a circulagdo do axé?

Como essas trocas tém sido modificadas ao longo dos anos? Diante do objetivo e das questdes

"o padrdo ético de estudo cultural “baseia-se na abordagem, estudo e avaliacdo de um fato antropolégico a
partir de um valor cultural predefinido pelo observador. Possuimos uma capacidade inerente de interpretacao.
Tudo o que vemos, semelhante ou distinto, passa pelo crivo da nossa interpretagdo cultural. O padrdo émico se
propde a analisar o fato antropolégico, seja étnico, grupal, individual ou fenomenolégico, a partir de uma visdo
propriamente factual. Como o termo émico significa interno, sugere a procura pela verdade como ela é entendida
pelo agente promotor do fato ou experimentador. Isto é, as pessoas que vivenciam aquela cultura” (LIDORIO,
2008).

19



que norteiam este trabalho, apresentamos algumas hipoteses: a) o xiré, como ritual publico do
candomblé, caracteriza-se como fendmeno de troca, envolvendo o publico interno e externo
como forma de externalizacdo de suas préaticas; b) as trocas evidenciadas no xiré contribuem
para a manutencao da sociabilidade e circulacdo do axe; ¢) a necessidade de manter o fluxo e
dar sentido a existéncia faz com que os praticantes do candomblé continuem homenageando
0s 0rixas e ancestrais, permitindo com isso perdurar elementos culturais que em outra situacao
ja haveria desaparecido.

No primeiro capitulo, intitulado “O candomblé no campo religioso brasileiro”, mostra-
se 0 percurso do candomblé no campo religioso, desde as perseguicdes e buscas por politicas
de reparacdo até o interesse de cientistas pesquisadores em estudar o assunto. Trata da troca
de capital cultural por capital social no candomblé, o que Ihe garante, apesar de ser religido
minoritaria, possibilidade de disputa nesse campo, em que foi chamado de religido primitiva,
animista, inferior etc. Mostra que ndo existe dominacdo no candomblé e que as disputas ndo
se ddo por posicao na estrutura hierarquica do candomblé, que as regras de conduta sdo regras
de familia.

Ainda no capitulo 1, é revelada a caminhada do candomblé para se tornar religido de
fato e de direito, chegando a ser classificada de vérias formas, a exemplo de seita até ser
categorizada como religido. Pensar o termo ‘religido’ como construto cientifico acaba
solucionando um problema teérico metodoldgico relacionado ao peso semantico desse termo
a ser aplicado para o candomblé. O capitulo abre o debate para o termo nagd como sintese
étnica e para a controversa pureza nagd, apontando possibilidades de atualizacdo do discurso
a respeito dessa pureza. A fundamentacdo foi feita com base em tedricos como Nina
Rodrigues, Emile Durkheim, Edison Carneiro, Pierre Bourdieu, Vivaldo da Costa Lima,
David Le Breton, Massimo Canevacci, Reginaldo Prandi, Nacimaria Luz, Klaus Hock,
Greschart, José Beniste, Malinowski, Mary Douglas, Marco Aurélio Luz, Beatriz Dantas,
Ordep Serra, P. Poutignat e E. Streiff-Fenart.

No segundo capitulo, “O candomblé e a teoria do dom”, o debate comega em torno do
sincretismo, identidade e hibridismo no candomblé, trazendo autores como Hippolyte Brice
Sogbossi; Peter Burke; Massimo Canevacci, com o0 conceito de sincretismo cultural e
religioso; Sergio Ferreti, afirmando que sincretismo nas religides afro-brasileiras representa
uma “reinven¢ao de significados” e uma “circularidade de culturas”; Kawame Anthonie

Appiah, que trata de identidade, e Stuart Hall, com seu conceito de identidade, traducdo e
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tradicdo. Mostra que o que aconteceu na formacao das religides de matriz africana resulta em
um hibridismo.

O capitulo segue um debate importante sobre trocas, dadiva e circularidade, com o
propdsito de encontrar na dadiva dentro do terreiro o sistema de prestacdo total, que organiza
e aglutina o grupo dentro do sistema moral da troca. Ai aparecem Marcel Mauss, com a teoria
da dadiva e a triplice entre a obrigacdo do dar, receber e retribuir; Paulo Henrique Martins
(2005), que afirma que o paradigma do dom deve ser visto como primordial; Alain Caillé, que
defende que os dons devem ser encarados como simbolos e vice-versa; Maurice Godelier, que
contribui no debate com a ideia de que o dom est& sob o ponto de vista das trocas de objetos
que ndo se podem dar nem vender; Luis Américo Bonfim, com a questdo das trocas
simbdlicas no ciclo votivo; e Lewis Hyde, que afirma que uma dadiva é consumida quando
passada adiante e que um dom s0 existe se pode ser doado.

Ainda no capitulo 2, mostra-se a troca de capital no candomblé, com o reforco de
Wanderson Nascimento Flor, que diz que tudo no candomblé é uma troca, e a relagdo entre
ritos e dadiva, com Vilhena (2005) mostrando o ritual como acdo dinamica. A oferenda (a
dadiva) esta, segundo mostra Vilhena, no cerne dos ritos sacrificiais. Ela escreve gque as festas
publicas preparadas para agradar os orixas sao dadivas ofertadas aos deuses A fundamentacédo
tedrica de Vilhena deixa um gancho para a entrada no debate especifico que vem no terceiro
capitulo: o estudo do xiré.

No terceiro e ultimo capitulo, intitulado “Xiré: um rito circular”, mostra-se como
existe um sistema de trocas ndo utilitarias nas festas publicas de candomblé capaz de garantir
a circularidade do axé. Para comecar o0 assunto, tratamos da estrutura em rede no candomblé,
uma rede interacionista. Com as concepgdes sobre modernidade liquida de Zygmunt
Bauman, salienta como essa modernidade dificulta a manutencdo da sociabilidade. A l6gica
maussiana do dar e receber seria uma “agdo-de-fora”, categoria criada para este trabalho. A
partir dai, sdo mostrados exemplos de “a¢des-de-fora” que interferem no viver em
comunidade no terreiro de candomblé. Reforca-se a ideia de que o dom, para ser dom, deve
ser gratuito e para isso deve circular, retomando a fundamentagdo em Wanderson Flor. O
capitulo segue afirmando a dindmica do axé até que entra na discussdo sobre o xiré. Autores
como \Volney Berkenbrock, Denise Mancebo Zenicola e Beniste ajudam a descrever o grande
acontecimento que é o Xxiré. Ressalta-se que, apesar de ser festa, o xiré ndo se distancia do

sagrado.

21



O capitulo 3 traz ainda a ideia de xiré enquanto rito de passagem e lugar das trocas,
com descrigdes etnogréficas de tudo que acontece antes e durante a festa. Traz o conceito de
liminaridade de Turner para descrever a situacdo limiar com as quais os participantes do xiré
se deparam, e o conceito de “simbolismo da passagem” de Mircea Eliade, do morrer para
renascer simbolicamente. Para mostrar como todo esse arcabougo tedrico percorrido acontece
na prética, o capitulo traz a narrativa do ritual do Olubajé em um terreiro de candomblé, com
toda a circulacdo de axé que acontece por meio das trocas, que vao desde a troca de béncaos
até a oferta de comida aos visitantes e filhos de santo da casa.

Marcado pela relevancia e amplitude, o presente estudo pretende ser uma contribuigédo
inovadora na linha de pesquisa que envolve o campo religioso brasileiro, possibilitando
compreender assuntos que permeiam o papel decisivo das religies de matriz africana na
constituicdo das identidades socioculturais do pais e nas relacdes humanas e sociais. Esta
pesquisa pode contribuir ainda trazendo novos conceitos e novas formas de entendimento da
realidade na tematica das religides de matriz africana, propondo como categorias de analise:

trocas; ritos; rituais; dom; dadiva; xiré e circularidade.
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CAPITULO 1
O CANDOMBLE NO CAMPO RELIGIOSO BRASILEIRO

Neste capitulo, tracaremos um percurso demonstrando a trajetoria do candomblé no
campo religioso brasileiro como manifestacdo popular de religiosidade que foi se firmando
gradativamente na sociedade brasileira até ser reconhecida com patrim6nio material e
imaterial. Apesar de ainda sofrer preconceito, perseguicdo e estar, para uma parcela da
sociedade oriunda de religiGes dominantes, associado a uma pratica satanica e demoniaca, o
candomblé apresenta-se no cendrio brasileiro como religido por forca da lei. Intelectuais,
artistas e movimentos sociais colaboram para desestigmatizar o candomblé, traduzindo-o
como expressdo maxima do legado dos povos escravizados que construiram o Brasil. A busca
de um termo que defina as préaticas de culto aos deuses africanos e amerindios torna-se uma
questdo politica e o candomblé passa a figurar entre as religides de matriz africana, conforme
o0 Estatuto da Igualdade Racial (Lei Federal 12.288/2010). Contudo, estudiosos ja definiam as
suas formas de culto ao sagrado como religides afro-brasileiras e, mais recentemente,
religibes de presencas africanas, que carregam problemas identitarios nas categorias nago e
jeje quanto a sua origem: se as nomenclaturas partem de dentro ou de fora e se foram
assimiladas de forma atrelada a ideia de um complexo jeje-nagd, como um conceito de

etnicidade dentro de um processo auto afirmativo de “pureza nago”.

1.1.0 candomblé no campo religioso

No Brasil, hd uma imensa diversidade de cultos e crencas que circunda o sagrado e
que, na atualidade, com o processo de redemocratizacdo, sdo comumente chamados de
religido. O espaco simbdlico, ndo fisico, ocupado pelas religides, é definido como "campo™,
um espaco de lutas e tensbes em que os agentes sociais, munidos de autonomia, entram em
conflito na busca de validar e legitimar o poder simbdlico das representacdes, o qual serd
necessariamente convertido em capital simbdlico (BOURDIEU, 2005, p. 9). Observando-se a
dimensdo da luta entre segmentos religiosos no Brasil em que o candomblé esté inserido no
campo religioso, podemos epistemologicamente estuda-lo a luz da teoria de campo
bourdieusiano como sendo ele proprio um agente social e nele contendo agentes sociais que

lutam por posi¢édo social no campo.
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No campo religioso brasileiro, a luta simbolica tenta determinar o que € e 0 que nao é
religido h& décadas, com base em valores e rituais de consagracdo, colocando o candomblé
em uma situacdo desfavoravel frente as outras religides. Fatores como pouca
representatividade politica, baixa expressividade numérica e preconceito racial e religioso
configuram a sua desvantagem dentro do campo. Pelos aspectos elencados acima, o
candomblé, no campo religioso brasileiro, aparece em evidente desvantagem, pois é um
segmento religioso de minorias sociais, étnicas e sexuais, marginalizadas por preconceitos
concernentes principalmente a questdo racial. Apesar do avanco da legislacdo, que assegura o
liberdade religiosa, a sociedade refere-se ao candomblé como sendo primitivo, imoral,
deturpador de género e “religido de preto”, de forma pejorativa e racista.

O que vem garantindo a sobrevivéncia do candomblé na disputa no campo religioso
brasileiro é o seu imenso capital cultural, que consiste em uma rica culindria, um complexo
mitoldgico vasto e fonte inesgotavel de saber ancestral, na fruicdo estética das festividades
com suas dancas, indumentérias, na gestualidade e no modo de vida préprio herdado das
tradicdes que Ihes deu origem. Esse capital cultural vem sendo trocado por capital social, que
Ihe concede prestigio e possibilidade de disputa no campo religioso brasileiro. Mesmo ainda
sendo sua participacdo pouco significativa e discreta no campo religioso, o candomblé, junto a
movimentos sociais, vem se mantendo na disputa. O capital social a que nos referimos advém
principalmente do interesse de cientistas pesquisadores, em um primeiro momento; de artistas
intelectuais das letras e artes plasticas, em outro momento; dos movimentos sociais e das
autoridades politicas governamentais, por consequéncia da pressdo do movimento negro e
seus pares, além das Universidades com seus centros de estudos e grupos de pesquisa.

O candomblé, desde a sua formagdo, em meados do século XIX, sofreu perseguicdo no
Brasil. A principio, o sincretismo e a flexibilidade dos povos negros foram os artificios de sua
sobrevivéncia. Na atualidade, a luta politica é para fazer valer o principio de laicidade
garantido na lei. E a Constituicdo Federal de 1988 o marco legal que torna o pais laico,
conforme o texto do Capitulo | do Art. 5°, em seu Paragrafo VI, que diz ser "inviolavel a
liberdade de consciéncia e de crenca, sendo assegurado o livre exercicio dos cultos religiosos
e garantida, na forma da lei, a protecdo aos locais de culto e a suas liturgias"® (BRASIL,
1988).

O candomblé, assim como as outras religides chamadas de “religides de matriz

africana”, que sempre estiveram a margem da sociedade, encontrou for¢a para se organizar e

24



sair na busca de politicas publicas afirmativas e de reparagdo. Para obter a protecdo e amparo
do Estado, o candomblé necessitou ser visto como religido, fato que &, em principio, um ato
politico e ndo uma questdo de identidade desse segmento com o termo religido.

Até o marco legal, eram os cientistas, antropélogos e sociologos que classificavam o
candomblé como religido, a exemplo de Nina Rodrigues, em “O animismo fetichista dos
negros baianos” (1896), um dos percussores dos estudos do candomblé, que o definiu como
religido primitiva. Com um olhar eurocéntrico e etnocéntrico, Nina Rodrigues delineou o
candomblé de forma preconceituosa, tomando como base o evolucionismo social e afirmando
que a religido, por fazer parte da sociedade, também passa por essa cadeia evolutiva. De
acordo com Emile Durkheim, "foi Tylor® quem construiu, nos seus tragos essenciais, a teoria
animista. Spencer’®, que a retomou em seguida, fé-lo introduzindo algumas modificagdes"
(DURKHEIM, 2008, p. 81). O autor (2008) demonstra que o0 animismo e 0 naturismo
concorrem em aspectos de similaridade, porém nédo deixa de serem distintos, o que os impede
de serem adequados & busca das formas elementares da vida religiosa — a crenca e o rito, pois
ele entende que:

Ora para explicar a coexisténcia, por assim dizer universal, desses dois tipos
de culto, foram propostas duas teorias contraditérias. Para alguns, o
animismo seria a religido primitiva da qual o naturismo seria apenas forma
secundaria e derivada. Para outros ao contrario, o culto da natureza é que
teria sido o ponto de partida da evolucéo religiosa; o culto dos espiritos seria
apenas caso particular (DURKHEIM, 2008, p.80-81).

Para Durkheim, as religides animistas, por ele também chamadas de religiGes
populares ou religides inferiores, estdo dentre as mais grosseiras praticadas pela humanidade,
por colocarem em primeiro plano seres espirituais de segunda ordem, como alma dos mortos e
espiritos, afirmando que tais religides ndo conhecem outros seres espirituais de ordem mais
elevada. Seria o totemismo australiano a religido mais primitiva capaz de fornecer as formas
elementares da vida religiosa, em virtude dos praticantes encontrarem-se em estagio
rudimentar de organizacdo social. O autor entende que as religides primitivas tém a fungéo de
unir as familias, clas, e que eram essenciais para manter a sacralidade e por isso é nelas que se
torna possivel encontrar as formas elementares da vida religiosa. Tomando a religido como

fendmeno social e com a funcdo de criar e manter a unidade dos grupos, ela produz o que

® BRASIL. Constituigdo. Constituicio da Republica Federativa do Brasil. Brasilia, DF: Senado Federal: Centro
Gréfico, 1988.

° Edward Burnett Tylor (1832-1917), antropélogia social evolucionista. Publicagdo, "Primitive culture:
researches into he development of mythology, philosophy, religion, art, and custom" Londres, 1920.

19 Herbet Spencer (1820-1903),
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Durkheim chama de coesdo social. Entdo o pensamento durkheimiano revela o seu carater
evolucionista e funcionalista da religi&o.

A ideia de classificar o candomblé como religido deste tipo, primitiva do ponto de
vista de Nina Rodrigues ou tomando-se como parametro os argumentos durkheimianos, foi
um posicionamento criticado por outros autores, como Edison Carneiro.

A teoria de inferioridade da raca negra e dos demais povos de cor, que
infelizmente conseguiu arrastar talentos legitimos como Nina Rodrigues,
nasceu da necessidade de justificativa, por parte da burguesia europeia, dos
crimes cometidos, "em nome da Civilizagio", na Africa e na Asia, contra o
direito dos povos de disporem de si mesmos. (...) A antropologia moderna
pde abaixo as caraminholas dos Lombroso, dos Lapouge, dos Ferri, dos
Gobineau. EL.-H. Morgan, reduzindo o problema das ragas as questdes da
cultura (adaptacdo do homem ao meio natural), mandou as favas as medidas
craniométricas e as tolices iguais (CARNEIRO, 1936, P. 16).

Por todas as questdes elencadas acima, pode-se dizer que o candomblé esté inserido no
campo religioso brasileiro como uma religido minoritaria, por possuir aparentemente pouca
representatividade e ser a religido das minorias, formada por grupos marginalizados da
sociedade por seus aspectos econdémicos, sociais, culturais, fisicos e ou religiosos. Apesar de
ser uma religido minoritaria, ndo seria correto dizer que 0s povos de terreiro estdo se
reduzindo e que as religides afro-brasileiras ou de matriz africana estejam em declinio. Em
um estudo anterior (JUNIOR, 2016), ao confrontarmos os dados do IBGE com a estimativa
dos terreiros mapeados pela Secretaria de Politicas de Promocdo da Igualdade Racial do
Governo Federal (SEPPIR), verificamos que os dados do Censo néo revelavam o quantitativo
real dos adeptos dessas religides. Os resultados insignificantes no que diz respeito a
representatividade de adeptos de religiGes afro-brasileiras podem ter sido motivados por
problemas metodoldgicos da pesquisa, interferéncia do sincretismo religioso e o sentimento

de vergonha do adepto em se auto declarar.

O altimo Censo (IBGE), em 2010, (mostra) que menos de 1% da populagéo
brasileira pratica as religides de matriz africana, tendo sido registrados 598
mil praticantes, dos quais 407 mil eram da umbanda e 167 mil do
candomblé; e, por mais que reconhegamos como sérios e precisos 0s dados
apresentados pelo IBGE, esses nimeros ndo condizem com a realidade. Para
se ter uma ideia, a Secretaria de Politicas de Promogdo da Igualdade Racial
do Governo Federal (Seppir) tem registrado 8.823 terreiros mapeados no
Distrito Federal e em apenas 13 dos 5.570 municipios brasileiros:
Salvador/BA, Sao Paulo/SP, Rio de Janeiro/RJ, Belém/PA, Porto Alegre/RS,
Belo Horizonte/MG, Recife/PE, Natal/RN, Teresina/Pl, Curitiba/PR, Sao
Luis/MA, Jodo Pessoa/PB e Cachoeira de Sdo Félix/BA. Se fizéssemos uma
estimativa utilizando-se a porcentagem do Censo e contabilizassemos apenas
66 pessoas em cada um desses terreiros existentes nessas 14 unidades da
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federacdo, somente os 8,8 mil terreiros dariam conta de todo o resultado do
Censo (JUNIOR, 2016, p. 89).

Mesmo possuindo um imenso capital cultural, devido aos seus elementos constituintes
como culinéria, musicalidade, danca, indumentaria e o proprio modo de vida, o candomblé
ndo possuiu capital social expressivo para competir com outros segmentos religiosos
proporcionalmente e lhe falta prestigio, por ser uma pratica oriunda dos negros escravizados,
0 que o coloca em nitida desvantagem na disputa dentro do campo. Assim, como pbde ser
visto até aqui, a teoria de campo bourdieusiano é possivel de ser aplicada ao estudo do
candomblé no campo religioso brasileiro. Porém, ao estudar o candomblé em si, 0 mesmo néo
pode ser analisado enquanto campo, pois encontrariamos de imediato conflito entre o conceito
de campo e as categorias que ele arrasta. Mas o que de fato acontece no candomblé? Podemos
elencar trés respostas importantes:

Primeiramente, o campo religioso em Bourdieu demonstra ter sido elaborado a partir

N ~ x ol
da observagdo e comprovagdo de dados acerca das “grandes religides"

. As regras gerais que
regem esses segmentos religiosos ndo estdo para as regras de convivio em pequenas
comunidades. Por esse motivo, encontramos dificuldade em aplicar o conceito de campo
religioso plenamente no estudo do candomblé. Por ser um conceito macro e o candomblé ndo
possuir uma estrutura institucional macro com categorias como convencao, concilio e canone.
O que existem sdo as federacBes que possuem um carater associativo, com proposito de
representar o candomblé em demandas legais e orientacdes juridicas, ndo possuindo poder de
interferir na organizagdo interna das casas de candomblé nem de obrigé-las a se filiar a uma
federacdo. O candomblé, em seus momentos de disputa no campo religioso, organiza-se em
coletivos que, em geral, ndo séo instituicdes.

Estudar o candomblé dentro das categorias pertencentes ao conceito de "campo" sem
uma devida reflex&o e uma imersdo nas estruturas organizadoras do candombleé seria, de certa
maneira, infringir-lhe violéncia simbdlica. Para se pensar no candomblé enquanto campo,
seria necessario avancgar para além da perspectiva dicotbmica de dominante/dominado
proposta por Bourdieu. A dominacdo ndo é uma pretensdo do candomblé. Como j& foi
mostrado, o candomblé, de forma macro institucional, pode ser estudado como parte do
campo religioso brasileiro e figura como agente social, tendo seus lideres agenciando o0s

interesses do candomblé como um todo. Porém, o todo do candomblé consiste em um

1 Grandes religides em nosso entendimento sio as que possuem grande nimero de fieis e forca institucional, a
exemplo das religides monoteistas e proselistas.

27



aglomerado de muitos candomblés que funcionam como pequenas cidades-Estado que possui
cada uma seu proprio cédigo organizacional e que mantém em comum tragos culturais e
tradicéo.

Pierre Bourdieu nos diz que a maneira mais rica de analisar um campo € pensar este
campo como um espago de posicBes, em que 0os dominantes determinam as estratégias entre
0s dominados, produzindo e distribuindo os recursos de acordo com 0S seus interesses.
Diferentemente do que aconteceria em um campo bourdieusiano, no candomblé, os individuos
sdo conduzidos a se desprenderem do individualismo, produzido pela independéncia do
capital econébmico como produto do modo de vida ocidental, contudo respeitando e
reforcando as individualidades, para que autonomamente estes individuos se posicionem na
comunidade como parte de um organismo vivo e interdependente. No entanto, ndo estamos
afirmando que ndo existe dominacdo no candomblé, apenas a dominacdo ndo se da aos
moldes da teoria de campo religioso de Bourdieu, que é pautada nas grandes religides cristas.
As disputas ndo se ddo por posicdo na estrutura hierarquica do candomblé, pois, como
dissemos antes, cada terreiro funciona como uma cidade-Estado e, como tal, os postos e
cargos ndo estdo disponiveis a sucessdo como em um estado democratico. As disputas
acontecem em busca de prestigio perante o sacerdote regente que, neste caso, € a yalorixa ou
babalorixa ou qualquer outro em ordem hierarquica. O fato é que, por mais prestigio que 0s
praticantes do candomblé adquiram no decorrer dos anos, 0s cargos e postos existentes na
estrutura hierarquica do candomblé s6 sdo distribuidos mediante outorga do sagrado. Dado
etnografico apresentado por Lima (2003) mostra como se da essa possivel ascensao:

De uma velha ebomin, titular de um antigo terreiro de ketd, ouvi certa vez:
iyad é gente? lyad ndo tem nem nome!” e com isso enfatizava o papel menor
desempenhado pelas iyads na estratificacdo do grupo. Mas sendo diligente e
ambiciosa, inteligente e humilde, a iyad percorre seu caminho, fazendo sem
reclamos os trabalhos mais humildes da casa; sendo suportado o mal humor
e as exigéncias de ebomins exigentes; sendo diariamente experimentada na
sua paciéncia e na sua capacidade de obedecer. “E uma escola”, diz o povo
de santo da condicdo de iyad. E nessa escola de paciente aprendizagem, a
iyab se prepara, aprende cantigas, aprofunda-se nos fundamentos dos ritos,
conhece as folhas sagradas, aprende a consultar o oraculo, familiariza-se
com a gama de mistérios que a capacitardo - se 0s seus santos deixarem -
para ser um dia, ela também, uma mé&e de santo (LIMA, 2003, p.80).

Queremos por assim dizer que o autor é um antropélogo émico, que nos mostra como
se comporta 0 campo quanto as posi¢des hierarquicas no candomblé e a disponibilidade dos
cargos, reafirmando a outorga do sagrado. Um exemplo disso é a outorga, no candomblé, do

cargo de ekedji (sacerdotisa responsavel por cuidar do orixa quando este esta presente nas
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cerimonias publicas). A escolha de uma ekedji € sempre uma surpresa para todos. O orixa
dirige-se a pessoa a quem ele pretende que seja sua ekedji, a toma pelo braco em sinal de
unido e a apresenta a toda comunidade. Ela deve ser erguida e apresentada ao lado de fora do
saldo de festa como reveréncia aos ancestrais e orixas. Em seguida, ela é levada ao centro do
barracdo local onde estdo plantados os fundamentos do terreiro, chamado de axé da casa, e
depois levada aos tambores sagrados. Em ato continuo, as pessoas que a ergueram a colocam
no chao e a entregam ao orixa, que coloca a nova ekedji para sentar em uma cadeira. Por fim,
todos os filhos da casa dirigem-se até ela para prestar homenagens e respeito. A partir deste
momento, a pessoa que se tornou ekedji suspensa e que pode ser ou nao pessoa portadora de
prestigio ou conhecimento, deve ser tratada como autoridade dentro do culto. Caso ela ndo
possua conhecimento, toda a comunidade deve lhe transferir gratuitamente o conhecimento
necessario para exercer as fungdes inerentes ao cargo de ekedji.

Tal narrativa mostra como 0 campo se revela, sua forma de se estruturar, posto que ndo
é pretensdo comprovar a existéncia ou ndao do orixa, nem estamos tratando de metafisica neste
trabalho. A partir de tal exemplo, podemos dizer também que ndo ha no candomblé uma
economia das trocas simbolicas aos moldes bourdieusianos. O capital econdmico, social e
cultural da neofito “iya6”, adquirido e acumulado fora do terreiro, de nada serve no processo
de aprendizagem e ascensdo dentro da comunidade. O que voga, para além da vontade dos
orixas, sao os saberes e comportamento adquiridos a partir da educacgéo de dentro.

Segundo: o candomblé ndo possui discurso uniforme baseado em uma cultura livresca.
Portanto, as regras de conduta sdo regras de familia e cada familia de santo possui seu
conjunto de regras. As regras que aparecem aparentemente estaveis entre as familias de
santo™ sdo de cunho ritualistico, como parte da hierarquia, a exemplo do regime de “béncdos”
que, mesmo presente em todas as familias de santo, possui variagdes perceptiveis. Vivaldo da
Costa Lima fala que as relagbes entre pais e filhos no candomblé “sdo, em principio,
determinada pelo tipo de relagdes correspondente a familia brasileira: obediéncia, submisséo e
servico compensado pela manutencao, seguranca e prote¢ao” (LIMA, 2003, p. 165). O autor
coloca ainda que:

As mées de santo reeducam seus filhos sob sua responsabilidade ritual ndo
apenas na imposicdo do comportamento religioso coerente com 0s esquemas
doutrinarios do grupo, mas, ainda, do padrdo de conduta social relacionada

2 Nos apoiaremos no conceito de “familia de santo” adotado por Vivaldo da Costa Lima, que demonstra em
seus escritos nao haver uma universalidade quanto a uma tipologia que traduza o que é familia no complexo
universo social. O que de fato acontece é que ndo haveria como fugir do conceito de familia ao estudar o
candomblé, ja que os praticantes se definem como familia, familia de santo ou familia de axé.
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com a comunidade maior; a mée transmite, assim, a seus filhos o seu préprio
cddigo de ética, de maneira e expressao verbal (LIMA, 2003, p. 165).

Lima usa a palavra ‘reeducam’ para demonstrar que os filhos de santos sdo oriundos
de outros costumes e possuem outro codigo de ética. Ainda faz uso do termo ‘doutrina’, que
entendemos que poderia ter sido substituido por um termo menos catequético, como
‘fundamento’, que, a nosso ver, ¢ mais adequado a realidade do candomblé, que tem em sua
base um conjunto de mitos fundantes e ndo um conjunto de regras dogmaticas. Assim, a
yalorixa ou o babalorixa pertence a um grupo de status elevado no candomblé por ser "mestre
do saber", e ndo por ser um “domesticador de dominados”, pois sua tarefa ¢ de mae e pai e,
como tal, disciplinador e educador.

Neste sentido, relatamos aqui 0 caso de uma conversa nos momentos que antecediam o
ritual da fogueira de Xangd do 11& Axé Opd Oxogunladé™®, em Sao Cristévao/Sergipe, com o
Ogan do orixa Oxosi, Manoel, do 11&é Axé Opb Afonja. Comentando a respeito da chegada de
nedfitos ao candomblé, ele disse que "as pessoas entram para o candomblé pensando que aqui
é um espacgo democratico de direito. O candomblé é uma monarquia, cujo rei € o orixa." Com
essas palavras, Manoel nos leva a entender que o babalorix4d e ou a yalorixad s possui
prestigio porque é interlocutor e mediador da fala, do desejo e determinacéo do orixa. Lima
(2003) traz ao universo deste debate a seguinte contribuico:

A autoridade e poder das maes, a cada dia, se renova e se reafirmam através
de sua comunicagdo matutina com 0s orixas, a quem a mée de santo pede, de
joelhos no chdo no peji, salde e paz para a casa. E a méde de santo quem
interpreta para todos os filhos a vontade dos santos e este € um de seus
deveres maiores. E as mdes crescem em poder e respeito de seus filhos
guando tem para eles a palavra exata de orientacdo e adverténcia e ou
punicdo justa- pois tudo isso representa a ordem dos orixas levada aos filhos
da casa por sua voz autorizada (LIMA, 2003,p.136).

Fica claro no texto que a égide das casas de candomblé parte da determinacdo do
orixa. E interessante observar como esse codigo foi construido, a sofisticacdo e refinamento
do sistema oracular. Assim, a yalorixa dirige-se ao orixd acompanhada de outros sacerdotes
para verificar a fala do orixa e, diante dessa representacdo simbolica, ela posiciona-se
conforme descrito acima, portando quatro buzios e ou sementes do obi (kola acuminata) ou
orobd (gracinia kola) e os langa no chdao ou em um prato. O vaticinio da-se através de um

codigo pré estabelecido e compreendido por todos os participantes no ritual, que certificaram

3 116 Axé Opd Oxogunladé - Terreiro situado na Estrada do Caipe Velho, s/n, Povoado Caipe, S&o Cristovo,
Sergipe. Local da realizacdo da fogueira de Xangd de 2015.
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e legitimaram a vontade do orixa e a legitimidade da yalorix4 em se dirigir ao orixa. Por esta
razdo, a autoridade da yalorixa ndo é questionada.

A autoridade das maes de santo ndo é exercida sem sacrificio nem seu poder
se estabelece sem conflitos e tensdes. Pois o candomblé, como qualquer
outro grupo organizado, sdo centros de atritos como também de solucdes e
crises e de equilibrio estrutural. E como lider de um grupo, a mée de santo
poderia bem configurar o modelo tedrico do "papel executivo” de Mills
(1970, p. 148-150), vez que ela, na direcdo de seu terreiro, encarna
perfeitamente os quatro pontos daquele modelo socioldgico de um dirigente
de grupo (LIMA, 2003, p.136).

Ao citar Mills em seu modelo socioldgico, Lima (2001) compara o comportamento
diretivo de um executivo que tem uma relacdo tdo préxima com seus comandados que a
comunicacdo entre eles é tdo simbiotica ao ponto de pequenos gestos revelarem a intencéo.
Quanto a essa relagéo, Lima (2003) diz que:

A autoridade da mde de santo em sua casa € de tal ordem e seu
relacionamento tdo intimo com seus filhos que, as vezes, um pequeno gesto
ou expressdo facial, basta para impor a norma, advertir ou censurar. As maes
de santo criam, por assim dizer, um verdadeiro cédigo gestual s6 entendido
por seus filhos, e isso constitui mais um elemento do sistema proprio de cada
terreiro (LIMA, 2003. P. 137).

As relacdes no terreiro de candomblé sdo marcadas por uma simbiose e coopera¢do
mutua. Essa préatica diz respeito ao modo de vida em comunidade, aqui chamada de familia de
santo. Em qualquer familia, existem tensdes e conflitos. Porém, as tensdes e conflitos ndo se
dédo tdo somente por desobediéncia as regras de convivéncia ou para se obter ascensdo dentro
da familia, j& que os postos ndo estdo disponiveis. Os conflitos sdo fruto da dificuldade de
entender o convivio em comunidade. Assim, as tensdes e conflitos se ddo em geral por
desobediéncia, ciimes e busca de prestigio perante 0 pai e ou mée de santo e cada membro
tende a construir um territério ou a participar de territérios ja consolidados por outros,
comportamento que provoca cisao e enfraquecimento do grupo.

Entdo, o candomblé, em si, apresenta um ethos de comunidade com estrutura e lacos
familiares. Vivaldo da Costa Lima (2003) fala que os lacos entre os iniciados do candomblé
estdo para além do compromisso. Sdo lagos mais amplos e densos, que se assemelham a

reciprocidade existente em uma familia sanguinea.

Os lagos familiares criados no candomblé através da iniciagdo no santo ndo
sd0 apenas uma série de compromissos aceitos dentro de uma regra mais ou
menos estrita, como nas ordens monasticas e fraternidades laicas, iniciaticas
ou ndo; sdo lagcos muito mais amplos no plano das obrigacfes reciprocas e
muito mais densos no &mbito psicolégico das emogdes e do sentimento. Séo
lacos efetivamente familiares: de obediéncia e disciplina; de protecdo e
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assisténcia; de gratificacdo e sanc¢des; de tensdes e atritos. Tudo isso existe
numa familia e tudo isso existe no candomblé (LIMA, 2003, p.161).

Desta maneira, percebemos que a familia constituida no candomblé é tipicamente
organizada aos moldes da familia tradicional brasileira, que é patriarcal, porém com um
detalhe inverso na sua formacéo: o candomblé tinha como lideres mulheres que deram origem
a era do matriarcado nos candomblés, mesmo que a familia ndo fosse necessariamente
formada por individuos consanguineos. Esses individuos estdo submetidos a educacdo com
regras proprias de cada familia de santo, que pouco se assemelha a uma doxa.

Torna-se importante salientar que o candomblé em si ndo é de pratica proselitista de
salvacdo e escatalogica, ou seja, que profetiza o fim do mundo, por ndo ter em seu bojo o
conceito do “porvir” aos moldes cristdos, que necessite, por exemplo, de salvagdo. Também
ndo é uma préatica de conversdo. Portanto, se a yalorixa ou o babalorixa ndo possui bens de
salvacdo, ndo ha porque construir um discurso de venda desses bens, ja que eles ndo existem
nesta l6gica. O que concerne a filosofia do candomblé ¢é o conceito de “iwa pelé”, que pode
ser traduzido como vida tranquila, vida calma, vida plena. Esse estado de espirito deve ser um
continuo da existéncia no Aiyé e no Orun'*.

Portanto, ndo sendo o candomblé proselitista, o caminho para ingressar no candomblé
se da pelos seguintes motivos: a) necessidades fisicas, como salde; por situacdo financeira ou
afetiva, que se supBem estarem relacionadas a demandas espirituais; b) por curiosidade, pois
ha curiosos que se aproximam do candomblé para apreciar, entender ou estudar, podendo ser
tomados pela fruicdo estética e a atmosfera do sagrado que os faz se aproximarem cada vez
mais; c) pela identidade com o ethos em comunidade; d) pelo status simbdlico ou ainda por d)
fatores cumulativos dessas quatro possibilidades postas.

Outro ponto a ser discutido com mais atencdo é quanto a circulacdo do capital no
candomblé. Nessa Otica, o capital social, econdmico e cultural adquirido e acumulado fora do
universo do candomblé ndo pode ser relevante nas trocas dentro da comunidade, no sentido
mais imediato do "dar e receber"”, em seu sentido utilitarista (Mauss, 2003). Isso enfraquece 0s
lagos, a interacédo e interdependéncia.

No candomblé, o nedfito é destituido de status adquirido no mundo exterior. Do zero
hipotético, ele ird refazendo o seu capital perante a comunidade. O capital acumulado dentro
do seu novo universo € que ira de fato Ihe devolver algum status, quando legitimado pela

comunidade que verificara se ha outorga junto ao sagrado. Porém, seu novo capital ndo lhe
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servird essencialmente como moeda de troca, ainda no sentido utilitarista. Esse capital pode e
deve ser transferido em forma de dadiva a um nedfito ou qualquer outro que se interesse pela
comunidade, contanto que prove valores como humildade, lealdade e sigilo, ficando claro que
deve haver a obrigatoriedade de retribuicdo, mesmo que de forma indireta, para que ndo haja a
interrupcéo do fluxo da troca, tema que ainda serd amplamente debatido neste trabalho.

E importante entender que a divisdo do trabalho™ no candomblé néo se da baseada no
status trazido do universo além se suas fronteiras. O capital econémico e o capital intelectual,
por exemplo, que atribuem status a um individuo fora do candomblé, ndo podem ser
parametros para a divisdo do trabalho. Ela est4 para o corpo e suas condi¢des. David Le
Breton (2003) escreve que

a fenomenologia ontem (Merleau-Ponty) e a antropologia hoje mostram-nos
que o corpo é a condicdo do homem, o lugar de sua identidade, o que se lhe
arranca ou o que se lhe acrescenta, modifica sua relagdo com o mundo de
maneira mais ou menos previsivel (BRETON, 2003, p. 312).

Por esse motivo, é arrancado o status trazido do nedfito, que, em suas possibilidades e
disponibilidades corporais, vai assumindo as posi¢cGes sociais dentro do candomblé.
Possibilidades de realizacdo da tarefa e a disponibilidade dentro de um holos corporal.
Podemos exemplificar dizendo que a disponibilidade em abandonar as conquistas de fora do
candomblé e assumir as tarefas mais simples, com o objetivo de contemplar a comunidade,
favorece a alocacdo do nedfito nas tarefas da comunidade. Contudo, observamos que essa
postura moral da divisdo do trabalho vem sendo gradativamente subvertida, em virtude da
I6gica de mercado e do modo ocidental de vida, que inevitavelmente penetra e violenta o etos
préprio do candomblé. Assim podemos dizer que a moral que organiza as préaticas e crencas
religiosas esta para tudo que se refere ao convivio em comunidade, cujos erros e acertos sao
demérito e mérito de todos que a compde. Pois 0 que prevalece € o cuidado com preservacao
e continuidade da “tradi¢ao”.

Pelos motivos acima argumentados, podemos concluir que, nos terreiros de
candomblé, o conflito entre os agentes ndo tém como pano de fundo uma doxa compartilhada

por todos, um conjunto de crencas tacitas sem as quais o proprio campo ndo poderia existir®®.

4 Aliyé significa terra, em yoruba, e Orun signfica céu. Para maior aprofundamento no assunto, ver BENISTE,
José, Orun Aiyé, o encontro de dois mundos, (1997).

Pierre Bourdieu, na “Génese e estrutura do campo religioso”, aborda pontos que estdo postos nas duas
premissas seguintes: 1) os processos da divisdo do trabalho religioso e o processo de moralizacdo e de
sistematizacdo das praticas e crencas religiosas; 2) o interesse propriamente religioso; fungdo proépria e
funcionamento do campo religioso e poder politico e poder religioso.
® BOURDIEU, P.
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No candomblé, ndo existe um discurso uniformizante, baseado em verdades absolutas. Os
adeptos devem executar o ritual corretamente para que os deuses fiqguem satisfeitos e assim
possam devolver a homenagem recebida com vida plena, “iwa pelé”. Nao existe promessa de
redencdo, remissdo e salvacao. Por isso, 0 candomblé ndo pode ser considerado um segmento
religioso de converséao e salvacdo. As regras servem para educar 0s novi¢os ao modo de vida
em comunidade.

Dessa forma, é por isso que o candomblé ndo possui doxa, verdades ou regras
absolutas com proposito de doutrinagdo e de domesticacdo. O candomblé tem como base a
ortopraxia, que consiste na execucao correta dos rituais em homenagem aos orixas e objetiva
reviver 0s mitos. Por mais que se perceba um conjunto de regras, elas sdo ritualisticas e ndo
com o propdsito ortodoxo do cristianismo, por exemplo. O rito no candomblé tem o objetivo
de reforcar o mito e, dessa forma, os praticantes podem sentir-se proximos do legado e da
forca de seus ancestrais. Algumas condi¢des do mito até fizeram com que etndgrafos
identificassem certa doxa no candomblé. No culto ao orixd Ogun, por exemplo, que é 0
senhor da guerra e também Alabedé, mestre ferreiro, € essencial a existéncia de elementos de
ferro como instrumentos percussivos. Contudo, ndo ha nada de absoluto nos mitos. Sendo
estes passiveis de mudancas e atualizacdes, o senhor da guerra e da metalurgia algum dia
pode ndo ser mais tdo importante para a comunidade e se tornar outra coisa. Na atualidade, os
ferreiros ndo sdo e nem tem mais a mesma relevancia que outrora. Os guerreiros, em tempo de
paz, ndo sdo endeusados. Por esses aspectos, Ogun, no Brasil, tem sido associado ao seu
epiteto de senhor dos caminhos. Ou seja, 0 que parece ser rigido, também pode assumir outra
faceta. Assim, a estrutura mitoldgica do candomblé Ihe atribui flexibilidade e ndo rigidez. E
por isso que o candomblé é uma religido de préaxis e ndo de doxa.

Outro aspecto dos mitos é que eles sdo construidos pelos homens e ndo pelos deuses.
Alids, parte dos deuses da mitologia yoruba é criacdo humana, a exemplo do Orix4 Xang®é,
que foi regente de Oy0, na atual Nigéria e, apos sua morte, foi divinizado, tendo no Brasil um
dos cultos mais elaborados. Sendo assim, na crenca yorubana, o ritual deve ser perene, ciclico,
continuo e correto para a manutencdo da sociabilidade, porém ndo rigido. Nesta visdo de
mundo, Deus sO se manifesta a partir da agdo humana, em que 0s ritos conectam e organizam

a relagdo humanidade/deuses em uma constante simbiose adaptativa.

34



Uma terceira resposta sobre o qué de fato acontece no candomblé estd na construcéo
do habitus®’, que, conforme Bourdieu, consiste em uma matriz geradora de comportamentos,
visdes de mundo e sistemas de classificacdes da realidade que se incorporam aos individuos
“enquanto estruturas estruturadas e estruturantes, que constituem o principio gerador e
unificador do conjunto das praticas e das ideologias caracteristicas de um grupo de agentes™®
(BOURDIEU, 2011, p. 191). Nao usaremos a definicdo bourdiesiana de agente social e
iremos nos referir aos membros do candomblé como “olorixa™®, senhores do orix4, uma
categoria émica, por entender que estdo exercendo as atividades sacerdotais sob uma praxis
ritual que € mais flexivel na essencialidade mitoldégica. Em um primeiro olhar para o
candomblé, pode-se supor que os praticantes estdo agindo conforme o habitus. De fato existe
uma parte consideravel do habitus bourdieusiano nas estruturas que estruturam o candomblé.
Mas ressaltamos que o habitus ndo se apresenta como categoria determinante, que o préprio
Bourdieau (1983) o defende dizendo que esse conceito ndo deve ser visto com determinismo,
haja vista que alteragdes sutis no campo resultaram em modificagdes do habitus.
Acrescentamos que o0s praticantes do candomblé, os olorix4, estdo agindo conforme os
costumes, posto que os terreiros sdo compostos por povos tradicionais que constituem
comunidades tradicionais, 0 que ndo nega que ndo haja tracos do habitus bourdieusiano no
candomblé. Afinal de contas, o candomblé é ocidental e cristianizado até certo ponto. A
prética ritual e a tradicdo sdo os elementos que compdem a estrutura estruturante de fato no
candomblé. As coisas (alimentos, musica, roupas, linguagens etc) podem transmutar-se em
sinais distintos, por meio do costume, e absorvidas de forma votiva e/ou ex-votiva pelos
praticantes do candomblé.

A reveréncia e hierarquia servem como estrutura estruturante das relagdes humanas,
respeitando-se as condigdes do corpo, sejam estas fisica, idade e estado de salde, além da
dimensao psicoldgica e cognitiva do praticante. Cada um deve ser cuidadosamente observado
e estudado pelo sacerdote maior que, no caso, é o babalorixd, munido das percep¢des da
propria comunidade. A reveréncia também funciona na logica do que chamaremos mais

adiante de troca de axé. Dessa forma, se reduzirmos o alcance do conceito de campo religioso

Y Habitus - sistema aberto de disposicdes, acdes e percepcdes que os individuos adquirem com o tempo em suas
experiéncias sociais (tanto na dimensdo material, corpérea, quanto simbolica, cultural, entre outras). O habitus
vai, no entanto, além do individuo, diz respeito as estruturas relacionais nas quais esta inserido, possibilitando a
compreensdo tanto de sua posi¢cdo num campo quanto seu conjunto de capitais. BOURDIEU, Pierre. A economia
das trocas simbolicas. SP, Perspectiva, 1975, pp, 190-191.

' BOURDIEU, P.
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de Bourdieu, podemos verificar que, neste espaco social, os praticantes do candomblé ndo sdo
propriamente agentes sociais com objetivo de subverter o campo e, portanto, ndo estao
respondendo a um habitus como fator determinante, mas sim praticando costumes.

Quanto ao capital simbolico, ja falado de forma discreta no percurso até aqui, como de
fato ele opera no candomblé? Como se apresenta e como circula? A ldgica capitalista atua
nesta sociedade? Para adentrarmos nesta discussdo, utilizaremos a definicdo de Bourdieu

(2005), que define capital simbdlico da seguinte forma:

ndo é outra coisa sendo o capital, qualquer gue seja a sua espécie, quando
percebido por um agente dotado de categorias de percepgédo resultantes da
incorporacdo da estrutura da sua distribuicéo, quer dizer, quando conhecido e
reconhecido como algo de 6bvio (BOURDIEU, 2005, p. 145).

Quando Bourdieu fala a respeito de capital de qualquer espécie, ele esta se referindo
aos capitais: social, cultural e econdmico. Sendo que o capital social que aqui consideramos é
0 prestigio do agente social. Ele pode possui-lo ou ndo e ainda possuir 0s outros dois capitais.
A mesma ldgica serve para o capital cultural e econbmico. Ou seja, 0 agente social pode
possuir um capital e ndo possuir o outro. Mas também pode possuir outros capitais

cumulativamente.

1.2. O candomblé como religido

O termo “religido”, usado para definir o candomblé, que na atualidade aparece como
lugar comum tanto para 0s seus praticantes quanto para a sociedade, em um passado nédo
muito distante, se apresentava com outras conformacdes. Etndgrafos e antropdélogos definiram
e classificaram o candomblé como religido, mas religido menor, em um momento da escrita
em que a abordagem etnografica era etnocéntrica e evolucionista. Em um pequeno
retrospecto, lembramos que Nina Rodrigues a chamou de animismo fetichista, o que deu ao
candomblé a conotacdo de religido primitiva. Carneiro (1948) diz que “o lugar em que 0s
negros realizam as suas caracteristicas festas religiosas tem hoje o nome de candomblé, que
antigamente significou somente as festas anuais das seitas africanas” (CARNEIRO, 1948,

p.13).

9 Olorixa - a decomposicao do temo olorixa nos dara ol6= senhor mais orixa o deus a quem o sacerdote serve e
que lhe serve em uma relagdo de lateralidade e ndo de verticalidade, demonstrando a parceria e simbiose entre
ambos.
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Como pesquisador émico, relato uma experiéncia com meu babalorixa, José Augusto
dos Santos Odebamiré®, que se referia ao candomblé como seita. Para ele, as pessoas
brincavam candomblé e pertenciam a outras religides ou nao tinham religido. Lembro-me de
um irméo de santo conhecido por Tio Bebé, que era evangélico convertido, mas que todos os
anos se fazia presente na festa em homenagem ao orixa Ob& Koso, epiteto de Xangd. O
babalorixa ndo fazia nenhuma ressalva, distingdo ou reprimenda a pratica de dupla pertenca
do seu filho de santo que cultuava Xangd com lealdade nas festas anuais alusivas ao orixa e,
no restante do tempo, praticava o que para ele era sua religido.

Fora do universo das casas de candomblé, a sociedade sempre olhou para as
comunidades tradicionais de culto a orix4 de forma preconceituosa e a palavra seita estava
para definir um grupo fechado que praticava cultos satanicos demoniacos, magia ou mesmo
de culto a espiritos inferiores. O candomblé sofreu perseguicdo direta do Estado desde sua
formagcdo até hoje, muitas vezes de forma indireta e dissimulada, valendo-se de leis estaduais
e ou municipais. Podemos dar como exemplo a lei do siléncio e perturbacdo da ordem, que é
aplicada por agentes do Estado indiscriminadamente, de forma discriminatoria ao candomblé,
interrompendo os cultos e apreendendo instrumentos e artefatos sagrados. Essa pratica do
Estado tem se espalhado por todo pais.

No principio do candomblé, o Brasil era oficialmente catélico romano. Com a
proclamacdo da Republica e a Constituicdo Republicana de 1891, o Brasil deixa de ser um
pais com religido oficial. Talvez teria sido o fim da perseguicdo ao candomblé, caso ele fosse
reconhecido como religido. Mas, como dissemos, o candomblé foi classificado como seita e,
como tal, ndo esteve incélume a perseguicdo do Estado. Pela l6gica, o candomblé estaria
amparado pela lei, ja que o pais ndo tinha mais uma religido oficial e qualquer outra religido
poderia se firmar no Brasil. E 0 candomblé passou entdo a ser chamado de religido pela
sociedade, ou seja, para além do universo académico, que ja o tinha classificado como
religido. No entanto, Carneiro (1936) diz que foi construido um monoteismo nagd por
aproximagéo de OlOrun ao Deus dos cristaos.

Para os negros da Costa dos Escravos, hd, por cima de todos orixas, o
grande Ol6rin, hoje confundido com o Deus dos cristdos, sob a influéncia
dos missionarios. Este deus, enquanto ndo se fundiu com o outro, ndo era
objeto de nenhum culto organizado. Nina Rodrigues, considerava Oloram
"concepcdo da minoria inteligente”. Desconhecido entre 0s negros da
Bahia,- Ol6rim valeria conforme pesquisadores apressados, como prova do

20 José Augusto dos Santos, conhecido como Zé de Oba Koso — Babalorixa do 116 Axé Obéa Abassa Odé
Bamiré.(1929 -2006), O Terreiro de candomblé esta situado na rua José Amilcar, 595, no Bairro Rosa Maria, Séo
Cristévao-SE.
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monoteismo dos nagods... Parece-me estar com razdo o coronel Ellis, que vé
em OIlérdm apenas a divinizacdo do firmamento (CARNEIRO, 1936, p.
32,33).

Podemos olhar para a palavra ‘Olorun’ como a elisao de ‘0ld’, que significa senhor,
mais ‘Orun’, local metafisico habitado pelos deuses e ancestrais. Mas Orun também significa
o sol, e, escrito orun, representa firmamento. O fato é que a cultura jeje-nagd tem pelo
firmamento respeito e adoracdo e lhe atribui grande poténcia por reconhecer o poder dos
fendmenos atmosféricos e do espaco sideral. O meteorito edunara (pedra de raio), por
exemplo, é, para o candomblé, sagrada por natureza e, por isso, consagrada a Xangd, deus do

trovao.

1.3.Caminhando para se tornar religido de fato e de direito

A Constituicdo Federal de 1988 tornou o pais laico. Porém a laicidade ainda néo se
deu de fato. A sociedade, mesmo referindo-se ao candomblé como religido, guarda um olhar
preconceituoso de religido menor, inferior, praticada por pessoas que ainda ndo conheceram a
"verdade e salvacdo" de Jesus Cristo como sendo o verdadeiro e salvador. Assim, um olhar
inadvertido pode tomar o ato do reconhecimento do candomblé como religido na atualidade
como amadurecimento da compreensdo da sociedade e ou a ascensao social do candomblé a
categoria de religido, o que lhe conferiria status de igualdade.

O marco legal de 1988 deveria ter sido o ponto final da perseguicéo aberta e declarada
do Estado ao candomblé. De fato, a perseguicdo ndo cessou, apenas mudou de jeito, de forma;
o candomblé continua a ser perseguido e atacado por pentecostais de nova geracdo e o Estado
encontrou brechas legais para coibir as festas de candomblé através de leis municipais que
regulamentam a ordem e 0 sossego, como ja dissemos. Um discurso de odio vem sendo
formado por religiosos e bancadas evangélicas e vem fortalecendo-se por todo pais, marcando
territorio, construindo leis que direta ou indiretamente afetardo as praticas do candomblé, a
exemplo das leis de preservacdo do meio ambiente e protecéo a animais.

No passado, o artificio das liderancas do candomblé para escapar da perseguicdo era
construir os terreiros nos reconditos, periferia e zona rural, com o objetivo de estes ficarem
isolados e longe da perseguicdo. Mas o crescimento das cidades e a conurbagdo urbana

fizeram com que os terreiros que ficavam distantes agora fizessem parte da cidade. Foram
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cercados e engolidos pela cidade, que traz consigo segmentos de religies dogmaticas pouco
tolerantes que resolveram pescar seguidores dos terreiros com discurso de édio.

A luta pela laicidade no Brasil deu-se a partir do movimento de religides cristas
perseguidas desde a sua chegada ao Brasil. Mesmo com a proclamacdo da republica e a
Constituicdo de 1891 afirmando, em seu texto, que o Brasil ndo possuia religido oficial, a
Igreja Catdlica e a sociedade continuaram a perseguir outras religides. A religido catélica, por
ser a religido majoritaria no Brasil, continuava dominando o campo religioso e ditando o que
era religido e o que nao era religido até o final do Século XX.

Pesquisas feitas por Massimo Canevacci (2013) mostram que foi em meados de 1994
que os cultos africanos receberam, do catolicismo oficial, o status de religido. Se antes o
candomblé era visto de forma depreciativa, como bruxaria, magia, animismo e/ou paganismo,
sendo perseguido por mais de um século, de repente, passou a ser considerado religido como
qualquer outra religido, em um estalar de dedos, sem a necessidade dos disfarces catdlicos do
sincretismo. Isso ja era uma demanda antiga dos movimentos sociais e coletivos dos povos de
terreiro, que, desde o final da década de 1980, j& buscavam igualdade racial e religiosa.
Durante a Assembleia Constituinte de 1988, o entdo Deputado Federal Abdias do
Nascimento®! teve grande contribuicdo no texto constitucional no tocante aos direitos do
negro, povos quilombolas e de comunidades tradicionais.

A partir dai, os avancos da redemocratizagdo levaram & criacdo da SEPPIR?, em 2003.
Neste momento, liderancas sacerdotais do candomblé, da umbanda e de todas as formas de
culto dos povos de terreiro que lutavam por reconhecimento depararam-se com mais um
desafio: encontrar uma nomenclatura ou um termo que os definisse. Naquela época,
socidlogos, a exemplo de Reginaldo Prandi, usavam a nomenclatura de religiGes afro-
brasileiras. Em 2000, no CAO - Centro de Estudos Afro Ocidental, da Universidade Federal

21 Abdias do Nascimento- (Franca, 14 de margo de 1914 — Rio de Janeiro, 24 de maio de 2011[1]) foi um
poeta, ator, escritor, dramaturgo, artista plastico, professor universitario, politico e ativista dos direitos civis e
humanos das populacfes negras. Foi professor emérito na Universidade do Estado de Nova York, em Buffalo,
NY e professor titular de 1971 a 1981, fundando a cadeira de Cultura Africana no Novo Mundo no Centro de
Estudos Porto Riquenhos; atuou como conferencista visitante na Escola de Artes Dramaticas da Universidade
Yale; foi professor convidado do departamento de Linguas e Literaturas Africanas da Universidade de Ife, em lle
Ife, Nigéria. Considerado um dos maiores expoentes da cultura negra no Brasil e no mundo, fundou entidades
pioneiras como o Teatro Experimental do Negro (TEN), o Museu da Arte Negra (MAN) e o Instituto de
Pesquisas e Estudos Afro-Brasileiros (IPEAFRO). Foi um idealizador do Memorial Zumbi e do Movimento
Negro Unificado (MNU) e atuou em movimentos nacionais e internacionais como a Frente Negra Brasileira, a
Negritude e o Pan-Africanismo.

22 A Secretaria Especial de Politicas de Promocdo da Igualdade Racial/SEPPIR foi criada em 21 de marco de
2003, com o objetivo de incorporar a perspectiva da Igualdade Racial nas politicas governamentais, articulando
0s ministérios e demais drgéos federais, Estados, o Distrito Federal e os municipios, no intuito de dar concretude
a natureza transversal e intersetorial de suas acoes.
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da Bahia, um grupo de pesquisadores buscavam uma identidade do que eles chamaram de
povos tradicionais de matriz africana. O grupo teve a educadora Nacimaria Luz como uma das
integrantes. Ela divide a matriz em trés partes:

Oriundas do continente africano, trés grandes matrizes — Yoruba, Bantu e
Ewé Fon — conseguiram preservar a territorialidade, os conhecimentos e as
cosmovisdes africanas dando origem a territorios tradicionais, sob diversas
denominac6es, de norte a sul do pais. Repletos de semelhancas e diferencas,
0s povos tradicionais de matriz africana se reconhecem como coletivos de
manutencdo de um continuo civilizatério africano no Brasil, constituindo
territérios proprios marcados pela vivéncia comunitaria, pelo acolhimento e
pela prestacdo de servigos sociais, e sd0 uma importante referéncia de
africanidade na sociedade brasileira (LUZ, 2000).

A autora ndo se refere a esses grupos como religiosos. Portanto, o termo religido era
local comum para designar os cultos a orixa, mas ndo emergia de fato de dentro dessas
comunidades. Para o Babalaxé Reginaldo Daniel Flores®®, do 116 Axé Opd Oxogunladé,
iniciado no I1é axé Opd Afonja, “o candomblé é religido por questdo politica”. E é por questdo
politica que o candomblé esta entre as religides de matriz africana. A Lei n® 12.288/2010, da
Presidéncia da Republica, conhecida como Estatuto da Igualdade Racial, em seu Capitulo 111,
Art. 24, trata do direito a liberdade de crenca e ao livre exercicio dos cultos religiosos de
matriz africana. E a partir deste ponto que legalmente o candomblé é visto como religido. A
maioria das liderancas sacerdotais convenceu-se de que € melhor que os cultos a orixas e
ancestrais brasileiros e africanos estejam no rol das religifes para fins de garantias legais. Ou

seja, de fato e legalmente hoje o candomblé é religido.

1.4. As Religides de Matriz Africana e o espectro semantico do termo 'religido’

No percurso histérico, cientistas sociais definiram, classificaram e categorizaram o
candomblé como religido. Ao definir o candomblé como religido, sem a devida reflexdo, se
produz um problema tedrico metodologico que esta relacionado ao peso seméantico do termo
religido e, a0 mesmo tempo, o construto social que pesa em desfavor. A principio, serd Klaus
Hock (2010) gue nos ajudarad a entender o percurso histdrico, etimoldgico e cientifico do
termo religido. Em seguida, serd feita uma comparagdo com o posicionamento de Greschart
(2005).

23 Entrevista concedida em 26 de maio de 2016.
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Hock persegue a etimologia da palavra ‘religido’, que vai de Cicero a Lactancio®.
Cicero, em seu tratado De natura deorum, define religido como cultus deorum, ou seja, como
"culto aos deuses”, como "cultivo” ou "adoracdo" dos deuses, estando em evidéncia o
comportamento ritual correto (HOCK, 2010, p. 18). O candomblé tem sua ritualistica
fundamentada em torno do culto aos orixas, que sdo deuses, e, por isso, essa definicdo se
ajusta ao que é praticado no candomblé. Ao observarmos a definicdo de cultus deorum,
encontraremos um paralelo claro com a ritualistica do candomblé, que preza pelo
cumprimento mais perfeito possivel do rito de adoracdo aos deuses e antepassados. Hock
continua mostrando como cultus deorum tornou-se religido a partir de religio, que tem como
objetivo o culto aos Deuses e que ndo prima pelo dogmatismo religioso ortodoxo, mas sim

por uma “ortopraxia”, pratica correta.

Quase como termo oposto de neglegere, "negligenciar", relegere, "observar
cuidadosamente”, se refere a realizacdo e a sequéncia correta dos atos no
culto, no servigo a deus, ou mais corretamente, no "servigo aos deuses".
Desse modo, Cicero expressa a compreensdo romana de "religido”,
conforme a qual se trata na religido menos de crer corretamente do que de
realizar corretamente os atos dirigidos aos deuses - portanto, a religido
romana caracteriza-se ndo pela ortodoxia, mas pela ortopraxia (HOCK,
2010, p.18).

Até aqui, a definicdo de religido é confortavel para o candomblé, que ndo possui
ortodoxia e consequentemente ndo segue um conjunto de regras doutrindrias. Para o
candomblé, o que vale é cumprir a ritualistica correta de culto aos Deuses, que é a ortopraxia,
como descrito anteriormente. De acordo com Hock, Lactancio da outro entendimento para o
termo religido. Ele "indica outro significado: deriva de religare - ligar (amarrar), e ligar de
novo, ligar de volta" (HOCK, 2010, p. 18). Essa definicdo nada tem a ver com a cosmovisao
do candomblé, que pelo simples fato de os seres humanos possuirem um ipori (particula
divina), ja estdo ligados aos Deuses e, por possuirem ard (corpo fisico), estdo ligados a um
ancestral. O ser humano é resultado da vontade dos deuses e da carga ancestral marcada no
corpo na figura egungun (ancestral), que através da linhagem e da cultura permanece vivo na
familia. Dessa forma, no candomblé ndo ha um religar no sentido moral e sim um despertar,

acordar ancestral.

* CICERO - Marco Tulio Cicero (106-43 a.C.), foi um advogado, politico, escritor, orador e fil6sofo da gens
Talia da Republica Romana eleito consul em 63 a.C. com Caio Anténio Hibrida. LACTANCIO - Lucio Célio
Firmiano Lactancio (240 d.C. — 320 d.C.), foi um autor entre os primeiros cristdos que se tornou um conselheiro
do primeiro imperador romano cristdo, Constantino I, guiando sua politica religiosa que comegava a se desenvolver.
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J& Santo Agostinho "adota essa definicdo e descreve a religio vera, a religido
verdadeira, como aquela que é orientada pelo zelo de reconciliar e ligar de volta a alma que se
afastou de Deus ou se desgarrou dele” (HOCK, 2010, p.18). Agostinho reforca o sentido de
religare de Lactancio, mas agora condiciona o ato de religar a pratica religiosa verdadeira, no
caso, a dos cristdos romanos. Com isso, podemos interpretar que estaria Agostinho dizendo
que a verdadeira religido tem o papel de religar o homem a Deus, por meio de doxa. Para o
cristianismo ortodoxo, entende-se que as crencas baseadas na ortopraxia ndo sao religido
verdadeira. Contudo, a religido cristd nao se afasta da ortopraxia, quando distingue os fieis
como praticantes e ndo praticantes. Essa concepgdo de Agostinho permite, reitera e perpetua
uma visdo crista de que, ao se depararem com outras formas de crencas, estas ndo devem ser
vistas como religido.

Dai por diante, o termo religido passa por transformacdes de sentido. Na Reforma
Protestante, ganha sentido critico e, no lluminismo, ha uma generalizagdo do termo. No
iluminismo tardio, Hock fala que "a religido em si é um ponto arquimediano a partir do qual
pode ser formulada a critica as formas concretas de religido” (HOCK, 2010, p.19), ou seja, no
exercicio da razdo, a religido concreta pode ser criticada sem o temor de cometer heresia, pois
a religido em si ndo estd em nivel de consciéncia, é anterior @ normatizacdo. Trata-se de uma
condicdo verdadeira que ndo pode ser criticada, por ser ela a religido em si e, como tal, ndo ha
como ser verificada (HOCK, 2010, p.19). Assim, o autor segue mostrando como, ao longo dos
séculos, o termo religido foi sendo construido, desconstruido e reconstruido, resistindo ao
crivo dos tedlogos, filésofos e cientistas.

O problema é que o termo continua com o estigma de um passado de dominacgéo e
exclusdo construido pelo monoteismo cristdo, que impds sua crenca de forma profilatica e
asséptica. Observar o culto ao sagrado em outras culturas fora do contexto ocidental do
monoteismo cristdo revela os limites do termo ‘religido’. Na tentativa de resolver o problema
acerca do entendimento desse termo, Hock (2010) propde olha-lo como construto cientifico.

Entdo o que ¢é “religido”? Primeiramente um constructo cientifico que
abrange todo um feixe de definicGes de carater funcional de conteldo,
através do qual podem ser captados, como “religido, num esquema,
elementos relacionados entre si e formas de expressao, como objeto e area de
pesquisa cientifico-religiosa (e outra). Pertencem a esse elemento e forma,
entre outros, dimensdes da ética e da atuacdo social (normas e valores,
padrGes de comportamento, forma de vida), dimensdes rituais (atos culticos
e outros atos simbolicos), dimensdes cognitivas e intelectuais (sistema de
doutrina e de fé, mitologias cosmologias etc., ou seja, todo saber
“religioso”), dimensdes sociopoliticas e institucionais (forma de
organizacao, direito pericia religiosa.), dimensdes simbdlico-sensuais (sinais
e simbolos, arte religiosa, musica etc.), e dimensBes da experiéncia
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(experiéncias de vocagdo e de revelagdo, sentimentos de unido mistica,
experiéncias de cura e salvacdo, experiéncias de comunidade e de
unificacdo) (HOCK, 2010, p.29).

Pensando o termo ‘religido’ como construto cientifico, parece adequado incluir todas
as manifestacdes em torno do sagrado, independente do povo que serd estudado e da cultura
local. Ainda com esse pensamento acerca do termo religido, Hock inclui revisdo literéria
sagrada ou artistica, artes visuais, musica e arquitetura em qualquer lugar onde o sagrado e
religioso tenha destaque. Dessa maneira, o termo ‘religido’ assume um carater irrestrito
universal no meio académico, resolvendo, em parte, o problema que o termo arrasta por
séculos. Partindo desse pressuposto, o cientista, munido epistemologicamente, tem condicGes
de verificar se 0 que esté estudando é religido.

Muitos elementos levam a ver o candomblé a partir da epistemologia da ciéncia da
religido como "religido”. Greschart (2005) diz que "uma definicdo inadequada faz tanto
estrago em uma teoria quanto um pé-de-cabra usado fora do contexto" (GRESCHAT, 2005, p.
21). Diante de toda a reflexdo acima, pode-se dizer que nominar ndo é tarefa facil. Ao
nominar, podemos estar limitando, restringindo e excluindo. Por isso o cuidado que se deve
ter ao classificar e categorizar, para ndo violentar e até modificar o objeto de estudo, que,
neste caso, € o candomblé, que teve uma formacdo pautada na repressdo e resisténcia. Quando
o cientista da religido diz que esta estudando o candomblé porque este € uma religido, qual € a
definicdo mais apropriada? Hock da a saida, quando sugere olhar o termo ‘religido’ como
construto cientifico, como uma categoria necessaria ao referir-se ao objeto estudado para fins
epistemoldgicos.

Problematizando a esse respeito, questionamos o0 seguinte: as mulheres e homens que
formaram o candomblé foram escravizados e catequizados por um sistema de dominacgdo
fundamentado e apoiado por parte da ciéncia médica-psiquiatrica e pela religido catdlica
romana. Seria interessante investigar se os praticantes do candomblé se véem como religiosos
e o candomblé como religido. Vejamos a fala de mi3e Beata de Yemanja®, quando o

entrevistador a pergunta o que € o candomblé para ela.

“o candomblé é meu empoderamento, a minha posse, a minha vida. E a fonte
que eu bebo a minha alma em qualquer momento. E a luz dos meus olhos, o
som que eu ouco, é o canto dos passaros. E o lamento das nossas criancas,
do morro, da periferia, dos homossexuais. E minha estrada, a encruzilhada

> Méae Beata de Yemanja- Beatriz Moreira Costa, conhecida como Mae Beata de lemanja (Cachoeira, 20 de
janeiro de 1931 — Nova lguagu, 27 de maio de 2017) foi uma mée-de-santo, escritora e artesd brasileira, que
desenvolve trabalhos relacionados a defesa e preservagdo do meio ambiente, aos direitos humanos, a educagéo,
saude, combate ao sexismo e ao racismo.
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em que nasci. E o rio do Recdncavo, a cachoeira do Paraguacu. A fome que
passei quando crianga, a boneca que nio tive direito de ter. E a minha
cultura, a minha vida. O candomblé, para mim, € isso. E a minha cultura, o
sangue do meu povo” (COSTA, 2015).

Na sua fala, Mae Beata ndo se refere ao candomblé como sua religido. Ela refere-se ao
candomblé como pertencimento, identidade, o qual significa e resignifica sua existéncia e
sobrevivéncia. José Beniste (2003) nos diz que, na Africa, fatores como clima, semeadura,
colheita, guerra, paz, ancestralidade e tradi¢des tribais sdo responséveis pelo culto aos orixas.
Em terras brasileiras, o autor diz que, devido a obrigatoriedade e conformacdo, esses africanos

e brasileiros tomaram outra direc&o:

No Brasil, a obrigatoriedade de se conformar com a vida no campo ou nas
regibes determinadas pelo homem branco foi uma violenta perda de todos os
seus referenciais. Seus valores tiveram de ser novamente criados ou adotados
de imediato, pelo menos aparentemente da religido dominante. E isto foi
feito, parte por imposigéo, parte por imitacdo, para alcangar poder e prestigio
(BENISTE, 2003, p. 31).

Concordamos com o autor quando nos diz que parte da assimilacdo da cultura do
branco foi por imitacdo, para alcancar poder e prestigio. Mas acrescentamos que esses povos
ndo eram ingénuos e muito do que foi apropriado da cultura dos brancos deu-se por questéo
de sobrevivéncia. Entdo o autor segue dizendo que

Essa pratica forneceu aos negros africanos e brasileiros o referencial
necessario, e com isso as festas de suas divindades passaram a ser celebradas
na mesma época dos santos catolicos com que foram assimilados. O fato é
gue o efeito transformou-se em causa, impedindo durante muito tempo a
ascensao sociocultural a categoria de verdadeira religido, fazendo com que o
candomblé fosse entendido como seita. Embora nos dias atuais muito desses
costumes tenham sido abolidos, seus praticantes ainda costumam se definir
como praticantes de uma seita e ndo religido, ignorando o sentido
depreciativo da palavra. Pela importancia do tema, podemos nos estender um
pouco sobre o conceito de religido entre os integrantes do candomblé do
grupo yorubd, que define a pratica religiosa como um conjunto de crencas —
igbaghd, obrigacdes —ord , e praticas — ild, através das quais se reconhece 0
mundo divino —Orum- cumprem-se seus preceitos — Rubd -, e pedem seus
favores — Axé. Como todas as religifes, se baseiam na crenca de divindades
subalternas — Orixa — e na fé de um deus supremo — Olérun -, na existéncia
de sobrevivéncia da alma — emi kéhin — na reencarnagio — Atunwa — no
mérito — Iwa -, e no demérito — Enikeni — das agdes. S8o verdades
encontradas em qualquer religido (BENISTE, 2003, p. 32).

O entendimento é que o candomblé deve ser visto por ele mesmo, sendo visto como
magia, ciéncia, religido e ou até mesmo seita, sem estar preocupado com evolucionismos,
relativismos, desde que ele se reconheca e se identifiqgue. O paradigma do evolucionismo

social esta resolvido por Malinowski (1948), ao dizer que:
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No existen pueblos, por primitivos que sean, que carezcan de religion o
magia. Tampoco existe, ha de afadirse de inmediato, ninguna raza de
salvajes que desconozca ya la actitud cientifica, ya la ciencia, a pesar de que
tal falta les ha sido frecuentemente atribuida. En toda comunidad primitiva,
estudiada por observadores competentes y dignos de confianza, han sido
encontrados dos campos claramente distinguibles, el Sagrado y el Profano;
dicho de otro modo, el dominio de la Magia y la Religion, y El dominio de la
Ciencia (MALINOWSKI,1948, p. 3).

N&o ha religido sem ciéncia e ciéncia sem magia. Se os praticantes do candomblé se
vém como seita, € uma questdo de identidade, de se auto reconhecer, e este fato deve ser
respeitado. Pensar que os africanos e brasileiros que configuraram o candomblé ignoravam o
sentido depreciativo da palavra, seita, que fora reforcado pela igreja catolica para
desqualificar ndo s6 o candomblé como também outros credos cristdos que chegaram ao
Brasil, seria subestimar o poder de resignificacdo desses povos. Pude constatar que, entre os
meus irmdos de santo, mais idosos e mais antigos de pertencimento ao candomblé, que havia
uma naturalizacdo do termo seita, sem té-lo como termo pejorativo. Ao entrevistar o Babalaxé
Reginaldo Daniel Flores?®®, perguntei se era comum entre os irmdos dele referir-se ao
candomblé como seita. Ele entdo respondeu que sim e que “religido sé era o catolicismo. Os
outros cultos ao sagrado tinham o nome que os catdlicos davam”. Se dizer seita era uma
identidade admitida baseada no segredo. Além disso, o candomblé como toda a cultura
africana ndo entende a ideia de religar. Nessa forma de ver o mundo, tudo é continuo e as
pessoas nunca se desligam do sagrado e dos antepassados”. A fala do Babalaxé reforca que
classificar o candomblé como religido é mais uma imposicao de fora para dentro, de um modo
ocidental de ver o culto ao sagrado e a aceitacdo a essa condicdo é mais um artificio de
sobrevivéncia.

Se for considerado o termo religido como signo universal baseado em um "construto
cientifico”, estar-se-ia aparentemente limpando os estigmas do termo e assim universalizando-
0? Ao estudar o culto aos Egunguns (antepassados), na llha de Itaparica, em Salvador/Bahia,
tema pouco estudado devido a dificuldade de penetragdo na comunidade, o0s cientistas
encontrariam elementos que os levariam a interpretar tal culto como religido. Para eles, o que
estdo realizando é culto a seus antepassados. Entdo esbarramos em um problema tedrico
metodoldgico: como nos referirmos a um objeto “religioso” que nao se quer ser? Para resolver
0 problema, olharemos o candomblé como religido por ele mesmo, sem levar em consideracao

categorias de outros segmentos religiosos. Talvez assim possamos infringir menos violéncia
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ao objeto. Dessa forma, € interessante adentrar no debate acerca da pureza nagd, um reclame
religioso de pureza de culto e construcdo de etnicidade. O assunto € controverso e polémico,
tendo produzido embates epistémicos vigorosos e produtivos. O debate comeca pela origem

do préprio termo nag6, que, em uma breve investigacdo, ndo parece se da como resolvido.

1.5.0 termo nagd como sintese étnica

Ha muito tempo que o debate a respeito da nomenclatura nagb se desenvolve, tanto no
cenario académico como no cenario religioso dos descendentes de escravos, que, em um
ambiente adverso, construiram um universo de manifestacfes religiosas de norte a sul do
Brasil. Essas manifestacdes religiosas assumiram designacgdes diferentes, como candomblé da
Bahia, que, por sua vez, possui suas subdivisfes, tais como Xangd, Xamba, Nagd de
Pernambuco, Terec6 (na cidade de Codo, no Maranhdo), Tambor de Mina (em S&o Luis, no
Maranh&o), Batuque (em Porto Alegre, no Rio Grande do Sul) e Nagb de Laranjeiras (em
Sergipe). Cada uma dessas manifestacOes religiosas reclama para si a originalidade e
consequentemente se consideram puras na sua ritualistica e tradicdo, mesmo dando conta do
guanto sdo hibridas e sincréticas. Elas também sdo cientes de que sdo as guardids dos seus
fundamentos, do legado dos seus ancestrais e do registro da cultura dos diversos povos
trazidos como escravos para o Brasil e as Américas.

A transplantagdo da Africa para as Américas foi truculenta e mal sucedida. O que se
arrancou para plantar nas Américas deixou raizes apartadas violentamente que tentam a todo o
momento se reconectarem. Contudo, a distancia atlantica que separa o novo continente da
antiga Africa colonizada torna essa tarefa dificil. De acordo com Jilio Braga (1998), a
profecia de Nina Rodrigues de retorno a "Africa" para encontrar um repositrio de saberes
permanente capaz de atualizar o culto ao sagrado no Brasil ndo é possivel. A Africa pos-
colonial ndo ¢ a mesma. “Mas a Africa real, a Africa de hoje, ndo poderia emprestar a esses
sacerdotes os elementos que eventualmente reforcariam seus rituais, seus cultos, seus axés”

(BRAGA, 1998, p.48). O autor continua dizendo que:

Além disso, o equivoco de imaginar que a Africa seria o manancial
permanente para as reconstrugdes supostamente necessarias das tradices
religiosas africanas que aqui aportam e que ja fixaram raizes, alids, em solo
ricamente abundado com outros fertilizantes culturais resulta de uma quase
infantil nogdo que se construiu a respeito da Africa e de sua complexidade
cultural e social, quando se tenta inadvertidamente transforma-la numa coisa

% Entrevista semi-estruturada, realizada em 26 de maio de 2016, em Sdo Cristovdo. A partir de falas
espontaneas, foram feitas questdes pertinentes a pesquisa, sem gravagao.
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simples, que cabe facilmente num discurso aligeirado qualquer (BRAGA,
1998, p. 48-49).

A Africa ideal ndo existe mais e o que alimenta esse desejo de retorno é a forca de uma
cultura que produziu e produz marcas profundas capaz de deixar registros nas gera¢ées mais
distastes daquelas dos povos escravizados. Nos terreiros, sempre existiu uma atmosfera de
saudosismo dos mais velhos “ebdmi” e transmitida para os mais jovens “abiro”, que nutre a
necessidade de retorno a Africa mitica e ideal. Porém os que se esforcaram para retornar pelas
pegadas de seus ancestrais decepcionam-se por ndo encontrar a Africa mitica. Milton Guran
(2000) fala de africanos e crioulos libertos que retornaram a Africa:

Em primeiro lugar ha diferencas de perspectivas entre o velho africano e o
crioulo, o que é bastante importante porque pode vir a servir de paradigma
para ajudar a compreender o africano que partiu menino para o Brasil. “Eu
vinha de um pais civilizado e, de repente, me encontrava entre os selvagens”,
se queixava o velho Francisco. Esta maneira de ver a realidade africana — a
oposicado/selvageria- indica a postura dominante entre 0s ex-escravos e
crioulos face aos autdctones, cuja repercussdo chega até nossos dias, de
forma bem ativa. (...) Percebe-se ainda, nas magoas do velho Francisco, o
apego ao catolicismo, considerado como uma evolucgdo em relagdo a religido
local, 0 que constitui um aspecto fundamental da construcdo da identidade
social agud4d. Como Pano de Fundo, destaca-se a lembranga de uma Bahia
idilica, lugar onde apesar de tudo se podia ser feliz (GURAN, 2000, p.72-
73).

Stuart Hall (2005) também discorre a respeito disso, falando dos fortes vinculos dos
individuos retirados dos seus locais de origem e de suas tradicdes. Ele diz que, apesar de essas
pessoas manterem fortes vinculos com seus lugares de origem e suas tradicdes, elas ndo tém
ilusdo de um retorno ao passado “Elas sdo obrigadas a negociar com as novas culturas em que
vivem, sem simplesmente serem assimiladas por elas e sem perder completamente suas
identidades (HALL, 2005, p. 88). Os que voltaram a Africa reagem com estranhamento e
tiveram que fazer negociagdo com a realidade local, o que consiste na mudanga de cultura,
tanto local quando dele préprio, para assim construirem uma nova identidade, a de retornados,

conforme esta perspectiva de Hall.

Para os praticantes das religides “afro-brasileiras” ou de “matriz africana” que nao
vislumbram a menor possibilidade de retorno, resta construirem suas préprias miticas de um
povo africano puro, legitimo e donos de sua cultura e de seus saberes, sem considerarem qual
a Africa foi colonizada. Porém é desse cadinho que surge termos e expressdes resignificadas
capazes de elevar a autoestima degradada pela violéncia fisica e simbolica da dominacao

colonialista. Aproveito para ilustrar o desejo de retorno & Africa a partir de um relato de
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memoria em um breve dialogo que tive com meu sacerdote, Odé Bamiré, ao indaga-lo o
porqué de depositarmos oferenda no mar. Ele entdo me respondeu: “Meu filho, os Orixas o os
ancestrais do meu povo moram na Africa e 0 que se coloca no mar retorna para la mais
rapido, diferente de quando a gente coloca no chao, que também volta, mas demora mais”.
Sobre os termos “lucumi” e “nagd”, Pierre Verger (2002) diz que “é assim que os
iorubés sdo geralmente conhecidos respectivamente em Cuba e no Brasil” (VERGER, 2002,
p.14). Com essa proposicdo, podemos perceber que os termos sdo designativos e nao
autoafirmativos identitarios. Trata-se de categorias de classificacdo de grupos étnicos que
foram enviados para Cuba e Brasil como escravos. O autor continua dizendo que, "no Novo
Mundo, encontramos os primeiros vestigios da palavra nagd, em um documento enviado da
Bahia em 1756, antes mesmo que esta palavra aparecesse na correspondéncia da Africa"
(VERGER, 2002, p.14). Aqui o autor deixa um indicio de que a palavra nagd pode ter sido
apropriada no Brasil e enviada para a Africa. Verger segue informando, com base em estudos
de Vivaldo da Costa Lima, antropologo baiano, que “o termo nagd no Brasil é inspirado
naquele correspondente empregado no Daome para designar os iorubas de qualquer origem”
(VERGER, 2002, p.14). O termo a que se refere ¢ a palavra “anag0”, que, de acordo com o
dicionério lucumi, de Lidia Cabrera®’, significa “lingua idioma dos lucumies. Sdo chamados

assim os que conhecem a mesma lingua”.

O mesmo vocabulario diz ainda que “anaguni” significa “Nacion Lucumi”. Podemos
questionar se ndo seria mesmo esse caminho para deformidade do termo. Ainda segundo
Verger, o autor nigeriano Ademakinwa supde que a palavra “nagd” seria uma deformacio do
vocabulo brasileiro “negro” e que os brasileiros teriam a introduzido na Africa. Verger diz que
esta hipdtese ¢ estranha e escreve que “esta engenhosa interpretagdo nao resiste ao exame de
certos documentos, nos quais as duas expressdes, negros e nagos, figuram ambas, a primeira

com um sentido geral, a segunda com um cunho restrito” (VERGER, 2002, p 14).

Em sentido geral, quando aparece, nos textos dos documentos, o termo “negro”,
refere-se aos africanos sem distin¢do de nagdo e ou etnia. Quando aparece o termo nago, esta
se referindo a escravizados de uma delimitada regido que comporta varias etnias. Contudo,
ndo ¢ improvavel a “crioulizagdo” do termo negro para nagd. De fato, essa ¢ uma

possibilidade, como resultado das interacGes entre os africanos e seus colonizadores. Pode-se

2t CABRERA, Lidia. Vocabulario Lucumi (El Yoruba que se Habla em Cuba). Coleccion Del Chichereku En El
Exilio. Disponivel em: https://pt.scribd.com/document/340482602/Diccionario-Lucumi-anago-lidia-cabrera-pdf
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dar o exemplo da palavra mesa, artefato domestico inexistente em territorio africano, cujo
costume era de realizar as refei¢cbes no chdo. Devido & colonizag&o inglesa, a palavra incluida
no vocabulario yoruba para designar mesa foi “tabili” uma deformidade da palavra mesa em
inglés, “table”. Assim podemos considerar a possibilidade de crioulizacao da palavra negro

para nago.

O fato é que o termo nagd torna-se um rotulo que identifica. Kawame Anthonie
Appiah (2016) afirma que identidades sociais dependem de um rétulo para sua existéncia. O
autor nos mostra a violéncia do rdtulo e conclui que “as pessoas reagem aos outros € pensam
sobre si mesmas por meio desses rotulos” (APPIAH, 2016, p.18). Ainda nessa perspectiva, o
termo nagd pode ter sido, no sentido antropoldgico, em suas origens, uma categoria nativa e
tornado-se categoria analitica ou vice-versa. No entanto, é fato que o termo foi usado com
objetivo de identificar, em determinado momento, um grupo de pessoas, 0 que O torna
também um marcador social. Identificar por meio de rotulo é inevitavel, mesmo sabendo que
o rétulo reduz a dimenséo identitaria.

Percebe-se empiricamente que, nos terreiros, os individuos se auto identificavam
conforme sua propria etnia. Outra tentativa de identificacdo foi pelo grupo linguistico. Verger
escreve que o esforco de unificacdo ndo foi aceito, referindo-se ao fato de identificar esses

povos como ioruba.

Apesar desse esforco de unificacdo, algumas vezes substituiram grandes
diferencas dialetais, entre essas diferentes regides, assim como o orgulho das
origens e tradices acompanhadas de certa desconfianga, ou mesmo
desprezo reciproco, que o termo ndo conseguia extinguir completamente,
pois cada um desses grupos prefere ser Egba, Ifé, ljebu ou ljexa a ser loruba
(VERGER, 2002, p. 15).

O termo yoruba refere-se a um grupo linguistico de povos irmanados que possuiam e
possuem diferencas culturais. No entanto, eles ndo se ddo por resolvidos com essa reducédo
terminologica. O termo nagd também exerce esse papel e se refere aos povos oriundos de Qid,
Ketu, [jexa, Egba e outros. Mattos (2007) diz que, no Brasil, “eles ficaram conhecidos como
nagds, que, por sua vez, na Africa Ocidental, era uma expresséo referente aos nagés, povos de
origem Oyd, habitantes da regido a oeste do baixo Yewa, e que 0s evés, guns e fons
utilizavam para designar todos os iorubas” (MATTOS, 2007, p. 82). Concluimos que o termo
nagd serviu para identificar e consequentemente classificar um grupo de povos oriundos de
uma determinada regido da Africa ocidental e que esses povos ndo aceitavam cordialmente tal
designagédo. Para explicar melhor as dimensdes da identidade proposta, pode-se trazer as

contribui¢des de Appiah (2016), que nos apresenta a “identidade normativa”, que, por sua vez,
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é dividida em normas de identificagdo ¢ de tratamento. “As normas de identificagdo determinam
como as pessoas de determinada identidade devem se comportar; as normas de tratamento, como se
deve ou ndo reagir e atuar sobre pessoas de certa identidade” (APPIAH, 2016, p. 19).

O rotulo ou identidade nominal estd intrinsecamente relacionado a identidade
normativa, que tem origem na ‘“normativa social”, pois ¢ o conjunto de valores, costumes e
tradicdes que configura os rotulos. O autor nos traz, em seguida, a terceira detencdo da
identidade que, segundo ele, deriva da dimensdo normativa da identidade e chama de
“identidade subjetiva”. Essa identidade subjetiva pouco foi considerada durante os estudos
dos povos escravizados. Os primeiros pesquisadores detiveram-se a tentar compreender a
dimensdo psicoldgica do fendmeno das religides dos povos de terreiro. Diante do que foi
posto até aqui, resta indagar se o rotulo “nag6” foi incorporado a identidade subjetiva desses
grupos. Quanto da normativa social estd presente e fixa na subjetividade dos escravizados e
seus descendentes? Teria o termo “nagd” sido incorporado em virtude da dominacdo e essa
dominagdo teria produzido o “habitus” de se auto nominar? Bourdieu retira a condigdo
determinista do habitus e fala que mesmo transformacdes duraveis podem ser subvertidas,
pois 0 habitus esta relacionado as condi¢fes do campo. Se este é subvertido, certamente

ocorrera alteracdes no habitus. Ele explica que

Principio de uma autonomia real em relagdo as determinac@es imediatas da
“situagdo”, o habitus ndo é por isto uma espécie de esséncia a-historica, cuja
existéncia seria o seu desenvolvimento, enfim destino definido uma vez por
todas. Os ajustamentos que sdo incessantemente impostos pelas necessidades
de adaptacdo as situacbes novas e imprevistas podem determinar
transformacOes duraveis do habitus, mas dentro de certos limites: entre
outras razdes porque o habitus define a percepcdo da situacdo que o
determina (BOURDIEAU, 1983, p. 106).

A mesma tentativa de unificacdo dos nagds deu-se com outros grupos escravizados. A
designacdo “jeje” refere-se aos povos guns, fons, ewés oriundos do Antigo Daomé. Ja a
designagdo “banti” refere-se aos angola, cambinda, congo, monjolos e outros. O nosso
entendimento é de que, até certo momento, admitir a nominacéao, ou seja, o rotulo de nagé e
ou jeje pode ser reflexo do que chamamos “riré”, jeito elastico de resistir sem romper e sem
endurecer, mas aproveitando 0s espagos e momentos para apor as identidades normativas
relativas as etnias as quais pertenciam e, em determinado ambiente e no momento de
empoderamento, se dizer de si, como € o caso de Mae Aninha, do Op6 Afonja, que em

gualquer momento oportuno se afirmava Grunci.
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No Brasil, com o passar do tempo, foi sendo incorporado a designacdo de ‘nagd’ e
'jejé' como identidade pelos povos yorubd e fon, respectivamente. Estudos atuais do
candomblé o definem como sintese de um complexo cultural e religioso chamado jeje-nago.
Marco Aurélio Luz (2017) escreve que, "em nossa terra, os ioruba e fon ficaram conhecidos
como nagols e jejes, respectivamente. Eles formam um processo cultural conhecido como
complexo jeje-nagd (LUZ, 2017, p.30). O autor da a “nominag¢@o” como resolvida e segue
dizendo que “os principios e valores dessas tradicdes culturais se expressam através da
linguagem religiosa” (LUZ, 2017, p.30). Neste caso, o que surge ¢ uma categoria analitica a
partir de nominacdes ja vigentes. Neste caso, a categoria jeje—nagb retorna como categoria
nativa? Estariam os intelectuais produzindo processo de aculturacdo? Ainda que fosse, ndo é
suficiente para explicar as subjetividades do candomblé da Bahia, que se organizou como
sendo ketl, angola, ijexa etc. O fato € que tanto o termo jeje quanto o nagd sdo designacoes
construidas de fora para dentro, que parecem, na atualidade, estar bem incorporadas pelas
comunidades de candomblé e académica. Seria economia de energia de ambos os lados, tanto
do campo como da academia, deixar as nomenclaturas do jeito que estdo? Nos terreiros de
candomblé, espacos de afirmacdo identitaria, os rotulados de nagbs e jejes se auto
reconheciam e se reconhecem como ketl, Oyo, ljexa, Grunci, Marim, Fantis, Ashantis etc.
Entdo a nominacdo jeje-nagd é também uma dimensdo socioldgica e antropoldgica do

fendmeno.
1.6. A controversa pureza nag0

A busca pelo restabelecimento da pureza e com ela o reclame da originalidade e
legitimidade reaparecem na medida em que ocorre a disputa por espacos de poder e
necessidade de afirmacdo. O sagrado sempre foi base para legitimacdo dos grupos sociais até
a secularizacdo das religides e o império do capital econdmico. Contudo, mesmo apos a
secularizacdo, nas menores instancias da sociedade, prevalece a legitimidade do sagrado:
“meu culto € o correto, meu sagrado ¢ mais potente, mais evoluido” e assim por diante, a
ponto das estruturas que mantém o culto em torno do sagrado tentarem se cristalizar, impedir
a penetracdo de outras cosmovisdes e se fecharem em guetos. O fato é que essas fronteiras
frageis ndo suportam a pressdo de fora para dentro por muito tempo. A antrop6loga Mary
Douglas (1991) diz que o sagrado deve ser protegido de impurezas.

Para no6s, os objetos e os lugares sagrados devem ser protegidos das
impurezas. O sagrado e o impuro séo pélos opostos. Ndo podemos confundi-
los, como ndo poderiamos confundir a fome com a saciedade, 0 sono com a
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vigilia e, contudo, parece que é caracteristico das religides primitivas ndo
distinguir claramente o sagrado do impuro (DOUGLAS, 1991, p. 20).

O que pretende a autora quando fala que as “religides primitivas” ndo distinguem o
sagrado do impuro? Para mim, que sou do candomblé h& quase 30 anos e que vejo 0
candomblé ser nominado pela sociologia e antropologia como “religido primitiva”, posso de
imediato dizer que tal separacdo nao existe no candomblé porque a preocupacéo ritual € ndo
infringir os interditos do ritual realizado. N&o h& uma preocupagdo com profanacdo do
sagrado, ja que o profano vem da relagdo dicotbmica bem e mau, certo e errado, puro e
impuro, assim por diante. O carneiro, por exemplo, € um interdito ritual ao Orixa Oya, e,
portanto, ele ndo deve aparecer quando esta deusa estd sendo homenageada. Contudo, o
carneiro é o animal preferido do Orixa Xang0, que foi esposo de Oya. Assim, o carneiro ndo é
impuro, Ele s6 fica de fora de alguns rituais, sendo assim apenas um interdito ritual em
determinada circunstancia, pois o0 que interessa nesta ldgica é a pratica correta e justificada
mitologicamente, mesmo sendo 0s mitos passiveis de atualizacdo e adaptacao.

Outro aspecto do impuro religioso é que ele estd relacionado ao profano, outra
dimensédo que entendemos ndo estar presente no candomblé. Na cosmovisdo do candomblé, o
mundo organiza-se nas dimensdes “Orun e Aiyé”, reconhecidas, explicadas e explicaveis pelo
complexo mitoldgico e sua vasta ritualistica, que vai do ikomojadé, ritual de apresentacao dos
recém-nascidos a comunidade, até o axexé, ritual fanebre. Uma terceira dimensdo é a que
chamamos de “0d¢€”, o lado de fora, que pode ter o sentido de estranho, desconhecido, fora da
compreensdo. Contudo, o “odé” ndo tem relagdo com o profano e impuro, visto que, nesta
cosmologia, tudo é sagrado, mesmo havendo algo que ndo é explicado. E portando o
inexplicavel, mesmo que momentaneamente, que estd do lado de fora da compreensdo
humana. Ao chegar ao terreiro, as pessoas devem tomar banho para simbolicamente deixar as
influéncias do “odé€” para tras e se concentrar nas atividades sacerdotais. O mesmo aplica-se
ao sexo. Ele ndo é um interdito nem macula o sagrado, mas os individuos deve se resguardar
do sexo durante tais atividades, pois ele provoca distracfes que impedem a pratica correta do
culto aos Orixas. Este assunto sobre uma possivel oposicéo entre sagrado e profano voltara a
ser debatido adiante. O que queremos aqui, neste momento, € adentrar nas questdes que
envolvem a “pureza nagd”. Nao ¢ nosso objetivo aprofundar nem esgotar esse debate, que nao
caberia neste trabalho de revisdo de literatura, mas apontar possibilidades de atualizagdo do
discurso a respeito da “pureza nagd”. Beatriz G. Dantas (1988) escreve que

Numa abordagem em que os tragos culturais ndo sdo considerados
intrinsecamente como prova de africanidade, cujos significados seriam
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determinados pelas origens, mas como recortes feitos sobre a cultura
tradicional, os quais revestidos de novos significados, podem ser usados com
fins diversos, a analise genética que delineia a pureza, em si, ndo faz sentido.
Contudo, importa analisar a génese da ideologia da pureza dos candomblés,
0 momento em que surge, o0 modo pelo qual se constitui o papel dos
intelectuais nessa construgdo (DANTAS, 1988, p. 148).

A autora afirma que a “pureza nag6d” nos candomblés da Bahia é uma categoria nativa

e que ganha forca como categoria analitica, como resultado do interesse dos intelectuais no

estudo da cultura e religido dos nagds na Bahia. Em seguida, Dantas (1988) segue dizendo

que:

O que me parece ¢ que a “pureza nagd”, assim como a etnicidade, seria uma
categoria nativa utilizada pelos terreiros para marcar suas diferencas e
expressar suas rivalidades, que se aventura na medida em que as diferentes
formas religiosas se organizam como agéncias hum mercado concorrencial
de bens simbodlicos (DANTAS, 1988, p.148).

Acerca do pressuposto da autora, Ordep Serra (1995) diz que, se a “pureza nagd” ¢

uma categoria nativa que foi transformada em analitica e reabsorvida como nativa, pressupde-

se que, em nome de uma suposta legitimidade e autoridade, os “terreiros de candomblé tidos

como tradicionais” estariam com essa prerrogativa, firmando-se em um territorio em que a

pureza nagd transcende a dimensdo étnica para concorrer em um mercado de bens simbélicos.

Por certo o “nagocentrismo” dos antropdlogos redundou em mais prestigios
para as casas desse rito; isso, porém, ndo teve, no meio do candomblé, o
alcance decisivo que Dantas imagina. Sua declara¢do de '"“pureza nagd’,
assim como a etnicidade, seria uma categoria nativa empregada pelos
terreiros para marcar suas diferencas e expressar suas rivalidades", verifica-
se um tanto equivocada, até porque a “pureza nagd” obviamente representa
uma expressao de etnicidade — uma entre outras das quais ndo pode separar-
se (SERRA, 1995, p.115).

O autor concorda com Dantas no tocante a valorizacdo dos estudos do candomblé

“nagd” e no fato de que a presenca dos estudiosos e intelectuais lhes conferiu prestigio,

contudo, para ele, a expressdo “pureza nagd” ¢ de etnicidade dos grupos étnicos que

formaram o candomblé. Etnicidade é, de acordo com P. Poutignat e E. Streiff-Fenart (2011),

um conceito relativamente novo e s6 comeca a ser usado com frequéncia nas ciéncias sociais

americanas a partir da década de 1970.

Wallerstein (1960) e Gordon (1964), em contextos diferentes, utilizam o
termo etnicidade para designar ndo a presenca étnica, mas o sentimento que
Ihe é associado: o sentimento de formar um povo (sence of peoplehood)
partilhando pelos membros de subgrupos no interior das fronteiras nacionais
americanas, ou o sentimento de lealdade (feeding of loyalty) manifestado em
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relagdo aos novos grupos étnicos urbanos pelos africanos destribalizados
(POUTIGNAT e STREIFF-FRANT, 2011, p. 23-24).

Desta forma, o candomblé nagd se forma na cidade de Sdo Salvador, na Bahia, e é
resultado do agrupamento de etnias que decidiram formar um povo em terra brasileira, ja que
foram “destribalizados”. De fato, os primeiros estudos da religido dos povos escravizados
tiveram inicio com o0s nagés, cujo marco principal sdo os trabalhos de Nina Rodrigues,
seguido de Artur Ramos, Edson Carneiro e outros. Enquanto que os candomblés jeje, talvez
por terem se concentrado no reconcavo baiano, zona rural na época, tiveram o contato tardio
dos académicos. Sé recentemente encontramos estudos mais aprofundados sobre as etnias e 0s
candomblés jeje, a exemplo dos trabalhos de Sérgio Ferreti, que estuda o Tambor de Mina no
Maranh&o; Hippolyte Brice Sogbossi, que escreveu sobre jeje na Bahia e no Maranhdo, e Luiz
Nicolau Parés (2013), que escreveu sobre a histéria e ritual da nacéo jeje na Bahia.

O que podemos acrescentar a esse controverso debate € que os terreiros de “nagd” de
maior prestigio da cidade de Laranjeiras, em Sergipe, o0 Terreiro Santa Barbara Virgem e o
Filhos de Ob4, ttm ambos como patrono o Vodum Xapand, que é um deus do povo fon. Esse
fato denota que entre os povos classificados como nagd existiam povos cuja etnia era jeje.
Entdo, neste ambiente, ja ocorrera o processo de hibridiza¢do e o “nagd de Laranjeiras” nao
deveria ser de fato considerado puro em termos de etnia, ou o culto a este Vodum teria
penetrado na religido dos nagds por outro motivo que necessitaria maior investigacdo. O fato
¢ que a expressdo “pureza nagd” expressa a etnicidade das etnias que resolveram se agrupar
para formar um povo e o que prevalece é a afirmacdo identitaria que ratifica o termo nag6. Ou
seja, nada impede que um grupo reclame a identidade “nagd puro”, mesmo existindo povos
das etnias jeje entre eles.

Para ilustrar, relato uma experiéncia minha nos primeiros contatos com 0 nagd da
cidade de Laranjeiras e o candomblé de Salvador. Comeco descrevendo como conheci 0 nagd
de Laranjeiras. No primeiro semestre do ano de 1989, possivelmente no més de margo, fui
pela primeira vez ao Terreiro Filhos de Oba, em busca de um local de culto a Orixas para
depositar minha atencdo a espiritualidade, que se originou no catolicismo, o qual fui
abandonando logo apos os meus 10 anos de idade. Fui levado por uma amiga ao terreiro e la
fui apresentado a Paulo Santos Chagas, cujo nome de iniciacdo era ljitoki e cuja cabeca
sacerdotal era regida pelo Vodum Xapand, assim como o seu tio, Alexandre José da Silva, a
quem sucedera por ocasido de sua morte. No Terreiro Filhos de Obé4, naquela época, as

atividades ritualisticas estavam suspensas, por conta da necessidade de realizacdo dos rituais
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fanebres de Alexandre. Para mim, foi feito uma consulta aos deuses africanos por meio do
ordculo conhecido como “jogo de buzios” e, consequentemente, passei por rituais de
purificacdo chamados na regido de limpeza de corpo. Em seguida, fiz lavagem de cabeca. Mas
ndo alcancei as festas publicas daquele terreiro, ja que elas tinham sido suspensas.

Assim, durante um periodo de quase dois anos, visitei as festas publicas do terreiro
Santa Barbara Virgem, na condicéo de espectador, e pude observar que, naquele terreiro, que
se auto denominava “nag6 puro”, ndo havia pessoas brancas dentre os filhos de santo. Sera o
fato de ndo haver pessoas brancas naquele terreiro o motivo da afirmacdo de pureza? Ja o
Terreiro Filhos de Oba adotara uma postura mais flexivel e permeével, tanto na ritualistica,
incorporando elementos do candomblé bantd, do toré e as raizes do nagd deixadas para
Alexandre por duas negras africanas conhecidas como Ta’Justd e T4’ Inasa. Estas era tias de
Paulo ljitoki e de Alexandre. Paulo dizia que eram duas negras malé, como eram chamados 0s
Haussas islamizados. Outro ponto de flexibilidade do terreiro Filhos de Ob4 era a aceitacdo de
pessoas de pele clara, que foi 0 meu caso. O meu tempo no terreiro Filhos de Oba fora
relativamente curto. Paulo ljitoki caira doente, ficando impossibilitado de exercer as
atividades sacerdotais e logo morreu. Eu tive que continuar minha busca.

Em 1991, fui pela primeira vez a cidade de S&o Salvador e aproveitei a oportunidade
para continuar a minha busca espiritual naquela linda e magica cidade, berco da cultura nagd,
cantada em versos e prosas por tantos artistas e estudada por muitos intelectuais aos quais eu
comecara a ter contato. Foi entdo que, perdido, decidi perguntar a uma linda mulher negra
trajada de vestes exuberantes e alvas como algoddo a desabrochar, que vendia acaraje, abara e
bolinho de estudante, que refrescava a quentura do dendé em frente ao Mercado Modelo.
Entdo, enquanto comia os seus deliciosos quindins, eu lhe perguntei: “A senhora sabe em que
lugar eu posso encontrar um terreiro de nagd aqui em Salvador?”. Expliquei o motivo: “Eu
venho de Aracaju/SE e quero conhecer o nagé daqui”. Ela entdo respondeu: “Nagd daqui?
Aqui em Salvador nunca ouvi falar que tem terreiro de nagd”. Entdo ela virou-Se e perguntou
a um vendedor de fitinhas do Senhor do Bonfim: “O menino! Vocé sabe de algum terreiro de
nagd aqui em Salvador?”. Ele respondeu: “Eu ndo. Nunca ouvi falar”. Eu insisti: “Mas li nos
livros de histéria que muitos dos nagés traficados como escravos vieram para ca e ndo tem
terreiro nag6?!”. Enquanto isso, a vendedora de acarajé pOs-se a pensar e entdo me deu a
seguinte sugestao: “Va ao Retiro e procura o Opd Afonja. L4 € um terreiro de Ketd, mas feito
pelos nagd”. Nesse momento, minha cabeca entrou em parafuso e retornei a Aracaju sem

entender nada. Hoje, quase trinta anos depois apds ler a vasta literatura a esse respeito,
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continuo com davidas a respeito da origem do termo nag6. Se ele € de dentro pra fora ou de
fora pra dentro, assim como o conceito de pureza a ele atrelado.

Outro ponto que vale destacar e que Dantas apresenta em sua etnografia é que, no
Terreiro Santa Barbara Virgem, comumente chamado de nag6 de Bilina, em sua ritualistica,
ndo aparece a figura do Orix& Exu, possivelmente por ele ser comparado, pelos catélicos, com
o diabo e, por isso, evitar a perseguicdo e repressdo. E o que aconteceu com Ex0? Foi retirado
do conjunto de deuses cultuados ou foi resignificado? Um amigo meu, chamado Jodo Cigano,
sacerdote do nagb e posteriormente iniciado no candomblé, diz que, diferentemente do
candomblé, que tem Exu, o nagd possui uma Orix4 correspondente a ele chamado Xiba?, que
é responsavel pela dindmica e também vista como punidora. Segundo Jodo Cigano, a
homenagem a Xib4, no nagd, ndo se da na abertura da festa, mas sim no final, em um ritual
chamado “fechamento de roda”. Podemos supor que tal inversdo tenha se dado também como
forma fugir da perseguicdo, pois o fechamento da roda da-se na madrugada, préximo ao
horario em que o sol estd pra nascer, momento em que estavam o0s praticantes do nagd
distantes dos olhares da sociedade preconceituosa. Podemos entdo supor que ocultar ou
resignificar a figura de ExU seria tdo somente, 0 que ja& é muito, uma questdo de
sobrevivéncia. Mas entdo por que o nagb Bilina usa o artificio de dizer que ndo cultua Exu e
por esse motivo reforca o sentido de pureza? A resposta também deve estar em um conjunto
de estratégias de sobrevivéncia.

Na atualidade, percebe-se que ja ndo ha mais tanta preocupacdo com a questdo da
“pureza nagd”, que ¢ um dado historico da formagdo do candomblé e outras designacdes de
fato. No caso especifico do “Nagd de Laranjeiras”, vé-se que, em determinada época, ele
expandiu-se por varias cidades do Estado de Sergipe, como Riachuelo, Aracaju, Séo Cristovao
e Rosario do Catete. Ao ser espalhado, o Nagb de Laranjeiras foi tornando-se hibrido. Hoje
permanece o nagb de Bilina reclamando o status quo de pureza, apesar do demasiado
sincretismo com o catolicismo. Para eles, 0 que vale é ser o culto realizado por negros e que
ndo se pratiquem o “mau’.

Conforme Erica Pinheiro (2008), a “pureza nagd” nio possui mais lugar de relevancia
nas pesquisas. “A partir de estudos de Reginaldo Prandi, Patricia Birman, Beatriz Dantas entre

outros, a questdo da pureza nago ja ndo € mais um dado, ou seja, eles questionam essa pureza

%8 Encontramos no dicionario Yoruba o verbete Sibaté, verbo — amassar, destruir, subjugar (BENITES, 2011, p.
694). Esta é a palavra mais préxima de Xiba, que pode ser resultado de uma deformidade do termo ou expressdo
usada pelos africanos referindo-se a Exu.
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€ mostram como ocorreu a sua construg¢do ao longo do tempo” (PINHEIRO, 2008, p. 29). A

autora continua dizendo que

A tendéncia dos estudos atuais, como vimos em Prandi e Capone, diz
respeito ao movimento de africanizagdo do candomblé. A busca pela pureza
perdida. Mas ndo como uma tentativa de se tornar africano, e sim para
enfrentar o mercado simbdlico de uma forma diferenciada e legitima
(PINHEIRO, 2008, 29-30).

Desta forma, a autora reforca que o conceito de pureza aparece ou reaparece todas as
vezes que houver uma questdo de disputa por um mercado simbolico, reforcando a tese de
Dantas (1988). O que acrescentaremos a essa consideracdo é que, ao investigar ou rastrear o
percurso de formacdo do conceito de pureza, seja ela “etnocéntrica” ou resultado da
“etnicidade” de povos em condi¢do de inferioridade social, seja por questbes de migragéo,
espontanea ou em busca de reflgio, ainda por questdo de guerra, ou regime escravocrata, a
pureza se revelara fragil e facilmente contestada, sendo por questdes de afirmacao identitaria e
sobrevivéncia em ambientes de adversidades.

Contudo ha sempre uma davida quanto a génese dos conceitos e categorias produzidos
a partir da cultura do negro desde o inicio dos estudos dos povos escravizados no Brasil.
Assim podemos continuar indagando: O que é e 0 que ndo é categoria nativa? No processo de
consolidacdo do conceito de “pureza nagd”, havia um mercado simbdlico consolidado a ponto
de ser disputado? Reclamar a pureza como conceito de originalidade pode ser uma questéo de
elevacdo da autoestima de povos que tiveram suas vidas dilapidadas e seus mortos
vilipendiados pela cultura dominante do colonizador que trazia consigo “progresso” e

destruicao.
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CAPITULO 2
O CANDOMBLE E ATEORIA DO DOM

Tudo o que foi discutido até aqui a respeito do candomblé no campo religioso —
as relagdes étnico racial, a pureza e o etnocentrismo nagd tém o intuito de preparar o caminho
para estudar o candomblé a partir da abordagem etnografica, mostrando os cuidados iniciais
para adentrar no campo de estudo do candomblé, que possui muitos pontos sensiveis e
controversos. Estudos antropoldgicos dos povos africanos escravizados surgem a partir da
etnografia de cartas de viagens, diérios de bordo de expedi¢fes comerciais e de exploracdo. A
etnografia é uma ciéncia, um método e ainda uma ferramenta. O pesquisador etnografo, ao
realizar uma descri¢do densa do objeto de estudo, ja estara fazendo ciéncia. Enquanto método,
a etnografia fornece uma série de ferramentas que auxiliam na descri¢do do objeto estudado.
Ao fazer uso de suas ferramentas para uma descricdo, a etnografia coloca-se a servigo
ferramental de producéo de dados. Marli Eliza Dalmazo Afonso de Andre (1995) descreve
etnografia como sendo “um esquema de pesquisa desenvolvido pelos antropdlogos para
estudar a cultura e a sociedade” (ANDRE, 1995, p. 27) e refor¢a que o significado
etimologico da palavra etnografia ¢ “descri¢ao densa”. A autora diz ainda que o termo possui,
para os antropologos, dois sentidos: “(1) um conjunto de técnicas que eles usam para coletar
dados sobre os valores, 0s habitos, as crencas, as praticas e 0s comportamentos de um grupo
social; e (2) um relato escrito resultante do emprego dessas técnicas” (ANDRE, 1995, p.27).
Ao observarmos essa breve descricdo do que é etnografia, podemos pensar e
problematizar como se deu e se da a abordagem do candomblé, que apresenta singularidades,
como foi visto no capitulo anterior, em que foi discutido o candomblé no campo religioso
brasileiro. As questdes étnico E racial estdo relacionadas a seu etos e a fatores externos
decorrentes da colonizacdo e do regime escravocrata, cCOmo a Opressao, repressao e
dominagdo, que vai do colonialismo até os dias atuais. O olhar do colonizador para o
colonizado é sempre vertical, de cima para baixo, e sendo os cientistas do século XVIII e
inicio do século XX resultado de um modo de pensar dominante de cultura superior, por mais
aparelhados metodologicamente falando, os referenciais ainda assim €, na maioria, de
dominacdo. Categorias como primitivo, selvagem e cultura exdtica, que se propunha traduzir
0 ethos dos povos estudados, serviram para reforcar o sentido de inferioridade racial e
justificar a dominacio ocidental de povos na Africa e na Asia. Nesta perspectiva de cultura
superior, 0 ocidente europeu esmagou nacdes, seus povos, grupos étnicos e sua cultura. Aimeé
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Césaire (2010), em seu discurso sobre o colonialismo, provoca a Europa dizendo que ela

ainda continua colonizando o resto do mundo, mesmo que intelectualmente.

Entre o colonizador e o colonizado s ha lugar para o trabalho forcado, para
a intimidacdo, para a pressdo, para a policia, para o tributo, para o roubo,
para a violagdo, para a cultura imposta, para o desprezo, para a desconfianca,
para o siléncio dos cemitérios, para a presuncdo, para a grosseria, para as
elites descerebradas, para as massas envilecidas (CESAIRE, 2010, p. 31).

O autor apresenta a equagao “colonizacao = coisificagdo”, tratando da coisificagao de
tudo que é encontrado nos territorios que foram transformados em coldnia, cujo referendo
encontra-se no fato dos territorios colonizados estarem na condicdo de civilizagdo inferior a
da metropole, levando em conta uma escala evolucionista social. Nesta perspectiva, Césaire
(2010) fala de toda opressdao colonial dizendo que fala “de sociedades escravizadas delas
mesmas de culturas pisoteadas, de instituicbes minadas, de terras confiscadas, de religides
assassinadas, de magnificéncia artistica aniquilada, de extraordinaria possibilidade suprimida”
(CESARIE, 2010, p. 32).

O desagradavel é falarmos da academia estando nela. Mas qual outro local estariamos
se ndo nela? Em qualquer profissdo e segmento social, a academia esta presente. Somos todos
colonizados, inclusive os colonizadores. Esse é o legado e o presente do ocidente. Sem o
método e a epistemologia construida por esses “civilizados brutais” que detonam bombas e
aniquilam populages inteiras e, a0 mesmo tempo, descobrem medicamentos que salvam a
humanidade de uma aniquilacdo total. O que resta é continuar atualizando o discurso e
valorizar toda produgdo humana sobre o ser humano, levando-se em conta as humanidades
nele contidas.

Como ato-reflexo de toda opressdo, repressdao e dominacdo, os praticantes do
candomblé assumem uma postura defensiva. Entdo o etndgrafo, ao se aproximar do
candomblé, certamente encontrara muita resisténcia e comportamento esquivo e arredio. Ou
seja, € proprio dos sacerdotes do candomblé dificultar a entrada de “‘estrangeiros” para
proteger o conhecimento ancestral e a propria comunidade. Dessa forma, para que o
pesquisador comece a ter acesso ao universo do candomblé, deve, antes de qualquer coisa,
familiarizar-se com a estrutura hierarquica e alguns ritos de chegada nos terreiros. Além disso,
0 pesquisador do candomblé, mesmo ndo pertencendo e nem pretendendo pertencer a
comunidade, deve aprender minimamente a se comportar como neo6fito, para comegar a

receber atencdo dos sacerdotes com maior conhecimento e autoridade.
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A antropologia, ao fazer uso da etnografia, possui formas de abordar o estudo das
culturas: pelos padrdes ético e émico (LIDORIO, 2008). O padrdo ético de abordagem exige
que o pesquisador (sujeito) ndo pertenca a comunidade, povo, sociedade, grupo, cultura ou
crenca estudada. Ele faz uso de ferramentas para coletar informacGes que posteriormente
serdo transformadas em dados que poderéo levar ao entendimento dos locais que estdo sendo
estudados. O sujeito ético olha para o local com um olhar externo, descritivo e analitico, com
0 proposito de entender as estruturas comportamentais que organizam 0 grupo. JA 0 émico
pode ou ndo ser o pesquisador, mas é colaborador ou o tradutor, que vé tudo por uma oOptica
de quem esta dentro e, a0 mesmo tempo, esta sendo observado pelo ético. Quando o
pesquisador é o sujeito émico, pode encontrar um obstaculo: pelo fato de ser de dentro, esta
submetido a um conjunto de regras, condutas e juramentos que o impedem de explicar e
revelar estruturas comportamentais, principalmente quando se tratar de rituais internos
“secretos”. Além disso, o émico corre o risco de descrever com paixdo o cotidiano de sua
comunidade e ndo ser fiel & estrutura e a metodologia. Esse ultimo problema pode ser
resolvido quando o pesquisador € um sujeito ético e Emico, concomitantemente.

Bronislaw Malinowski (1978) escreve que os dados etnograficos s serdo validados se
for possivel “distinguir os resultados da observacdo direta e das interpretacdes nativas e, do
outro as inferéncias do autor, baseadas em seu proprio bom senso e intui¢do psicologica”
(MALINOWSKI, 1978, p.22). Ainda assim a subjetividade, tanto do ético quanto a do émico,
sera sempre uma variavel no resultado de uma pesquisa que faz uso da etnografia. Contudo, o
aparato tedrico metodoldgico da pontos de convergéncia que apontardo a direcdo e o caminho
para uma conclusao verossimil, isenta, favorecendo a descricéo e traducdo tanto das estruturas
mentais quanto comportamentais, Sem correr o risco de violentar o objeto.

Juana Elbein Santos descreve sua experiéncia ao estudar o candomblé, dizendo que, de
inicio, sua participacdo foi passiva, atuando como observadora, mas se tornou ativa quando
conseguiu estabelecer uma rede de relagdes interpessoais. Ela explica que sua consequente
localizagdo no grupo foi inserindo-a no conhecimento visto de dentro, obrigando-lhe “a
agilizar, rever, modificar e, as vezes, rejeitar, mesmo inteiramente, teorias e métodos
inaplicaveis ou desprovidos de eficacia para a compreensdo consciente e objetiva dos fatos"
(SANTOQOS, 2008, p. 16 e 17). A autora segue alertando para duas dificuldades que devem
certamente ser levadas em conta a todo 0 momento, ao se estudar o candomblé: como ver e

como interpretar (Idem, 2008, p. 17). Juana afirma ainda ser pouco provavel, apesar de

60



ambicioso, que o “iniciado" (no candomblé) — o sujeito émico, junte-se ao sujeito ético e

produza etnografia ou etnologia.

Estar "iniciado", aprender os elementos e os valores de uma cultura "desde
dentro”, mediante uma inter-relagdo dindmica no seio do grupo, e a0 mesmo
tempo poder abstrair dessa realidade empirica os mecanismos do conjunto e
seus significados dindmicos, suas relagdes simbdlicas, uma abstracdo
consciente "desde fora", eis uma aspiracdo ambiciosa e uma combinacéo
pouco provavel (SANTOS, 2008, p. 18).

Essa combinacdo émico ético ou ético émico como possibilidade s6 pode ser
comprovada, aprovada ou rejeitada em nivel factual, apos a anélise critica da producéo deste
sujeito cientista que agora quer, ele mesmo, dizer de si e dos seus. Assim desenvolveremos a
partir de dentro esta pesquisa, fazendo etnografia do xiré, ritual publico, sem adentrar em
questdes de segredo (aw0) e de juramento (kard), para ndo comprometer a pesquisa € o0 sujeito

émico e autor.

2.1. O sincretismo como estratégia

Retomaremos o debate do capitulo anterior sobre “pureza” para tratarmos de uma
questdo tedrica que é o sincretismo, seguido da hibridizacdo e identidade. A legislacdo em
vigor no Brasil reconhece a religiosidade dos povos de terreiro como religides de matriz
africana, como ja foi visto anteriormente. O candomblé €, na atualidade, religido de fato e de
direito e estd dentre o universo compreendido oficialmente como “religides de matriz
africana”. Foi visto que, por mais problemas que o termo religido arraste, ele ¢ um grande
passo como politica afirmativa, resultado de um movimento de dentro para fora, com o
objetivo de se autoafirmar no campo religioso brasileiro. Mas admitir o termo religido e a
expressdo “matriz africana” como convencdo linguistica de identificacdo, apesar de
legitimada perante a lei, sem nenhuma reflexdo mais aprofundada do significado e da
semantica da expressao, seria, para a Ciéncia da Religido, incorrer no risco de abordar um
objeto que, para além de elementos das religides africanas, possui em seu bojo uma grande
carga de elemento da cultura amerindia e europeia.

Quem também chama a atencdo para a problematica da expressdo "matriz africana”,
dentre outras expressdes como religides afro-brasileiras, religides afro e religides negras, sao

Hippolyte Brice Sogbossi e Marta Sales Costa (2008), quando prop6em a terminologia

61



“religides brasileiras de presencas africanas"?’. Os autores mostram que o que de fato esta
presente ndo é uma reproducdo matricial africana, mas sim elementos de culto a Deuses e
ancestrais, costumes e cultura dos africanos que estdo presentes nas diversas religiosidades,
em proporcdes diferentes, e que pode ter uma convivéncia saudavel e amistosa, sem a
necessidade de retorno as origens, sem perder a identidade, mas sim conviver com outras
identidades. Ou seja, convida-se a um convivio amistoso com o sincretismo e a incluséo de
praticas mais sincréticas, como é o caso da umbanda.

O termo ‘matriz”*° remete & ideia de reprodutibilidade (producdo em série), refere-se a
algo que d& origem a outro algo tal e qual e, por isso, a cdpia é a reproducdo de sua matriz.
Por esta definicdo, ja d& para perceber a fragilidade da classificagdo, uma vez que o
candomblé ndo reproduz tal e qual o sistema de culto ao sagrado como se da na Africa. Outra
questdo a ser levantada a respeito do uso da expressdo ‘matriz africana’ tem a ver com a
oposicdo ao sincretismo. As yalorixas da cidade de Salvador/BA chegaram a formar, na
década de 1980, um movimento anti-sincrético®, que pretendia, com o processo de
reafricanizacdo, dar ao candomblé um status de “pureza”, de retorno as origens africanas,
propondo um modelo ortodoxo. Nessa concepcdo, poderia existir algum terreiro de
candomblé? Seria possivel limpar os elementos da cultura dominante? O candomblé é um
hibrido étnico, a traducdo de tradices, que sobreviveu e sobrevive a opressdo gragas ao
sincretismo.

O discurso do movimento anti-sincrético, que partiu das liderancas matriarcais dos
terreiros considerados os mais tradicionais - o 11€ Y& Nassd Oka (Casa Branca); o 11é Axé Opd
Afonja; o 11é Yamassé (Gantois); o Terreiro do Bogun (Zoogodé Bogum Malé Rundd) e o Ilé
Marioa L4jié (Terreiro do Alaketu) era um manifesto que tratava trata da afirmacdo de uma
pureza religiosa africana, desejo que desvincula a religido africana do sincretismo presente
nas religides de matriz africana. E compreensivel o levante contra a ancora do sincretismo

com o catolicismo. O momento era e é de insurreigdo contra a dominagé&o e a coloniza¢do. Na

 Religides brasileiras de presenca africana - para saber mais ver; SOGBOSSI, Hippolyte Brice e COSTA, Marta
Sales, Religifes de Presenca Africana e Politicas Publicas no Brasil: Algumas Consideragfes, in: ORO, Ari
Pedro, MEIRELLES, Mauro e FRANCISCO DE BEM, Daniel. Orgs. Debates do NER, ano 9, nimero 13, As
Religides Afro-Brasileira. PPGAS, Porto Alegre, 2008.

%0 Matriz —sf. 4 Molde em que se funde uma peca metalica. 5 Igreja (catdlica) principal de uma localidade. Adj. 1
Que déa origem. 2 Superior principal. Melhoramentos dicionario: lingua portuguesa, Editora melhoramentos, Séo
Paulo, 2006, p. 325.

1 O Manifesto Anti-sincretismo foi um documento elaborado na Il Conferéncia Mundial da Tradicdo Orixa e
Cultura (Il COMTOC), ocorrida em Salvador, no ano de 1983 e assinado pelas ialorixas mais representativas do
candomblé baiano: Menininha do Gantois (lalorixa do Axé 11é lya Omin lyemassé); Stella de Oxossi (lalorixa do
11é Axé Op6 Afonja); Olga de Alaketo (lalorixa do I1é Maroia Lage); Teté de lansa (lalorixa do I1& Nasso Oka) e
Nicinha de Bogum (lalorixa do Zogod6é Bogum Male Ki-Rundo).
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atualidade, o que prevalece é a autoafirmacgdo. Mas o perigo do discurso foi e é o de excluir e
marginalizar outras formas de resisténcia e sobrevivéncia dos elementos da cultura das
Africas, Américas e Europas no novo mundo. Os povos africanos e brasileiros que
encontraram nas Ameéricas artificios de sobrevivéncia e que preservaram ao maximo o legado
ancestral das Africas transplantadas, dialogaram categoricamente com a cultura local e
dominante, incluindo em seu universo religioso espiritos dos indios das Américas, caboclos
representando a mesticagem, pretos velhos e a sabedoria das senzalas, reis e rainhas, princesas
e principes das cortes da Europa.

Com o objetivo de separar do catolicismo o culto aos Deuses africanos e antepassados,
0 movimento anti-sincrético propde acabar com a relacdo entre os santos catolicos e seus
deuses. Nessa perspectiva, como ficaria o calendario da muitos terreiros que esta organizado
conforme o calendario festivo dos santos catdlicos? Questionamentos a parte, gracas ao
avanco legal que lhes garante liberdade religiosa, os sacerdotes do candomblé sentem-se
seguros para se libertar do sincretismo, que foi Util no passado. Prandi (2003) diz que o
sincretismo catdlico, que serviu, por guase um século, de guarida aos afro-brasileiros “nio deve mais
lhes ser tdo confortavel, quando o préprio catolicismo esta em declinio. A ancora sincrética cat6lica
pode estar pesando desfavoravelmente para os afro-brasileiros” (PRANDI, 2003, p.19).

De acordo com o autor, se libertar do sincretismo na atualidade torna-se uma questao
de sobrevivéncia, pois o sincretismo que tanto serviu no passado ndo é mais necessario ao
candomblé. Ao contrario, o candomblé pode se prejudicar com ele na atualidade. Olhando
pela dtica da auto-estima e afirmacdo de identidade, 0 movimento anti-sincrético tem grande
valor. Contudo o que esta intrincado nesse pensamento é o posicionamento ortodoxo e
separatista que existe nele, que pretende definir o que é religido de matriz africana e o0 que nédo
é, com base na ideia de pureza de culto original africano.

O candomblé pode ser pensado como o eco polifonico das etnias africanas, amerindias
e europeias que se misturaram em solo brasileiro. O conceito de polifonia, no sentido de uma
mistura de vozes e identidades, é citado por Massimo Canevacci (2013), ao fazer um percurso
etnografico da desordem migratoria. O autor cita o “glocal”* como palavra-chave no estudo
do sincretismo e das diversidades culturais e individuais, por fundir as tensées entre local e
global, e entra em uma discussdo acerca da didspora além das fronteiras, além do
desenraizamento violento decorrente do dominio etnocéntrico. Ele opta por falar de uma

diaspora subjetiva e autbnoma que segue contra uma condicdo identitaria fixa, uma diaspora

%2 Conceito que designa um mix de global e local.
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como escolha e mutante dos préprios espacos corporais. E é por diversas didsporas que o

sincretismo atravessa.

Desse ponto de vista, didspora significa também romper a ordem
completamente racional e monolodgica do discurso iluminado eurocéntrico,
sem ceder as irracionalidades mistificantes difundidas nos dois lados do
oceano, para multiplicar os pontos de vista, mesclar emocdes e razdes,
experimentar composi¢gdes narrativas, misturar polifonias, hibridar
alteridades internas e externas. (...) Da angulacdo de olhares outros e alheios,
emergem os lados inconciliados de tantas diasporas: o sincretismo. O
sincretismo que atravessou diversas diasporas € um dom que os Brasis
podem oferecer as partes da humanidade que se movem entre globalizacédo e
localizagdo (CANEVACCI, 2013, p. 26).

Canevacci aplica o conceito de sincretismo no estudo da relacdo entre arte e
etnografia, mostrando que um mix de codigos recombina diferencgas étnicas. Ele ressalta que,
apesar de o sincretismo estar principalmente relacionado a fenémenos religiosos, ha tempos a
nomenclatura vem sendo usado na analise das artes urbanas e visuais. Segundo o autor, 0s
sincretismos culturais permeiam, de forma indisciplinada, a contemporaneidade, subvertendo-

a, surpreendendo-a ou a simplificando. O conceito de sincretismo cultural teria um sentido de

desordem, de movimento e de um inquieto vagar.

O sincretismo cultural nasceu quando no Brasil nasceram os quilombos:
espagos liberados por quem recusava a condicdo de escraviddo e se armava
contra 0 dono escravagista. Quilombo como uma Afro-TAZ (Zona
temporariamente autbnoma e liberada). O ato simbolico do quilombo era
fuga, a “grande fuga”. O ndo aceitar uma ordem cultural impositiva e
destrutiva. E aqui nasce a palavra “marronizar”, na qual ndo ha vestigio de
cor escura. Marronizar ndo significa destemperar 0 negro em dire¢do ao
branco ou, ao contrério, escurecer o branco. Na origem da palavra ndo ha
aquele processo que ocorre sob 0 nome de branqueamento. A marronizacéo
era uma escolha politica de fundar, fugindo, um “espaco de liberdade
autogovernado”. Um quilombo, justamente. E a liberdade do quilombo
marronizada era uma liberdade ndo apenas religiosa, mas cultural em sentido
amplo e que ndo pode ser contida (CANEVACCI, 2013, p. 34 e 35).

Em sua obra, Canevacci mostra que o sincretismo religioso apresentou-se como uma
troca pela permisséo de uma possivel tolerancia cultural. Ao analisar o sincretismo a partir da
diaspora africana nas Ameéricas, ele afirma que a pessoa escravizada era obrigada a ter, além
de uma mordaca na boca, a alma convertida aos valores catélicos, para aceitar as normas
morais de uma religido estranha a sua, a qual era chamada de animismo, magia. Assim as
religiGes africanas teriam, segundo o autor, sobrevivido camufladas. As divindades de origem

africana se travestiam de formas catdlicas em cumprimento de um pacto implicito.
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O sincretismo religioso é lentamente colocado em prética nesse cenario: uma
espécie de pacificacdo implicita entre vencedores e vencidos. Estes
aceitavam oficialmente ser convertidos — inserindo as suas divindades e as
suas tradi¢Bes religiosas dentro das vencedoras, as quais reconheciam
oficiosamente a sobrevivéncia das religides de origem nas periferias da
catélica. O sincretismo religioso se apresentou, entdo, uma vez mais sob o
signo do compromisso defensivo: suportava-se a alianga invasiva da religido
dominante, desde que se permitisse certa toleréncia cultural (CANEVACCI,
2013, p. 33).

O que resta ap0os esse debate a respeito do sincretismo é indagar: até que ponto as
divindades de origem africana, ao ser como diz o autor, travestida nas formas catolicas,
incorporaram ou ndo suas vestes? Ogun, Santo Anténio e S&o Jorge ndo estariam
comprometidos mutuamente? Sergio Ferreti (2007) fala que apesar do termo sincretismo ser
mal visto por muitos autores, ele apresenta a possibilidade de entendé-lo como uma

reinvencao.

O sincretismo nas religides afro-brasileiras ndo representa um disfarce de
entidades africanas em santos catdlicos, mas uma “reinvengdo de
significados” e uma “circularidade de culturas”. Trata-se de uma estratégia
de transculturacéo refletindo a sabedoria que os fundadores destas religides
também trouxeram da Africa e, eles e seus descendentes, ampliaram no
Brasil. Em decorréncia do sincretismo, podemos dizer que as religides afro-
brasileiras tém algo de africanas e de brasileiras sendo, porém diferentes das
matrizes que as geraram (FERRET]I, 2007, p.10).

Entdo como estudar o candomblé sem identificar os elementos interculturais por ele
absorvidos, agregados, relacionados e que, em muitos casos, estad imbricado a ponto de passar
despercebido se ndo for dada a devida atencdo? Estarad o cientista passivo a cair no equivoco
de interpretacdo da origem dos elementos ritualisticos e até mesmo dos rituais que foram
criados em territério brasileiro por adaptagdo, na traducdo da tradicdo, na hibridizacdo, no
sincretismo?

2.2. ldentidade e hibridismo no candomblé

Hall da o nome de "traduc¢do" a esse conflito de identidade ou ‘“reconstrugdo de
identidade”, em que individuos passam quando s3o dispersados e deixam seus locais de
origem para sempre. Eles insistem em manter ou remontar suas origens, porém sdo obrigadas

a negociar com a nova cultura.
Essas pessoas retém fortes vinculos com seus lugares de origem e suas
tradigdes, mas sem a ilusdo de um retorno ao passado. Elas sdo obrigadas a

negociar com as novas culturas em que vivem, sem simplesmente serem
assimiladas por elas e sem perder completamente suas identidades. Elas
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carregam tragos das culturas, das tradi¢Ges, das linguagens e das historias
particulares pelas quais foram marcadas (HALL, 2015, p. 52).

Hall mostra que a identidade de povos oriundos do processo de diaspora ndo tem como
ser unificada. "A diferenca € que elas ndo séo e nem serdo unificadas no velho sentido, porque
elas sdo, irrevogavelmente, o produto de varias historias e culturas interconectadas, pertencem
a uma e, a0 mesmo tempo, a varias casas" (HALL, 2015, p.52). Ou seja, sdo povos com
maultipla pertenca, como resultado de assimilacdo das outras culturas, o que o autor chama de
culturas hibridas. A pergunta a respeito do que Hall define como hibrido é se esse hibrido
cultural é fértil, estéril ou indiferente. O fato é que o que aconteceu na formacao das religiGes
de matriz africana resulta em um "hibridismo" e o que restou foram varios hibridos, a
exemplo do batuque, xamba, xangd, terec6, tambor de mina, nagd, candomblé e umbanda, e
esses hibridos continuam a dar origem a outras formas de cultos hibridos, como é o caso do
Vale do Amanhecer e o Santo Daime, que reinem elementos de diversas culturas, inclusive do
culto aos deuses africanos e seus antepassados.

Stuart Hall (2015), ao explorar questbes que envolvem a identidade cultural na
modernidade tardia, analisando identidades culturais, aspectos que surgem da sensacdo de
pertencimento a culturas étnicas, raciais, religiosas e outras, diz que a globalizacdo pode

resultar no fortalecimento de identidades locais ou na producédo de novas identidades.

Parece entdo que a globalizacdo tem, sim, o efeito de contestar e deslocar as
identidades centradas e “fechadas” de uma cultura nacional. Ela tem um
efeito pluralizante sobre as identidades, produzindo uma variedade de
possibilidades e novas posi¢des de identificacdo, e tornando as identidades
mais posicionais, mais politicas, mais plurais e diversas; menos fixas,
unificadas ou trans-histéricas. Entretanto, seu efeito geral permanece
contraditério. Algumas identidades gravitam ao redor daquilo que Robins
chama de “tradi¢dao”, tentando recuperar sua pureza anterior ¢ recobrir as
unidades e certezas gque sdo sentidas como sido perdidas. Outras aceitam que
as identidades estdo sujeitas ao plano da historia, da politica, da
representacdo e da diferenga e, assim, é improvavel que elas sejam outra vez
unitarias ou “puras”; e essas, consequentemente, gravitam ao redor daquilo
que Robins chama de “traducao” (HALL, 2015, p. 51).

Dessa forma, existe, segundo Hall, um movimento contraditorio entre “tradicdo” e
“traducdo” que fica cada vez mais evidente na modernidade, em que as identidades culturais
estdo em transicdo e que sdo produto dos cruzamentos de diferentes tradi¢cdes culturais. O
autor diz que pode ser um falso dilema pensar na identidade como estando destinada a seguir,
de forma estanque, um desses dois caminhos: de retorno as raizes ou de desaparecimento por

meio da homogeneizacdo. Ele mostra que a “tradu¢@o” ¢ uma terceira possibilidade.
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Esse conceito descreve aquelas formacgdes de identidade que atravessam e
intersectam as fronteiras naturais, compostas por pessoas que foram
dispersadas para sempre de sua terra natal. Essas pessoas retém fortes
vinculos com seus lugares de origem e suas tradi¢cGes, mas sem a ilusdo de
um retorno ao passado. Elas sdo obrigadas a negociar com as novas culturas
em que vivem, sem simplesmente serem assimiladas por elas e sem perder
completamente suas identidades. Elas carregam os tragos das culturas, das
tradicOes, das linguagens e das historias particulares pelas quais foram
marcadas. A diferenca é que elas ndo sdo e nunca serdo unificadas no velho
sentido, porque elas sdo, irrevogavelmente, o produto de varias histérias e
culturas interconectadas, pertencem a uma e, a0 mesmo tempo, a varias
“casas” (HALL, 2015, p. 52).

Essas pessoas oriundas dessas culturas hibridas sdo, conforme a argumentacao de Hall,
“traduzidas”. Ao renunciar as tentativas de se redescobrir alguma pureza cultural perdida e
transportar fronteiras, pertencendo a dois mundos, elas acabam habitando duas identidades. E
a partir dai que o autor comeca a tratar das culturas hibridas como sendo um dos diversos
tipos de identidade. O hibridismo é, de acordo com a concepcdo de Hall, a fusdo entre
diferentes tradi¢Ges culturais, assim como é o sincretismo. Por um lado, o hibridismo pode ser
visto como algo positivo e mais apropriado a modernidade tardia, mas, por outro, pode ser
rechagado por fundamentalistas e pela ortodoxia religiosa, por exemplo.

Para fazer frente ao hibridismo, ha a “tradicdo” e a reconstrugdo de identidades
purificadas. Hall mostra que ha, em diversos cantos da Europa, movimentos separatistas que
buscam construir Estados unificados em termos étnicos e religiosos, identidades culturais
homogéneas, mas que se deparam com o fato de que existem, dentro de seus territorios,

minorias que se identificam com culturas diferentes.

A tendéncia em direcdo a “homogeneizacdo global” tem seu paralelo num
poderoso revival da “etnia”, algumas vezes de variedades mais hibridas ou
simbdlicas, mas também frequentemente das variedades exclusivas ou
“essencialistas”. Bauman tem se referido a este “ressurgimento da etnia”
como uma das principais razdes pelas quais as versfes mais extremas,
desabridas ou indeterminadas do que acontece com a identidade sob o
impacto “pds-moderno global” exige uma séria qualificagdo (HALL, 2015,
p. 55).

Pelo percurso tedrico apresentado até aqui, podemos perceber que, por mais que o
mundo esteja se globalizando, paralelamente a humanidade globalizada tende a se organizar
em grupos menores, com 0 proposito de reconstrucdo da identidade. O problema apresentado

por Hall € que, em certos casos, essas identidades ja foram tdo esgarcadas que reconstitui-las

seria impossivel, restando a tentativa de re-significar e construir mitos que justifiquem a sua
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pureza. Esta prética € recorrente nas populacdes da didspora. Sempre havera a tentativa de
restaurar e purificar as identidades, mas de fato a construcdo das culturas se da a partir de
interacdes violentas ou ndo. O hibridismo, sincretismo e aculturacdo sdo extensdes
epistemoldgicas de um mesmo problema: o convivio forcado de grupos étnicos que
encontraram possibilidade de existir, resistir e resignificar suas culturas.

O processo de hibridizacdo na esfera cultural ja tinha sido analisado por Peter Burker
(2006), observando a variedade de objetos, a variedade de termos e teorias inventados para se
discutir a interacdo cultural, a variedade de situacfes nas quais 0s encontros acontecem, a
variedade de possiveis reagdes a itens culturais ndo familiares e a variedade de resultados da
hibridizagdo em longo prazo. Segundo o autor, como o hibridismo cultural pode ser
encontrado em diversos dominios da cultura (a exemplo de religiGes sincréticas), torna-se
dificil dar um significado que englobe todas suas esferas. Dessa forma, ele distingue trés
processos de hibridizacdo, que envolvem: 1) artefatos; 2) praticas e 3) povos. No caso dos
artefatos, ele inclui hibridismo arquitetébnico e a combinacdo de estruturas; mobilias que
passaram por processo de apropriacdo e adaptacdo; textos traduzidos e imagens artisticas que
imitam outras artes e modelos, que possuem afinidades ou convergem com outras imagens
oriundas de diferentes tradicOes. "A razdo para que a Virgem Maria pudesse ter sido
assimilada com aparente facilidade a outras deusas, como Kuan Yin na China ou Tonantzin no
México, é que ela representava um papel essencialmente semelhante" (BURKE, 2010, p. 27).
Quanto as praticas hibridas, Burke diz que elas podem ser identificadas, por exemplo, na
religido, na masica, na linguagem, no esporte e nas festividades. As igrejas, segundo ele, séo
organizacOes hibridas. Ja os povos hibridos sdo grupos e individuos que vivem entre
diferentes culturas. Ele perpassa por diferentes termos associados a hibridizacdo, afirmando
que € preciso usa-los com cuidado. Normalmente estdo associados a apropriagdo, empréstimo
cultural, aculturacdo (que implica modificacdo completa), troca cultural, acomodacdo

(dialogo, negociagéo), sincretismo (que sugere mistura deliberada).

Supde que os conceitos nos ajudem a resolver problemas intelectuais, mas
frequentemente criam problemas proprios. No caso da "apropria¢do”, por
exemplo, o grande problema € descobrir a logica da escolha, o fundamento
16gico, consciente ou inconsciente, para a selecdo de alguns itens e a
rejeicdo de outros. No caso do sincretismo, além da 16gica da escolha, o que
precisa ser investigado em especial é até que ponto os diferentes elementos
sdo fundidos. Quanto ao hibridismo, é um termo escorregadio, ambiguo, ao
mesmo tempo literal e metafdrico, descritivo e explicativo. Os conceitos de
sincretismo, de mistura e de hibridismo tém também a desvantagem de
parecerem excluir o agente individual. "Mistura® soa mecanico.
"Hibridismo" evoca o observador externo que estuda a cultura como se ela
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fosse a natureza e os produtos de individuos e grupos como se fossem
espécimes botanicos. Conceitos como "apropriacdo” e "acomodacdo" dao
maior énfase ao agente humano e a criatividade, assim como a ideia cada vez
mais popular de "traducgdo cultural”, usada para descrever 0 mecanismo por
meio do qual encontros culturais produzem formas novas e hibridas
(BURKE, 2010, p 71 e 72).

A partir dai, 0 autor questiona o seguinte: "a troca € uma consequéncia dos encontros;
mas quais sdo as consequéncias das trocas?" (BURKE, 2010, p. 77). Ao mostrar a variedade
de reacOes a hibridizacdo cultural, ele diz que elas podem ser de aceitacdo, rejeicéo,
segregacdo e adaptacdo. Mostra que a segregacao s6 é uma possibilidade em curto prazo e que
as tradicOes estdo sendo sempre construidas e reconstruidas, independentemente de os grupos
que fazem parte destas tradi¢Ges se deem conta disso.

Vejamos o caso do candomblé, interpretado em um ensaio brilhante por
Roger Bastide como a construcdo simbdlica do espaco africano, uma espécie
de compensacédo psicologica para os afro-brasileiros pela perda de sua terra
nativa. Apesar disso, foi mostrado que as praticas do candomblé se alteraram
gradualmente com o tempo. Portanto, ndo se pode dizer que o candomblé é
"puro” enquanto que a umbanda, por exemplo, é um hibrido. Podemos dizer
que as tradi¢des africanas sdo mais importantes no candomblé do que na
umbanda, mas todas as formas culturais sdo mais ou menos hibridas
(BURKE, 2010, p. 102).

2.3. Trocas, dadiva e circularidade

Um debate tedrico importante a ser colocado em questdo é acerca da dadiva como
categoria socioantropoldgica. Marcel Mauss (2003), que sistematizou a teoria da dadiva como
uma triplice entre a obrigacao do dar, receber e retribuir, demonstrou que o valor da relacao é
superior ao valor das coisas e contribuiu para fundamentacdo de varios estudos sobre
solidariedade e alianca nas sociedades contemporaneas. Ao analisar as trocas, Mauss verificou
que, assim como nas sociedades arcaicas, a logica mercantil das sociedades modernas é
marcada pela constituicdo de vinculos e aliancas entre as pessoas. A partir de Mauss (2003),
nos apoiaremos em categorias como "fendmeno social total”, com seu "sistema das prestacdes
totais", identificando a presenca do "Potlatch™® dentro do sistema de prestacdes totais do tipo

agonistico, justificado pelo espirito da coisa dada, "hau", com o objetivo maior de identificar

%3 Um contrato que “empenha-se a honra e o crédito e, ndo obstante faz-se circular a riqueza” (MAUSS, 1974, p.
99). Utilizaremos essa condicdo do potlatch apresentada por Mauss, sem adentrar no aspecto destrutivo desse
sistema de trocas. Nos servindo o aspecto contratual do fenémeno.
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a dadiva gratuita, aquela sem pretensdo de retorno ao seu doador, mas que deve circular
(MAUSS, 2003, p 187, 200).

Paulo Henrique Martins (2005), um grande estudioso da obra de Mauss, explica que a
teoria da dadiva tem papel central na critica ao pensamento utilitarista e mercantilista. A
dadiva apareceria como uma regra moral que se impde a coletividade, mas que os membros
da coletividade tém liberdade para entrar ou sair do sistema de obrigagdes. Trata-se, segundo
Martins, de uma logica organizativa do social de carater universalizante, que nao pode ser
reduzida a aspectos particulares, um sistema de reciprocidades de carater interpessoal. De
acordo com o autor, a dadiva, enquanto sistema de trocas, rompe com o modelo dicotémico da
modernidade, em que a sociedade é resultado de uma ac¢do do Estado ou do movimento do
mercado, e introduz a ideia da acdo social como movimento circular acionado pelo bem

simbadlico ou material dado, recebido e retribuido.

O dom ou a dadiva é, por natureza, uma regra sistémica ambivalente, que
permite ultrapassar a antitese entre o eu e 0 outro, entre a obrigagdo e a
liberdade, entre 0 méagico e o técnico. Na dadiva, participam a obrigacédo e o
interesse, mas também a espontaneidade, a liberdade, a amizade, a
criatividade. A sociedade, nessa perspectiva relacional, ¢ um fendmeno
social total, porque ela se faz primeiramente pela circulacdo de dadivas
(presentes, servigos, hospitalidades, doacdes e, também, desejos, memorias,
sonhos e intencBes), considerados simbolos bésicos na constituicdo dos
vinculos sociais (MARTINS, 2005, p. 62).

Martins (2005) reforca que € preciso levar em consideracdo a dinamica de
transformacdo das redes sociais em que ocorre a circulacdo do dom. Ele explica que o
paradigma da dadiva estabelece o principio da pluralidade de I6gicas de acdo instituidas pela
interacdo social, diferentemente tanto das interpretacfes sociologicas que enfatizam o
utilitarismo econdmico, em que a relacdo social se da entre o dar e 0 pagar, quanto daquelas
do racionalismo burocrético, em que as trocas se reduzem a uma relacéo social de devolver e

receber.

Em suma, dizem os maussianos, por uma questdo de justica, o paradigma do
dom deve ser visto como um paradigma primeiro ou primordial, ja que os
dois outros paradigmas usuais — o individualista, que privilegia o interesse
dos produtores de bens e servicos, e o holista, que valoriza a regra
burocréatica impessoal e regulamentar — sdo apenas momentos do ciclo geral
do dom, do simbolismo e da politica em ato (MARTINS, 2005, p. 62).

Ao tracar o itinerario do dom, Martins (2008) observa que a sistematizacdo deste
objeto traz uma continuidade a producdo sociolégica de Durkheim. Em uma primeira tépica,

Durkheim traz o fato social em uma perspectiva funcional e histérica. Em um segundo
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momento, o fato social é redefinido a partir das crencas e representacdes coletivas, enquanto
na terceira topica ha uma releitura do fato social, na tentativa de articular as representagdes
coletivas com as experiéncias dos individuos que interagem entre si. E no desdobramento
final dessas trés topicas que se situa a teoria do dom. E a partir dai que Mauss formula a tese
do fato social total, rompendo com a ideia de que a obrigacéo seria condi¢do central da moral
social, observando que havia flexibilizacdo no sistema moral, em consequéncia da pluralidade
de determinacfes e chegando a conclusdo de que o dom é constituido tanto de obrigacdo
quanto de liberdade. Dessa forma, a sociedade e o dom, para Mauss, sdo fato social total e a
troca ocorre regada de simbolismo. Mauss revé, segundo Martins, o conceito durkheimiano do
fato social, ao tentar compreender as razdes das trocas sociais.

Esta revisdo tedrica aponta, portanto, para um acontecimento inédito das
ciéncias sociais, que foi produzido por Durkheim e Mauss, a saber, a
invencdo do simbolismo. Os estudos sobre as significagdes subjetivas das
trocas, que o levam a valorizar a ideia de totalidade, foram sistematizados a
partir das revisdes feitas por Mauss das analises durkheimianas do sagrado,
da religido e das representacdes coletivas” (MARTINS, 2008, p. 119).

Martins explica que “a ideia de fato social total pressupde a presenca de sistemas de
reciprocidades das atividades humanas” (MARTINS, 2008, p. 120). Isso porque a alianca
nasceria de um movimento coletivo e compartilhado, em que 0os membros da comunidade
acionam recursos materiais, afetivos, cognitivos e espirituais. Essas trocas sdo normalmente
assimétricas e geram endividamento simbolico. Ele afirma que o reconhecimento da
pluralidade de ldgicas de organizacdo é fundamental para se desnaturalizar a ideologia
mercantilista e utilitarista que justifica a organizacdo da vida moderna.

Tal reconhecimento da diversidade é fundamental para se entender que, por
tras do fetichismo da troca econdmica simétrica, que esta na base da logica
mercantil e cujo lema é trabalhar para consumir e acumular, ha um desejo —
assimétrico — bem mais amplo de compartilhar a vida, pois esta ndo pode ser
vivida individualmente, mas apenas coletivamente. Tal consciéncia coletiva
implicita é a base de uma ordem moral geral ligada ao anseio de preservacédo
da sociedade e, em Gltima instancia, do ser humano, que é o motivo primeiro
e Ultimo da constituicdo do vinculo social, da alianca e da politica solidaria
(MARTINS, 2008, p. 121).

Além de antiutilitarista, a visdo de Mauss € ndo-estruturalista, aproximando-se de
correntes interacionistas. Ele desconstroi a abordagem estruturalista do dom, na qual este
possui uma funcdo de troca relativamente rigida. As relacfes humanas — a interacdo dos
individuos — sdo, para Mauss, base para a construcdo da sociedade, sendo explicadas pelo
fendmeno do dom. O social é concebido como um simbolismo, em que 0s atores sociais se
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mantém coesos, em virtude da interdependéncia resultante da interagdo produzida pela troca
ndo utilitiria. Contudo, ressalta-se que a coesdo ndo significa necessariamente convergéncia

de interesses entre os atores envolvidos no complexo sistema de trocas.

Ora, se o simbolo e 0 dom séo fendmenos que se complementam — quando
ndo se completam no processo concreto de formulacdo de aliangas geradoras
do social, entdo devemos reconhecer que o debate pds-estruturalista do dom
tem importancia estratégica para um pensamento critico e plural e para se
pensar a emancipacdo de uma ciéncia moral e humanista (MARTINS, 2008,
p. 115).

Ao adentrar nas questbes das trocas, a visdo estruturalista das caracteristicas
organizacionais de um terreiro de candomblé ndo daria conta da dimensdo do objeto, sendo
preciso uma leitura ndo-estruturalista acerca do dom, com o propoésito de encontrar na dadiva
dentro do terreiro o sistema de prestacdo total, que organiza e aglutina o grupo dentro do
sistema moral da troca, o que faz do candomblé um fato social total.

O paradigma da traducdo, tratado por Hall (2015), também ¢é citado por Alain Caillé
(2002), ao discutir a questdo dos lagcos entre dom e simbolismo, com base na concep¢éao
maussiana. Ele distingue trés niveis na génese do laco social: microssociolégico,
mesossocioldgico e macrossocioldgico. O primeiro ocorre entre as pessoas € tem o “dom”
como operador, enquanto que o segundo momento € relativo a alianca das pessoas com
grupos ou de grupos com outros grupos, tendo como operador o que ele chama de ‘“ad-
sociagdo”. Ja o terceiro nivel ¢ o da relagdo das pessoas e dos grupos com a totalidade
simbolica que formam, tendo o “politico” como seu registro proprio.

Os simbolos s6 tém vida e significacdo enquanto representam, comemoram,
performam ou renovam um dom, uma ad-socia¢éo ou, de modo mais geral, 0
politico. Enquanto podem ser compreendidos e portanto traduzidos uns nos
outros. O paradigma do dom, que tentamos traduzir na chave do paradigma
simbdlico, deve portanto ser igualmente traduzido em um paradigma da
traducdo (CAILLE, 2002, pg. 253).

Para chegar a essa conclusdo, ele traca um percurso tedrico mostrando diversas
interpretacdes acerca do que Mauss formulou como sendo dom. Segundo o autor, os dons
devem ser encarados como simbolos e vice-versa, ressaltando que aquilo que os dons
“simbolizam e efetuam ¢ a alianga. Reciprocamente, pode-se entdo ler os simbolos como
meios de comemorar e renovar as aliangas concluidas pela troca dos dons. Como sinais de
dons de alianca” (CAILLE, 2002, pgs. 238 e 239). Ele aponta a existéncia de quatro conjuntos
de leituras que envolvem o dom: 1) reducionismo unilateral, em que visGes economicistas

interpretam o dom como um tipo de compra, como simples troca de interesses; 2)
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inexistencialismo, em que se acredita que, para existir o dom, é necessario que ndo haja dom,
porque ndo se d& quando se sabe que se d&; 3) teorema da incompletude, em que seria inviavel
pensar o dom sem falar de sacrificio, sendo possivel apenas descrever o dom guando inserido
em um quadro geral; 4) sui generis, que ele considera a que mostra toda ampliddo
antropoldgica e socioldgica ao dom, que se reporta apenas a si mesma, considerando o dom
como uma realidade peculiar, singular, complexa e englobante por natureza.

Apesar de afirmar que esses quatro tipos de leitura do dom formam um sistema,
Caillé parece aceitar melhor a tendéncia de considerar o dom uma realidade sui generis. O
autor fala da concepcdo de simbolismo de Mauss e mostra que o simbolismo é o que torna o
fato social total: “o fato social, primeiro caracterizado em Durkheim pela obriga¢ao, se tornou
em Mauss um fato social total, e esta dimensdo de totalidade que o caracteriza €
incompreensivel fora do simbolismo” (CAILLE, 2002, pg. 253). Ele segue dizendo que os
simbolos estdo para 0s signos assim como os dons estdo para as trocas.

Maurice Godelier (2001) mostra que houve uma modernizagdo da demanda de dons,
avaliando a passagem da ideia de dom como algo mercadoldgico ou “for¢cado”, como
obrigatoriedade de impostos ditos de solidariedade aplicados pelo Estado, para o contexto de
apelo a generosidade, em que o individuo € sensibilizado para se solidarizar com o sofrimento
do mundo. O autor diz que o dom passa a ser um ato que liga sujeitos abstratos, enquanto que,
antes, o dom era praticado entre pessoas proximas, parentes € amigos. Segundo ele, “as
relacbes que os ligavam e que impunham obrigacdes reciprocas que as trocas de dons
expressavam, de dons feitos sem contar e, sobretudo, sem esperar um retorno” (GODELIER,
2001, p. 13). Maussiano instigado pelos estudos de Annette Weiner sobre a pratica do kula,
em que se mostrava como um objeto poderia ser conservado e, a0 mesmo tempo, dado,
Godelier decidiu estudar o dom sob o ponto de vista das trocas de objetos que ndo se podem
dar nem vender, a exemplo de coisas sagradas.

Foi entdo que me pareceu evidente a seguinte hip6tese: ndo ha sociedade,
ndo ha identidade que atravesse o tempo e sirva de base tanto para 0s
individuos quanto para os grupos que compdem uma sociedade se nédo
existirem pontos fixos, realidades subtraidas as trocas de dons ou as trocas
mercantis. Quais sdo estas realidades? Trata-se somente dos objetos sagrados
presentes em todas as religides? Nao haveria uma relacdo geral entre o poder
politico e algo que é chamado de sagrado, e isto até mesmo nas sociedades
laicas, onde o poder ndo emana dos deuses, mas dos proprios homens que as
fundaram, dando-lhe uma Constituicdo? Mas o que é um objeto sagrado?
Quem o “deu”? Enfim, toda a analise deslocou-se das coisas que se dao para
aquelas que se guardam, e nesse movimento vimos esclarecida a natureza
desta coisa tdo familiar que parece ameagar a pratica do dom e penetrar no
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dominio do sagrado apenas para profand-lo e destrui-lo; o dinheiro
(GODELIER, 2001, p. 17).

E entdo que Godelier pergunta-se sobre qual o lugar das trocas e se existe algo para
além da troca, entrando na analise do dinheiro como condigdo necesséria para se existir fisica
e socialmente. Ele explica que o dinheiro esta no cerne de tudo aquilo que é aliendvel e, ao
circular, faz circular com ele realidades materiais e imateriais pelas quais ele é trocado. O
autor segue e afirmando que o individuo ndo pode ser transformado em mercadoria ou em
objeto de dom, pois a Constituicdo, que fundamenta o direito, ndo pertence as relacdes

comerciais.

Vé-se por ai como o politico tomou, em nossas sociedades, o lugar da
religido e como as ConstituicGes que os povos dao a si mesmos séo, de certo
modo, equivalentes aos objetos sagrados que os homens acreditam ter
recebido dos deuses para ajuda-los a viver juntos e a viver bem. Ora, se a
politica tomou o lugar que outrora era ocupado pela religido, ela corre
doravante, e permanentemente, o risco de se sacralizar (GODELIER, 2001,
p. 313).

O dom, conforme analisa Godelier, ndo é reciproco de coisas equivalentes, até porque
quem recebe os dons teria dificuldade em retribuir. Ao tentar decifrar o enigma do dom, o
autor chega a questdo da inalienabilidade. Ha& coisas que passam a ter grande valor na
sociedade simplesmente pelo fato de ndo circularem. Da mesma forma que os individuos
enquanto pessoas “sdo inaliendveis, presentes ao mesmo tempo dentro e fora da esfera das
trocas comerciais, assim também a Constituicdo € um bem comum que ndo pode, por
esséncia, ser produto de relagdes comerciais” (GODELIER, 2001, p. 312). Os objetos
sagrados, que se guardam, diferentemente dos objetos preciosos que se sdo dados, também
seriam, conforme o pensamento dele, inalienaveis.

A questdo das trocas simbolicas também é estudada por Luis Américo Bonfim (2015),
em sua pesquisa sobre praticas votivas populares, que se caracterizam como ofertas ou coisas
dadas pelos fiéis a seus santos de devocao, seja por consagragao, renovagdo ou agradecimento
por alguma promessa realizada. Este ciclo votivo, o qual carrega um sistema de prestagdes
simbolicas que perpassa o pensamento maussiano do dar-receber-retribuir, ocorre, segundo o
autor, principalmente na regido Nordeste do Brasil, em cidades rurais de forte influéncia da

tradicdo catdlica.

Trata-se de transagdes que explicitam uma primeira instancia da constituicdo
moral do sistema votivo: o estabelecimento do vinculo entre sujeito-
ordinario/sujeito-extraordinario, crente/divindade. Um individuo estabelece
um pacto, formalizado ou ndo, com um Outro, do qual espera uma
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“retribuigd0”, uma graca a si ofertada. A consecug¢do desse anseio, a
obtencdo do seu dom, investe de ascendéncia aquele que o outorga,
implicando em uma necessidade de retribuicdo, cuja emergéncia consolidaria
o ciclo votivo (BONFIM, 2015, p. 153).

Ao mostrar como se constrdi esse processo de troca dos vinculos de fé e dos lagos
votivos, Bonfim afirma que as pessoas consagram uma promessa por recuperacao da salde,
conquistas pessoais, prosperidade e outros motivos. De acordo com ele, a relagdo votiva s
surge quando o individuo almeja uma intervencdo acerca de algo que esta além de suas
possibilidades de concretizacdo. Ele chama os santos para 0s quais se projetam as praticas
devocionais de “sujeitos extraordinarios”, de “pessoas morais extraordinarias”. Tratava-se de
um individuo comum (pessoa ordinéria) transformado, pelas devogGes de origem popular ou
eclesiastica e referendadas pela Igreja, em pessoa incomum (pessoa extraordinaria, pessoa
moral). Bonfim formula uma tipologia devocional na escala de um indice canénico de

referéncia catolica:

Este indice considerou a efetividade de quatro grandes tipos ideais do outro
votivo, segundo seu posicionamento devocional: o tipo candnico (constituido
por figuras dogmaticamente reconhecidas pela Santa Sé — os Santos
regulares), o tipo transcandnico (constituido por devocdes que estabelecem
uma correspondéncia direta entre dois c@nones religiosos, a exemplo da
relacdo sincrética entre o catolicismo e os cultos de matriz africana, como o
candomblé e a Umbanda), o tipo protocandnico (que situa as veneracdes
com canonizagdo ja reivindicada ou em vias de reivindicacdo na Santa Sé) e
0 tipo ndo candnico propriamente dito (que define as veneragdes a entes
instados como extraordindrios estritamente pela iniciativa popular, cuja
trajetdria de vida ndo é necessariamente vinculada ao meio religioso, mas
que e pode vir a ser, como se constata com frequéncia) (BONFIM, 2015, p.
159).

A partir desses perfis devocionais, 0 autor constata que: 1) as pessoas estdo livres para
construirem seus vinculos de religiosidade, sem necessariamente ter que passar pela
aprovacdo da autoridade catolica, 2) a construgdo dos vinculos de religiosidade revela a
emergéncia de uma sociabilidade e de um forte sentimento de solidariedade, 3) o apelo
popular, social e religioso, garante a renovacéo das praticas e relacdes religiosas em torno do
Catolicismo, que, por sua vez, agrega elementos da devocdo popular em prol da sua
conservacao institucional. De acordo com Bonfim, as praticas votivas possibilitam uma nova
divisdo do trabalho religioso, as relagdes religiosas possuem grande poder simbdlico e hd um
sistema de prestacOes totais em torno do fato votivo, em que se troca de tudo, em todos 0s
niveis.

Lewis Hyde (2010) defende que uma d&diva é consumida quando passada adiante,
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sem garantia de recompensa. O autor, que tenta aplicar a linguagem da teoria sobre doacGes a
vida dos artistas, parte do pressuposto de que a obra de arte, o produto do fazer artistico, €
uma doacdo, ndo um produto ou mercadoria. Motivado pelo conflito entre a oferta de dadivas,
cuja troca cria um vinculo emocional, e a venda de commodities, cuja troca perpassa pelo ato
de comprar ou comercializar coisas, Hyde alega que um dom sé existe se pode ser doado. Ele
inicia uma discussédo sobre a troca de presentes, observando o movimento das doacdes no kula
descrito pro Malinowski, e diz que uma troca de presentes ndo pode ser encarada como

escambo.

Quando fazemos escambo, negociamos, e se 0 outro ndo cumpre a sua parte,
vamos atras dele; presente, porém, é presente. E como se a pessoa se
colocasse nas mdos da outra. Tais regras — tipicas dos costumes de presentear
— preservam a ideia de movimento apesar de haver uma troca. A transacao
existe, mas 0s objetos transacionais ndo sdo commodities. De modo geral,
pensamos no ato de presentear como algo que se passa entre duas pessoas, e
na gratiddo como algo que o doador recebe. “Reciprocidade”, palavra usada
nas ciéncias sociais para a retribuicdo de um presente, sugere a ideia de
movimento nos dois sentidos (re e pro) (HYDE, 2010, pgs. 44 e 45).

Dessa forma, o autor reforca que doagéo reciproca € uma forma simples de presentear
e gue ela move-se em circulo, necessitando, no minimo, de trés pontos/pessoas para a troca.
Nesta ideia de doacdo circular, ninguém recebe o0 presente da mesma pessoa para quem deu e
nao hé discussao, s6 gratiddao. “Quando o presente se move em circulo, sai do controle do ego
pessoal. Todos os doadores pertencem ao grupo e cada doagdo é um ato de fé social. E que
tamanho é o circulo? Penso no circulo, espaco onde o presente se movimenta, com um corpo
ou ego” (HYDE, 2010, p. 45). E a partir desta figura de circulo que se entende o fato de que a
dadiva, quando usada, ndo deixa de existir. As dadivas, segundo o autor, sdo sempre usadas,
consumidas ou comidas. Quando elas ndo sdo usadas, sem serem passadas adiante, elas sdo

perdidas.

Se uma commodity movimenta de uma pessoa a outra para gerar lucro, por
que motivo uma dadiva se movimenta? Uma dadiva move-se para suprir um
espaco vazio. Ao mover-se em seu circulo, ela se dirige aquele que tem as
maos vazias ha mais tempo, e se surgir alguém em outro lugar cujas
necessidades sejam ainda maiores, a dadiva desloca-se de seu antigo canal e
a ele se dirige. Nossa Generosidade pode nos deixar de méos vazias, mas o
vacuo que se da mantém a doagdo em movimento e logo ndo estaremos mais
de méos vazias (HYDE, 2010, p. 55).

Hyde explica que, enquanto a venda de uma commodity transforma-se em lucro, as
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dadivas promovem a abundancia. Um presente dado ndo se transforma em capital de quem o
recebe. Apesar de ndo gerar lucro, a troca de dadivas gera valorizagdo e estd sempre em
movimento, em um processo continuo. Quando as doacGes se movimentam em circulo, ha
aumento de valor e essas doacdes sdo vistas, de acordo com o pensamento do autor, como um
fato social, criando maior unido e fortalecendo a generosidade entre os grupos. Ao tratar da
valorizacao das doagdes, o autor ressalta que “a circulacdo de dadivas nutre as partes do nosso
espirito que ndo sdo puramente pessoais, partes que integram a natureza, o grupo social, a
raca, os deuses” (HYDE, 2010, p. 76). Ao se gerar lucro convertendo as dadivas em
commodities, perdem-se os beneficios da troca de doagdes.

Dando exemplos da relacdo entre transformacéo e gratiddo, apresentando as doagdes
como associadas a transformacdo, como agentes de mudanga, ele diz que, “doacdes ou
presentes carregam consigo uma identidade e aceita-los significa incorporar essas novas
identidades. E como se os presentes passassem através de nds e nos tornassem diferentes”
(HYDE, 2010, p. 87). Mas é deixado claro que a doagdo transformadora ndo chega a ser
recebida totalmente logo assim que é oferecida, pois aquele que a recebe ainda ndo esta
preparado para passa-la adiante, precisa apreender a coisa doada. E a partir desse debate que o
autor revela que a gratiddo realiza a transformacdo que uma dadiva promete. E ele entra na

questéo dos lagos:

Os lagos que os presentes criam ndo sdo apenas sociais, mas também
psicoldgicos. Ha contabilidades interiores e invisiveis. Trocas de presentes
podem alterar essas contabilidades que sdo mantidas no intimo. Se
considerarmos 0s personagens de um sonho forgas que atuam
separadamente em nossas almas, por exemplo, entdo um presente dado em
um sonho pode servir para a pacificagdo da alma (HYDE, 2010, p. 107).

Lewis Hyde (2010) entra nesse assunto apos dar exemplos de troca entre homem e
espirito, afirmando inclusive que o homem oferece um sacrificio para que Deus lhe volte sua
face. Ha rituais que sdo doag0es feitas como retribuicdo para se manter o relacionamento com
o mundo espiritual. Ele aborda um caso que ¢ o “dos deuses que se encarnam e entdo fazem
de seus corpos a doagdo que estabelece os lagos entre o humano e o divino” (HYDE, 2010, p.
107).

As leituras de Hyde seguem no sentido de apontar que, na comunidade de dadivas, em
que a coesdo estd baseada nas doagGes, 0 reconhecimento, o status e o prestigio tém mais
valor que a remuneracdo financeira. A circulacdo de doagdes pode, segundo o autor, produzir

e manter uma comunidade coerente. Mas se ocorre a transformacdo de doacbes em
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commodities, pode-se fragmentar o grupo. “Doagdes sdo propriedades anarquistas. As
conexdes, 0s contratos estabelecidos por sua circulagdo diferem por sua natureza dos lacos
que unem grupos organizados através de um poder central, de uma autoridade exercida de
cima para baixo” (HYDE, 2010, p. 145).

A hipotese em questdo é que existe uma rede interacionista dentro da estrutura
estruturante do candomblé que mantém a sociabilidade, consequentemente a sustentabilidade
e a circulacdo do axé. Tentaremos demonstrar, a partir da etnografia do xiré, as interacoes e a
sociabilidade dos membros do candomblé, pensando-se em uma sociologia do dom, mas sob
uma Gtica religiosa organizadora e aglutinadora em que o sagrado é, de fato, o cerne das
relacdes, ou seja, o sagrado ndo é subterflgio para a formacdo da comunidade. A comunidade

se forma a partir do sagrado.

2.4. A troca de capital no candomblé

Conforme ja foi dito no primeiro capitulo, o candomblé possui um imenso capital
cultural que pode se dividido em vernacular e erudito. Vernacular no que se refere as
influéncias dadas a cultura popular, que se apresenta na musica, na danca e na culinaria, além
da gestualidade e indumentéria. A erudicdo do candomblé se apresenta nos textos sagrados
expressos oralmente, por meio dos mitos, cantos e ritos. Contudo, o prestigio social e o poder
econémico do candomblé sdo desproporcionais ao seu capital cultural. O candomblé, ao abrir
as portas para o pesquisador e o estrangeiro (todos que vém de uma cultura de fora do grupo),
por exemplo, deu inicio ao processo de troca de seu capital cultural pelo capital social que
adviria da publicizacdo do seu modo de vida.

Além dos pesquisadores, romancistas e poetas que tornaram publico o modo de vida
dos negros no Brasil, estudiosos do mundo se interessaram pelo candomblé, reduto das etnias
e da cultura desses povos. O escritor sergipano Silvio Romero escreveu, no século XIX, um
apelo aos cientistas brasileiros para estudarem os povos africanos escravizados, sua cultura,

costumes, religido e dialetos:

E uma vergonha, para a ciéncia do Brasil, que nada tenhamos consagrado de
nossos trabalhos ao estudo das linguas e religides africanas. Quando vemos
homens como Bleek e Livingtone refugiaram-se dezenas de anos nos centros
da Africa, somente para estudarem uma lingua e codificarem uma ‘religio”
e uns mitos, nds que temos o0 material em nossa casa, que temos a Africaem
nossa cozinha, como a América em nossas selvas e a Europa em nossos
salbes, nada havemos produzido nesse sentido. Bem como 0s portugueses
estanciaram dois séculos na India e nada ali descobriram de extraordinario
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para a Ciéncia, deixando aos ingleses a gloria da revelacdo do Sanscrito o 0s
livros Bramanicos, tal nos vamos levianamente deixando morrerem 0s
Africanos do Brasil e iremos deixar a outros 0 estudo de tantos dialetos
africanos, que se falam em nossas Senzalas. Apressem-se, pois, 0S
especialistas visto que os benguelas, cabindas, monjolos, haussas e yorubas
estdo desaparecendo. Apressem-se porém sendo esta cultura estara perdida
de todo, para a tristeza e revolta das geragbes vindouras que delas
necessitardo (ROMERO, 1879, p 99).

Parece que o clamor de Silvio Romero foi escutado e muitos se interessaram pela
cultura dos povos africanos no Brasil. Uma vasta literatura foi se formando ao longo dos anos,
tanto no meio académico cientifico, como no meio académico das letras. O escritor
romancista baiano Jorge Amado, por exemplo, escreveu romances que foram preponderantes
para a penetracdo da temdtica nas escolas de ensino publico no Brasil e nas familias
brasileiras, diminuindo o preconceito e fazendo o Brasil olhar com mais gentileza para o
legado cultural do negro e a condicdo do negro no Brasil.

Outra expressdo da cultura do povo negro € a musicalidade, que influenciou e criou
estilos musicais, o cortejo dos blocos afros e os afoxés. O Mestre Zequinha, ogan do
Babalorixa Jodo da Gomeia, que cantava no Afoxé Filhos de Gandhy, em uma entrevista a
mim concedida, em julho de 1998, no 1€ Axé Abassa Odé Bamiré (Sergipe), disse que “o
Gandhy é candomblé na rua. Por causa do Gandhy, muita coisa mudou para o candomblé. Ele
ficou mais visitado, mas também muita coisa virou folclore”. Essa fala demonstra uma troca
utilitaria, em que sempre ha ganho e perda para os dois lados da troca. Mas o fato é que toda a
publicizacdo do candomblé favoreceu a expansdo e reconhecimento e certamente favoreceu o
reconhecimento e valorizacdo do capital cultural do candomblé. O resultado dessas trocas é
que, em determinadas situacfes, tornaram-se dadiva, criando interdependéncia ente
intelectuais, artistas e a sociedade simpatizante, que converteu o capital cultural do candomblé
em capital social e econdmico. Serra (2014), a respeito da preservacdo do patriménio material

e imaterial que o candomblé legou a humanidade, escreve que,

Em 1981, por inspiracdo de Olimpio Serra, veio a lume, na Bahia, um
projeto elaborado pelo antropélogo Ordep Serra e pelo arquiteto Orlando
Ribeiro de Oliveira; o Projeto de Mapeamento de Sitios e Monumentos
Religiosos Negros da Bahia (MAMNBA). Para executa-lo, celebrou-se um
convénio entre a Fundagdo Nacional Pro-Memoria, e Prefeitura Municipal
de Salvador (PMS) e a Fundacéo Cultural do Estado da Bahia (FUNCEB). O
projeto MAMNBA tinha como objetivo basico identificar os principais
monumentos dessa natureza e definir uma politica de Protecdo eficaz que a
eles se adequassem (SERRA, 2014, p. 248).
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Assim, de forma direta ou indireta, o capital cultural do candomblé vem sendo
convertido em capital social e ou econdmico, como o reconhecimento do candomblé enquanto
patrimonio imaterial, a partir do Decreto Presidencial 3.552, de 04 de agosto de 2000, que
define quais instancias podem requerer o status de patriménio imaterial. Fica definido entdo
que o ministro de Estado da Cultura; instituicdes vinculadas ao Ministério da Cultura;
Secretarias de Estado, de Municipio e do Distrito Federal; sociedades ou associa¢fes civis
podem solicitar o Registro de Bens Culturais de Natureza Imaterial que constituem
patrimonio cultural brasileiro. Com isso, 0 candomblé passa a ser protegido pelo Estado por
seu capital cultural. A contrapartida econémica vem com isencdo de impostos e patrocinios
estatais.

Nessa perspectiva, fica demonstrado que tal reconhecimento por parte do poder
publico ndo aconteceu gratuitamente. Deu-se em virtude da troca do capital cultural do
candomblé pelo capital social convertido em politico e consequentemente econémico, como
resultado da publicizacdo resultante da interacdo com pesquisadores, cientistas, artistas,
intelectuais e pessoas com influéncia politica. Da mesma forma, o capital cultural do
candomblé vem sendo trocado por capital social e politico na disputa dentro do campo
religioso brasileiro, espaco de disputas em que tenta se firmar frente a crescente bancada
evangélica que se forma no Congresso Nacional.

Ate aqui, fizemos um breve relato de como se d& as trocas simbolicas e utilitarias fora
dos terreiros na perspectiva bourdiesiana de uma economia das trocas simbolicas, cuja
vantagem do candomblé é o capital cultural. Visto de dentro para fora, esse tipo de troca
recebe criticas que vao desde a folclorizacdo e espetacularizagdo até o branqueamento. Por
outro lado, também percebem-se, por dentro, que as trocas utilitarias possuem papel
importante na afirmacdo e sobrevivéncia do candomblé. Mas, no final das contas, como
acontecem e como s&o Vvistas essas trocas? Elas tém relacdo com o universo exterior?

Ja foi dito que as comunidades tradicionais de candomble séo desprovidas de capital
econdmico expressivo, pois sdo compostas, em sua maioria, por pessoas de baixa renda. Essas
pessoas, praticantes do candomblé, estdo acostumadas a socializar 0S poucos recursos
disponiveis em um complexo sistema de troca. Wanderson Nascimento Flor fala que "nessas

comunidades tradicionais de matrizes africanas, € possivel ouvir, com muita regularidade, que

34 . . . . Soa A .
Institui o Registro de Bens Culturais de Natureza Imaterial que constituem patriménio cultural brasileiro, cria
0 Programa Nacional do Patriménio Imaterial e da outras providéncias.
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tudo no candomblé, como no mundo, ¢ uma troca, circulagdo” (FLOR 2016, p. 29). O autor

nos diz ainda que:

Entre muitos povos tradicionais africanos, o trabalho ndo pode ser
meramente descrito como uma intervengdo sobre a natureza para, de um
lado, produzir elementos materiais necessarios a subsisténcia e, de outro,
produzir acumulacdo. O trabalho é antes um esforco para movimentar as
forcas do mundo que habitam em noés para produzir a continuidade da
existéncia, a0 mesmo tempo coletiva e individual (FLOR 2016, p. 31).

E na perspectiva de um trabalho essencial a sobrevivéncia da comunidade e do
individuo que esta organizada a economia do candomblé de fato. O candomblé fora formado
por escravizados que possuiam muitas habilidades profissionais. Dentre eles, havia mestres
artifices em marcenaria, construcdo civil e esquadrias de ferro. As mulheres eram verdadeiras
comerciantes, com presenga marcante nos mercados e feiras livres no tempo da formacéo do
candomblé, outras trabalhavam como lavadeiras de roupa ou trabalhos domésticos. O pouco
arrecadado era facilmente socializado com seus pares, por estarem habituados ao modo de
vida em comunidade. Assim, os gque trabalhavam fora das casas de candomblé garantiam a
sobrevivéncia dos que ficavam no terreiro cuidando dos interesses coletivos, dando educagéo
e assisténcia aos filhos. Além disso, muitas habilidades profissionais dos praticantes do
candomblé também eram aplicadas dentro do terreiro.

A ressalva que aqui fazemos € quanto a essa l6gica ser uma pratica comum a todos 0s
terreiros de candomblé. Na realidade, a liberdade de organizacdo de cada casa de candomblé
fica subjetiva ao babalorixa ou yalorixa, responsavel pelo direcionamento do terreiro de
candomblé e que decidira se tera uma abordagem mais comunitaria ou mais aos moldes da

sociedade capitalista em que esta inserido. Nesta perspectiva, Flor (2016) nos fala que

Talvez um dos grandes desafios que os povos e comunidades tradicionais de
matrizes africanas enfrentem hoje é advindo do modo como as intera¢es
entre 0 mercado-oja e 0 mercado-capitalista tém se dado. Essas interacdes
estdo vinculadas com uma crescente dupla pertenca das pessoas que
experienciam os candomblés, ao mundo ocidental nas fronteiras dos modos
de vidas tradicionais africanos recriados no Brasil (FLOR 2016, p. 31).
O conceito de mercado-oja proposto pelo autor baseia-se na ideia de um mercado justo
e proporcional, no qual ninguém saia com mais do que € necessario para sobrevivéncia
propria e da coletividade. Os praticantes do candomblé na atualidade sdo de origens diversas e
ndo correspondem mais aos grupos étnicos do periodo de sua formacdo. Brancos e
estrangeiros que, no passado, ndo dialogavam com o candomblé, agora sdo iniciados a livre

demanda. Antigamente, os sacerdotes tradicionais adotavam um crivo de pertencimento para
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iniciar os praticantes. Quando o prestigio e o capital econémico tornam-se relevantes para a
sobrevivéncia, tem-se inicio a abertura nas casas tradicionais e, com isso, a penetracdo do
modo de vida ocidental, cuja logica estd pautada na relacdo dicotomica do “dar ¢ receber”
que, de acordo com o0 M.A.U.S.S (Movimento Anti-Utilitarista nas Ciéncias Sociais), impede
a interacdo que propicia a sociabilidade. Quando a relacdo de um nedfito com o terreiro se da
levando em conta o seu capital econdmico, estabelece-se entre ambos um contrato tacito de

facil anulacao. Um exemplo atual ¢ a “industria do deka®”

, que consiste em transformar uma
pessoa sem vivéncia ou experiéncia em babalorixa e ou yalorixa, sacerdote do candomblé que
necessita adquirir com o tempo um vasto conhecimento ritualistico. Entdo essa relacdo é
estabelecida como uma prestagao de servi¢o cuja logica é “pagar e receber”, o que resulta no
desfazimento do contrato ao término da prestacdo de servigo: o que era neofito agora é
sacerdote de alto grau e segue seu préprio caminho, longe da comunidade que nem chegara a
pertencer de fato e, em muitos casos, sai transitando de entre terreiros em busca de legitimar
sua nova identidade comprada.

O esforco que aplicamos até este ponto resulta em dizer que o conceito de campo
religioso em Bourdieu ndo se aplica totalmente ao estudo do candomblé, quando o
observamos de uma perspectiva intima e de dentro. Isso ndo exclui a possibilidade de nos
referirmos a ele como campo. Seja na dimensdo macro ou reduzida do fenémeno, o
candomblé é sociologicamente campo de pesquisa, um campo religioso, porém, neste campo,
0 espaco para disputas pelas posicdes se limitam a outorga do sagrado, como ja foi dito neste
trabalho.

2.5. Ritos e dadiva

Todo esse debate acerca de troca de capital e campo religioso perpassa o estudo sobre
os ritos. Maria Vilhena (2005), especialista no assunto, afirma que eles incidem em todas as
dimensbes da vida humana pessoal e coletiva. Dentre as caracteristicas desse fato social
apresentadas pela autora estdo a regularidade, a sequéncia de agdes, as regras, 0 controle
social, a ades&o a valores, os sentimentos de pertenca, a reunido de pessoas e grupos, as trocas
e a celebracdo. Por conta da complexidade do rito, € preciso, segundo ela, propor um dialogo
interdisciplinar e entender que ele ndo pode ser compreendido fora da cultura. O rito seria

Deké- Termo de origem jeje que oriunda do termo ideka e este esta relacionado transmisséo ou legitimacéo de
uma pessoa como sacerdote maior do candomblé que no caso €é o babalirixa ou a yalorixa.
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uma constru¢do humana. “Estudar o rito ¢ estudar o ser humano na cultura da qual participa,
com suas cosmovisdes, seus costumes, sua vida social, sua vida material, sua historia”
(VILHENA, 2005, p. 38).

Vilhena faz uma relacdo entre diversidade de ritos com conotacdo religiosa e
formagOes culturais diversificadas. Ela mostra que, nas culturas arcaicas, o lugar ou o

momento do sagrado néo esta separado do profano:

Nelas, a atmosfera de sacralidade pervaga 0 mundo e o conjunto de agGes
cotidianas. Nessas culturas, todavia, ha situacdes nas quais a presenca do
sagrado é sentida e identificada com forga maior. Em tais contextos, como
toda realidade do mundo e de seus seres é revestida de sacralidade, o cosmo,
0 céu, os astros, 0s animais, as plantas e os acontecimentos podem ser
interpretados como uma hierofania, ou sejam como sinal, manifestacdo ou
presentificacdo do sagrado. Nessas condigdes, a relacdo e a comunicacéo
humana com o sagrado s&o constantes, posto que a disjuncéo inexiste. Como
os agrado € entendido em seus aspectos benéficos e maléficos, fastos e
nefastos, criadores e destruidores, impfe-se como necessidade 0 rito
cotidiano ou esporadico, difuso ou localizado. Com ou sem a presenca e
atuacdo de especialistas religiosos, esses ritos tém, entre suas finalidades,
aquelas de potencializar 0 aumento, a diminuicédo, a direcdo, o controle ou 0
afastamento do fluco de determinadas forgas sobrenaturais presentes no
mundo, conaturais ao mundo (VILHENA, 2005, p. 44).

J& nas culturas ditas cléssicas, a religido € fonte de sentido e significacdo, margeada de
valores e praticas éticas. Nesse contexto, a ritualidade, embora ocupe, em determinadas
situacOes, lugar de proeminéncia, muitas vezes é chamada de magia e vista de forma
inferiorizada, como algo vazio de contetdo. Vilhena afirma que, apesar disso, a religido, ao
ser objeto de estudo de intelectuais, sempre esteve acompanhada de todo um aparato de
expressdes rituais. O fato religioso €, segundo ela, transformado na contemporaneidade,
ganhando novas localiza¢des e conotacdes. De qualquer maneira, “em meio ao processo de
secularizacéo, as formac0es religiosas continuam constituindo quadro de referéncias, reservas
de sentido, identificacdo afetiva, fator de construcdo das identidades, de aglutinacdo de
pessoas no espago e no tempo” (VILHENA, 2005, p. 49).

Ao mostrar a diversidade de praticas rituais no Brasil, ela aponta a existéncia de rituais
religiosos cujo grau de euforia coletiva favorece a negacdo/fuga do mundo. Nesses casos,
quem possui 0 dom pode invocar os deuses a agirem segundo sua vontade, ocorrendo ai,
conforme a argumentacdo da autora, um processo de antropomorfizagdo do sagrado. Assim
como um ser humano, o sagrado pode se aborrecer e tirar a protecdo, caso ndo seja
presenteado ou “subornado com déadivas materiais” (VILHENA, 2005, p. 50). Quem

precisaria de ritos para ser feliz seria o deus, ndo os seres humanos. Ha ainda ritos religiosos

83



para remediar um presente insatisfatorio e para construir um futuro de bem-estar para
determinado grupo ou para toda a humanidade. Outro modelo de rito citado por Vilhena é o
rito praticado individualmente, em que a pessoa vai sozinha até um templo ou igreja para
fazer suas oragGes e cumprir suas promessas.

A autora compreende essa diversidade de rituais de forma articulada com o processo
de formacéo historica. O Brasil, caracterizado como uma nacgéo hibrida, abarca compreensées
diversas do sagrado e dos ritos religiosos. Vilhena admira a “luta de resisténcia que membros
de nacdes africanas aqui exiladas encetaram a fim de preservar, com dificuldades, suas
tradigdes como forma privilegiada de sobrevivéncia” (VILHENA, 2005, p. 53).

A discusséo de Vilhena em torno dos ritos leva-a a afirmar que a vivéncia ritual

religiosa é inseparavel do imaginario e conclui que

Como toda forma de expressdo e comunicagao, o ritual religioso é uma
linguagem, com seus codigos, sua gramatica, sua sintaxe, sua morfologia.
Conforme essa optica, o ritual € um texto completo composto por frases
articuladas entre si. Assim como cada frase é composta pela articulagdo
estruturada de palavras, podemos dizer que o ritual € um conjunto ordenado
de ritos menores, 0s guais, por sua vez, sdo regrados internamente por uma
sintaxe e por uma morfologia, que se ocupam em mover a unido e a
concordancia dos elementos e partes, a fim de formarem frases que fagam
sentido. (...) Nunca é demais lembrar que a entrada e a saida dos sujeitos e da
comunidade que participou da acao ritual sdo qualitativamente diferentes em
contetdos, relagdes e vinculos. O ritual, portanto, € uma acdo dinamica,
comporta movimento interna escalonada em graduagdes qualitativas
(VILHENA, 2005, pgs. 57 e 58).

A partir dessa ideia de ritual como acdo dindmica, a autora faz uma analise da estrutura
comum aos rituais. Em seu estudo dos ritos sacrificiais, ela observou que o cerne desse tipo de
rito € a oferenda, a dadiva, ndo a dor ou o sofrimento. Dentre os elementos estruturais desses
ritos, a matéria do sacrificio — a dadiva — é contextualizada por Vilhena. De acordo com ela, a
natureza da dadiva, nesses casos, é variada, podendo ser um animal para imolacédo, vegetais,
liquidos, objetos manufaturados, bens imdveis, dinheiro, trabalho, disponibilidade de tempo
ou uso do proprio corpo a servigo da divindade. No que diz respeito ao lugar e ao tempo, a
autora diz que

A dédiva pode ser apresentada aos deuses €, no casos de joias e aderegos, ser
integrada a suas vestes ou imagens. Pode ser langada ao mar, exposta ao sol
no alto de montanhas, enterrada, consumida pelo fogo, distribuida aos
pobres. (...) Quando se trata de alimentos e bebidas, podem ter parte
distribuida aos pobres ou ser consumidos em grande banquete ou festa ritual.
E o banquete, a alimentacdo coletiva e partilhada, que congrega pessoas e

divindades, corpos, matéria e espirito, um dos nucleos dos sacrificios em
comunhdo. Nesses, 0 banquete ritual pode ter conotacdo, sobretudo,
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simbolica, uma vez que se trata de memoria sacrificial do que de um
sacrificio propriamente dito (VILHENA, 2005, p. 71).

Vilhena, ao citar o caso das religiGes afro-brasileiras, observa que as festas publicas
preparadas para agradar os orixas, com custo de tempo e bens materiais, sdo dadivas ofertadas
aos deuses. Essas festas entrariam assim na categoria de ritos sacrificiais. As festas publicas as
quais a autora se refere € o xiré, um ritual complexo, composto de rituais menores, que
incluem os cuidados com o corpo, a integridade fisica, rituais de purificacdo coletivos ou
individualizados aos quais cada membro da comunidade é submetido, o cuidado com a saude,
asseio proprio e cuidado com as vestimentas, que devem estar sempre bem limpas e

engomadas. Outros ritos contidos no xiré serdo apresentados no proximo capitulo.
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_ CAPITULO 3
XIRE: UM RITO CIRCULAR

No capitulo anterior, retomamos a discussdo a respeito da pureza nag6, passando pelo
movimento anti-sincrético das Yalorixas baianas, foi apresentado o posicionamento de
Massimo Canevacci sobre polifonia e sincretismo, como um processo de afirmacéo identitaria
e foi discutida a questdo da identidade na pos-modernidade, apresentando o pensamento de
Stuart Hall. Em seguida, foi apresentada a teoria sociolégica de Marcel Mauss, na visdo de
estudiosos de sua obra, tais como Paulo Cesar Martins, Allan Cailé, Luis Américo Bonfim,
Lewis Hyde e Maurice Godelier. Ainda foi apresentado o método etnografico de abordagem
do objeto de estudo — o Xiré. Foi dito que o estudo do candomblé deve ser antecedido por
cuidados para ndo violentar seu ethos, suas caracteristicas. O xiré é um ritual festivo do
candomblé com carater publico e classificado por Vilhena como "rito sacrificial”, que possui
caracteristicas proprias, como veremos neste capitulo que se segue, ao descrever seus
elementos e 0s pequenos ritos que nele estd contido. O objetivo é mostrar que ha um sistema
de trocas ndo utilitarias capaz de garantir a circularidade do axé e, consequentemente, a
manutencdo da sociabilidade.

3.1. O candomblé e a estrutura em rede

O candomblé encontra-se na encruzilhada entre tradicdo e modernidade, sujeito a
colisGes entre 0 modo de vida em comunidade e o ocidentalismo individualista, fato que
provoca forte tensdo entre o que quer ser conservado — o tradicional, e 0 que precisa ser
ajustado e atualizado — a modernidade. A sobrevivéncia requer atualizacdes a necessidades de
ser novo, inusitado, estar em evidéncia, competitivo fator que coloca o candomblé em
situacdo limite, fronteirica, entre a tradicdo do candomblé que esta relacionada ao modo de
vida em comunidade e modernidade ocidental individualista e capitalista. Bauman (2001),
quando escreve sobre modernidade e sua liquidez de sentidos, diz que mesmos os individuos
individualistas buscam na coletividade solucdo para seus problemas:

Os solidos que estdo para ser langados no cadinho e os que estdo derretendo
neste momento, 0 momento da modernidade fluida, sdo os elos que
entrelagam as escolhas individuais em projetos e acbes coletivas — 0s
padrBes de comunicagdo e coordenagdo entre as politicas de vida conduzidas
individualmente, de um lado, e as ac¢Ges politicas de coletividades humanas,
de outro (BAUMAN, 2001, p. 12).

86



Estaria ai o motivo para os individuos ocidentais retornarem ao candomblé, na busca
da coletividade? Devemos chamar a atengdo para um ponto. O modo de vida ocidental esta
inevitavelmente presente no @mago do candomblé, pois foi no Brasil colonial e capitalista que
ele se formou. O “homos economicus” faz parte também do “ethos” de comunidade
tradicional do candomblé. Esse ser movido pelo capital econdmico e o individualismo busca
na comunidade sentido, mas se depara com o paradigma de dois modos de vida convivendo
em um mesmo espacgo. Podemos relacionar essa situacdo vivenciada ao que Hall chama de
multipla pertenca. Porém, esses pertencimentos, em alguns momentos, entram em choque,
quando o individualismo quer se sobressair ao coletivo.

O candomblé recebe o nome de religido de povos tradicionais, cuja tradi¢do advém de
varias herancas culturais, como ja foi mencionado antes, mas também por reforcar e estimular
0 modo de vida em comunidade, em que tudo é partilhado, diferindo-se da vida ocidental,
individualista, produzida pela condicdo que o capital oferece ao sujeito individualmente de
resolver seus problemas na légica do dar e receber.

A ldgica do dar e receber descrita por Mauss produz desfazimento das relacdes de
forma imediata e consecutiva ao término da prestacdo. Essa atitude € combatida nos terreiros
de candomblé, o que prevalece é o que se presta ao servico de aproximar 0s membros e criar
lagos de irmandade, aparando as diferengas e equalizando os comportamentos, para prevalecer
a unido na comunidade. Com isso, ndo se pretende dizer que inexiste capitalismo no
candomblé, que o capital econbmico ndo seja relevante para sua sobrevivéncia e que nao faca
parte do seu universo. O que é relevante é entender que o modo de vida resultante da equacéo
dar e receber do capitalismo torna-se uma “ac¢éo-de-fora”, que em yoruba traduz-se por “olope
ode”, que interfere o viver em comunidade. A toda agéo que partir do modo de vida ocidental,
cujos parametros de resolugdo dos problemas sejam eles relacionais, de sustento, garantias
sociais e sobrevivéncia, chamaremos de “agdo-de-fora” ou “olope ode”. A agdo-de-fora sera
sempre aquelas que podem desestabilizar o ethos em comunidade. Elementos que venham de
fora mas que nao desestabilizam a comunidade ndo serdo enquadrados nessa categoria.

Um exemplo de uma acdo-de-fora € quando o neofito decide comprar servi¢os dentro
do terreiro com as possibilidades que o capital econémico oferece. Essas, dentre outras
praticas oriundas de um modo ocidental de vida, alteram estruturas sutis e mais profundas dos
fundamentos do candomblé. Um dado etnografico demonstra com maior preciséo o que foi
exemplificado: durante os preparativos para a festa de Oxosi, em 2016, um abian, nedfito do
I1é Axé Alaroke, ao lhe atribuir a tarefa de lavar a louca sujada pelos filhos da casa durante o
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almoco, reagiu & condicdo da comunidade de alterndncia na divisdo de tarefas comuns a
todos, com a proposta de pagar para que alguém lavasse os pratos para ele, ja que possuia
dinheiro para contratar o servico e ndo realizar a simples tarefa. Outro abian aceitou a
proposta e se prontificou a lavar os pratos. Os envolvidos na negociacdo agiram com
naturalidade durante a formalizacdo do negdcio, como se estivessem em um ambiente de
prestacdo de servicos capitalistas, em que contratar servicos ¢ uma relacdo natural entre
individuos e que ao término da prestacdo estdo descomprometidos. A naturalidade com que
foi firmado contrato entre as partes demonstra que ndo ha ainda eles o entendimento do que
seja 0 modo de vida em comunidade. Classificamos esta atitude como “agdo-de-fora”. Ela ndo
se propBe a corromper a comunidade, mas € extensdo da pratica do lado de fora do
candomblé, uma acdo naturalizada no individualismo ocidental. Contudo, a acdo-de-fora pode
gradativamente fazer ruir estruturas sutis que mantém a sociabilidade no candomblé.

Outra acdo-de-fora recorrente nos terreiros & observada na preocupagdo com a
proporcionalidade e justeza das doagdes. Muitos individuos ofertam dinheiro ou alimentos
para a comunidade e ficam acompanhando o percurso da oferta. Querem saber qual o destino
foi dado, se a oferta foi bem usada, se tem seu nome marcado, se todos sabem que quem deu a
oferta, se pode levar de volta para casa a sobra da doagédo. Esses comportamentos revelam que
aquele individuo ainda é s6 um individuo. Ele ndo esta de fato imerso no sentido de um ser
comunitario. Este ser em transicdo vive o conflito produzido pelo sentimento de tirar
vantagem para ser bem-sucedido, como ato reflexo do “homos economicus”, de receio e de
cuidado para que ninguém tire vantagem dele, o que demonstraria sua fragueza e ingenuidade.
Desta forma, a coisa dada ndo ¢ um dom ainda e pode ser caracterizado como um “Potlatch”,
com o objetivo de estabelecer um contrato de reciprocidade, proporcionalidade e acréscimo. E
comum também encontrar pessoas que, para presentear o terreiro ou o sagrado, o faz em
publico, de forma que o fato seja notado por todos, como uma exibicao de forga e poder. Esta
atitude esta mais relacionada com o ego do que com o sentido de prestacéo total.

Na modernidade liquida, em que tudo estd por se desfazer e refazer, viver em
comunidade € estar em uma encruzilhada e diariamente vivendo a possibilidade de colisdo
com agOes que possuem o poder de destruir estruturas sutis da vida em comunidade. Bauman,
ao falar de comunidade, diz que, para que haja comunidade no mundo da individualidade,
deve-se ser considerada a humanidade de cada individuo. “Se vier a existir uma comunidade

no mundo dos individuos, s6 podera ser uma comunidade tecida em conjunto, a partir do
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compartilhamento em relacdo aos direitos iguais de sermos humanos e igual a capacidade de
agirmos em defesa desse direito” (BAUMAN, 2003, p.134) .

A tessitura a que se refere o autor bem pode ser relacionada com redes interacionistas,
que fazem circular e mantém o fluxo do dom nas comunidades, assim como no candomblé.
Resta chamar a atencdo para 0 seguinte ponto: mesmo na estrutura em rede, a hierarquia
permanece ativa como poder moderador, cuja finalidade é a de receber as tensdes e as
distribuir proporcionalmente, a fim de evitar sobrecarga e ocasionar rupturas do nd. Assim 0s
nos de uma rede interacionista devem ser ocupados por pessoas impulsionadoras, moderadas e
experientes, capazes de dirimir conflitos e aproximar as pessoas, de forma que a comunidade
permaneca solida, mas que também consiga fazer o n6 sob sua responsabilidade, reverberar e
estimular outros n6s. Em uma rede de pesca, por exemplo, quando um peixe é capturado, toda
a rede se estremece. SO que o0 n6 mais distante do evento recebera um estimulo mais diluido.
Entdo para resolver esse problema nas redes interacionistas, cada né deve amplificar o
estimulo, para que todos 0s n6s sejam ativados igualmente.

Construir uma rede interacionista com organicidade € o maior desafio de um terreiro
de candomblé na modernidade. A solidez, que vem se tornando cada vez mais dificil de
manter, por conta da modernidade liquida, dificulta a manutencdo da sociabilidade e
consequentemente da prépria comunidade, que depende da troca e da circulagdo do dom.

No candomblé, existem dois tipos de estrutura funcionando paralelamente, em que
uma mantém a outra em via de mdo-dupla. Os diagramas abaixo mostram esses tipos de
estrutura, que convivem harmoniosamente no candomblé: 1%) estrutura vertical, organogréafica
da hierérquica, responsavel por manter a tradi¢do, a detentora do conhecimento ritualistico, e
2%) estrutura de redes interacionistas, que compde o todo orgénico e que faz a primeira

estrutura funcionar.

‘ Yalorixa ou Babalorixa ‘

‘Yalaxé ou Babalaxé |

‘ Yakekeré ou Babakekeré

Ogéns, Ekedjis, Ebémi e outros cargos ou postos
Yiads

Abians

Figura 1 — Diagrama da estrutura hierarquica vertical (arte do autor)
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O diagrama apresenta como esté estruturada a hierarquia do candomblé. Em algumas
casas, a figura do Babalorixa e Yalorixa é trocada pela de Babalaxé ou Yalaxé (baba para os
homens e ya para as mulheres). Sdo nomenclaturas semelhantes e a conformacéo do termo é
uma questdo de posicionamento politico dentro do candomblé. Quem adota o termo Babalaxé
e Yalaxé esta se opondo a tradugdo do termo Babalorixa ou Yalorixa, que significa Pai-de-
Santo e Mé&e-de-Santo, consecutivamente. Essas nomenclaturas denotariam, deste ponto de
vista, que a autoridade terrena do Pai ou Mé&e-de-Santo seria maior que a do proprio Orix4a, ou
seja, pai do orixa. Essa é a critica. Enquanto que a traducdo de Babalaxé e Yalaxé estaria para
o entendimento de: Pai ou Mae que encaminha o axé. Essa nomenclatura fala que o sacerdote
é 0 operador do axé.

A estrutura hierdrquica é a detentora do cddigo moral que organiza e disciplina o
funcionamento ritual do candomblé. No xiré, ela aparece nitidamente na organizacdo e no
posicionamento dos mais antigos e das pessoas que tém cargo ou posto. Os cargos dizem
respeito ao encargo do sacerdote na funcdo sacerdotal. A funcdo é uma atribuicdo que pode
ser dada ao sacerdote, mas que pode ser facilmente substituida por outro sacerdote na sua
auséncia. Ficam em local de destaque, geralmente de frente para a entrada do barracdo de
festa, ao lado do sacerdote maior do terreiro. Os Ogédns ocupam o lugar da orquestra e as
Ekedji ficam de pé, aguardando o0 momento de entrar em acao, seja para auxiliar o Orixa que
se apresenta em algum sacerdote, recepcionar pessoas ou atender as demandas do xireé.

\
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Figura 2 — Diagrama da estrutura em rede (arte do autor)
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Nesta estrutura, existe um cddigo moral rigido semelhante a familia tradicional
brasileira. Esse codigo é ensinado de forma dura, como um rito de passagem, destituindo os
neofitos de seu status. A estes, é dito de inicio que as regras sdo assim e devem ser aceitas,
sem questionamento ou diplomacia. Ao “ndo” nao cabe ponderacdes. Destituidos de seu
status quo, os nedfitos, cuja maioria, na atualidade, ndo é nascida na comunidade em que 0
terreiro esta localizado, véo aprendendo a conduta, até que, no futuro, se tornardo guardides
dessa conduta moral e a transmitirdo para as novas geracoes.

Nesse segundo diagrama, apresentamos a estrutura em rede, que funciona
paralelamente & estrutura hierarquica, sem Ihe causar danos. O funcionamento da estrutura em
rede da-se de forma circular e cada n6 da rede deve estremecer seu vizinho, até que toda a
rede seja mobilizada. Existe um né central que dispara o estimulo para toda a rede, que, no
caso, serd 0 nd que estara responsavel pela realizacdo da festa. Nessa rede interacionista, a
hierarquia permanece, mas em segundo plano. Ela sé se apresenta para ordenar as a¢fes, caso
algo saia do controle. Outro detalhe do funcionamento da rede serd apresentado quando
falarmos do calendario festivo e da formacdo das comissfes que organizam o xiré. Na rede
interacionista do candomblé, os nos da rede consistem em subfamilias da familia de santo, ou
seja, cada familia ligada ao Orixa para qual o sacerdote foi ou sera iniciado. Por exemplo: 0s
sacerdotes que pertencem ao Orixa Oxala constituem a “familia de Oxald”. Nela estdao Ogan,
Ekedji, Ebomi, lyad e Abian. Existe entre os membros a distancia hierarquica cotidiana, mas
guando estdo em prol da realizacdo do xiré, as relacdes tornam-se mais democraticas,
podendo um abian assumir a lideranca da comissao organizadora, articular e movimentar toda
a rede, acionando as outras familias da familia, que pode ainda acessar as redes externas de
colaboradores. E por essa rede de interacdo que a coisa dada circula de forma gratuita até se
tornar uma dadiva.

Um dom, para ser dom, deve ser gratuito e para isso deve circular. Haveria de fato
gratuidade no dom? De acordo com os teoricos do M.A.U.S.S, a gratuidade esta em circular,
ndo no dom em si. Vimos, no capitulo 2 que Hyde (2010) diz que, para um dom circular, é
necessario, no minimo, trés pontos. Entdo diremos aqui que seriam trés nos de uma rede, pois
dois n6s s6 podem produzir uma linha. Em uma linha, o dom ndo circula. Ele fica indo e
voltando para o ponto de partida. Com trés nos, podemos ter a circulacdo do dom de forma
que o dom ndo retorne para quem doou, mas siga das maos de quem o recebeu. O dom para
ser gratuito, deve seguir sempre em uma dire¢do, nunca voltar pelo mesmo caminho. Flor

(2016) fala que nada é gratuito:
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Mesmo que a pessoa que receba algo ndo tenha nada material para retribuir,
a instancia simbdlica, os lagcos comunitérios, o afeto, o desejo de felicidade é
algo que surge como “paga” pelo que fora dado. Nao h4 nada “de graga”
para 0 mundo iorubano, o que ndo significa falta de generosidade; pelo
contréario: ha implicagdo de uma generosidade coletiva que demanda que
cada um se esforce para que a comunidade toda (ou a0 menos as pessoas
envolvidas na relagdo) se beneficie da circulacdo das coisas/servigos/axé
(FLOR, 2016, p. 35).

A gratuidade do dom n&o significa que, para que ele aconteca, ndo exista gasto e ou
consumo de capital, tanto econdmico, como social e cultural. Para acessar o axé, que é um
dom, tais capitais sdo gastos inevitavelmente pelos praticantes do candomblé, que doam
grande parte do seu tempo para dedicar-se a manutencdo e circulacdo do axé. Ha uma
demanda consideravel do capital econémico e capital cultural depositado pelos praticantes do
candomblé, na certeza de que o axé circulard e voltara gratuitamente. Flor (2016) completa

seu pensamento dizendo que:

Doacdo gratuita significaria, nesse cendrio, uma quebra na cadeia de
solidariedade, reciprocidade e coopera¢cdo mutua na comunidade, instituindo
o fato de que receba algo gratuitamente, ndo teria a responsabilidade de
retribuir por aquilo que fora esfor¢o de toda a comunidade ou de parte dela.
Isso, nas percepgdes ocidentais, normalmente € visto de modo negativo, uma
vez que parece emperrar os sistemas de circulacdo (FLOR, 2016, p. 35).

Nesta perspectiva, o autor fala da preocupacdo em manter a comunidade, sendo que a
retribuicdo por meio do capital econémico ndo é a prioridade, mas adverte que todos possuem
formas de retribuir a doacdo, que pode ser de forma compensatdria. A realizagdo das tarefas
cotidianas de um terreiro de candomblé, como lavar roupa e preparar refeicbes e oferendas
sdo exemplos de doacGes compensatorias, que beneficiam a comunidade e que ndo é uma
compensacao direta que possa configurar uma troca utilitaria. Mesmo nos servicos oferecidos
pelo candomblé que séo precificados, o arrecadado retornara direta ou indiretamente para a

comunidade. Flor (2016) adverte da nocividade a comunidade das dindmicas capitalistas.

As dinmicas capitalistas de troca, visando cada vez mais acumulacéo, s&o
nocivas para as herancas africanas para as quais a integracdo entre as muitas
dimensOes de expressdo do axé busca sempre a manutencdo dos vinculos
comunitarios e uma forma harmonizadora de resolucdo de conflitos
presentes no interior da comunidade. A competitividade individualizante é
ndo apenas oposta as colaboracGes solidarias coletivas de carater
eminentemente reciproco, mas pode impedir que o aspecto socializante
coletivista seja comprometido, ou mesmo impedido (FLOR, 2016, p 36).
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Pelos motivos elencados acima, reforca-se o conflito que é viver em comunidade com
duas logicas de mercado: de um lado, o mercado capitalista ocidental, pautado na
acumulagdo, ¢ o “mercado 0ja”, apresentado por Flor (2016) como um mercado
compensatério e ndo competitivo, mas que seja suficiente para a sobrevivéncia da
comunidade. Olhando por esse prisma, se 0 axé € um dom que insiste em circular como algo
nervoso e excitado, ele se comporta de forma inquieta, como forga motriz, impulsionando os
praticantes do candomblé a manter iwa, a vida em movimento progressista. O abandono, o
descaso e o desleixo da pessoa consigo mesma e com 0 mundo em seu entorno consistem em
“contra-ax¢”, uma categoria nativa para descrever tudo o que faz o axé ruir. O contra-axé
configura-se como um descomprometimento com tudo que faz circular o axé e interrompe o
seu fluxo. A competitividade individualista é contra-axé. Quando um membro de comunidade
tenta se sobressair por conta do seu capital acumulado, seja ele social, cultural, econémico e
ou o somatorio dos trés, constitui uma atitude individualista e, por isso, € contra-axé e uma
acdo-de-fora por consequéncia. Uma préatica que vem se tornando recorrente nos terreiros,
apos a realizacdo dos xirés, é servir aos convidados comidas que ndo sdo nativas do
candomblé. Servem-se verdadeiros banquetes com lasanha, fricassé de frango, estrogonofe,
filé a parmegiana e uma recepcdo com salgadinhos industrializados servidos normalmente em
festas de aniversério, como coxinha de frango, camardo empanado, bolinho de queijo etc.
Essa pratica pode ser considerada uma acao-de-fora e contra-axé.

Nos momentos que antecedia a homenagem aos ancestrais no Ilé Axé Opd
Oxogunladé, estavam sentados a mesa o Babalaxé do terreiro, Reginaldo Flores; o Ojé ltula
do terreiro de egun Tuntun de Itaparica/BA, Fernando Nascimento, e eu. Fernando, ao narrou
ter ido a uma festa em um terreiro em Salvador, disse que dentre os alimentos oferecidos
nenhuma era comida de santo (oferenda dos Orixés) e exclamou: “como ¢ que pode? Nao
tinha uma comida de santo! Como ¢ que o axé vai circular?!”. Essa pratica ¢ uma agao-de-fora
e contra-axé, pois algo que ndo é produzido dentro do terreiro ndo pode representar o axé da
comunidade.

O fuxico®® é outro exemplo. De acordo com Braga (1998), ele pode ser danoso e, por
isso, torna-se um contra-axé, quando aparece de forma pejorativa e desqualifica a vitima da
intriga. Por outro lado, o fuxico também funciona como impulsionador do axé, servindo de
caminho por onde reverbera os feitos e fatos no candomblé. De boca em boca, o axé circula e

ocupa os vazios de sentido, caracteristica de um dom. A quebra dos interditos também ¢é

% Encrenca, intriga.
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contra-axé e faz com que a pessoa e ou a comunidade perca axé. Dessa forma, podemos
pensar sociologicamente no axé como sendo um capital simbdlico do candomblé e de todas as
religibes de presencas africanas. O axé capital é a sintese do capital social, econémico e
cultural nele convertido. E dele que todos no candomblé se abastecem, mas sabendo que
nunca serd 0 maior depositario acumulador do axé, pois ele insiste em circular.
Diferentemente dos outros capitais que se sujeitam ao acimulo, o axé quer se expandir. Flor

2016 escreve que

Para a cosmologia iorubd, a riqueza ndo pode ser pensada em termos de
acumulo de axé, uma vez que este é dindmico e expressivo, ndo podendo,
sob pena de danos a estrutura da comunidade e de tudo que dela faz parte,
ficar estagnado, o que implicaria em uma ruptura com 0 movimento, com 0
devir, definidor do axé (FLOR, 2016, p. 32).

O axé é dindmico e, para circular e ir adiante, necessita de Exd, que é a dindmica do
axé. Entdo se quer fazer circular, chame ExU. Exu é o Orixa da dinamica, € a espiral continua
do tempo, que pode vagar para tras e para frente. Como dizem os mais antigos do candomblé,
ExU pode fazer com que a pedra que seré atirada amanhd derrube uma fruta hoje pra matar a
fome de alguém. Ext vaga no tempo estando presente a cada instante. A dindmica determina o
tempo de tudo. “Ext pode ser distraido, mas nunca ausente”, disse-me certa vez um ebomi. E
a primeira porcao de matéria na formacéo do universo jeje-nagd. Assim, ele esta em tudo e em
todos. Exu é o portador do axé e é ele quem o faz circular, como revela a mitologia. Santos
(2008), a respeito do papel de Exu e do fato de ele se fazer presente em tudo e em todas as

coisas e todos 0s seres, escreve que:

Neste sentido, como Ol6run, a entidade suprema protomatéria do universo,
Ex( ndo pode ser isolado em nenhuma categoria. E um principio e como o
axé que ele representa e transporta, participa de tudo. O principio dindmico
de expansdo de tudo o que existe, sem ele todos os elementos do sistema e
seu devir ficariam imobilizados, a vida ndo se desenvolveria (SANTOS,
2008,p. 130).

Com base no que diz a autora, ExU e o0 axé se confundem, sendo, em certas situagdes,
um no outro e o outro em um. Exu é o préprio signo do axé que a tudo ocupa. O axé, assim
como Exu, é inquieto, nervoso, dindmico e faz acontecer. Com essas caracteristicas, 0 axé ndo
pode ser pensado como um capital passivel de ser acumulado. E comum, no meio do
candomblé, ouvir-se dizer que determinada pessoa tem muito axé, que o certo terreiro tem
muito axé. Quais parametros sdo tomados para mensurar 0 volume ou quantidade do axé?

Seria a prosperidade do terreiro? O quanto o terreiro € reconhecido e sedimentado na
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comunidade de terreiros? O conhecimento da cultura das etnias da qual ele descende interfere
nisso? O axé é um dado antropoldgico evidenciado no campo que sustenta sua existéncia e
esta é estruturada e estruturante da comunidade que, antes de tudo, € religiosa. Desse modo, a
economia das trocas simbdlicas existente no candomblé é pautada na existéncia do axé, que se
comporta de forma ambigua: em um momento sendo um dom e, em outro momento, um

capital simbolico.

3.2. O xiré

O xiré é um ritual®’

que se desenvolve de forma circular. Portanto, é uma festa circular
que tem por obrigagdo trazer felicidade para quem dele participa. “Xiré wda ké'ru ayo, Xiré
lonin, Ogun Akord ert ayo, xiré lonin 6!” (Nossa festa ¢ de grande alegria. Festejamos o hoje.
Ogun Akord que carrega felicidade. Festejamos hoje!) E assim que diz a cantiga de abertura
do xiré. O xiré é uma festa ritual cuja finalidade central é dar publicidade ao candomblé como
acervo cultural e fazer circular o axé. De acordo com José Beniste (2011), a palavra xiré
significa brincar. Como brincar é uma festa, a palavra xiré, no ambito do candomblé, é
entendida como festa.

Os xirés séo festas sazonais, que acontecem em um local destinado a receber pessoas,
comumente chamados de barracdo, uma edificacdo que fica dentro do terreiro. Esse espaco,
apesar de estar em local privado, destina-se as festividades publicas, que objetivam celebrar o
ciclo anual de cada Orixa homenageado, assunto que retomaremos adiante. Em todos o0s anos,
se repetem as homenagens aos Orixas que compdem a estrutura de espago sagrado (casas € ou
terreiros) de candomblé. Além das festas fixas, podem acontecer festas relativas a iniciacdo de
novos membros e também festas em que se comemora a passagem dos anos da primeira etapa
de iniciacdo, como as chamadas “obrigacdes” de 1, 3 e 7 anos de iniciado, até que o nedfito
ganha o status de maioridade sacerdotal.

E importante ressaltar que, mesmo sendo festa, o xiré ndo se distancia do sagrado.
Muitos adeptos praticantes do candomblé referem-se a ir a um xiré dizendo que vao “brincar
candomblé”, assim como se diz “brincar ou jogar capoeira”. O que nos leva a considerar que,

nesta visdo de mundo, ndo se apresenta a dimensao profana das atividades sociais como um

37 . . - . € s , . . .

Adota-se aqui a seguinte defini¢do de ritual: “O ritual ¢ um conjunto ordenado de ritos menores, os quais por
sua vez, sdo regrados internamente por uma sintaxe e por uma morfologia, que se ocupa em mover a unio e a
concordancia dos elementos e pares, a fim de formarem frases que fagam sentido (...) O ritual, portanto, ¢ uma
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elemento capaz de desestruturar o sagrado ou romper a ordem cdsmica. Anteriormente, ao
explicar as dimensdes 6rum, aiyé e ode, detalhamos “ode” ¢ entendido como “lado de fora”. E
necessario entender que o xiré reune o sagrado a aspectos recreativos, leves e descontraidos, a
fim de produzir fruicdo entre os participantes, quer sejam estes da comunidade interna ou
externa, com a finalidade de aproxima-los do sagrado. Volney Berkenbrock (2002) escreve

que as festas s&0 momentos em comunidade.

A festa, nas religiGes afro-brasileiras, ndo sdo momentos individuais. Séo
momentos da comunidade. Cada pessoa encontra-se com o sagrado, mas isso
é feito em comunidade. Ndo é um ato a esmo. Todos estdo imbuidos do
mesmo objetivo: tudo na comunidade aponta para isso. Assim as oferendas, a
masica, 0s cantos, a danca, os atabaques, as indumentarias, os ajudantes,
(ogas, ekedes, cambonos) participam do encontro. O encontro individual s6 é
possivel por causa da comunidade. A festa é também o rompimento da
barreira entre o individuo e o comunitério. A festa é o encontro entre humano
e sagrado e acontece o rompimento da barreira entre 0 eu e 0 nos
(BERKENBROCK, 2002, p. 213).

Em consonancia com o autor, afirmamos que o pano de fundo do candomblé é sempre
reforcar o modo de vida em comunidade. E o caminho de tornar pablico esse modo de vida
da-se por meio do xiré. Denise Mancebo Zenicola (2014) fala que é através do xiré que o

candomblé se revela.

Ao acontecer, 0 Xiré apresenta e representa toda a estrutura simbolica da
religido. Mesmo sendo parte do sistema religioso, durante o xiré se percebe a
construcdo do pensamento religioso, a manifestacdo da identidade do grupo,
a organizacdo hierarquica da estrutura social, a manutengdo da tradicéo.
Tudo aquilo que o grupo é e representa mostra-se durante o xiré, para o
outro, o publico em sua totalidade. (ZENICOLA, 2014, p. 67).

Concordamos com a autora quando fala que o xiré apresenta a estrutura simbdlica, o
sistema religioso e a identidade do grupo, mas devemos considerar que existe uma distancia
grande entre apresentar e fazer com que o que esta sendo apresentado seja compreensivel. O
Xiré apresenta um modo de vida que ndo é corriqueiro — pessoas com vestimentas que
parecem ter parado no tempo ou saido de um filme de época, a reveréncia aos mais velhos, o
rigido regime de bencdos, dancar com 0s pés no chdo, comer de mé&o, curvar-se para passar
entre as pessoas que estdo conversando. Todas essas acGes sdo faces de um candomblé
apresentadas no xiré e que ndo sdo vistas com facilidade na vida cotidiana.

Entdo podemos pensar o quanto é dificil traduzir o que é o xiré e o que ele pretende

revelar: um modo de vida cujos costumes estdo em um tempo antropoldgico distante, herdado

acdo dindmica, comporta movimentagao interna escalonada em graduagdo qualitativa” (VILHENA, 2005, p. 57 ¢
58).
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da familia tradicional brasileira, acrescida do forte senso de hierarquia dos povos africanos,
em que o cuidado com o outro é o cuidado consigo mesmo. Neste universo, o outro é parte de
minha sobrevivéncia. O outro garantira sobrevivéncia de meu legado e eu a sobrevivéncia do
legado dele. Os costumes do candomblé estdo ancorados no pretérito dos ancestrais, sendo
necessario ser referendado pela ancestralidade a todo instante. Mas como o candomblé resiste
a liquefacdo dos costumes na modernidade? Sem ddvida, a resposta ja foi dada. O xiré € a
expressao maior da comunidade. Nele, todos estreiam e sdo protagonistas. Nele, prevalece o
sentido de pertencimento.

O xiré é um grande evento que envolve toda comunidade, que realmente vive
momentos de expectativas de uma estreia, como foi dito acima. Cada xiré € uma experiéncia
Unica, mesmo obedecendo a um calendario e um procedimento ritualistico tradicional. A
atmosfera do ambiente, produzida pela empolgacdo e desejo de superacdo, da a cada xiré a
sensacdo de ser o primeiro. Um dado etnogréafico mostra o estado fisico e psicologico de duas
iyads na festa do Olubajé de 2016, no 116 Axé Abassa Odé Bamiré. No momento que
antecedia o inicio da ceriménia, uma das iya0s disse para a outra que estava muito cansada e
queria que acabasse a festa logo, para poder ir dormir. A outra entdo disse estar mais nervosa
do que cansada. Ao abrir as cortinas, as duas entraram no barracdo de festa seguindo o cortejo
dos mais velhos, cantando e dancando como se tivessem revigorado Sseus corpos em um
instante. Entdo elas dancaram e cantaram por horas seguidas, sé parando nos intervalos para
servir comida aos convidados.

A realizacdo do xiré exige um envolvimento completo da comunidade. So fica de fora
dos preparativos 0os membros impossibilitados por motivo de trabalho, doenca ou viagem.
Fora esses motivos, a comunidade abraca cada xiré como a celebracdo mais importante de

suas vidas. Zenicola (2014) fala do envolvimento da comunidade nos preparativos do xiré:

Por ser um grande acontecimento, essas festas ocupam muito tempo dos fiéis
e consomem uma considerdvel quantia de dinheiro dos envolvidos. Esses
preparativos mantém o grupo unido, numa intermindvel sequéncia de
pequenos detalhes e normas que devem ser cumpridos a risca. Todos
trabalham em equipe para um fim comum, a producdo, realizacdo e, 0
melhor, a participacdo no xiré, que se constitui um grande evento. E
interessante observar que a preparagdo torna-se também um elemento
importante no processo, pode ser 0 momento em que 0S Mais experientes
supervisionam o trabalho dos mais jovens, quando conceitos e
procedimentos sdo repetidos em ordem criteriosa, com cuidado e atencao:
toda uma tradicdo é transmitida no fazer. Dessa forma, a funcdo de
preparacdo para a festa mantém a tradicdo, os conhecimentos antigos e a
ordem. Os detalhes sdo importantes, ndo por uma questao de beleza, mas sim
de exatiddo. Quanto mais organizado e fiel a tradicdo, mais se assegura uma
ligacdo entre passado e presente. (ZENICOLA, 2010, p. 68-69).
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No xiré, sdo revividos e vivenciados os feitos gloriosos e os atributos dos Orixas, em
uma relagdo atemporal com o sagrado, propiciando ao “homem religioso” manter-se
conectado com a suprema manifestacdo divina de seus antepassados. Como descreve Mircea
Eliad, “o homem religioso é sedento de real. Esforca-se, por todos os meios, para instalar-se
na propria fonte da realidade primordial, quando o mundo estava in statu nascendi”
(ELIADE, 1992, p.43). Assim o Xiré é capaz de arremessar 0s praticantes do candomblé que
dan¢am, cantam e tocam no barracdo para uma dimensdo de fato atemporal. Para Eliade, “o
sagrado revela a realidade absoluta e, a0 mesmo tempo, torna possivel a orientacdo — portanto,
funda o mundo, no sentido de que fixa os limites e, assim, estabelece a ordem cosmica”
(ELIADE, 1992, p.21). O xiré possui a fungdo de elevar a autoestima de seus participantes,
seja pela fruicdo estética dos elementos cénicos em si ou por sua propria existéncia, pois o
Xiré é pertencimento, é identidade e identificacéo.

Eis entdo que surge uma pergunta: mas em que momento de fato comeca o xiré? O
Xiré comeca com a elaboracdo do calendario anual do terreiro e € esse calendario quem
norteia todas as atividades, que vao se desdobrar no decorrer do ano. As atividades vao desde
reforma, manutencdo, ampliacdo até a limpeza do terreiro, que acontece mensalmente e €
chamada de “0sé”*%. Para que haja um xiré, primeiramente deve haver um calendério festivo a
ser seguido. Em seguida, sdo criadas as comissdes que organizardo e fomentardo as
arrecadacdes e insumos necessarios para a realizacdo do xiré. Em terceiro, sdo montadas as
equipes que ficardo responsaveis pelas tarefas do dia da festa. A importancia do calendario
festivo é atribuir o sentido de continuidade e, portanto, manter as pessoas motivadas por um
continuo festivo, de modo que, ao término de cada xiré, apesar do cansaco fisico, a
comunidade esteja entusiasmada para pensar na proxima festa do calendéario, com saudade da
festa que passou. Beniste (2003) escreve que o calendario anual de cada terreiro segue uma

tradicdo que depende de fatores particulares da realidade local:

As datas que determinam as festas aos Orixas seguem um calendéario
tradicional preestabelecido, mas ndo deixando de ser influenciado pelas
datas festas dos santos da igreja. Mesmo nestes casos, quando a identificacdo
do santo-Orixa sofre diferentes interpretacfes, as datas variam. Em outros
casos, as festas costumam ser relacionadas com a data da iniciacdo de sua
dirigente ou de alguém importante do grupo (BENISTE, 2003, p. 60).

% A comunidade tem a tarefa mensal de realizar o osé, ritual que consiste na limpeza das dependéncias do
terreiro como também dos igbas, ou seja, 0s assentamentos dos orixas que consiste na representacao fisica da
dimensdo cosmica do orixa reunida em elementos da natureza contidos em vasilhames sacralizados
ritualisticamente.
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Os terreiros tradicionais, que mantinham e mantém o calendéario atrelado as
festividades dos santos catolicos, usando este artificio como sobrevivéncia, iludiam os
cristdos que estavam festejando os santos da igreja. Enquanto a sociedade estava envolvida
com 0s eventos nas igrejas, as festas aconteciam nos terreiros com maior liberdade. Reginaldo
Daniel Flores nos conta que, quando ainda era crianca, nos dias que antecediam a festa de
Santa Barbara, as filhas de santo do terreiro do avO dele, Olegario Daniel de Paula, em
Itaparica/BA, partiam de casa em casa, com um pequeno andor em cima nos ombros, que
levava a imagem de Santa Béarbara, arrecadando dinheiro para sua festa. Os catdlicos davam
dinheiro achando que era para homenagear a santa. Mas, ao voltarem com o andor para casa, a
imagem de Santa Barbara ia para um pequeno altar na sala e ganhava velas acesas e flores,
enquanto era a orixa Oya, deusa dos ventos e rainha dos raios, que recebia as homenagens,
com festa, comidas e fogos®.

Beniste (2003), a respeito do calendario, segue dizendo que, nas casas mais
tradicionais, “ha um calendario proprio que se inicia a partir das Aguas de Oxala, em agosto,
em Salvador, e, em setembro, no Rio. Sdo trés domingos sucessivos e a partir dai seguem as
festas de Ogun, Oxosi, Olubajé, Ayaba, Ipeté de Oxum e Xang6”. (BENISTE, 2003, p.60). No
entanto, esse calendario ndo é fixo nem rigido. Ele pode ser modificado e adaptado, a
depender do orixa regente de cada terreiro e as condi¢des da comunidade.

E a partir do calendario festivo que sdo formadas comissdes com o propoésito de
organizar as festas. Cada festa tem uma comissdo que é encabecada por um membro que
ficara responsavel por listar as necessidades para a realizacdo da festa, que vai desde o que
sera necessario para oferecer aos orixas, a alimentacéo prdpria ao eghé (comunidade) durante
os dias de estadia no terreiro, até as necessidades do dia da festa. Os organizadores do Xiré
devem saber dos gostos dos Orixas homenageados e também seus interditos. E importante
saber quais os interditos para ndo ir de encontro a pratica ritual do orixd homenageado.
Durante o periodo de resguardo®® da festa em homenagem a Omol( ou Obaluayé, chamada de
“Olubajé” (o banquete do rei), por exemplo, ndo se pode comer carneiro, quiabo nem cuscuz.
N&o se pode nem ao menos se pronunciar as palavras cuscuz ou cuscuzeiro®:. O ritual do
Olubajé sera estudado de forma detalhada mais adiante, mas € interessante adiantar aqui que o

interdito de se pronunciar tais palavras tem a ver com o fato de a fala ser grande portadora de

% Fala espontanea, quando questionado se ele via o candomblé como religi&o.

“0 Comeca antes da festa e varia de acordo com a determinagéo do préprio Orixa, que atribuira interditos &
comunidade.

*! Nome da panela em que se prepara 0 cuscuz.
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axé e a mensagem pode chegar até Omolu, provocando a sua ira. Em alguns terreiros, dizem
que ndo se pronuncia o nome “cuscuzeiro” nem o nome do alimento que ele prepara porque se
assemelha ao assentamento onde fica a representacdo de Omolu, s6 que feito de barro. Seria
uma afronta a Omolu saber que é cultuado em algo que se usam como panela. Certamente, a
justificativa do interdito € mais complexa, e, para muitos, a explicacéo perdera-se no tempo.

As comissdes que organizam os xirés também sdo redes de troca de saberes e
experiéncias. As comissdes devem ser formadas em um prazo minimo de um més de
antecedéncia, para dar tempo de mobilizar a comunidade e adquirir 0s insSumos necessarios
para a realizacdo do xiré. Tao logo se defina os integrantes da comissdo, que devem ser
preferencialmente sacerdotes do Orixa homenageado, comeca a circular uma lista com os
itens de doacgdo nos grupos do terreiro nas redes sociais/midias eletrdnicas. No tempo em que
eu era recém iniciado, essa pratica de arrecadagdo era conhecida como “mio no saco”.
Consistia em um saco de pano no qual se colocavam tiras de papel em que tinham escrito os
nomes dos itens necessarios para a festa. As pessoas colocavam a mao no saco e retirava um
papel. Se a pessoa tirasse algo cujo valor estivesse além das suas condicdes financeiras, 0s
outros irmdos que tivessem tirado algo de menor valor ajudavam a completar o valor
necessario para a compra daquele item. O que de fato importava nessa pratica era a interacdo
entre os irmé&os de santo e que resultava em maior sociabilidade e interdependéncia.

Naqueles tempos, a interagcdo acontecia com maior proximidade. Os desafetos tinham
que dialogar entre si de alguma maneira. A persuasdo acontecia cara a cara, tornando desse
momento uma oportunidade para estreitar lacos. Na atualidade, essa tarefa tornou-se mais
facil, porém mais distante. As redes sociais formadas nas midias eletronicas alteraram a forma
de interacdo entre os praticantes do candomblé. Atualmente, a comissdo ndo precisa mais ir
até onde estava cada um, o que dava certo atributo de vendedor. Atualmente, a lista vai para
um grupo no ambiente digital e cada pessoa escolhe o que quer e pode dar. Outras pessoas
preferem contribuir com dinheiro e deixar a tarefa de comprar os itens da lista para quem tem
mais tempo, disponibilidade e veiculo.

Podemos questionar se o uso das midias digitais nos terreiros de candomblé é uma
“acdo-de-fora”, que enfraquece a rede e torna-se contra-axé. De certo modo sim, caso néo seja
bem usada. Mas até que ponto? Lembremos que ha pouco tempo atras o telefone cumpria esse
papel. Ele distanciou pessoas, mas também as aproximou. Os terreiros ndo foram extintos,
nem tampouco o axé deixou de circular. Com as facilidades oferecidas pelas novas

tecnologias, as redes interacionistas continuaram a existir, propiciando maior velocidade e
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poder de alcance. O retoque a ser dado nestes ambientes midiaticos € em relagdo ao contato,
que produz simbiose. Além disso, nesses ambientes, é empirico perceber que a hierarquia fica
em segundo plano e o desrespeito pode ocorrer com mais facilidade. Com a modernidade
liquida, em que valores morais estdo se liquefazendo muito rapidamente, resta ao candomblé
tentar manter-se tradicional e se adaptar constantemente as condi¢des da modernidade.

No que diz respeito aos preparativos das festas, observa-se que os membros que néo
residem no terreiro (algo comum na atualidade, em que a maior parte dos filhos de santo ndo
reside no terreiro, vindo de comunidades externas) comegam a chegar um ou dois dias antes
da festa e comecam a iniciar algumas tarefas que ja podem ser adiantadas. A divisdo do
trabalho da-se, a principio, sem obedecer a hierarquia sacerdotal, mas com alguém mais
experiente no comando. No candomblé, antiguidade é posto. Entdo se tem um mais novo, o
mais velho s6 desempenharad a tarefa que desejar. O servico de limpeza pode e deve ser
realizado por todos, inclusive o babalorixa. O que seré levado em conta € a disponibilidade e a
capacidade de execucdo de tarefas. Por exemplo: um sacerdote com funcdo que sé ele pode
desempenhar ndo serd encaixado em uma atividade basica como lavar o barracdo. Assim, as
tarefas sdo executadas por equipes previamente definidas e a divisdo do trabalho produz
tensbes e gera conflitos, mas os conflitos sdo importantes para o fortalecimento da
sociabilidade e da comunidade. Lima (2003) diz que os conflitos podem produzir inimizade:

A harmonia e o equilibrio do grupo sdo a finitude mesma de qualquer
organizacdo grupal, mas a tensdo e o atrito formam a dialética desse
equilibrio. Os irmdos de uma familia e, portanto, os irmaos na familia de
santo podem ser rivais e mesmo inimigos. Podem discordar em termos de
um facil entendimento posterior ou chegar a disputas mais sérias, de mais
dificil acordo, ou que levem a um rompimento duradouro ou permanente
(LIMA, 2003, p. 170).
No candomblé, a sabedoria € adquirida com experiéncias vivenciadas ao longo dos
anos, aprendendo a compreender o comportamento dos irmaos, seus limite de paciéncia e
tolerancia, uma sabedoria vivida e trocada com 0 objetivo de permanecerem juntos, mesmo
nas adversidades, sendo sempre relembrado nos momentos de crise que todos dependem de
todos. A interdependéncia é reforcada pela troca de dons continuada, que produz um todo
organico e a comunidade gradativamente ira se solidificando.
As doacdes realizadas pelos membros do terreiro tanto para os rituais internos,
“oromaw0”, quanto os rituais publicos, xirés, sdo convertidas direta ou indiretamente em

oferendas, 0 que explicita o sistema votivo de prestacfes. Esse sistema estabelece vinculo

entre os sujeitos ordinarios e sujeitos extraordinarios (BONFIM, 2015), em um continuo e
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complexo sistema de trocas, em que prevalece a triade maussiana do dar, receber e retribuir.
Mesmo sendo o dom um pagamento de algo que foi prometido, o ato de pagar néo
descompromete, ndo desatrela os vinculos entre o0s contratantes, seja entre sujeitos ordinarios
ou entre sujeitos ordinario e extraordinario. Quando oferendas sdo dedicadas 0s deuses como
forma de homenagem, como prestacdo gratuita, estdo os sujeitos ordinarios ofertantes
mantendo a relacdo de proximidade com o sagrado, com o extraordinario. Se a oferenda da-se
com a finalidade de se obter béngéos e gracas como saude, fertilidade e prosperidade, ela ndo
pode ser barganhada, do tipo: se me der, eu te dou. Esse tipo de pratica € desaconselhada. Ela
provoca um vazio no fluxo do axé, quebrando a circularidade. Entdo dirigir-se ao sagrado
para barganhar é contra-axé e se esta acdo parte de um ne6fito que ainda ndo compreendeu o
universo do candomblé, podemos enquadra-la na categoria acdo-de-fora. A orientacdo dada é
de que os membros dirijam-se ao sagrado ou a qualquer irméo e peca gratuitamente, nunca se
valendo de barganha. O préprio corpo € o presente, é 0 dom e é nesse corpo que se doa que a
dadiva, apos circular, retornara para ganhar impulso e continuar circulando.

Chegado o dia da festa, o0 saldo de festa, chamado de barracéo, é arrumado e decorado
com lacgos feitos com faixas de tecido chamados de 0ja, que pode ser branco ou estampado,
com extremidades arrematadas com franja, renda ou simplesmente bainha. O que o 0ja adorna
é sagrado e tem o papel simbdlico de conter sacralidade dos objetos de culto. Quando atado ao
corpo de um sacerdote*?, o 0ja demonstra a presenca do orixa no corpo do sacerdote. Neste
momento, o corpo é o dom para o orixa que fard, dancando, o axé circular. Os tambores,
chamados de atabaques ou ilG, sdo enfeitados com 0ja, o trono do babalorixa ou yalorixa
também é enfeitado com oja, simbolizando a sacralidade do objeto e marcando a presenca do
orixa patrono no ambiente. Na auséncia do baba ou yalorixa, o trono cumpre o papel de
substitui-los simbolicamente e os adeptos se dirigirdo ao trono para prestar reveréncia. Uma
cesta de palha contendo folhas de alekési, Sdo Gongalinho, também é atada com um oja, para
simbolizar a presenga do Orixa Ossaim. As arvores consagradas, as colunas e o poste central
qguando houver, também serdo atadas com oja e as filhas de santo com menos trés anos de

iniciagdo usam um oja atado no peito, para marcar a presenca constante do seu Orixa.

42 ) ) e . . .

No candomblé, que é uma religido iniciatica, ou seja, que exige uma entrega e partilha do corpo de forma
diferenciada, todos os praticantes sao sacerdotes. Os abians, neéfitos, a principio, sdo sacerdotes de si e de sua
cabeca. Eles passam por um ritual chamado bori, que significa cobrir a cabeca com oferendas, preces, bons
pensamentos e sabedoria. Em uma fase mais avancada, o praticante, quando iyad, passa a ser sacerdote de seu
orixa pessoal e auxilia no culto aos orixas dos outros. Quanto mais velho fica e mais aprende sobre o culto aos
orixas, o sacerdote agora ebomi, além de cuidar de si, cuida dos outros e dos Orixas que compdem o axé do
terreiro. Quanto a yalorixa e ao babalorixa, esses sdo sacerdote que cuidam de todos e devem ser cuidados por
todos.
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3.2.1. O xiré como rito de passagem e lugar das trocas

Para participar e assistir a um xiré, as condi¢6es impostas s@o bastante semelhantes a
condicdo de outras religides. Ndo se deve estar embriagado, nem usar roupas curtas e/ou
decotadas. Um interdito do candomblé é o uso de roupa preta, considerada um contra-axe. A
cor preta, apesar de se usada em varios rituais e nas vestimentas de alguns Orixas como
detalhe, ela ndo pode ser cor predominante. O mesmo vale para tons de azul, verde e marrom
que se aproximem do preto. Cores que lembrem luto, consterna¢do ou melancolia ndo sdo
bem-vistas no candomblé. Caso um visitante desavisado acerca dos preceitos e tabus do
candomblé apareca em um xiré trajando roupa preta, logo sera convidado a colocar outra
roupa, a qual esta podera ser fornecida por um integrante do terreiro. Fora essas observacoes,
qualquer pessoa pode participar ou assistir a um xiré e homenagear, prestigiar, interagir,
estabelecer relagdes de troca com 0s orixas e ancestrais e mergulhar no universo simbélico do
candomblé presente nas festas publicas.

Ao dizermos que a finalidade do xiré é tornar publico parte da ritualistica do
candomblé, precisamos entender qual o sentido de publico esta sendo posto. Se o Xxiré
acontece em local aberto ao publico, mas em um espaco de carater privado, pertencente a um
sacerdote ou ao grupo sacerdotal, o carater publico que estamos nos referindo é de carater
ritualistico, aberto a convidados que compreendem desde sacerdotes de diversos graus que
integram outras “familias de santo”, simpatizantes, intelectuais, parentes dos membros e
curiosos. As festividades do candomblé ndo se ddo em praca publica, rua, avenida, alameda
ou qualquer outro logradouro publico. As pessoas convidadas estdo, de alguma maneira, em
contato direto ou indireto por algum motivo com o candomblé, foi noticiado do evento e
decidiu participar, mesmo que seja na condicdo de assistente — pessoa cuja interacdo com o
ritual é superficial, limitando-se na maior parte do tempo & observacéao e fruicdo estética do
ritual.

Antes do xiré iniciar, por volta das 16h, os membros do terreiro vao para o barracao
homenagear Ex0, que propiciara a circulacdo do axe. Trata-se de um ritual chamado de padé
ou ipadé®, quando sdo colocados, no centro do barracdo, farofa de dendé em um prato de
barro chamado alguida, uma vela pequena e uma jarra com agua chamada quartinha. Todos
fazem um grande circulo em volta da oferenda e o sacerdote puxa as cantigas em homenagem

a Exa, cantigas que exaltam seus predicados e lhe pedem para avisar do xiré a todos no Orum

*% para mais detalhes sobre ipadé, consultar BENISTE, José, Aguas de Oxalé (2003).
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e no Ayié. Pede-se também protecdo e muito axé. O ponto alto do padé se da quando o
sacerdote se dirige até uma filha de santo ebdmi, entrega os itens da oferenda e a acompanha
até a porta do barracdo. Ela entdo, que saira de costas, vira-se e vai até a entrada do terreiro,
para depositar trés porcdes da farofa no chdo, sendo uma no centro da entrada e as outras duas
a direita e a esquerda. Em seguida, repete o ato jogando trés porcbes de agua no chéo.
Terminada a tarefa, a ebomi retorna para o barracdo e entdo a roda é desfeita. Exd ja foi
homenageado, todos tém a certeza de que o Xiré sera repleto de axé.

Ap0s o padé e estando tudo pronto no barracdo e na cozinha, os filhos-de-santo véo se
preparar para a festa. Filas se formam em frente ao banheiro e nas tabuas de passar roupa. Nos
ultimos momentos que antecedem o xiré, os irm&os de santo trocam informagdes e cuidados
uns com os outros. Varios itens sdao compartilhados. Enquanto um toma banho, o outro passa
a roupa, uma filha de santo ajuda a outra se vestir etc. Esses pequenos gestos demonstram a
proximidade, o afeto e os lagos de parentesco que estéo se formando.

Todos prontos e vestidos para afesta, 0 Babalorixa ou Yalorixa fica sentado em uma
cadeira colocada em local de destague no barracdo, de onde comandard a cerimbnia. Os
Ogéans entram e assumem seus postos nos atabaques. Todos os filhos da casa devem estar
posicionados do lado de fora do barracdo, em fila organizada por ordem de idade de
sacerdocio e hierarquia. Ao comando do sacerdote, todos entram, em fila, no barracéo,
dancando, conduzidos pelos mais velhos ao som do adja** e ao ritmo dos atabaques, no toque
da avamunha®, dando voltas circulares em torno de um poste central, fisico ou imaginario,

que dé ao local o sentido de “axis mundi™*®

. Aroda gira no sentido anti-horario. Micea Eliade
diz que “uma festa desenrola-se sempre no tempo original. E justamente a reintegracdo desse
tempo original e sagrado que diferencia 0 comportamento humano durante a festa daquele de
antes e depois” (ELIADE, 1992, p.46). Certa vez, em um momento de descontracdo, apos
uma cerimonia interna no més de marco de 2016, um dos filhos de santo do Alaroke, José
Edwyn Agési, me fez a seguinte pergunta: "pai, serd que a gente danca no xiré no sentido anti-
horario para retornar ao tempo dos nossos antepassados?” A resposta a essa questdo tem uma
implicacdo metafisica que ndo cabe ser explorada neste trabalho. Porém, evidencia que 0s
membros realizadores do xiré vivenciam uma experiéncia temporal incomum, que

proporciona vagar pelo tempo e parar no tempo, enquanto seus corpos cumprem o ritual em

* Adja instrumento em formato conico que pode ter uma ou mais campanhinha com badalos que percuti
produzindo um som de bater de lata e serve para evocar 0 Orixa.

*> Avamunha é nome de ritmo tocado nos tambores, atabaques, com andamento acelerado denotando prega.

*¢ Termo utilizado por Micea Eliade (1992) para designar uma coluna universal que sustenta o céu e a terra.
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que o éxtase sobrepbe-se ao cansago dos preparativos e os dangantes ndo se ddo conta do
decorrer das horas, provocando a sensacao de encolhimento do tempo.

As dancas dao-se em torno do centro do barracdo, cujo motivo é reforcar, como ja foi
dito, o sentido de “axis mundi” deste local, onde estdo plantados os elementos méagicos que
dao sentido e significado ao axé. A danga circular dos membros tem o propésito de fazer o axé
circular e, nesse rito, todos doam e recebem axé, propiciando circularidade, signo central da
existéncia do xiré, Desta forma, a medida que o ritual se desenvolve, homenageando os
deuses mais conhecidos do pantedo africano, o axé vai circulando.O croqui abaixo mostra

como se da a entrada dos filhos-de-santo no barracéo.
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Figura 3 — Croqui do barracéo de festa, mostrando a entrada dos filhos-de-santo (arte do autor)

A linha pontilhada mostra o percurso feito pelos dancantes ao entrarem no barracéo, ao
som da avamunha. Os dancantes dao trés voltas no centro do barracdo e entdo a orquestra,
composta por trés atabagques, um agogd e ou gd, um requere e uma cabaca enfeitada com
contas, para por um instante e todos os iniciados que ndo completaram sete anos de iniciagao
se agacham®’. Um canto ¢ entoado: “Aw4 xiré Ogun 6 ert jojd, aw4 riré Ogun 6 era jéje” (nds
festejamos o grande guerreiro com danca, nos festejamos o grande guerreiro com banquete).
O canto reverencia Ogun, o signo do guerreiro capaz de abrir caminho e ampliar as fronteiras.
Todos os candomblecistas, a comegar pelos mais velhos, dirigem-se até a porta de entrada do
barracdo. Os mais velhos de santo, tocam o chdo trés vezes com a ponta dos dedos e, em

seguida, com os mesmos dedos, tocam a testa a lateral da cabeca e a nuca, em sinal de

*" Em alguns terreiros, isso acontece com os filhos que possuem menos de um ano de iniciacéo.
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reveréncia aos guardides das quatro dire¢fes. Os mais jovens realizam um ato chamado
foribalé (Figura 4), de deitar-se no chdo. As pessoas cujo orixa representa 0 masculino, faz
foribalé em decubito frontal, chamado de dobalé, enquanto que as pessoas cujo orixa de
cabeca representa o , realizam o ikalé, que consiste em girar o tronco para direita e para a
esquerda, colocando o ombro no chdo. Este ato, realizado na porta do barracdo, repete-se no
centro do barracdo, na frente dos atabaques, na frente do baba ou yalorixa, e na frente dos
dignatarios do terreiro e ou dos visitantes de outro terreiro, seguindo a hierarquia por ordem
de idade de iniciacdo. Os que estdo na mesma posicao hierarquica, cumprimentam-se em um
ato de troca ndo circular e linear chamado troca de bencdo. Em sintese, esse é o primeiro
momento no xiré em que ocorre a troca coletiva. No regime de bencédo, por exemplo, 0 mais
antigo integrante é portador de mais axé que o novigo, transmitindo esse axé por meio de
béncdos, conselhos e ensinamentos. Ao aproximar-se de um membro antigo do candomblé
para tomar-lhe a bencdo, 0 membro mais novo esta recebendo axé e, ao mesmo tempo, dando
seu proprio axé, além de prestigiar o ancido do culto que, pode ndo ser mais velho em idade,

considerado ali um mestre dos saberes.
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Figura 4 — Croqui do barracéo, mostrando a movimentag&o para o foribalé (arte do autor)

Como demonstrado no croqui da Figura acima, a roda é desfeita obedecendo-se a
hierarquia e todos vdo até a porta, 0 centro, os atabaques, ao trono e aos dignatarios.
Terminado este ato, a roda se recompde e todos voltam a dancar o xiré, homenageando cada
Orixas com trés ou sete cantigas. O xiré também pode ser considerado um rito de passagem. A

experiéncia vivida a cada xiré é Unica, eleva o cantante e dangante de status que deveras ter
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perdido por conta do proprio ritual. A expectativa, 0 nervosismo, a estreia, um rito em lingua
incomum s&o atributos de um rito de passagem. Em primeiro aspecto, acentua a estrutura do
individuo e, em segundo aspecto, salienta a reversdo temporaria de status de governantes e
governados. “O ‘status’ de um individuo ¢ mudado irreversivelmente, mas o ‘status’ coletivo
de seus suditos permanece imutavel” (TURNER, 1974, p.207). Ou seja, a coletividade,
enquanto estrutura, goza de um status perene e imutavel frente ao rito. Essa narrativa
demonstra o quanto um ritual pode ser eficiente no processo de aprendizado individual e na
manutencdo da coletividade. Victor W. Turner (1974) mostra que os aspectos de rebaixamento
do status do individuo produzidos por rituais complexos contém aspectos de elevacao.

Assim, ao participar do xiré, todos os integrantes, inclusive os visitantes na categoria
de assistentes (no sentido de contemplador), vivem um rebaixamento de status, pois a classe
social, o poder aquisitivo ou os titulos e postos adquiridos na sociedade (do lado de fora do
terreiro) ndo possuem relevancia frente a estrutura sacerdotal do candomblé. Essa condigdo
que a estrutura do rito impde coloca todos os que realizam e presenciam o ritual (xiré) em
uma situacdo limiar entre o que sou ou era, 0 que estou sendo e o que serei apos o término do
ritual. A este estado, Victor W. Turner chama de liminaridade, em que os viventes deste estado
comportam-se com passividade e humildade (TURNER, 1974, p.118). A perda de status dos
nedfitos resulta em colaboracdo e camaradagem em um ambiente igualitario. Essa
colaboracdo mutua entre os desprovidos de status individual os aproxima de tal modo que
nasce uma irmandade interdependente e cooperativa, com estrutura cujo status ndo pode ser
rebaixado (TURNER, 1974).

Enquanto rito de passagem, o Xiré faz com que os praticantes e assistentes se permitam
abandonar a zona de conforto e submeter-se voluntariamente a condi¢des impostas pelo
conjunto de ritos, sendo conduzidos a fazer a passagem pela porta estreita, que, de acordo

com Mircea Eliade, simboliza o morrer e renascer simbolicamente.

Convém precisar que todos os rituais e simbolismo da passagem exprimem
uma condicdo especifica da existéncia humana: uma vez nascido, 0 homem
ainda ndo estd acabado; deve nascer uma segunda vez espiritualmente (...)
Numa palavra pode-se dizer que a existéncia humana chega a plenitude ao
longo de uma série de ritos de passagem, em suma iniciacdes sucessivas
(ELIADE, 1992, p.87).

Assim, o xiré torna-se uma experiéncia de transcendéncia Unica, orquestrada ao som
dos atabaques, cantos e dancas, que envolvem todos em uma atmosfera de transcendéncia. O

xiré também desempenha o papel de estabelecer a sociabilidade entre os membros de outros
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terreiros que comparecem aos festejos. Ou seja, o fato de o sacerdote dignatério ir para o xiré
de um terreiro 'X' estabelece um contrato tacito entre o visitado e o visitante, em que o
visitado estara, de certa forma, comprometido a corresponder a visita, comparecendo a um
xiré no terreiro do visitante. Esse contrato pode ser caracterizado como um “Potlatch”. Na
cosmologia do candomblé, equivale a circular o axé. Assim o visitado deve retribuir a visita
ao visitante de forma que haja a compensacao do esforco. A retribuicdo da visita recebida ndo
descompromete os trocadores. Eles devem, sempre que possivel, se fazerem presentes nos
Xirés um do outro para que a troca permaneca. Essse momentos também propiciam a troca-
de-folha, outra categoria nativa que significa a troca de saberes, que consiste nos fundamentos
dos ritos que estdo embutidos dos mitos fundantes do rito. O termo troca de folha significa
gue o que esta sendo trocado é secreto e é parte constituinte do capital cultural do sacerdote.
Esse tipo de interacdo é importante para manter vivo o significado da ritualistica do
candomblé e para que a cultura permaneca circulando através da oralidade. Conclui-se que
visitas em geral constituem um Potlatch, em que o visitado esta comprometido a retribuir a
visita no momento mais oportuno e com a mesma propor¢ao, podendo até mesmo superar as
expectativas.

Caso o visitante seja um iniciado, no decorrer do Xxiré, o terreiro podera também ser
presenteado a qualquer instante com a presenca da divindade que rege aquele sacerdote. Caso
0 visitante seja um babalorixa e este permaneca durante todo o xiré, permanecendo no terreiro
apos o término das cerimoénias do barracdo, para o congracamento (comes e bebes), ele esta
afirmando, indiretamente, que ao ser visitado em sua casa, deseja reciprocidade, devendo o
visitante agir com a mesma proporcionalidade com que agiu, sob pena de queixas e
retaliagdes. A respeito deste assunto, Marcel Mauss revela que “essas trocas e esses contratos
arrastam em seu turbilh&o ndo apenas homens e coisas, mas 0s seres sagrados que estdo mais
ou menos associados a eles” (MAUSS, 2003, p.205).

O fato é que essas relacdes de troca e circulacéo se assemelham com o kula*®, no que
se refere & manutencdo da sociabilidade, a qual é simbolicamente mais importante que a
circulagdo monetaria, pois fortalece lacos entre as comunidades, reduzindo o distanciamento e
propiciando a troca de saberes. Marcel Mauss (2003) diz que, a medida que um rito cumpre
seu papel com eficacia, ele transcende a materialidade, tornando-se magico e/ou religioso. O

ritual, por esséncia, é eficaz, por produzir algo além das convengdes. Sendo assim, 0s rituais

* Kula — esta grande relagdo social intertribal que une através de lagos sociais uma vasta area e um grande
nimero de pessoas atando-as com obrigacOes reciprocas especificas e, obrigando-as a observar regras e
prescri¢bes detalhadas de modo harmonioso. ( MALINOWSKI, 1978, p. 365).
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sdo criadores e fazedores. A quebra desse contrato pode resultar em guerra simbolica entre 0s
terreiros.

O candomble ¢é estruturado a partir de uma complexa ritualistica que vai desde 0s mais
simples ritos pessoais, com a finalidade de estabelecer o controle e organizacao, até ritos
complexos como o xiré, que dependem da supervisdo de um sacerdote. O ritual resguarda a
individualidade. Pode-se afirmar entdo que o xiré comporta todas as possibilidades
qualitativas envolvidas no complexo de ritos que o comp®e. Dentro deste universo ritualistico,
existe um complexo sistema de trocas em que os individuos podem ou ndo ter consciéncia de
que as estdo realizando, uma vez que é intrinseco ao candomblé o ato de dar. O dar gera
comprometimento e, de alguma maneira, naturaliza-se com o passar do tempo, entre 0s
envolvidos direta ou indiretamente nas trocas que ocorrem no Xiré, seja por meio do alimento
servido, da danca, do abraco ou de outras maneiras que configuram troca. Descrevendo a
dadiva trocada na Polinésia, M. Mauss (2003) nos mostra 0 compromisso estabelecido entre
0s envolvidos neste processo.

N&o menos importante é a obrigacdo de dar; seu estudo poderia fazer
compreender de que maneira 0os homens passaram a trocar coisas. Podemos
indicar apenas alguns fatos. Recusar dar, negligenciar convidar, assim como
recusar a receber, equivale a declarar guerra e recusar alianga e comunhéo
(MAUSS, 2003, p. 201 e 202).

Assim, o donatario, ao doar, estabelece de alguma maneira a obrigacdo de retorno do
presenteado, gque ndo precisa necessariamente devolver o presente de forma direta e
proporcional. A justeza da troca, nessa cosmovisdo, passa por outras questdes ndo utilitaristas,
como vimos anteriormente. De acordo com Adriana Tabosa (2008), “a troca ¢ uma agdo
voluntéria entre individuos comparaveis, fazendo uso de coisas determinadas, as quais sdo
associados numeros” (TABOSA, 2008, p. 109). Isso ndo ocorre no xiré, pois os individuos
entram em uma atmosfera sobrenatural e de estranheza, que ndo conseguem compreender com
clareza as relagdes entdo estabelecidas no desenrolar da festa. A dadiva é que estabelece um
compromisso de retorno aos praticantes e convidados. Mauss (2005) confirmaa este
pensamento, dizendo que existe uma relagdo de direitos e deveres simétricos e contrarios:
direito e deveres de dar e de receber. Ele afirma que, apesar dessa relagdo parecer
contraditdria, ela é possivel porque existe um vinculo espiritual estabelecido pela coisa dada
que ele classifica como "hau”, o espirito da coisa dada, que tem por natureza a capacidade de
acompanhar a coisa dada. O hau, como uma entidade, estara sempre cobrando de quem

participa da troca a continuidade da prestacéo.
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3.3. O ritual do Olubajé

Para exemplificar todo este debate tracado até aqui, trazemos o ritual do Olubajé.
Comecaremos narrando uma lenda contada pelo meu Babalorixa, José Augusto dos Santos,
Odé Bamiré. No dia 01 de agosto de 1991, véspera do Olubajé do terreiro 116 Axé Odé
Bamiré, em S&o Cristovdo/SE, o baba saiu dos seus aposentos e presenteou o eghe, a
comunidade, com um itan, um mito, que narra a histéria de Omolu e mostra porque
realizamos o Olubajé. Aproveitamos para esclarecer que o mito aqui descrito ndo € absoluto.
Outros mitos que justifiguem o Olubajé também séo validos.

Comecaremos fazendo uma prelecdo dos termos que apareceram no mito. Omolu € o
nome do orixa dono da crosta terrestre e, por esse motivo, recebeu o titulo de Obaluayié, que
é a elisdo das palavras Oba, rei, olu, aquele que &, ayié, a terra, o que resulta em “aquele que é
rei terra”, e assim como a terra explode em vulcdes, o corpo de Omolu ardia em feridas
causadas pelas variolas. Este fato deu a Omolu controle sobre as epidemias e principalmente
as que afetam a pele. Ele pode punir a humanidade com as doengas, pragas e epidemias, que

arrebatam os corpos mortos para baixo da terra.

3.3.1. O mito do Olubajé

Nana, a senhora dos pantanos, da putrefacdo, que transforma morte em vida, teve sete
filhos: Dan (a serpente piton que fertiliza a terra), Iroko (que de tdo timido que era foi morar
no tronco de uma arvore que ganhou o mesmo nome), lewa (deusa do rio do mesmo nome e
que algumas lendas dizem ser a serpente negra que, junto a Dan, completa a circunferéncia do
arco-iris, sendo Dan a face visivel e lewa a face oculta), Dankd (que mora mo bambuzal e de
la ndo sai), Possun (metamorfo que pode se transformar em qualquer animal selvagem e
feroz), Ossain (senhor da flora e conhecedor dos segredos dos vegetais chamado de onisegun,
médico) e Omold. Este ultimo teria nascido feio e com o corpo coberto de feridas. Sua mae
decidiu abandona-lo na praia a beira-mar, com a esperanga que a deusa dos mares, Yemanja,
cuidasse de seu filho. Mas Yemanja demorou a perceber a pequenina crianga largada na praia
e 0s crustaceos tinham comecado a mordiscar o corpo do pequenino e enfermo bebé. Diz-se
ainda que Omold ficou por horas olhando para o Sol e seus olhos capturaram o brilho do astro

rei, que ficou retido em seu olhar.
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Foi cavalgando uma onda de espuma branca que Yemanja chegou até a praia e
resgatou o fragil bebé. Dai entdo a grande mae da humanidade falou: “quem poderia ter
abandonado tao fragil crianga”. Como uma mae zelosa, Yemanja cuidou de Omolu, curou suas
feridas e cobriu cada cicatriz deixada pelas feridas com pérolas. Quando Omold se tornou
adulto, Yemanja o vestiu com uma roupa feita de palha da costa, chamada de aze, que cobria
todo o corpo de Omold, evitando que as pessoas fitassem seus olhos e ficassem cegas, além
de esconder seu corpo coberto de pérolas.

Quando Omolu comecou a circular pela cidade, todos se escondiam, com medo
daquele homem coberto de palha. Uns diziam que era variola, outros diziam, que ele devia ser
um monstro. Omolu foi ficando revoltado com a humanidade e devolveu sua ira com pragas,
peste e epidemias. Até que um babalawd, pai do segredo e olhador do oraculo, disse que
todos deveriam reverenciar Omolu para se livrar das doencas. Entdo as pessoas comecaram a
fazer homenagens a Omold, levando-lhe oferendas, e foram curando de suas mazelas. A partir
dai, Omolu passou a ser respeitado. Mas arun, a doenca, ja havia se instalado na humanidade
e, de tempos em tempos, as epidemias reaparecem e Omolu é sempre lembrado.

Certo dia, um grande rei chamado Xangb decidiu dar uma grande festa e chamou
todos os Orixas, deixando do Omolu fora da lista de seus convidados. Todos perguntaram
“Xangd m’oba, meu o senhor, ndo vai convidar Omolu”? Entdo Xangd respondeu, “aquele
mendigo fedorento e feridento ndo entra no meu palacio”. Quando os boatos chegaram aos
ouvidos de Omold, ele ficou tdo furioso que lancou pragas, pestes e epidemias sobre o reino
de Xangb. Todos adoeceram. Mulheres, criancas, homens e animais morriam aos montes.
Quando Yemanja ficou sabendo do ocorrido, saiu do mar e foi procurar Omolu. Ele estava
observando impiedosamente 0s corpos chegando para serem sepultados. Foi entdo que
Yemanja disse: “Omolu, meu filho, o que vocé esta fazendo? Eles também sdo meus filhos!”.
Foi entdo que Omoll ergueu-se e disse para sua mae: “eles ndo gostam de mim. Tudo o que
fizeram pra me agradar foi por medo”. Yemanja entdo lhe disse: “eles ndo lhe conhecem como
eu, meu filho” . Omolu entdo perguntou: “e o rei Xangd?”. Yemanja respondeu: “Xango ¢ rei
de Oyé e vocé, meu filho, é Obaluayé, rei senhor da terra. Um dia, todos se dobrardo a voce.
Quando Ika, a morte, cobrar o pedaco de terra que existe em cada um, deve ser devolvida a
vocé, meu filho, senhor da terra”. Omolu decidiu entdo fazer um grande banquete, mas ndo
convidou Xangod. Assim, todos os orixas foram convidados, exceto Xangd. Omolu determinou
gue o sarapenbé, o mensageiro, partisse para convidar todos os orixas. O sarapenbé entdo saiu

dizendo em cada reino: “Omolu s'ebun asé-nla” (Omolu oferecera um banquete). Este
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banquete ficou conhecido como Olubaje. Cada orixa convidado disse que levaria seu prato
predileto, pois cada um tinha seus interditos e ndo se arriscariam em comer sem saber a
procedéncia. Com isso, 0 Olubajé é ofertado aos participantes, com os pratos prediletos de
todos 0s Orixas.

Omolu ganhou galos, galinhas, porcos, bodes, galinha d’Angola e pombos dos suditos
de Xangd. Chegado o dia do banquete, que aconteceu em uma clareira, todos os Orixas e seus
suditos foram chegando e se acomodando. Yemanja chegou trazendo Nand, a mée bioldgica
de Omolu. Quando Omold viu Yemanja, logo correu para recebé-las. Apds um longo abraco,
Yemanja disse que aquela era sua mae. Ele entdo falou: “minha mae! E por que me
abandonou? Todos me abandonam ou t€ém medo de mim”. Nana entdo respondeu: “Eu moro
no pantano e vocé nasceu muito doente. Como eu poderia cuidar e curar vocé naquele lugar?
Meu orgulho me impediu de ir até Yemanja. Entdo decidi te deixar a beira mar e fiquei
observando de longe, até quando a deusa dos mares veio te resgatar. Nunca lhe perdi e, de
longe, acompanhei vocé crescer e se tornar um belo homem. Perdoe-me e retire o rancor do
seu peito. Eu fiz o que eu podia fazer”. Omolu entdo pediu que todos se curvassem e trouxe
um bode até uma rocha que ficava no centro da clareia. Ele o abateu batendo sobre a pedra e
dizendo: “aqui deixo todas as minhas magoas e rancores. Liberto toda humanidade do arun,
doenca”. Em seguida ,Omolu pegou uma cesta com pipocas e langou sobre as cabecas de
todos os presentes, em um ritual de purificacdo. Entdo o banquete foi servido em ewé Lara,
folha mamona. Quanto as sobras, cada um deve passar em seu proprio corpo e depositar em

uma grande cesta que devera ser despachada em um local designado, ao término do Olubajé.

3.3.2. O Olubajé no terreiro e a circulacéo de axé

O Olubajé que descreveremos com este formato acontece no terreiro 11é Axé Abassa
Odebamiré. Outras variacGes sdo possiveis por questdo de adaptacdo regional e tradicdo de
cada terreiro. Todos os preparativos necessarios a qualquer xiré ja fora providenciado e a
familia de santo, apds o oromaw®, ritual interno e secreto de acesso apenas aos iniciados, se
dirige para a cozinha coordenada pela Yabasé, a sacerdotisa responsavel pela cozinha e
conhecedora de todos os pratos e interditos do vasto cardapio da cozinha dos Orixas. A
Yabasé determinard quem assumira cada tarefa e quem poderd manipular os alimentos, pois
na cozinha tudo deve acontecer como extensdo do oromawd0. O segredo do preparo, a magia

do tempero, 0 tempo certo de cozimento, a arrumagdo dos pratos e o respeito aos interditos e a
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solenidade fardo com que a oferenda seja bem recebida pelos Orixas e esses a dividam com
seus "donatarios".

Todos os pratos que serdo servidos no Olubajé devem estar prontos momentos antes do
inicio do xiré, para que a comida esteja fresca e apetitosa. Entdo uma vasta lista de pratos séo
oferecidos aos visitantes e a comunidade: Duburu (pipoca), Adalu (feijdo preto ou feijao
vermelho cozido e refogado com cebola, camardo e azeite de dendé), a carne dos animais
oferecidos a Omolu, sejam fritas, cozidas ou feita xixin (carne cozida com cebola, camarao e
azeite de dendé), Ekura (feito com massa de feijdo fradinho e temperada com cebola ralada,
enrolado em folha de bananeira e cozido no vapor), Acarajé (massa de feijdo fradinho
temperada com cebola e frita no azeite de dendé), Uado (fuba de milho vermelho e farinha de
mandioca adogcado com agucar mascavo ou mel), Axox6 (milho cozido refogado e enfeitado
com lascas de coco), Ebo-ya (milho branco cozido e refogado com dendé e camardo seco),
Omolokum (feijdo fradinho cozido e refogado com cebola, camardo seco, dendé ou a azeite
de oliva), Ipeté (puré de inhame temperado com cebola ralada, camarao sevo e dendé), Ogedé
(banana-da-terra cortada em fatias, frita no azeite de dendé e salpicada de uma mistura de
acucar e canela em pd), Kunkundunkun (batata-doce cortada em fatias, frita em dendé e
salpicada de uma mistura de aglcar e canela em p0), Abard (massa de feijao fradinho
temperada com camardo seco triturado com cebola e azeite de dendé, enrolado em folha de
bananeira e cozido no vapor), Acaca (massa feita com fuba de milho branco, em que pode ser
acrescentado leite de coco e acuUcar, enrolado em folha de bananeira), Eb6 (milho branco
cozido com agua e escorrido) e Alua (cerveja feita no proprio terreiro com milho fermentado,
acucar mascavo e gengibre).

Assim que todos 0s pratos estiverem prontos, antes de comegar o Xxiré, é formada uma
fila em ordem de idade e obedecendo a hierarquia. A Yabasé ou o Babalorixa vai colocando os
pratos devidamente decorados com 0jés nas cabegas dos filhos de santo. Todos posicionados,
canta-se: "é 0 14 bamba”, em ritmo de avamunha, e todos, em fila, ddo trés voltas em torno do
centro do barracdo e seguem para a casa de Omolu. La, em um ritual de satisfacéo, todas as
oferendas em forma de alimento sdo apresentadas a Omold, demonstrando que todos o0s
Orixas atenderam ao seu convite e estdo ali representados pelos seus alimentos votivos. Os

pratos ficardo no quarto de Omolu até o ponto alto do xiré, em que sera servido o olubajé.
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Figura 5 — Entrada dos filhos-de-santo no barracio cargando as cmidas Olubajé (acervo préprio.
Foto tirada em 31 de julho de 1993)

Os cantos e os atabaques convidam os Orixads para participarem do Olubajé. Ja
presentes nos corpos de seus sacerdotes, eles séo retirados do barracéo e levados para o ronkad,
como é chamado o quarto ou camarinha em que os Orixas trocam de roupa para reaparecerem
em publico paramentados com suas insignias. Tudo pronto, outra fila se forma nas mesmas
condicGes da anterior, s6 que desta vez encabecada por uma filha do Orixa Oya, que carrega
debaixo do braco uma eni, esteira de palha que sera usada para forrar o chdo e colocar todos
os pratos. Por ultimo, um filho do sexo masculino, de preferéncia filho de Ogun ou Oxosi,
entra carregando um pote contendo Alua. Todos saem carregando seus pratos sob o ritmo da
avamunha, cantando: "a & & jeun bd, olubajé & jeun bd", Barros (2009) apresenta essa cantiga
da seguinte forma: "Aréaayé a jé nbo, Olubéje a jé nbo" (BARROS, 2009, p. 84)*°. A filha de
santo que estd com a esteira a coloca no local que serad servido o banquete. Todos seguem
dando volta na esteira, enquanto a mesa que é posta no chdo é arrumada. Em seguida, sdo
postos os alguidares, panelas, pratos najé, porcelanas, o pote contendo o alua e uma cesta de
palha contendo folhas de mamona. Algumas das filhas de santo posicionam-se em frente aos
pratos e comeca a ser servido o Olubajé. O andamento da cantiga agora é desacelerado, para o
ritmo do "sat0", enquanto o banquete é servido. Com pequenas porcdes, cada comida é
colocada em uma folha de mamona, junto com um pouco de alua, servido em um copo, em
um coite, casco de coco, ou uma pequena cabaca partida ao meio e entregue primeiramente

aos visitantes como um dom, uma dadiva que circulard em um circuito, para além das

“Abramos um paréntese para explicar que as diferencas de nas cantigas depende do regionalismo, da
reafricanizacdo, e deformacdo dos termos, neste sentido explicamos que segundo o mito o Olubajé deve ser
servido no tempo, ou seja a céu aberto, mas por questdes de adaptacdo ao espaco disponivel, muitos terreiros de
candomblé realizam o Olubajé no barracdo de festa, que é o caso do terreiro o qual estamos descrevendo.
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fronteiras do terreiro e da comunidade. De forma gratuita, o dom se conservara no "hau", o

espirito da coisa dada que insiste em retornar.

Figura 6 — Mesa do Olubajé posta e filhos-de-santo dangando em volta (acervo préprio. Foto tirada em
31 de julho de 1993)

Depois que todos os visitantes sdo servidos, agora € a vez de a comunidade ser
servida. Até gque a Ultima pessoa termine de comer, 0 coro segue cantando: "a é a jeun bo,
Olubajé & jeun bd". Em um canto da mesa ou na entrada do barracdo, fica outra cesta vazia.
Ao término da refeicdo, as pessoas devem passar a sobra da comida envolta na folha de
mamona por todo o corpo e colocar na cesta vazia. As maos ndo sdo lavadas, devendo ser
limpas esfregando-as nas proprias pernas, para que o0 axé penetre e possa circular com seu
portador. Enquanto isso, Omoll, devidamente paramentado, pode estar sentado em um trono
reservado para ele ou dancando, enquanto o Olubajé é servido.
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DAt L% 3 1o
Figura 7 — Comida do Olubajé sendo servida por uma ebomi (acervo proprio, (acervo proprio, tirada

em 31 de julho 1993)

SO depois que a ultima pessoa terminar de comer, em um ato continuo e, as filhas-de-
santo se levantam e recolhem apressadamente a mesa do banquete. A cantiga continua, desta
vez no ritmo de avamunha. Todos os pratos, a esteira e 0 pote com alua sdo recolhidos e
levados para o quarto ou casa de Omolu, quando for o caso, ficando no barracdo a cesta
contendo pipoca, que é entregue por Omoll ou pelo proprio Babalorixa ou Yalorixa, que ira
aspergir as pipocas sobre as pessoas, com o objetivo de libertar as pessoas de doenca. O ato
ritualistico consiste no segundo dom do Olubajé, que, em sintese, consiste no maior rito de
pedido de cura de doencas, sendo considerado o maior ebd coletivo de um terreiro de
candomblé.

Os visitantes, em sua maioria, ndo conhecem o significado do Olubajé. Participam e se
deliciam da vasta culinaria ofertada gratuitamente pela comunidade. O rito se cumpriu e
todos, conscientes ou ndo da troca, vao levar consigo o espirito da coisa dada. Todos 0s
participantes do banquete saem portando axé, o que garante sua circulagdo. A festa ainda ndo
acabou. O candomblé parece ndo se cansar de presentear. Depois que todos se alimentam do
banquete, Omolu, Nand, Oxumaré, lewa e mais algum outro Orixa que porventura venha a
aparecer, dancardo exibindo seus atributos, emanando axé para os presentes. Omolu danca
com seu xaxara, insignia que representa uma vassoura, que pode varrer a doenca para longe
das pessoas. Mas com ela, Omolu lembra a todos que pode varrer seus corpos para debaixo da
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terra. Em seguida, Omold danca ao ritmo do opanijé, que significa "mata e come" (BARROS,
2009, p. 69), lembrando que ele agora esta calmo e satisfeito, mas que, a qualquer de deslize,
pode matar e comer quem o negligenciar. Por isso a necessidade de manter Omolu satisfeito e
repetindo o Olubajé anualmente.

Nand, com seu jeito doce e materno, danca balancando o ibiri, sua insignia
confeccionada com 0os mesmos materiais do xaxard de Omolu, porém com a extremidade mais
fina e recurvada. Ela danca parecendo que esta ninando um bebé. A mitologia diz que Nana
nina o ibiri para compensar a auséncia de Omolu. Um ato significativo da danca de Nand é
quando ela se abaixa até o chdo e, com as maos deslizando sobre o ch&o, simula fazer lama e
depois esfrega sobre seu préprio corpo e o corpo dos sacerdotes em volta. Esta ali a
representacdo da lama primordial. Assim Nand esta doando seu axé e lembrando a todos que

somos lama que recebemos iwa (vida) e voltaremos a ser lama que dara vida a outros seres.

Figura 8 — xaxara de Omolu e o ibiri de Nand (arte do autor)

Oxumaré € chamado de Orixa de transporte, por ligar o orum ao aiyé, através do arco-
iris. Inconformado com o estrago que os fortes temporais podem causar, ele risca 0 céu com
punhal e faz aparecer o arco-iris, que sinaliza o término da chuva, que faz lama e fertiliza a
terra, mas que também pode causar a morte. Sua danga representa uma serpente, que na
cosmogonia africana, representa a fertilidade. O ponto alto de sua danca é quando desliza pelo
chéo, rastejando como uma cobra, ato simbdlico de recortar o chdo, assim como fazem os rios
que serpenteiam a terra, a tornando fértil e propiciando a vida.

lewd, como ja fora falado, é vista como a face oculta de Oxumaré, o complemento do
arco-iris, a parte invisivel dele e que fica debaixo da terra, dominio de Omolu. Entdo lewéa
conhece os segredos da morte. Sua danga consiste em movimentar as maos como se estivesse
fazendo uma circunferéncia ou esfera, como se modelasse algo cujas substancias encontram-

se na terra. O &pice de sua danca € quando ela abaixa até o chéo, desliza o corpo até uma

117



bacia contendo agua, mergulha a cabeca, suga porcdes d'dgua e a esguicha sobre a terra,
refrescando e fertilizando.

Pudemos perceber o vasto complexo de trocas no decorrer do xiré: a troca de
reveréncia no regime de bencédo, a troca de visita, a troca de favores e, mais que tudo, a
doacdo de alimentos, que constitui a dadiva do candomblé. E pelo alimento que o axé circula
com maior propriedade. Ele é a resposta da natureza fertil, que supre as necessidades
alimentares da humanidade. O alimento no candomblé é sagrado e consagrado aos Orixas. A
oferenda traduz-se em dar a Deus o que € fruto do esfor¢co humano e, cada vez que o Orixa é
agraciado com um banquete, ele, como sendo a propria natureza, estd recebendo o
comunicado de que esta tudo bem, de que os rios correm, que a chuva cai, a terra produz e o
rebanho e as mulheres estdo férteis. Assim, o culto a Orixa trata-se de dar satisfacdo a
natureza resignificada na figura de deuses cujo proposito fim é manter a vida. Podemos retirar
do mito e do ritual Olubajé que o objetivo é homenagear a terra, suas propriedades e
possibilidades, com a finalidade de manter ou restabelecer o seu equilibrio, torna-la fértil e
préspera, para ser capaz de sustentar a vida. A base dessa estrutura estd montada em torno do
sagrado e religioso, que valida um complexo sistema de trocas e faz com que os praticantes do
candomblé se mantenham, ao mesmo tempo, coesos, resistentes e elasticos, conforme a

necessidade de se manter a comunidade circulando.
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CONCLUSAO

O estudo do candomblé nas Ciéncias Sociais brasileiras é centenario e existe uma
vasta e crescente producdo cientifica sobre a tematica principalmente na Sociologia e
Antropologia, areas que ajudaram a construir boa parte do referencial teérico deste trabalho,
dialogando com autores cujo foco é o religioso e o sagrado como legitimador das acOes
sociais. Neste trabalho, o sagrado e o religioso ganham atencdo como dado factual,
produzindo categorias autbnomas associadas ao estudo do homem e da sociedade. Pretende-se
contribuir para a melhor compreenséo do ethos do candomblé, considerando o sagrado como
elemento estruturado e estruturante, que tem o papel de outorga das acdes do grupo. Dessa
forma, este trabalho vem a contribuir com o desenvolvimento de pesquisas em Ciéncias da
Religido, apresentando possibilidades de abordagem de um objeto de estudo em que o cerne é
o culto ao sagrado, que garante a sociabilidade e a continuidade do grupo.

A vasta producdo sobre o candomblé nos ultimos quinze anos deu-se gracas a
cientistas éticos, cientistas ético-émico e vice e versa, € a um nimero crescente de autores
émicos, os quais se propdem a atualizar e ou revelar ritos que, de certo modo, estavam
restritos a comunidade e que agora tornam-se publicos pelas méos desses autores, que
entendem ser dever deles contarem sua prépria histéria. Entendemos que o sujeito émico deve
ter lugar de fala, mas também respeitar a epistemologia necesséria para a producéo cientifica
e, como ético, respeitar os limites da comunidade e o que pode ou ndo ser revelado. O modo
de vida do candomblé descrito por sociélogos e antropélogos éticos inevitavelmente foi
narrado de forma etnocéntrica e eurocéntrica e, por isso, produziu muitas violéncias
simbdlicas, principalmente na classificacio. E até compreensivel essa abordagem do
candomblé como algo “exotico”, fora do senso comum, mas na atualidade ndo é admissivel
enquadra-lo na escala evolucionista social. Entdo se estudamos o candomblé como “religidao”,
que o faca a partir dele proprio. Pode-se fazer uso de paralelismos, mas sem pretensédo de
forcar convergéncia e ndo confundir ensinamentos de vida com doutrina, instrumentos
ritualisticos adaptados e adaptaveis com instrumentos litargicos, calendario anual de festa
com calendario litdrgico. Ao nosso entender, isso continuaria a infringir violéncia simbolica,
por ser uma postura de dominagéo.

Outro aspecto a ser destacado é a transformagdo da percepcdo do sujeito émico
pesquisador que desenvolveu esse trabalho. Ao me deparar com o aparato teorico

metodologico apresentado, tive a possibilidade de desenvolver reflexdes acerca de praticas ja
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sedimentadas e incorporadas pelo rito que, para mim, j& tinham se tornado lugar comum e néo
objeto de estudo. Desta forma, o referencial tedrico e a metodologia ofereceram a este sujeito
possibilidades de verificacdo de categorias nativas, tornando-as categorias analiticas capazes
de validar a traducdo do fendmeno e apresentar possibilidades de compreensdo do modo de
vida do candomblé. A epistemologia produziu a capacidade de estruturar o pensamento e
produzir reflexdes a respeito de questdes dadas como resolvidas e levantar questdes a respeito
da sociabilidade e a manutencdo de um Terreiro de candomblé, cujo capital central é o axe,
que se apresenta em todas as dimensdes do fendmeno social e religioso.

Ao desenvolver a presente pesquisa, o referencial bibliografico utilizado possibilitou a
reflexdo sobre problemaéticas antigas que rondam o universo do candomblé, tais como:
questdes quanto a sua classificacdo, se € ou ndo religido; qual o modelo correto de candomblé
que teria a legitimidade de culto e seria o verdadeiro detentor do axé e qual instancia social
teria a autorizacdo para regulamentar a pratica do candomblé. Para essas questfes, foi dito
que, antes de toda sistematizacdo metatedrica produzida por estudiosos do candomblé, ele
deve ser entendido como é. O candomblé é uma manifestacdo espontanea e popular, uma
sintese, “um eco polifdnico” dos grupos étnicos que o formou sob a outorga do sagrado, que
consiste em cultuar deuses e ancestrais, tanto africanos quanto brasileiros, como forma de
resisténcia cultural e como elemento aglutinador e de coesdo social. O objeto estudado é
religido como um signo e por ndo haver outra forma de se referir a ele enquanto classificacao.
Construir uma nova tipologia para descrever o fendbmeno seria muito gasto de energia para
pouco resultado. Dessa forma, entendemos que, para efeito de resultado, a nomenclatura néo é
tdo nociva, se forem tomados os cuidados adequados. Porém afirmando que, por mais que se
limpe o termo religido dos estigmas da dominagdo, ainda estamos, de forma indireta,
infringindo violéncia simbolica ao objeto.

Para verificar a validacédo e a rea¢do do campo quanto a classificacdo de religiGes de
matriz africana, seria necessario ampliar a pesquisa de campo, diversificando e ampliando o
numero de terreiros de candomblé estudados, além de incluir outros fendmenos religiosos
abarcados pela designacdo. Assim poderiamos observar como a nomenclatura é percebida,
como vem sendo absorvida pelos locais e se eles se sentem representados pelo termo. De
qualquer forma, os dados qualitativos apresentados neste trabalho, bem como as respostas a
questionamentos e as falas espontaneas de sacerdotes descritas durante o desenrolar da

pesquisa revelam que, na atualidade, para os praticantes do candomblé, é politicamente
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melhor que ele esteja no rol das religiGes e em pé de igualdade na disputa no campo religioso
brasileiro, por questdes de sobrevivéncia.

A proposta em abordar o candomblé no campo religioso brasileiro teve como objetivo
apresenta-lo de fora para dentro e de dentro para fora, com o propdsito de aproximar uma
visdo da outra e assim lancar um olhar em transito sobre o estudo do xiré, ritual cujo cerne
esta no interacionismo entre humanos e deuses, entre humanos e humanos e ainda entre
deuses e deuses. No xiré, a troca é vista como elemento central e perene no decorrer do rito.
Nessa perspectiva, os dados etnograficos produzidos em campo revelaram desencontros entre
0 modo de vida ocidental individualista e 0 modo de vida em comunidade dos terreiros de
candomblé, que colidem em muitos aspectos, mas também propiciam novos caminhos, como
em uma encruzilhada, aumentando as possibilidades de colisdo e, ao mesmo tempo, de se
tomar outros rumos. Essas possibilidades tornam-se ponto de partida para novas
investigacOes, a fim de verificar se o cruzamento do modo de vida individualista ocidental
com o comunitarismo dos terreiros de candomblé poderd ser satisfatéorio ou ndo a
sobrevivéncia das tradigbes dos terreiros e se a visao de mundo comunitaria dos terreiros
pode, de alguma forma, contribuir para o restabelecimento de costumes como 0 modo de vida
em comunidade, valores de familia e fortalecimento de coletivos frente a “modernidade
liquida™.

Analisando o xiré a partir do referencial tedrico interacionista, cujo pensamento esta
centrado na troca ndo-utilitaria, concluimos que, no candomblé, existe um intrincado sistema
de trocas que favorece a interacdo entre 0s praticantes e esse sistema mantém-se por fatores
como: a necessidade de socializacdo, que é inerente ao ser humano; a atribuicdo de sentido
que o calendario festivo da aos membros do candomblé, tornando-os protagonistas e
necessarios a sobrevivéncia da comunidade; a circularidade do dom, que favorece a
interdependéncia entre os membros, sendo que a dadiva é o elemento crucial da coesdo social
somente se houver a outorga do sagrado. Por fim, dizemos que o sagrado e a atribuicdo de
sentido dado a ele s&o proprios da condi¢do humana. E o ser humano o produtor de sentido.

Se ndo fosse a existéncia humana, o que seria sagrado?
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